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Alphabets	et	transcriptions	

 La nature de la présente étude, où s’entremêlent une grande diversité de langues, 

registres de langue et graphies, requiert un système de translitération adapté. Il est d’usage 

dans le domaine des études arabes que les citations courtes figurent en translitération, tandis 

que les citations longues sont en alphabet arabe. J’adopte donc le système de la revue Arabica 

à chaque fois que le passage concerné est écrit en arabe classique. 

Lorsqu’il est question des manuscrits arabes chrétiens, restituer une quelconque vocalisation 

reviendrait soit à « classiciser » soit à « dialectaliser » cette variante sociolinguistique de 

l’arabe que l’on qualifie d’arabe « moyen » (cf. I.3.1) ; je préfère alors conserver l’occurrence 

telle qu’elle figure dans le manuscrit, dans son écriture d’origine. Les termes dont la 

vocalisation et/ou le sens sont douteux ne font jamais l’objet d’une transcription, à moins que 

j’argumente en faveur de telle ou telle interprétation, auquel cas ma transcription est précédée 

d’un astérisque. 

Contrairement à la tradition arabisante, le domaine des études syriaques n’a pas de normes 

acceptées et appliquées par l’ensemble des spécialistes. J’adopte les normes préconisées par 

Sebastian Brock, à l’exception de deux d’entre elles1. Je ne transcris pas le ܐ par le signe ʾ 

lorsqu’un mot commence par cette lettre. Je préconise le trait oblique au-dessus de la voyelle 

prononcée longue plutôt que l’accent, qui revêt un caractère ambigu pour les francophones. 

On trouvera donc ē et pas é, ī  et pas í, ū et pas ú. Les règles de prononciation propre à la 

tradition syro-orientale ne sont appliquées que pour les textes émanant de ce milieu. 

La transcription du guèze suit le système de l’Encyclopaedia Aethiopica. 

La transcription du pehlevi suit le système utilisé dans le dictionnaire de David 

N. MacKenzie2.

 
1 Ce système de translitération, accessible en ligne au lien suivant : 

https://www.loc.gov/catdir/cpso/romanization/syriac.pdf. 
2 D.N. MacKenzie, A Concise Pahlavi Dictionary, 2nd éd., London, Oxford University Press, 1986. 
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Introduction	

 Si on souhaite étudier la situation des chrétiens de Syrie-Mésopotamie durant les 

premiers siècles de l’Islam, il semble nécessaire, quoique décevant, de commencer par 

rappeler que ce moment de leur histoire échappe pour le moment à la généralisation. La 

population chrétienne en question nous a laissé des sources littéraires, documentaires et 

archéologiques qui offrent des visions bien différenciées de cette période. Entre l’oppression 

physique et financière et l’épanouissement culturel et économique reflétés tour à tour par 

leurs témoignages, il est difficile d’évaluer les conséquences que les bouleversements 

politiques eurent sur leur statut social, leur quotidien et leur culture. C’est ce dernier aspect 

qui nous intéressera plus particulièrement. 

Les dernières décennies du VIIe siècle apportent les signes religieux, socio-politiques et 

artistiques de la fin d’une période de transition que l’on pourrait qualifier de « post-romaine » 

à l’Ouest et de « post-sassanide » à l’Est. Par des réformes et entreprises de différents ordres, 

ce que l’on appelle aujourd’hui la civilisation arabo-islamique commence à se construire. 

S’ensuit jusqu’à la fin du Xe siècle une période dite « de formation » qui voit la production 

d’œuvres majeures dans presque tous les domaines de la théologie, de la littérature et des 

sciences en langue arabe. Ces développements ont lieu dans une société où les chrétiens 

demeurent une composante démographique importante3, et on peut difficilement imaginer 

qu’ils n’y aient pas contribué, ou, du moins, qu’ils n’en aient guère subi l’influence. La 

présente étude porte sur les évolutions de certains aspects de la culture chrétienne dans ce 

cadre spatial et temporel au travers de l’étude d’un texte particulier, l’Apocalypse de Grégoire 

d’Édesse, et d’un thème plus large, l’au-delà. Il importe dans un premier temps de poser le 

contexte socio-culturel et politique dans lequel se développent les représentations du paradis 

 
3 Quoiqu’elle soit difficile à démontrer, l’idée que la population de l’Empire islamique demeure majoritairement 

chrétienne jusqu’au Xe siècle tend à faire autorité dans la littérature secondaire, voir par exemple l’ouvrage 
récent de J. Tannous, The Making of the Medieval Middle East: Religion, Society, and Simple Believers, 
Princeton, New Jersey, Princeton University Press, 2018. 
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et des enfers en commençant par peindre, à grands traits, les caractéristiques de la population 

chrétienne en question. 

Des Églises, des hommes et des textes 

Peut-on parler d’une culture commune aux chrétiens de Syrie-Mésopotamie ? Au VIIIe siècle, 

ces derniers se répartissent entre plusieurs Églises rivales. Trois d’entre elles revendiquent le 

patriarcat d’Antioche : l’Église melkite de confession chalcédonienne dont le siège est établi à 

Antioche4 ; l’Église syriaque-orthodoxe de confession miaphysite, dotée d’un patriarcat 

itinérant entre différentes localités de Haute-Mésopotamie, où vivent le gros de ses fidèles5 ; 

depuis le VIIe siècle, une Église de confession chalcédonienne et monothélite se développe 

dans le nord de la Syrie autour du monastère de Mar Maron, qui a donné son nom à cette 

communauté6. En dehors du patriarcat d’Antioche, l’Église de Perse ou de l’Orient, dite 

nestorienne, a son siège dans l’ancienne capitale sassanide de Séleucie-Ctésiphon, puis le 

déplace en 780 dans la nouvelle capitale abbasside, Bagdad. La configuration géo-

ecclésiologique, les conflits entre les différents acteurs religieux et les circonstances 

politiques maintiennent vivaces les rivalités entre chaque Église, qui cherche à se définir 

autour d’une identité propre et face aux autres, mais aussi face à l’islam.  

Malgré ces conflits christologiques, la plupart des chrétiens de Syrie-Mésopotamie ont en 

commun leur appartenance à la syriacité, que l’on pourrait définir comme un ensemble de 

références culturelles communes liées à la langue syriaque (poésie, liturgie, pratiques 

scribales, etc.)7. Cette dernière fait son apparition autour des Ier/IIe siècles de notre ère dans un 

contexte païen, pour devenir au IIIe siècle une langue littéraire et liturgique chrétienne au côté 

du grec. L’usage du syriaque n’exclut pas celui d’autres langues, et les chrétiens de rite 

syriaque ont continué à cultiver l’héritage patristique et hellénistique de l’Antiquité tardive 

bien après l’avènement de l’Islam. Les chrétiens de Perse sont également marqués par la 

 
4 Voir l’histoire du mot par Rachid Haddad, HMLEM I, « Introduction ». 
5 V.-L. Menze, Justinian and the Making of the Syrian Orthodox Church, Oxford, Oxford University Press 

(Oxford Early Christian Studies), 2008. 
6 Bien que leur existence soit moins bien documentée, il est possible que les monothélites représentent une part 

importante de la population chrétienne de Syrie au VIIIe siècle. J. Tannous, « In Search of Monotheletism », 
Dumbarton Oaks Papers 68 (2014), p. 49-64. 

7 Le terme « syriacité » est un néologisme utilisé par François Cassingéna-Trévedy dans son « Avant-propos » au 
troisième volume de la collection Études syriaques, voir F. Cassingéna-Trévedy, « Avant-propos », in Les 
liturgies syriaques, éd. F. Cassingéna-Trévedy, Paris, Geuthner (Études syriaques 3), 2006, p. 7, n. 1. Sur la 
sphère culturelle syriaque, voir F. Briquel-Chatonnet et M. Debié, Le monde syriaque : sur les routes d'un 
christianisme ignoré, Paris, Les Belles Lettres, 2017. 
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culture sassanide, à laquelle ils empruntent éléments artistiques, thèmes littéraires et pratiques 

sociales, allant parfois jusqu’à écrire en pehlevi et traduire du syriaque en pehlevi et 

inversement. À la fin de l’Antiquité tardive, les chrétiens se trouvent donc dans une situation 

de multilinguisme, au carrefour d’influences diverses, entre l’Empire byzantin et l’Empire 

sassanide. 

C’est dans ce contexte que débute l’arabisation de la population syro-mésopotamienne. 

L’adoption de l’arabe comme langue littéraire dès le milieu du VIIIe siècle dans les milieux 

melkites est un phénomène connu, mais ne doit pas faire oublier que la production en arabe 

commence presque simultanément chez les miaphysites et les syro-orientaux. Si la 

connaissance du syriaque tend à s’étioler8, elle se maintient jusqu’à aujourd’hui chez les 

membres de ces deux dernières Églises, tandis que les melkites ne produisent presque plus de 

textes en syriaque après le IXe siècle9. Les VIIIe-Xe siècles voient donc l’élaboration d’une 

culture que l’on qualifierait volontiers de « syro-arabe », qui ne cesse de puiser à l’héritage 

tardo-antique mais qui se modifie avec l’arabisation et l’islamisation de la société. Ceci 

n’exclut pas une influence culturelle de Byzance mais le manque d’études la rend difficile à 

évaluer. La littérature de langue grecque continue à marquer la production littéraire des 

chrétiens vivant en dehors de Byzance. Des savants de l’époque contemporaine vont jusqu’à 

désigner de « gréco-syro-arabe » le mouvement culturel des melkites d’Antioche et de sa 

région10. 

Ce patrimoine commun s’illustre par la circulation des textes11, des manuscrits, des motifs 

iconographiques et des éléments architecturaux12. Les hommes sont aussi prompts à franchir 

ces soi-disant barrières confessionnelles13. On peine d’ailleurs à imaginer ce que ces divisions 

 
8 C’est ce qui pousse par exemple l’auteur syro-oriental du IXe siècle, Ḥanūn ibn Yūḥannā ibn al-Ṣalt, à résumer 

en arabe les positions d’Isaac de Ninive à son interlocuteur, car celui-ci n’a qu’une faible connaissance de la 
langue syriaque (ġayr māhir bi-lisān [sic] al-suryāniyya), voir, Lettre 1, éd. et trad. fr. Sbath, p. 10 et 71. 

9 La culture et le développement de l’héritage syriaque au sein de l’Église melkite au cours de la période 
médiévale mériterait une étude à part entière. 

10 A. Treiger, « The Beginnings of the Graeco-Syro-Arabic Melkite Translation Movement in Antioch », 
Scrinium 16, 1 (2020), p. 306-332.  

11 Voir, par exemple, T. Pataridze, « Christian Literature in Arabic in the Early Islamic Period (8th-10th c.): The 
Circulation of Texts and Ideas between the Greek, Syriac, Arabic, and Georgian Communities », Le Muséon 
132, 1-2 (2019), p. 204-208. 

12 W. Khoury et B. Riba, « Peut-on discerner des modèles reliés à des communautés ecclésiales ou linguistiques 
en Syrie du Nord? (IVe-Xe siècle) », in Les églises en monde syriaques, éd. F. Briquel-Chatonnet, Paris, 
Geuthner (Études syriaques 10), 2013, p. 107-130. 

13 Les cas de passage d’une confession à une autre ne sont pas rares. On verra que les textes de cette époque, 
incluant l’Apocalypse de Grégoire d’Édesse, décrient amèrement ce phénomène. 
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impliquaient pour la population chrétienne lambda et par quel(s) détail(s) du quotidien elles 

pouvaient se faire ressentir. La liturgie est un facteur fort de différenciation et de cohérence 

mais, à nouveau, on ignore combien les fidèles étaient touchés par les réformes liturgiques 

prônées par le sommet de l’Église14. Laissant de côté les divergences qui ont déjà été très 

mises en avant par l’historiographie, des références communes permettent de postuler une 

certaine homogénéité culturelle et invitent à s’abstraire du prisme confessionnel pour 

privilégier l’approche régionale. Néanmoins, l’approche « confessionnalisante » demeure 

opérante lorsque l’on cherche à comprendre les traditions savantes propres aux clercs d’une 

Église donnée. Elle permet également de discerner les stratégies des élites de chaque Église 

vis-à-vis du pouvoir politique islamique. 

Les chrétiens dans l’Empire islamique 

L’intégration des chrétiens à l’Empire islamique en construction semble être possible en 

respectant une série de conditions. Devenus une minorité politique, les chrétiens reçoivent le 

statut de ḏimmī-s « protégés » selon les termes coraniques, et doivent s’acquitter d’une 

capitation, la ǧizya, les plaçant de jure dans une position économique désavantageuse. 

Toutefois, cette taxe ne semble pas avoir été levée systématiquement, tandis que sa raison 

d’être et ses modalités ne cessent d’être soumises à la réflexion des auteurs musulmans15. Plus 

tard, le fameux « pacte de ʿUmar », hypothétiquement attribué au califat de ʿUmar II (717-

720), vise à réguler la vie des chrétiens au sein d’une société en cours d’islamisation en leur 

imposant des mesures vexatoires (port de la ceinture, interdiction de sonner les cloches, etc.). 

Sans compter le doute qui plane sur leur période et milieu de rédaction, les clauses du pacte 

de ʿUmar ne semblent jamais avoir été appliquées de manière continue et uniforme durant la 

période qui nous occupe16. Les éléments constitutifs de la « dhimmitude » semblent donc bien 

compliquées à dater et leur diffusion et portée difficiles à évaluer17. 

 
14 La liturgie a une fonction ambivalente : elle peut servir à différencier une communauté d’une autre mais elle 

est aussi un facteur d’homogénéité, comme on le verra dans la 5ème partie. À ce propos, voir J. Tannous, « 
Greek Kanons and the Syrian Orthodox Liturgy », in Prayer and Worship in Eastern Christianities, 5th to 
11th Centuries, éd. B. Bitton-Ashkelony et D. Krueger, London / New York, Routledge, 2017, p. 151-180. 

15 Des raisons « rationnelles » sont fournies vers le milieu du XIe siècle, voir C. Melchert, « Why non-Muslim 
subjects are to pay the jizya », in Contacts and interaction. Proceedings of the 27th congress of the Union 
Européenne des Arabisants et Islamisants Helsinki 2014, éd. J. Hämeen-Anttila et I. Lindstedt, Leuven, 
Peeters (Orientalia Lovaniensia analecta 254), 2017, p. 347-356. 

16 M. Levy-Rubin, Non-Muslims in the Early Islamic Empire: From Surrender to Coexistence, Cambridge, 
Cambridge University Press (Cambridge Studies in Islamic Civilization), 2011, p. 58-98. Relecture critique de 
 

16



 

Des contrastes apparaissent également lors de la confrontation des sources chrétiennes 

provenant des différentes Églises. Un exemple, qui sera développé plus loin, est 

particulièrement parlant : Mūsā ibn Muṣʿab, gouverneur de la région de Haute-Mésopotamie à 

la fin du VIIIe siècle, est tenu pour responsable des maux des chrétiens par un chroniqueur 

miaphysite. Le catholicos de l’Église de l’Est, Timothée Ier, ne semble guère en revanche 

souffrir de sa politique. Au contraire, il obtient l’exemption de taxes pour ses fidèles dans la 

région, grâce à l’action de son ami Abū Nūḥ al-Anbārī (c. 730-780), secrétaire de Mūsā ibn 

Muṣʿab, qui avait auparavant su lui garantir le trône patriarcal18. La situation des chrétiens 

dans un cadre spatio-temporel bien délimité peut donc connaître des variations importantes en 

fonction de leur dénomination. Ce phénomène est dû aux rapports des Églises avec le pouvoir 

islamique, le plus souvent incarné par le calife. Ce dernier n’hésite pas à intervenir dans les 

affaires chrétiennes19 : il adoube les patriarches en leur délivrant un diplôme20, mais peut 

aussi les envoyer en prison. Les liens entre les élites chrétiennes et musulmanes sont ainsi 

nourris par un système de services et de clientélisme, qui augmente la compétition entre les 

Églises21. 

 

l’attribution et de la datation de certaines de ces mesures dans L. Yarbrough, « Origins of the ghiyār », 
Journal of the American Oriental Society 134, 1 (2014), p. 113-121.  

17 Pour un exposé de toutes les difficultés et les précautions méthodologiques de rigueur lorsque l’on parle des 
chrétiens durant les premiers siècles de l’Islam, voir A. Papaconstantinou, « Between Umma and Dhimma: 
The Christians of the Middle East under the Umayyads », Annales islamologiques 42 (2008), p. 127-156. On 
peut aussi se reporter au chapitre sur le statut juridique dans A.-M. Eddé, F. Micheau et C. Picard, 
Communautés chrétiennes en pays d'Islam : du début du VIIe siècle au milieu du XIe siècle, Paris, SEDES 
(Regards sur l'histoire. Histoire médiévale 118), 1997, p. 55-77. 

18 Voir I. Bcheiry, « The Arabization Process in Upper Mesopotamia in the Eighth Century A.D.: The Case of 
the Mosulis in the Chronicle of Zūqnīn », Parole de l’Orient 35 (2010). Pour une perspective syro-orientale, 
voir V. Berti, Vita e studi di Timoteo I, Patriarca cristiano di Baghdad. Ricerche sull’epistolario e sulle fonti 
contigue, Paris, Association pour l’avancement des études iraniennes (Cahiers de Studia Iranica 41, Chrétiens 
en terre d’Iran 3), 2009, p. 141-145.  

19 La bibliographie à ce sujet s’est considérablement enrichie ces dernières années. On consultera avec profit 
l’ouvrage de M.P. Penn, Envisioning Islam: Syriac Christians and the Early Muslim World, Philadelphia, 
Pennsylvania, University of Pennsylvania Press (Divinations: Rereading Late Ancient Religion), 2015.  

20 Voir les cas mentionnés par M.G. Morony, « History and Identity in the Syrian Churches », in Redefining 
Christian Identity: Cultural Interaction in the Middle East since the Rise of Islam, éd. J.J. van Ginkel et alii, 
Leuven, Peeters (Orientalia Lovaniensia Analecta 134), 2005, p. 27-28. Les diplômes en question sont perdus, 
mais on en conserve des exemples dans les sources littéraires chrétiennes et islamiques, voir un exemple dans 
L.I. Conrad, « A Nestorian Diploma of Investiture from the Taḏkira of Ibn Ḥamdūn: The Text and Its 
Significance », in Studia Arabica et Islamica: Festschrift for Iḥsān ‘Abbās on His Sixtieth Birthday, éd. W. al-
Qāḑī, Beirut, American University of Beirut, 1981, p. 83-104. 

21 M. Debié, « Christians in the Service of the Caliph: Through the Looking Glass of Communal Identities », in 
Christians and Others in the Umayyad State, éd. A. Borrut et F.M. Donner, Chicago, Illinois, The Oriental 
Institute of the University of Chicago (Late Antique and Medieval Islamic Near East 1), 2016, p. 53-72.  
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Les clercs adressent aux fidèles un discours dont l’un des premiers objectifs est de limiter 

l’islamisation. Bien qu’au service du gouverneur, le même Abū Nūḥ écrivit une Réfutation du 

Coran (Tafnīd al-Qurʾān), première du genre, et l’un des plus anciens textes produits en arabe 

en milieu syro-oriental22. Indépendamment de sa fonction au sein de la société « islamique » 

médiéval (au sens d’« Islamicate »)23, l’élite chrétienne cultivée s’attache donc à renforcer les 

barrières communautaires. Étudier le discours de cette élite ne nous instruit pas en premier 

lieu sur la situation sociale des chrétiens dans l’Empire islamique mais nous révèle les 

croyances et pratiques promues comme constitutives de la culture chrétienne. 

Les représentations de l’au-delà et leurs enjeux dans les premiers siècles de l’Islam 

La production littéraire chrétienne durant la période de formation a principalement été 

envisagée sous l’ange de la polémique et de la controverse, elles-mêmes centrées sur la 

christologie. Cette littérature dont on saisit encore mal le génie embrasse pourtant un nombre 

de sujets infiniment plus vastes, de la théologie à l’éthique en passant par les sciences. 

L’avènement d’un empire non-chrétien suscite maintes interrogations, et la question du plan 

divin pour l’humanité structure implicitement ou explicitement une grande partie des 

œuvres24. L’eschatologie occupe une place prégnante, et les lectures apocalyptiques de ces 

événements sont nombreuses en monde syriaque25. Parallèlement, le discours théologique sur 

le sort de l’âme entre la mort et le jugement dernier change. Alors que ces sujets sont peu 

discutés par les auteurs grecs et syriaques de l’Antiquité tardive, l’au-delà est un lieu et un 

état dont les chrétiens de l’époque islamique tâchent de rendre compte en détail. Les 

approches variées et parfois conflictuelles témoignent de l’importance des représentations des 

fins dernières dans la culture syro-arabe telle qu’elle se développe au sein de l’Empire 

 
22 M.N. Swanson, « Abū Nūḥ ʿAbd al-Masīḥ ibn al-Ṣalt al-Anbārī », CMR I, p. 397-400. 
23  « Islamicate » est défini ainsi par son inventeur : « ’Islamicate’ would refer not directly to the religion, Islam, 

itself, but to the social and cultural complex historically associated with Islam and the Muslims, both among 
Muslims themselves and even when found among non-Muslims », M.G.S. Hodgson, The Venture of Islam: 
Conscience and History in a World Civilization, Chicago, University of Chicago Press, 1974, vol. I, p. 59. 

24 V. Berti, L’au-delà de l’âme et l’en-deçà du corps. Morceaux d’anthropologie chrétienne de la mort dans 
l’Église syro-orientale, Fribourg, Suisse, Academic Press (Paradosis 57), 2015. 

25 M. Debié, L’écriture de l’histoire en syriaque : transmissions interculturelles et constructions identitaires 
entre hellénisme et islam. Avec des répertoires des textes historiographiques en annexe, Leuven, Peeters (Late 
Antique History and Religion 12), 2015. 
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islamique. Il faut dire que l’au-delà occupe une place de premier plan dans le Coran, qui met 

explicitement juifs et chrétiens au défi de défendre leur conception du paradis26. 

La sphère des penseurs musulmans est pareillement agitée par les problèmes soulevés par 

l’eschatologie, et chaque faction religieuse s’attache à en proposer sa propre définition27. 

Cette compétition oblige les auteurs chrétiens à réactiver d’anciens genres littéraires, à 

adopter de nouveaux modes discursifs, à (re)formuler leurs dogmes ou leurs croyances et à 

repenser certaines de leurs pratiques. La présente étude s’attache à montrer que ce moment de 

l’histoire des chrétiens d’Orient est aussi une période de formation28. On a pu insister sur leur 

« participation » à la civilisation islamique, notamment du fait de leur rôle dans les milieux 

savants du « mouvement de traduction »29, mais on oublie trop souvent combien ce nouveau 

contexte contribue à l’extraordinaire développement de leur propre culture. 

Les débats autour de l’au-delà ne doivent pas oblitérer des considérations qui dépassent de 

loin le domaine de la théologie spéculative. Les représentations de l’autre monde constituent 

un thème majeur de l’anthropologie historique, pour ce qu’elles nous apprennent sur les 

sociétés qui les produisent30. Aux yeux de certains médiévistes, écrire l’histoire de la période 

médiévale en faisant fi de cette dimension reviendrait à omettre une pièce d’un diptyque31. En 

 
26 Coran II, 111 : « Ils ont dit : N’entreront au Jardin que ceux qui sont Juifs et Chrétiens ». Voilà leurs chimères. 

Réponds : ‘Donnez votre démonstration ! si vous êtes véridiques’. ». Ce verset est connu et cité par les auteurs 
arabes chrétiens, voir les références dans C.E. Wilde, Approaches to the Qurʾān in Early Christian Arabic 
Texts (750-1258 C.E.), Bethesda, Maryland, Academica Press, 2014, p. 243. 

27 Par exemple, les articles 18-25 et 27 du Testament du Pseudo-Abū Ḥanīfa (soit 9 articles sur un total de 27) 
traitent directement des croyances en les fins dernières. Trad. angl. W.M. Watt, Islamic creeds: a selection, 
Edinburgh, Edinburgh University Press (Islamic surveys), 1994, p. 59-60. 

28 Le découpage de l’histoire de la littérature syriaque isole depuis longtemps la période allant de la fin du VIIe au 
Xe siècle. GSL et Scattered Pearls parlent de « deuxième » période, Jean-Baptiste Chabot de « troisième », 
voir Littérature syriaque, Paris, Librairie Bloud & Gay (Bibliothèque catholique des sciences religieuses 21), 
1935, p. 80-113. 

29 D. Gutas, Pensée grecque, culture arabe : le mouvement de traduction gréco-arabe à Bagdad et la société 
abbasside primitive (IIe-IVe/VIIIe-Xe siècles), trad. de A. Cheddadi, Paris, Aubier, 2005. 

30 L’étude sur le purgatoire de Jacques Le Goff, et les travaux qu’elle a influencés, ont depuis longtemps 
démontré leur intérêt, voir J. Le Goff, La naissance du Purgatoire, Paris, Gallimard (Bibliothèque des 
histoires), 1981. Sur les liens entre l’École des Annales et les développements de l’anthropologie historique, 
voir A. Burguière, « L'anthropologie historique et l'école des annales », Les Cahiers du Centre de Recherches 
Historiques 22, 1999, http://journals.openedition.org/ccrh/2362. La présente recherche est évidemment 
marquée par ce pan de l’historiographie française. Notons toutefois que le terme « représentation » n’est pas 
utilisé par Jacques Le Goff (ni par nombre de ses collègues) dans un ouvrage aussi important que La nouvelle 
histoire, Paris, Retz-C.E.P.L (Les Encyclopédies du savoir moderne 11), 1978. 

31 Jérôme Baschet dit dans un ouvrage d’introduction à l’histoire de l’Occident médiéval : « On ne peut 
comprendre l’homme médiéval, sa vie en société, ses croyances et ses actes, sans considérer l’envers du 
monde des vivants : le domaine des morts où chacun doit recevoir finalement sa rétribution à sa mesure, 
damnation éternelle ou béatitude paradisiaque », J. Baschet, La civilisation féodale de l'an mil à la 
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effet, les différentes croyances eschatologiques font partie des thèmes centraux de la pastorale 

chrétienne32, en ce qu’elles dictent une série de comportements et de pratiques socio-

économiques, tels que l’aumône, le culte des saints et les rites funéraires33. Avec les sources 

littéraires et l’épigraphie, l’iconographie est à la fois un véhicule et une fabrique de ces 

représentations, tandis que les développements de sciences telle que la médecine peuvent 

influencer certains de leurs aspects.  

L’autre monde se présente donc de facto comme un sujet transdisciplinaire, qui a connu de 

récents développements dans les études byzantines34 et islamiques35. Rien de semblable 

n’existe dans le domaine syro-arabe. L’étude magistrale de Vittorio Berti basée sur une lettre 

du patriarche Timothée Ier a montré le rôle joué par la médecine et la philosophie dans les 

conceptions du sort de l’âme en milieu syro-oriental au début de la période abbasside36. 

Malgré les avancées offertes par cet ouvrage de référence, il manque encore une étude qui 

articulerait l’ensemble des sources syro-arabes pour en offrir une vision inclusive. Cette tâche 

est loin d’être aisée, étant donné le manque d’éditions, de traductions et d’études sur des 

œuvres pourtant majeures. Le parti pris de cette étude est donc de parcourir ce corpus encore 

méconnu en utilisant comme fil conducteur l’Apocalypse de Grégoire d’Édesse, l’un des 

textes les plus emblématiques des évolutions que connurent les représentations chrétiennes de 

l’au-delà à l’époque islamique. 

 

colonisation de l'Amérique, 4e éd., Paris, Éditions Flammarion (Champs), 2018, chap. III « La logique du 
salut », p. 529.  

32 Dans une perspective comparatiste, voir É. Rebillard, In hora mortis : évolution de la pastorale chrétienne de 
la mort aux IVe et Ve siècles dans l'Occident latin, Rome, École française de Rome (Bibliothèque des écoles 
françaises d'Athènes et de Rome), 1994. 

33 P. Brown, The Ransom of the Soul: Afterlife and Wealth in Early Western Christianity, Cambridge, 
Massachusetts, Harvard University Press, 2015. Pour une traduction française, voir Le prix du Salut : les 
chrétiens, l'argent et l'au-delà en Occident, IIIe-VIIe siècle, trad. de C.J. Goddard, Paris, Belin, DL (Collection 
Histoire), 2016. 

34 E. Patlagean, « Byzance et son autre monde. Observations sur quelques récits », in Faire croire. Modalités de 
la diffusion et de la réception des messages religieux du XIIe au XVe siècle. Actes de table ronde de Rome 
(22-23 juin 1979), Rome, École française de Rome (Publications de l'École française de Rome 51), 1981, 
p. 201-221. J.R. Baun, Tales from Another Byzantium: Celestial Journey and Local Community in the 
Medieval Greek Apocrypha, Cambridge, Cambridge University Press, 2007. On trouvera un essai de synthèse 
chez V. Marinis, Death and the Afterlife in Byzantium: The Fate of the Soul in Theology, Liturgy, and Art, 
Cambridge, Cambridge University Press, 2017. Pour un aperçu général des croyances en l’au-delà entre 
christianisme et islam, voir A. Denkha, L’imaginaire du paradis et le monde de l’au-delà dans le 
christianisme et dans l’islam, Paris, L’Harmattan (Religions et Spiritualité), 2014. 

35 C. Lange, Paradise and Hell in Islamic Traditions, Cambridge, Cambridge University Press, 2016. 
36 Berti, L’au-delà de l’âme et l’en-deçà du corps. 
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L’Apocalypse de Grégoire d’Édesse 

L’Apocalypse de Grégoire d’Édesse (dorénavant ApGreg) est une œuvre arabe chrétienne 

qui relate à la première personne le voyage dans l’au-delà de Grégoire, ermite vivant dans une 

grotte sur la montagne d’Édesse. Elle débute par la vision du tribunal céleste des âmes, se 

poursuit par une visite des différents lieux où résident les rétribués et finit sur une description 

du châtiment des damnés, à la mesure de leurs péchés. Bien qu’elle présente une structure 

narrative très proche de celle d’apocalypses bien connues telle que l’Apocalypse de Paul, elle 

arbore une série de traits originaux qui lui confèrent un ton particulier et qui témoignent du 

milieu dans lequel elle a été produite. Les mentions d’une icône de Jésus-Christ, de la langue 

syriaque et de la langue grecque, de la région d’Édesse et du monastère de Saint-Syméon 

l’Alépin semblent bien l’ancrer dans la culture syro-arabe définie plus haut. Dans l’état actuel 

de nos connaissances, aucun élément externe ou interne ne permet d’offrir une date de 

composition précise. Par conséquent, une discussion plus approfondie sur les origines du texte 

est repoussée au premier chapitre du second volume. 

Jusqu’ici, l’ApGreg est demeurée presque inconnue du monde scientifique. Elle a pourtant 

rencontré un franc succès dans l’Orient méditerranéen durant la période médiévale : 

conservée dans 58 manuscrits en langue arabe37, l’œuvre a été transmise dans toutes les 

communautés chrétiennes arabisées, de l’Irak à l’Égypte. En 1195, le patriarche melkite 

d’Alexandrie, Marc III (r. 1180-1209) se rend à Constantinople pour interroger : les visions de 

saint Paul et de Grégoire sont véridiques38 ? Sa démarche témoigne de la grande popularité de 

l’œuvre et révèle du même coup son statut ambigu : aussi connue que l’Apocalypse de Paul, 

elle n’en est pas moins sujette à la méfiance. Ceci explique pourquoi elle est lue par des clercs 

arabophones pendant de nombreux siècles et sur une très vaste aire géographique, sans pour 

autant qu’ils n’y fassent référence dans leur production écrite. 

Ainsi, ce n’est pas en Mésopotamie mais au Caire qu’elle fut éditée, à deux reprises, au 

début du XXe siècle, mais ces éditions n’eurent qu’une diffusion très restreinte39. Ces éditions 

 
37 Ce chiffre n’a cessé de croître au fur et à mesure de cette recherche, au gré des séjours dans les bibliothèques 

orientales, des entreprises de catalogage et de numérisation de collections auparavant inconnues ou 
inaccessibles. Il continuera certainement d’augmenter dans le futur et n’est donc donné qu’à titre indicatif. 

38 Marc III d’Alexandrie, Questions canoniques, éd. Gédéon, p. 172. Cet épisode et ses conséquences pour la 
réception de notre œuvre en milieu melkite seront exposés plus loin dans ce volume. Je remercie 
chaleureusement Alexander Treiger de m’avoir signalé ce texte. 

39 Les reproductions se compteraient sur les doigts d’une main, cf. B. Witte, Die Sünden der Priester und 
Mönche. Koptische Eschatologie des 8. Jarhunderts nach Kodex M 602, pp. 104-154 (ps. Athanasius) der 
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diplomatiques ne comprennent pas la version complète du texte et sont dénuées d’indications 

quant à la méthode suivie et aux manuscrits utilisés. L’œuvre est donc restée inaccessible, ce 

qui explique pourquoi, hormis les mentions dans les répertoires et les catalogues de 

manuscrits40, les références à l’ApGreg sont rarissimes dans la littérature secondaire depuis la 

notice que lui a consacrée Georg Graf dans les années 1940 (GCAL I, 273-276). 

Paradoxalement, ce sont les traductions de l’arabe qui ont suscité l’attention des savants 

orientalistes. La version guèze est connue depuis la fin du XIXe siècle et la version syriaque a 

fait récemment l’objet d’un article scientifique41. C’est l’adaptation du texte dans les 

communautés juives falashas d’Éthiopie, la première à faire l’objet d’une traduction, qui a été 

prise en compte dans des études majeures sur les apocalypses juives et chrétiennes. Si notre 

texte y acquiert un certain renom en dehors du cercle des éthiopisants, une partie des 

informations ont été perdues en chemin. Dans ces publications, l’ApGreg est présentée 

comme une production falasha42 et reçoit l’étiquette d’« apocalypse juive tardive » dans les 

typologies. Il va sans dire que ces jugements biaisés doivent à présent être corrigés.  

Exhumer l’ApGreg et lui rendre sa juste place au sein de la littérature chrétienne orientale 

implique de commencer à zéro un travail sur une tradition manuscrite abondante et complexe. 

Le « texte d’auteur » émerge difficilement au milieu de l’océan de variantes que le contexte 

historique et culturel propre à chaque copiste lui a insufflé. L’examen philologique et 

codicologique permet de confier au lecteur les principaux problèmes rencontrés au cours de la 

recherche de l’état original de l’ApGreg. Les témoins ne sont pas simplement considérés du 

point de vue de la qualité de la recension qu’ils présentent. À travers leur étude, une histoire 

fascinante se révèle, celle de la transmission d’un texte et de la circulation de ses copistes 
 

Pierpont Morgan Library, Altenberge, Oros VerIag (Arbeiten zum spätantiken und koptischen Ägypten 12-
13), 2002-2009, vol. II, p. 28.  

40 Cet intérêt s’est manifesté de manière indirecte, dans le cadre d’un projet sur les traductions arabes de l’œuvre 
de Grégoire de Nazianze. Dans sa nomenclature, l’ApGreg est présentée comme un « apocryphe », cf. J. 
Grand’Henry, « La version arabe de quelques apocryphes attribués à Grégorie de Nazianze », Le Muséon 96 
(1983), p. 239-250. L’appellation est doublement impropre : par « apocryphe », il faut entendre 
« pseudépigraphe » ; quant à l’identification du narrateur à Grégoire de Nazianze, seul un petit nombre de 
manuscrits présente en réalité une telle attribution, cf. infra.  

41 I. Perczel, « The Revelation of the Seraphic Gregory Found in Two Indian Manuscripts », Adamantius 19 
(2013), p. 337-358. 

42 On trouve dans l’ouvrage de Martha Himmelfarb l’affirmation suivante : « the Apocalypse of Gorgorios is 
truly a Falasha creation. Gorgorios is a hero of Falasha tradition », M. Himmelfarb, Tours of Hell: An 
Apocalyptic Form in Jewish and Christian Literature, Philadelphia, University of Pennsylvania Press, 1983, 
p. 23. Si elle évoque l’idée de Wolf Leslau selon laquelle des éléments chrétiens auraient été gommés du 
texte, elle passe sous silence toute référence à l’origine et à l’histoire du texte, cf. W. Leslau, Falasha 
Anthology, New Haven, Yale University Press (Yale Judaica Series 6), 1951, p. 80. 
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dans le Moyen-Orient médiéval et prémoderne. Il ne s’agit donc pas uniquement de savoir où 

et quand l’ApGreg a été copiée, mais aussi pourquoi, par qui et sous quelle forme. L’édition 

critique et la traduction cherchent enfin à restituer un texte fiable, qui puisse servir de base à 

l’enquête d’histoire culturelle que l’on entend mener dans un second temps. 

Le contexte de l’œuvre et le(s) corpus de sources 

À l’approche diachronique inhérente à l’étude d’une tradition manuscrite qui s’étend sur 

plusieurs siècles succède une enquête en synchronie sur le milieu de composition de 

l’ApGreg. Ce dernier est incertain, l’œuvre n’offrant pas d’ancrage historique explicite. Il faut 

alors tâcher de la faire dialoguer avec une gamme variée de sources. Ces dernières sont 

sélectionnées en vertu de leur appartenance à ce que l’on pourrait qualifier, lato sensu, de 

« l’environnement » de l’œuvre, à savoir la Méditerranée orientale de l’avènement de l’islam 

à la reconquête byzantine. Cette démarche vise à retracer avec plus de précision le contexte 

dans lequel l’ApGreg voit le jour, et, ce faisant, d’en mieux discerner la fonction. 

Or, les relations d’influence entre les sources et notre œuvre sont loin d’apparaître d’elles-

mêmes. Cela tient à au moins trois problèmes, qu’il faut brièvement évoquer : les types de 

sources, la définition du corpus, et la façon dont on interroge ce dernier. Idéalement, étudier 

les représentations de l’au-delà impliquerait de confronter les sources littéraires aux sources 

documentaires, épigraphiques, iconographiques et archéologiques, mais la conservation et 

l’exploitation actuelle de ces dernières ne permettent pas d’embrasser un spectre si large. La 

Syrie et l’Irak ne bénéficient pas d’une documentation aussi riche et aussi étudiée que celle de 

l’Égypte, ni de fouilles archéologiques des sites chrétiens telles que celles entreprises en 

Palestine et en Jordanie43. Quant aux sources épigraphiques et iconographiques, celles qui 

proviennent des VIIIe-Xe siècles sont rares. Pour pallier ces manques, on se permettra des 

incursions dans des périodes plus hautes ou plus basses, ou dans des régions périphériques, 

afin de se livrer à des reconstructions lorsque cela semblera justifié44. Les sources littéraires 

elles-mêmes n’ont pas à être considérées d’un bloc. Les apocryphes, les vies de saints, la 

théologie, la liturgie et le droit canon ne propagent pas systématiquement les mêmes modèles 

 
43 On ne bénéficie d’aucun travail comparable à celui entrepris par R. Schick, The Christian Communities of 

Palestine from Byzantine to Islamic Rule: A Historical and Archaeological Study, Princeton, N.J., Darwin 
Press (Studies in Late Antiquity and Early Islam 2), 1995. 

44 Le recours à la documentation des périphéries lorsque celle de la zone à l’étude fait défaut est courant chez les 
historiens devant pallier la discontinuité des sources, voir par exemple les réflexions de François Xavier 
Fauvelle dans Le rhinocéros d'or : histoires du Moyen Âge africain, Paris, Alma Editeur, 2013. 
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eschatologiques, n’étant pas destinés aux mêmes fonctions45. Ils ont cependant en commun de 

promouvoir un certain discours sur l’au-delà, et ce sont les convergences et les divergences de 

ces derniers qu’on se propose en premier lieu d’étudier, en les pondérant autant que faire se 

peut par d’autres types de sources. 

Le multiculturalisme et le multilinguisme qui caractérisent l’histoire des chrétiens de Syrie-

Mésopotamie rendent impossible d’établir un corpus de recherche qui soit uniquement défini 

sur des critères linguistiques ou géographiques. Quoiqu’on doive offrir la préséance à leur 

propre production, on ne peut ignorer que les sources et influences de cette dernière sont 

variées. Par exemple, l’Apocalypse de Grégoire est, à plus d’un titre, un produit de la 

littérature post-romaine, et entretient des liens évidents avec les développements de la 

littérature médio-byzantine des IXe/Xe siècles. Nous ne disposons pas encore d’études qui 

permettent d’évaluer la continuité entre la culture byzantine et la culture syro-arabe, mais on 

peut partir du principe qu’il y a un rapport de contigüité. On peut d’autant moins faire fi des 

interactions avec la culture islamique, si riche en débats sur les croyances et les pratiques liées 

à l’au-delà à ce moment précis. 

Il me semble néanmoins que ces interactions doivent découler d’une démonstration et non 

du postulat. J’entends par là que ce n’est pas parce que les chrétiens de Syrie-Mésopotamie 

vivent au sein de l’Empire islamique que chaque évolution doit être considérée comme une 

réponse à l’Islam. Il ne faut pas oublier qu’une partie des monastères, centres de formation 

intellectuelle, étaient situés dans des régions relativement à l’écart des grands centres 

islamiques. Le village de Beth Sbirina montre par exemple une occupation continue de 

chrétiens syriaques, depuis l’Antiquité tardive jusqu’à aujourd’hui46, et il n’y a pas de raisons 

de supposer qu’un auteur/copiste de ce village jamais vraiment arabisé ait été particulièrement 

exposé à la littérature islamique. Une distanciation se ressent dans les sources chrétiennes de 

la période qui nous intéresse : prises dans leur ensemble, les références à l’Islam sont 

étonnamment rares et on verra qu’il est souvent difficile de trouver l’origine de ce silence. 

 
45 Ceci est bien montré dans l’ouvrage de Vasileios Marinis, Death and the Afterlife in Byzantium. 
46 A. Varela et P.G. Borbone, « Églises et saints au Ṭur ʿAbdin: Basebrin, « Le village aux 25 églises ». Études 

préliminaires », Egitto e Vicino Oriente 41 (2018), p. 237-264. Je choisis cet exemple à dessein car les 
habitants du village auraient, dès le XIIe siècle, consciemment fait en sorte que le village ne « s’islamise pas », 
selon les informations transmises par la version locale du Livre de la Vie, recueil destiné à une lecture 
liturgique où sont inscrits les noms des justes, voir A. Palmer, « The Book of Life in the Syriac Liturgy: An 
Instrument of Social and Spiritual Survival », The Harp 4 (1991), p. 169-170. 
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Il ne s’agit pas non plus d’imaginer que les membres de la société vivaient de manière tout à 

fait cloisonnée les uns des autres47. La littérature de cette époque, dont les clercs conservent le 

quasi-monopole, tend à renforcer les barrières entre les différentes confessions48. Cette 

insistance trahit une certaine porosité, que le clergé tente de contenir49. Certains textes 

enjoignent par exemple les chrétiens à ne pas lire les livres des musulmans, laissant entendre 

en filigrane que ce cas de figure était susceptible de se produire50. Enfin, d’autres sources 

témoignent de pratiques et de croyances partagées entre chrétiens et musulmans51. 

En somme, il est difficile de maintenir l’équilibre entre la « parallélomania »52 et les 

rapprochements nécessaires pour faire parler des sources trop silencieuses. Du fait de ces 

difficultés d’ordre méthodologique et herméneutique, cette recherche doit louvoyer entre une 

approche causale et une approche comparatiste, qui entend lire les différentes sources syro-

arabes au regard des sources appartenant aux corpus définis comme contigus, principalement 

byzantin et islamique. La première est appliquée dès que les liens entre deux sources sont 

explicites ou aisément démontrables53. La seconde a l’avantage de permettre d’embrasser un 

vaste corpus pour en dégager les thèmes54 et en saisir les évolutions. 

 
47 U.I. Simonsohn, A Common Justice: The Legal Allegiances of Christians and Jews under Early Islam, 

Philadelphia, Pennsylvania, University of Pennsylvania Press (Divinations: Rereading Late Ancient Religion), 
2011. 

48 Pour des études de ce phénomène, voir les contributions rassemblées dans F. Ruani (éd.), Les controverses 
religieuses en syriaque, Paris, Geuthner (Études syriaques 13), 2016. 

49 Voir, à ce sujet, Tannous, The Making of the Medieval Middle East, chap. VI et VII.  
50 La collection des Questions et réponses de Basile et Grégoire présente une telle interdiction, voir Rasāʾil 

dīniyya qadīma, n°71, p. 127. Ce texte est une compilation de questions sur des sujets très variés, produite en 
Palestine ou en Syrie-Mésopotamie entre la seconde moitié du VIIIe et la fin du IXe siècle. Il en sera question 
plus loin à de nombreuses reprises. La seule étude à son sujet est celle de  B.H. Roggema, « Christian-
Muslim-Jewish Relations in Patristic Literature: the Arabic Questions and Answers of Basil and Gregory », in 
Heirs of the Apostles: Studies on Arabic Christianity in Honor of Sidney H. Griffith, éd. D. Bertaina et alii, 
Leiden, Brill (Arabic Christianity 1), 2019, p. 395-414. 

51 D.G.K. Taylor, « The Syriac Baptism of St John: A Christian Ritual of Protection for Muslim Children », in 
The Late Antique World of Early Islam: Muslims among Christians and Jews in the East Mediterranean, éd. 
R.G. Hoyland, Princeton, New Jersey, Darwin Press (Studies in Late Antiquity and Early Islam 25), 2015, 
p. 437-459. 

52 S. Sandmel, « Parallelomania », Journal of Biblical Literature 81, 1 (1962), p. 1-13. 
53 Pour les évolutions du droit en milieu syro-oriental, voir L.E. Weitz, Between Christ and Caliph: Law, 

Marriage, and Christian Community in Early Islam, Philadelphia, Pennsylvania, University of Pennsylvania 
Press (Divinations: Rereading Late Ancient Religion), 2018. 

54 Les principaux outils à notre disposition pour aborder ce corpus immense offrent une classification par auteur 
et/ou par « genre » (théologie, hagiographie, etc.) et/ou par confession, mais ne permettent pas de discerner 
les éléments de rhétorique, les motifs et les thèmes qui le structurent immanquablement. C’est le cas de 
GCAL, GSL, HMLEM et Scattered Peals d’Ignatios Aphram Barsoum. Pour la littérature syriaque, le seul 
outil permettant à ce jour une recherche thématique par mot-clé est la base bibliographique 
http://www.csc.org.il/db/db.aspx?db=SB, créée et alimentée par Sergey Minov. Quelques travaux ont 
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Plan de la thèse 

Pour répondre aux différentes exigences qui viennent d’être évoquées, la thèse se répartit en 

deux volumes complémentaires. Le premier est le fruit d’un travail fondé sur la tradition 

manuscrite, considérée sous divers aspects. Il se divise en trois parties. La partie I (chap. I-

VII) retrace l’histoire des différents états du texte et de sa tradition manuscrite. La partie II 

(chap. VIII-IX) porte sur la circulation et la réception de l’ApGreg dans différents milieux 

linguistiques et/ou culturels, notamment entre le XIVe et le XVIIIe siècle. Tout en prenant en 

compte les métamorphoses du texte, elle offre également une synthèse des pratiques scribales 

et des usages linguistiques qui reflètent les traits les plus distinctifs de la tradition manuscrite 

arabe. Elle est aussi le lieu de s’interroger sur l’approche « confessionnalisante » des textes et 

des manuscrits chrétiens orientaux, interrogation qui se prolonge, sous une autre forme, dans 

le commentaire. La troisième partie comprend une édition critique de l’ApGreg, ainsi qu’une 

traduction. 

Le second volume est une étude sur les représentations de l’au-delà qui prend l’ApGreg et 

son contexte socio-culturel comme point d’ancrage. Il comporte deux parties : la première 

(partie IV) retrace la genèse de l’œuvre. Le chapitre X avance quelques hypothèses quant à 

son milieu de composition. Le chapitre XI se penche sur ses sources littéraires et 

iconographiques, afin de de dégager les influences externes les plus notables, ainsi que ses 

aspects les plus originaux. Le chapitre XII s’intéresse au public visé par l’auteur, à la fonction 

pastorale du texte et à la vision de la société environnante qu’il véhicule. Le dernier volet de 

la thèse (partie V) souligne les enjeux de l’au-delà durant ce que l’on a appelé une « période 

de formation ». Le chapitre XIII porte sur les textes contemporains traitant du paradis et de 

l’enfer en tant que sujets théologiques, littéraires et cosmographiques. Le chapitre XIV traite 

du développement des croyances, doctrines et pratiques relatives au sort de l’âme après la 

mort dans la culture syro-arabe. 

 

  

 

néanmoins tenté de dégager de nouveaux thèmes dans la production littéraire des premiers siècles de l’Islam, 
voir notamment A. Binggeli, « Converting the Caliph: A Legendary Motif in Christian Hagiography and 
Historiography of the Early Islamic Period », in Writing ‘True Stories’: Historians and Hagiographers in the 
Late Antique and Medieval Near East, éd. A. Papaconstantinou et alii, Turnhout, Brepols (Cultural 
Encounters in Late Antiquity and the Middle Ages 9), 2010, p. 77-103. 

26



 

PARTIE	I.	L’HISTOIRE	DU	
TEXTE	

 Au cours de cette première partie, on entend restituer l’histoire du texte à partir de 

l’examen de la tradition manuscrite arabe, de ses traductions en guèze et en syriaque ainsi que 

des deux éditions non scientifiques produites au XXe siècle. On tentera en premier lieu d’offrir 

un aperçu du plan du texte afin d’en distinguer les principaux composants. On présentera dans 

un deuxième temps l’ensemble des témoins arabes pour distinguer les meilleurs d’entre eux, 

sur lesquels se basera principalement le travail d’édition et de réflexion sur l’histoire du texte. 

Il s’agira ensuite de s’interroger sur les types de variantes présentes dans ces témoins et sur 

les conséquences de la (relative) fluidité de la tradition manuscrite sur notre compréhension 

de la réception du texte à travers les siècles. En historicisant les variantes, on tentera enfin de 

retrouver l’état le plus ancien de l’ApGreg, autant que les manuscrits qui nous sont parvenus 

le permettent. Ce faisant, l’étude des changements survenus au sein du texte au fil du 

processus de transmission nous permettra aussi de mieux comprendre les passages, les idées 

et les termes qui ont posé problème aux copistes durant les siècles qui suivirent sa 

composition. Le classement et la hiérarchisation des témoins prennent pour point de départ 

l’ensemble de ces considérations, afin d’obtenir un stemma qui rende compte au mieux de 

l’histoire du texte.  
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I. LA STRUCTURE DU TEXTE 

 L’ApGreg n’ayant jamais été, jusqu’à ce jour, disponible en traduction ou dans une 

édition scientifique, le plan du texte est donné ci-dessous. Le découpage en sections reprend 

en grande partie les divisions de la tradition manuscrite, qui leur confère des titres signalés à 

l’encre rouge. Ce procédé confère à l’ApGreg une structure qui apparaît immédiatement au 

lecteur. Toutefois, comme ce découpage ne correspond pas toujours parfaitement aux 

articulations logiques du texte, les sections en italique indiquent des divisions additionnelles 

qui sont de mon dû. Les numéros de paragraphes sont ceux de l’édition critique. Cette 

dernière comprend également des sous-sections, indiquées par des lettres minuscules (§8a), 

qui ne sont pas détaillées ici. 

Les §§I-III, dont on verra plus loin qu’ils ont un statut particulier, font office d’introduction 

au texte. Puis le narrateur Grégoire prend la parole (§1). Cette section est de type 

autohagiographique55 : le narrateur y rapporte le récit de son repentir et les étapes de son 

parcours avant d’atteindre l’état de sainteté dans lequel il reçoit la vision.  Elle ne comporte 

pas de titre mais ses premiers mots ( سویروغیرغا انا ) sont rubriqués. Vient ensuite le récit (ḏikr) 

de son enlèvement de la grotte où il est ermite et de son ascension à travers les cieux. Il 

contient la description du premier ciel ainsi que le jugement de deux âmes. Un seul titre 

englobe cette longue section, que j’ai divisée en quatre paragraphes pour rendre plus 

apparente la structure du texte (§§2-5). 

Grégoire débute ensuite son tour des cieux. 13 sections se succèdent alors (§§6-18), dont 

chaque titre indique « description des demeures des x » (ṣifat mawāḍiʿ x), x correspondant à 

une catégorie des bienheureux (ex. les prêtres, les veuves, les prisonniers, etc.). L’ange 

conduit ensuite Grégoire aux enfers pour qu’il voit les châtiments des suppliciés. Les 15 

 
55 Sur la signification accordée à ce terme, voir vol. II, chap. I. Pour des exemples dans la tradition byzantine, 

voir M. Hinterberger, « Autobiography and Hagiography in Byzantium », Symbolae Osloenses 75, 1 (2000), 
p. 139-164. 
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sections suivantes §§19-34 ont donc pour titre « description du châtiment des x » (ṣifat ʿaḏāb 

x)56, x correspondant à une catégorie de pécheurs (ex. apostats, policiers). 

Le texte ne contient plus de divisions en sections avec un titre rubriqué dans les dernières 

pages, mais on peut y distinguer trois parties. La première porte sur des points cosmologiques 

et eschatologiques telle qu’une vision du monde dans l’univers (§35). La deuxième contient 

une longue parénèse de l’ange qui accompagne Grégoire, où il l’instruit de principes religieux 

et recommande à Grégoire de transmettre son message sur terre (§36). La troisième 

correspond à la fin du texte et à l’adresse finale de Grégoire, alors que celui-ci est de retour 

dans sa grotte. Il y prétend avoir consigné sa vision et avoir envoyé ses écrits dans toute la 

terre (§37). 

Plan du contenu de l’ApGreg 

§I  Titre 
§II  Préface 
§III  Discours du Pseudo-Grégoire 
§1  L’autohagiographie du narrateur 
§2  Son ascension jusqu’au premier ciel 
§3 Le rôle des anges dans la vie et la mort de l’homme 
§4 Le jugement de l’âme d’un ascète 
§5 Le jugement de l’âme d’un mauvais roi 
§6  Description du paradis 
§7  Description du temple sacré 
§8 Description du deuxième ciel 
§9 Description des lieux destinés aux prêtres et aux diacres 
§10 Description des lieux destinés aux démunis, aux veuves et aux orphelins 
§11 Description des lieux destinés aux bons souverains et aux bons riches 
§12 Description des demeures de quiétude destinées aux laïcs 
§13 Description des lieux destinés aux prisonniers 
§14 Description de la demeure des opprimés 
§15 Description des lieux destinés à ceux qui s’en remettaient à Dieu 
§16 Description du troisième ciel 
§17 Description des lieux destinés aux petits enfants 
§18 Description des lieux destinés aux infirmes et aux fous 
§19 Description des lieux destinés au châtiment 
§20 Description des lieux destinés aux apostats 
§21 Description du châtiment des mauvais souverains 

 
56 Le terme ʿaḏāb signifie littéralement « punition » ou « châtiment », mais on peut également le traduire par 

« tourments » comme dans l’expression ʿaḏāb Ğahannam « les tourments de la Géhenne » (Coran LXXVII, 
6), cf. Ṣ. El-Ṣaleḥ, La vie future selon le Coran, Paris, J. Vrin (Études musulmanes 13), 1971, p. 46. 
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§22 Description du châtiment des mauvais riches 
§23 Description du châtiment des astrologues et des exorcistes 
§24 Description du châtiment des soldats et des prêtres juifs 
§25 Description des lieux destinés aux différentes catégories de pécheurs 
§26 Description du châtiment des meurtriers 
§27 Description du châtiment des étrangleurs 
§28 Description du châtiment des policiers 
§29 Description du châtiment des moines 
§30 Description du châtiment des patriarches, des métropolites et des évêques 
§31 Description du châtiment des prêtres et des diacres 
§32 Description du châtiment des hypocrites 
§33 Description du châtiment de ceux qui changeaient de religion 
§34 Description du châtiment des opposants au christianisme 
§35 Les ténèbres extérieures et la vision de la terre 
§36 Parénèse de l’ange  
§37 Le retour dans la grotte 

 

Ce plan schématique offre un clair aperçu du contenu de l’ApGreg mais il occulte plusieurs 

problèmes liés à la tradition manuscrite. Tous les témoins ne présentent pas le même nombre 

de sections, ni systématiquement dans le même ordre que celui exposé ci-dessus. La 

reconstruction avancée ici s’appuie sur la comparaison des témoins plus importants, qui sera 

détaillée dans la partie suivante. De plus, lorsque les sections sont dotées de titres, leur 

intitulé varie grandement d’un manuscrit à l’autre. Quoique l’ApGreg soit transmise avec ces 

divisions, on s’interrogera donc plus loin sur l’histoire de ces éléments de paratexte à sa 

fonction vis-à-vis du corps du texte.  
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II. LA TRADITION MANUSCRITE 

II.1. LA LISTE DES MANUSCRITS ARABES 

  L’ApGreg est transmise par de nombreux témoins, copiés dans des milieux différents 

et revêtant des formes différentes. Le tableau ci-après classe les témoins selon l’ordre 

chronologique. Les manuscrits précédés du signe + ne sont pas mentionnés dans GCAL (soit 

au total 31 sur 57)57. Tous les manuscrits ont été consultés et pris en compte au cours de 

l’étude, à l’exception de trois, considérés comme perdus (en italique dans le tableau). 

Quelques-uns n’ont fait l’objet que d’une étude restreinte, pour des raisons qui sont 

expliquées en notes. De même, lorsqu’un manuscrit n’est pas catalogué et/ou pas numérisé, 

les circonstances de sa découverte et les informations à notre disposition sont données en 

notes. L’accessibilité et le(s) mode(s) de consultation de chaque témoin est donné en annexe. 

Si un manuscrit n’est pas daté, une fourchette chronologique ou un siècle est donné à titre 

indicatif, sur des bases paléographiques ou en s’aidant des notes de lecture ou d’autres indices 

codicologiques. Les propositions de datation approximative des témoins importants et non 

datés seront justifiées dans la partie suivante. 

Le fond grisé indique que le manuscrit est en garshuni. L’usage de ce système allographique 

est l’une des caractéristiques de la tradition manuscrite de l’ApGreg. Plus précisément, les 

manuscrits de l’ApGreg font partie des plus anciens manuscrits datés et complets écrits en 

garshuni. En plus d’être des témoins du texte à l’étude, ils constituent des jalons importants 

pour notre compréhension de cette pratique scribale qui fera l’objet d’une discussion ci-après.   

Le milieu confessionnel dans lequel un manuscrit a été produit est indiqué dans la colonne 

de droite, sous forme d’abréviations : « Mar » renvoie à maronite ; « Me » à melkite ; 

 
57 La liste de Graf comprend 27 manuscrits, mais cette dernière a dû être corrigée et complétée, tant par la 

soustraction ou l’addition de témoins que par des corrections relatives à leur datation. Le ms. Paris, BnF, 
ar. 6147, ne contient pas l’ApGreg mais d’autres apocalypses arabes chrétiennes, tandis que le 
ms. Birmingham, University Library, Mingana syr. 460, renferme non pas l’ApGreg mais une vision attribuée 
à Grégoire de Nazianze insérée au sein de l’Hexaméron du Pseudo-Épiphane (GCAL I, 202-203), avec 
laquelle elle n’entretient aucun rapporte d’intertextualité. 
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« SyrM » indifféremment à syro-miaphysite et à syro-catholique ; « Cop » à copte ; « SyrOr » 

indifféremment à syro-oriental et à chaldéen, dans la mesure où les manuscrits de la tradition 

proviennent d’une époque où les deux Églises sont encore difficiles à distinguer. L’attribution 

est fondée sur des critères paléographiques, codicologiques et historiques qui seront discutés 

plus tard dans cette étude (cf. III.1). Lorsque le milieu est trop incertain, la case est marquée 

par un point d’interrogation. 

 

N° Sigle Cote Milieu 

1 V Vatican, BAV, Vat. ar. 412 (XIIIe/XIVe s.)58, ff. 33r-34v Me 

2 W +Wadi Natroun, Monastère des Syriens, hom. 933 (XIIIe/XIVe s.)59, 
ff. 29-55 

Copt 

3 J +Jérusalem, Monastère de Saint-Marc, HMML SMMJ 250 (1352)60, 
ff. 28v-58v 

SyrM 

4 S Vatican, BAV, Sbath 125 (1444)61, ff. 110v-138v SyrM 

5 P Paris, BnF, syr. 238 (1474)62, ff. 188r-211v ? 

6 A +Milan, Biblioteca Ambrosiana, I 17 sup., olim Hammer 91 (1504)63, 
ff. 68r-101r, 218r-224v 

Me 

 
58 A. Mai, Scriptorum veterum nova collectio e vaticanis codicibus edita, Roma, In Collegio Urbano apud 

Burliaeum, 1825-1838, t. 4, p. 504. 
59 Le catalogue de cette collection est en préparation, sous la supervision de Stephen Davis (Yale University), 

voir la description du manuscrit plus bas. 
60 F.Y. Dolabani et G.Y. Ibrahim, Catalogue of the Syriac Manuscripts in St. Mark’s Monastery (Dairo Dmor 

Marqos), Damascus, Sidawi Printing House (Syriac Patrimony 8), 1994, p. 444-446. Les images du manuscrit 
ainsi qu’une description très succincte sont consultables sur le site vHMML : https://w3id.or 
g/vhmml/readingRoom/view/135914. 

61 P. Sbath, al-Fihris (catalogue de manuscrits arabes). Première partie, Le Caire, Imprimerie Al-Chark, 1938, 
p. 75. J. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits de la version arabe de Grégoire de Nazianze. IIème partie : 
Italie, Royaume-Uni », Le Muséon 98, 1-2 (1985), p. 203-204. On dispose pour ce codex de l’étude d’un 
spécialiste des manuscrits syro-arabes, dont je me contente de reproduire les informations essentielles, voir J.-
M. Sauget, « Reconstitution d’un manuscrit double originaire du Ṭūr ‘Abdīn et actuellement depécé: Sbath 
125 + Mingana Syriaque 88 », Memorie della Reale Accademia Nazionale dei Lincei. Classe di Scienze 
morali, storiche e filologiche VIII, 19, 3 (1976). 

62 H. Zotenberg, Catalogues des manuscrits syriaques et sabéens (mandaïtes) de la Bibliothèque nationale, 
Paris, Imprimerie nationale, 1874, p. 190-192. J. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits de la version 
arabe de Grégoire de Nazianze. Troisième partie : France, Liban, Jérusalem, Allemagne occidentale, 
Allemagne orientale, Hollande, U.R.S.S. », Le Muséon 99, 1-2 (1986), p. 148-149. 

63 O. Löfgren et R. Traini, Catalogue of the Arabic manuscripts in the Biblioteca Ambrosiana. Vol. 1, Antico 
fondo and medio fondo, Vicenza / Cinisello Balsamo (Milano), N. Pozza (Arabic manuscripts in the 
Biblioteca ambrosiana), 1975, p. 15-16.  
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7 B Birmingham, University Library, Mingana syr. 22 (1527)64, ff. 97v-134r SyrM 

8  Vatican, BAV, Vat. syr. 408 (1550)65, ff. 377v -404v Mar 

9  Cambridge, University Library, Dd 10.10 (1561)66, ff. 43r-81v Mia 

10  Vatican, BAV, Borgia ar. 135 (1564/5)67, ff. 80r, 82r-97r Mar 

11 Y +New Haven, Yale University, Beinecke Rare Book & Manuscript 
Library, A.O.S. Rv B65 (1569/70)68, ff. 165r-194v 

SyrM 

12 M Birmingham, University Library, Mingana syr. 232 (XVIe/XVIIe s.)69, 
ff. 1r-82r  

SyrM 

13  Paris, BnF, ar. 265 (XVIe/XVIIe s.)70, ff. 164v-174v  Me 

14  Sinaï, Monastère Sainte-Catherine, ar. NF papier 23 (XVIe/XVIIe s.)71, 
ff. 23r-63v 

Me 

15  +Jérusalem, Patriarcat grec orthodoxe, syr. 17 (1612)72, ff. 132r-174v Or 

16  Diyarbakır, Archevêché chaldéen, 144 (1633)73 Or 

17 L Charfet, Patriarcat syro-catholique, Armalet syr. 11/11 (1643)74, 
ff.  250r-275r 

SyrM 

 
64 A. Mingana, Catalogue of the Mingana Collection of Manuscripts now in the Possession of the Trustees of the 

Woodbrooke Settlement, Selly Oak, Birmingham, Cambridge, W. Heffer & Sons (Woodbrooke Catalogues 1-
3), 1933, 1936, 1939, col. 62-68. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (II) », p. 222. 

65 Mai, Scriptorum veterum nova collectio e vaticanis codicibus edita, t. V, 2, p. 59-60, Grand’Henry, « 
Répertoire des manuscrits (II) », p. 205.   

66 W. Wright et S.A. Cook, A Catalogue of the Syriac Manuscripts Preserved in the Library of the University of 
Cambridge, Cambridge, Cambridge University Press, 1901, vol. II, p. 996-1001. Grand’Henry, « Répertoire 
des manuscrits (II) », p. 211. 

67 E. Tisserant, Inventaire sommaire des manuscrits arabes du fonds Borgia à la Bibliothèque Vaticane, Roma, 
Tipografia del senato, 1924, p. 17. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (II) », p. 205-206. 

68 H. Takahashi, « Additional Information on the Syriac and Garshuni Manuscripts at Yale University », The 
Harp 29 (2014), p. 110-112. 

69 Mingana, Catalogue of the Mingana Collection, vol. I, col. 475-478. Grand’Henry, « Répertoire des 
manuscrits (II) », p. 222. 

70 G. Troupeau, Catalogue des manuscrits arabes. Première partie: Manuscrits chrétiens, Paris, Bibliothèque 
nationale, 1972-1974, p. 233-235. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (III) », p. 149. 

71 Voir la description en grec dans Y.E. Meimaris, Athènes, 1985, p. 43. La description en langue arabe du même 
catalogue est bien moins riche en informations, ibid., p. ٤٦. Je remercie chaleureusement Alexander Treiger 
d’avoir attiré mon attention sur ce témoin. 

72 J.B. Chabot, « Notice sur les manuscrits syriaques conservés dans la bibliothèque du Patriarcat grec orthodoxe 
de Jérusalem », Journal asiatique 9, 3 (1894), p. 110. 

73 A. Scher, « Notice sur les manuscrits syriaques et arabes conservés à l’archevêché chaldéen de Diarbékir », 
Journal asiatique X, 10 (1907), p. 419. 

74 I. Armalet, Catalogue des manuscrits de Charfet, Jounieh, Liban, Imprimerie des PP. Missionaires Libanais, 
1937, p. 214-215. 
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18  London, British Library, or. 2327 (1658)75, ff. 1r-8r SyrM 

19  Vatican, BAV, Vat. syr. 561 (1683)76, ff. 274v-308v SyrM 

20  +Charfet, Patriarcat syro-catholique, Charfet 36, Sony 379 (XVIIe s.)77, 
ff. 108v-144r 

? 

21 C +Le Caire, Église de Saint-Menas, 14 var. 2 (XVIIe s.)78, ff. 34r-104r  Cop 

22  +Monastère de Saint-Behnam, Sony 409, HMML MBM 392 
(XVIIe s.)79, ff. 46r-66v 

SyrM 

23  +Manchester, John Rylands University Library, syr. 53 (XVIIe s.)80, 
ff. 1r-63v 

SyrM 

24  Charfet, Patriarcat syro-catholique, Armalet syr. 11/6 (XVIIe s.)81, 
ff. 217r-234r 

? 

25  Birmingham, University Library, Mingana syr. 529 (XVIIe s.)82, ff. 7r-
10v 

SyrM 

26  +Birmingham, University Library, Mingana syr. 549 (XVIIe s.)83, f. 24 SyrM 

27  Le Caire, Musée copte, Simaika 120, olim Graf 706 (XVIIe/XVIIIe s.)84 ? 

28  +Alep, Archidiocèse syriaque orthodoxe, HMML SOAA 64 M 
(1707)85, ff. 3v-35r 

SyrM 

29  +Diyarbakır, Meryemana Kilisesi, HMML DIYR 242 (1707/8)86, 
ff. 130r-203r 

SyrM 

 
75 G. Margoliouth, Descriptive List of Syriac and Karshuni Mss. in the British Museum Acquired since 1873, 

London, British Museum, 1899, p. 13. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (II) », p. 227. Ce dernier 
indique que le texte va du f. 1v au f. 83, alors qu’il va du f. 1r au f. 8r. 

76 A. van Lantschoot, Inventaire des manuscrits syriaques des fonds Vatican (490-631), Barberini oriental et 
Neofiti, Città del Vaticano, Biblioteca Apostolica Vaticana (Studi e Testi 243), 1965, p. 87. 

77 B.M.B. Sony, Fihris al-makhṭūṭāt al-baṭriarkiyya fī Dayr al-Šarfe, Lubnān, Bayrūt, Šarikat al-ṭabʿ wa-al-našr 
al-lubnānī, 1993, p. 138-139. 

78 A. Khater et O. Burmester, Catalogue of the coptic and christian arabic mss. preserved in the cloister of saint 
Menas at Cairo,  (Publications de la Société d'archéologie copte), 1967, p. 70. 

79 B.M.B. Sony, Fihris al-makhṭūṭāt fī Dayr Mār Behnām al-Šahīd, Bagdad, 2005, p. 321-323. 
80 J.F. Coakley, « A Catalogue of the Syriac Manuscripts in the John Rylands Library », Bulletin of the John 

Rylands University Library of Manchester 75, 2 (1993), p. 180. 
81 Armalet, Catalogue des manuscrits de Charfet, p. 210. 
82 Mingana, Catalogue of the Mingana Collection, vol. I, col. 967-969.  
83 Ibid., vol. I, col. 1017-1019. 
84 G. Graf, Catalogue de manuscrits arabes chrétiens conservés au Caire, Città del Vaticano, Biblioteca 

Apostolica Vaticana (Studi e testi 63), 1934. 
85 Les images du manuscrit ainsi qu’une description très succincte sont consultables sur le site de vHMML : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/134166. 
86 Les images du manuscrit ainsi qu’une description très succincte sont consultables sur le site de 

vHMML :  https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/124530. 
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30  Paris, BnF, ar. 5072 (1715)87, ff. 22v-41r SyrM ? 

31 G Le Caire, Patriarcat copte, Simaika 645, olim Graf 476 (1718)88, 
ff. 112r-170v 

Cop 

32  +Wadi Natroun, Monastère des Syriens, hom. 309 (1726)89, ff. 259r-
306r 

Copt 

33  Mardin, Monastère du Safran, HMML ZFRN 56, olim 8/14 (1726/7)90, 
ff. 73r-107v 

SyrM 

34 K +Paris, BnF, ar. 286 (1785)91, ff. 40r-55r ? 

35 D +Wadi Natroun, Monastère de Saint-Macaire, suppl. 50/hag. 87 
(XVIIIe s.)92, ff. 1-61v 

Cop 

36  +Monastère de Saint-Behnam, Sony 443, HMML MBM 425 
(XVIIIe s.)93, ff. 1r-9r, 30r-33v 

Me 

37  +Alep, Archidiocèse syriaque orthodoxe, HMML SOAA 62 M 
(XVIIIe s.)94, ff. 288v-319v 

SyrM 

38  Birmingham, University Library, Mingana syr. 543 (XVIIIe s.)95, ff. 30ʳ-
68v 

SyrM 

39  Birmingham, University Library, Mingana syr. 458 (XVIIIe s.)96, ff. 7r-
10v 

SyrM 

40  Charfet, Patriarcat syro-catholique, Armalet ar. 2/34 (XVIIIe s.)97, ff. 43r- Me 

 
87 Troupeau, Catalogue des manuscrits arabes, vol. II, p. 74. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (III) », 

p. 150-151. 
88 Graf, Catalogue de manuscrits arabes chrétiens conservés au Caire, p. 182. M.H. Simaika, Catalogue of the 

Coptic and Arabic manuscripts in the Coptic museum, the Patriarchate, the principal churches of Cairo and 
Alexandria and the monasteries of Egypt, Cairo, Government press, Bulaq (Publications of the Coptic 
museum), 1939-1942, vol. II, p. 294. J. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits de la version arabe de 
Grégoire de Nazianze. Première partie : Égypte », Le Muséon 97, 3-4 (1984), p. 247. 

89 Sur le catalogue à paraître des manuscrits arabes du monastère des syriens, cf. supra. 
90 Les images du manuscrit ainsi qu’une description très succincte sont consultables sur le site de vHMML : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/122603. 
91 Troupeau, Catalogue des manuscrits arabes, vol. I, p. 275. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (III) », 

p. 150. Contrairement à ce qui est signalé chez Jacques Grand’Henry, Georg Graf ne mentionne pas ce 
manuscrit dans le GCAL. 

92 U. Zanetti, « Supplément à l'inventaire des manuscrits de Saint-Macaire », Bulletin de la Société 
d’Archéologie Copte 45 (2006), p. 183-185. Je tiens à remercier le Frère Wadid qui m’a généreusement 
communiqué les images des deux manuscrits du monastère de Saint-Macaire. 

93 Sony, Fihris al-makhṭūṭāt fī Dayr Mār Behnām al-Šahīd, p. 360-361.  
94 Les images du manuscrit ainsi qu’une description très succincte sont consultables sur le site de vHMML : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/134164. 
95 Mingana, Catalogue of the Mingana Collection, vol. I, col. 999-1001. Grand’Henry, « Répertoire des 

manuscrits (II) », p. 221. 
96 Mingana, Catalogue of the Mingana Collection, vol. I, col. 814-815. Grand’Henry, « Répertoire des 

manuscrits (II) », p. 221. 
97 Armalet, Catalogue des manuscrits de Charfet, p. 324-325. 
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82r 
41  Charfet, Patriarcat syro-catholique, Armalet ar. 6/17 (XVIIIe s.)98, ff. 1v-

71v 
SyrM ? 

42  +Mardin, Cathédrale chaldéenne, HMML CCM 340 (XVIIIe s.)99, 
ff. 32v-68v  

SyrOr 

43  Beyrouth, Université Saint-Joseph, Bibliothèque Orientale 627 
(XVIIIe s.)100, p. 7-169  

? 

44  +Mardin, Église des Quarante martyrs, HMML CFMM 294 
(XVIIIe s.)101, p. 116-120 

SyrM 

45  +Erevan, Matenadaran, langues étrangères 176 (XVIIIe s.)102, ff. 14r-33v ? 

46  +Alep, Archidiocèse syriaque orthodoxe, HMML SOAA 46 M 
(XVIIIe s.)103, ff. 43v-69v 

SyrM 

47  Charfet, Patriarcat syro-catholique, Armalet ar. 8/62 (1823)104, p. 1-65 ? 

48  +Monastère de Saint-Antoine, théol. 277 (1840)105, ff. 229r-262r Cop 

49  +Wadi Natroun, Monastère de Saint-Macaire, suppl. 54/hag. 91 
(1880)106, p. 1-66 

Cop 

50  +Alep, Archidiocèse syriaque orthodoxe, HMML SOAA 226 Z 
(1896)107, ff. 2r-49v 

SyrM 

51  Paris, BnF, ar. 4881 (XIXe s.)108, ff. 2r-30r Cop 

 
98 Ibid., p. 370.  
99 Les images du manuscrit ainsi qu’une description sont consultables sur le site de vHMML : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/130033. 
100 L. Cheikho, « Catalogue raisonné des Manuscrits de la Bibliothèque orientale. V. Patristique, Conciles, 

Écrivains ecclésiastiques anciens, Hagiologie », Mélanges de l'Université Saint-Joseph 11 (1926), p. 28, 
Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (III) », p. 162-163. 

101 Les images du manuscrit ainsi qu’une description succincte sont consultables sur le site de vHMML : 
https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/502154. 

102 Ce fonds est actuellement en cours de catalogage. Je remercie Ester Petrosyan de m’avoir fait part de 
l’existence de ce manuscrit. 

103 Les images du manuscrit ainsi qu’une description sont consultables sur le site de vHMML : 
https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/134150. 

104 Armalet, Catalogue des manuscrits de Charfet, p. 412. 
105 Cette référence a été trouvée dans un catalogue fourni par les moines du monastère sous la forme d’un fichier 

Word, inédit à ma connaissance.  
106 Zanetti, « Supplément à l'inventaire des manuscrits de Saint-Macaire », p. 187. 
107 Les images du manuscrit ainsi qu’une description sont consultables sur le site de vHMML : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/508631. 
108 Troupeau, Catalogue des manuscrits arabes, vol. II, p. 235. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (III) », 

p. 149-150. 
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52  +Los Angeles, Saint Shenouda the Archimandrite Coptic Society, 166 
(XIXe s.)109, ff. 222r-236r 

Cop 

53  +Los Angeles, Saint Shenouda the Archimandrite Coptic Society, 169 
(XIXe s.)110 

? 

54  +Monastère de Saint-Paul, théol. 76 (XIXe s.)111, ff. 1r-44r Cop 

55  +Monastère de Saint-Antoine, théol. 232 (XIXe s.)112, ff. 208v-231r Cop 

56  +Wadi Natroun, Monastère des Syriens, hom. 817 (1880)113, p. 252-
294 

Copt 

57  +Monastère de Saint-Antoine, hist. 194 (1899, 1918)114, ff. 132v-153r Cop 

58  Alep, Collection privée des héritiers de Constantin Anṭākī, Fihris 
433115 

- 

 

Sur 58 manuscrits, 31 sont datés, dont le plus ancien manuscrit remonte à 1352. La date de 

production des autres manuscrits s’échelonne entre le XIIIe et la toute fin du XIXe siècle. La 

datation approximative des manuscrits non datés est avancée sur des critères paléographiques, 

codicologiques ou au vu de l’histoire du manuscrit. La tradition est donc tardive, comme c’est 

souvent le cas des manuscrits arabes chrétiens, à l’exception notable des manuscrits du Sinaï. 

Néanmoins, on verra plus loin que, recentiores non deteriores, les témoins  récents peuvent 

offrir une meilleure leçon que celle des plus anciens. 

 
109 Cette collection n’a pas été cataloguée. Selon Hany Takla, ce manuscrit aurait été acquis auprès d’un vendeur 

turc en 2014. Son origine est inconnue. Pour une description du manuscrit et de son contenu, voir H.N. Takla, 
« The Arabic Version of the Miracles of Apa Mina. Based on two unpublished manuscripts in the collection 
of the St. Shenouda the Archimandrite Coptic Society in Los Angeles », in Christianity and monasticism in 
Northern Egypt: Beni Suef, Giza, Cairo, and the Nile Delta, éd. G. Gabra et H.N. Takla, Cairo / New York, 
American University in Cairo Press (Saint Mark Foundation for Coptic History Studies, Congrès 5 / Saint 
Shenouda the Archimandrite Coptic Society, Congrès 5), 2017, p. 163-164. 

110 Je remercie chaleureusement Hany Takla de m’avoir communiqué une reproduction numérique de la 
première page du texte, qui me permet d’estimer qu’il s’agit d’une copie récente. Je ne dispose sur ce témoin 
d’aucune information supplémentaire.  

111 Le catalogue des manuscrits du monastère de Saint-Paul a été commandé en 1930 par Thomas Whittemore, 
au cours d’une campagne de fouilles. Buṭrus al-Shihīdī al-Anṭūnī and ʿAbd al-Masīḥ Yūsuf al-Suwayfī al-
Anbā Būlā établirent le catalogue en février 1931. La version manuscrite et non publiée est conservée dans les 
« Image Collections and Fieldwork Archives » à Dumbarton Oaks (référence : MS.BZ.004.02.01 Box 2 
Folder 02920131010101928688). Elle est maintenant numérisée et disponible à l’adresse suivante : 
https://iiif.lib.harvard.edu/manifests/view/drs:460091059$1i. 

112 Sur le catalogue inédit des manuscrits du monastère de Saint-Antoine, cf. supra. 
113 Sur le catalogue à paraître des manuscrits arabes du monastère des Syriens, cf. supra. 
114 Sur le catalogue inédit des manuscrits du monastère de Saint-Antoine, cf. supra. 
115 Sbath, al-Fihris (catalogue de manuscrits arabes). Première partie, p. 56. 
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II.2. LES TEMOINS LES PLUS IMPORTANTS 

 Quoique les témoins manuscrits soient nombreux, seul un petit nombre d’entre eux se 

prête à la démonstration nécessaire pour restituer le texte. Certains ont trop de lacunes, 

d’autres un état du texte trop déviant, d’autres encore sont trop abîmés ou réduits à l’état de 

fragment. Dans un souci de lisibilité, notre raisonnement s’appuiera sur 15 témoins, qui ont 

été intégralement collationnés. Ils ont été sélectionnés pour leur exemplarité tant pour l’état 

du texte qu’ils présentent que pour leur ancienneté au sein de leur branche/famille/groupe, 

comme on le verra ci-après. L’échantillon est aussi représentatif de la large répartition 

géographique, culturelle et confessionnelle de la tradition, et, par conséquent, de sa diversité 

d’un point de vue codicologique. 

II.2.1. Description succincte 

Chacun des 15 témoins fait l’objet d’une description non exhaustive, dans laquelle sont 

résumés les principaux éléments relatifs à son histoire, à son aspect, à son contenu et à la 

partie contenant l’ApGreg (feuillets manquants, traces d’humidité, etc.). Les colophons et 

notes ne figurent que s’ils sont de prime importance pour l’histoire du manuscrit et qu’ils 

n’ont jamais été édités auparavant. Les manuscrits sont cités dans l’ordre chronologique. 

V Vat. ar. 412 

Manuscrit de provenance sinaïtique contenant un fragment de deux folios, copiés entre la 

toute fin du XIIIe siècle et le début du XIVe siècle (pl. I). 

Papier ; 185 × 130 mm ; 2 fol. ; 13-14 l. ; encre noire. 
Écriture arabe nasḫī peu soignée, difficilement déchiffrable par endroit.  

Les deux feuillets contiennent respectivement deux extraits de la première partie de 
l’ApGreg. Ils sont foliotés en chiffres coptes : ρνη (f. 33v) et ρνε (f. 34v). Ils ont été insérés à 
une date inconnue, dans le mauvais ordre et dans le mauvais sens (verso à la place du recto) 
dans un codex contenant l’Asceticon d’Isaac de Ninive, traduit du grec vers l’arabe par 
ʿAbdallah ibn al-Faḍl116. Le colophon (f. 163r) indique que le codex a été copié sur le Mont 
Sinaï par Théodore d’Alexandrie pour son fils Farağ Allah, appelé Ġirbāl, le 8 abīb 1019 AM, 
soit le 16 ḏū l-qaʿda 702 AH, ce qui correspond au 2 juillet 1303 AD. Aucune indication n’est 
fournie quant au lieu et à la date de la copie du fragment de l’ApGreg. La graphie et la mise 

 
116 Sur cette figure importante de la littérature arabe chrétienne, voir HMLEM III, 1, 210 ; GCAL I, 439-442. 

Voir aussi S. Noble et A. Treiger (éds), The Orthodox Church in the Arab World, 700–1700: An Anthology of 
Sources, DeKalb, Illinois, Northern Illinois University Press, 2014, p. 171-174. 

38



 

en page ressemblent à celles du manuscrit dans lequel il est inséré. Le trait supérieur du kāf 
n’est pas lié, comme cela est courant dans les manuscrits antérieurs au XIVe siècle. La 
comparaison du tracé de نم عم , ضرلاا , يف ,  dans le codex et dans le fragment montre que ce 
dernier pourrait être de la main du copiste Théodore117. 

W Monastère des Syriens, hom. 933 

On dispose de peu d’informations sur cet amas de feuillets qui ne sont encore reliés que par 
quelques fils (pl. II). Le manuscrit fut probablement copié ou apporté au monastère des 
Syriens118 où un copiste syro-arabe laissa deux mots en garshuni. 

Papier oriental ; 27 fol. ; 250 × 170 mm ; 17 l. ; encre noire.  
Écriture arabe nasḫī. Points de ponctuation à l’encre rouge au-dessus de la ligne ou sous forme de 
losanges ; titres rubriqués.  
Folios numérotés de 29 à 55 en chiffres coptes et en chiffres arabo-indiens. Les cahiers sont faits 
de quinions et sont signés au seul moyen d’un chiffre arabe en toutes-lettres, sur la marge 
supérieure externe du premier feuillet. On conserve la fin du cahier III jusqu’au début du cahier 
VI. 
Les feuillets ne sont plus reliés entre eux que par quelques fils. Une restauration de la reliure a été 
effectuée au moyen de pages tirés d’un manuscrit partiellement écrit en copte et d’une Bible 
imprimée en arabe, ressemblant à celles produites à Rome à la fin du XVIe siècle119. 

De nombreux feuillets doivent être perdus au début car le texte commence au milieu de §13. 
Un seul doit être perdu à la fin car le dernier feuillet amène presque le texte à sa conclusion.  

La datation aux alentours des XIIIe/XIVe siècles se base sur l’usage du papier oriental, vite 
remplacé à partir de la fin du XIVe siècle par du papier occidental en Égypte, sur l’absence de 
réclames et sur l’écriture. D’un point de vue paléographique, la barre supérieure du kāf n’est 
pas systématiquement attachée au corps de la lettre, ce qui renvoie à une écriture antérieure au 
moins au XVe siècle. Une main a annoté dans la marge supérieure, à côté des termes arabes 
correspondants "#  (f. 31r) et ܡ)'&%ܐ  (f. 36r). 

J SMMJ 250 

Le manuscrit a été copié dans l’église Saint-Menas au Caire en 1352 par Yūsuf ibn Sbāṭ al-
Suryānī, originaire d’Amid (pl. III). Il contient de nombreuses notes de lectures, datant de 
1372 à 1913.  

 
117 Pour une comparaison avec d’autres manuscrits datés du début du XIVe s., voir par exemple le ms. British 

Library, or. 1327 (1334) dans A.S. Lewis et M.D. Gibson, Forty-One Facsimiles of Dated Christian Arabic 
Manuscripts with Text and English Translation, Cambridge, Cambridge University Press (Studia Sinaitica 
12), 1907, pl. xxviii, p. 54-55. 

118 Le monastère porte ce nom à cause de la présence particulièrement active de moines syriaques entre le début 
du IXe et le début du XVIe siècle. Sur la bibliothèque de manuscrits syriaques, voir S.P. Brock et L. van 
Rompay, Catalogue of the Syriac Manuscripts and Fragments in the Library of Deir al-Surian, Wadi al-
Natrun (Egypt), Leuven, Peeters (Orientalia Lovaniensia Analecta 227), 2014, p. XIII-XXI. La collection de 
manuscrits arabes est encore très peu connue. Un catalogue en plusieurs volumes est prévu, dont seuls les 
premiers sont déjà parus, voir S.J. Davis et B. al- Suryāni, Catalogue of Coptic and Arabic manuscripts in 
Dayr al-Suryān, Louvain, Peeters (CSCO 677, Subs. 139), 2020. 

119 Des pages du même imprimé, ou d’un ouvrage similaire, ont été utilisés pour rénover d’autres manuscrits du 
monastère, voir par exemple le ms. Wadi Natroun, Monastère des Syriens, hom. 200 (1331).  
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Papier ; 250 × 195 mm ; 253 fol. ; 2 col. ; 20-22 l. ; encre noire. 
Écriture serṭā très élégante. La ponctuation, les points de spirantisation, la vocalisation et sont 
partiellement annotées, à l’encre rouge ou noire. Titres rubriqués. 
Foliotation moderne au crayon de papier, en chiffres occidentaux, qui commence sa numérotation 
par 1 mais débute en réalité au deuxième folio du deuxième cahier, ignorant les folios 
endommagés mais lisibles qui le précèdent. Les annotations marginales (foliotation originale, 
signature de cahiers, notes, titres courants) sont partiellement coupées, du fait d’un 
redimensionnement des pages. À partir du f. 34r/ !"  (41), la foliotation ancienne à l’encre noire 
en caractères serṭā, écrite verticalement, réapparait aléatoirement dans le coin supérieur externe. 
Le décalage entre les deux numérotations s’explique du fait que la foliotation syriaque prend en 
compte les folios omis pas la foliotation moderne. À partir du f. 58v apparaît de manière aléatoire 
une pagination en chiffres indiens, à l’encre bleue. Le codex contenait à l’origine une trentaine de 
cahiers, la plupart fait de 10 feuillets. Des feuillets manquent au début et à la fin du manuscrit. 
Signatures des cahiers en chiffres syriaques, au milieu de la marge inférieure de la première et de 
la dernière page de chaque cahier. Les caractères sont en esṭrangelā, au milieu d’un losange 
formé par des croix de saint André ornées de points rouges. On devine parfois une signature en 
arabe en toutes lettres dans le coin extérieur gauche de la première page de chaque cahier, 
précédée du mot ةسارك . Des titres courants en arabe apparaissent encore dans la marge supérieure 
de la première page de chaque cahier. Réclames en garshuni à partir du f. 203v, peut-être ajoutées 
à posteriori.  

Le texte de l’ApGreg occupe les ff. 28v-58v.  
Le manuscrit contient des apocalypses ainsi que des œuvres théologiques, d’origines syro- 

et copto-arabe. 
Un long colophon et plusieurs souscriptions laissées par le copiste Yūsuf ibn Sbāṭ al-

Suryānī, dit « l’étranger » (al-ġarīb)120, indique que ce dernier a copié ce manuscrit dans 
l’église Saint-Menas, au Caire, en 1663 AG, soit en 753 AH121.  

S Vat. Sbath 125 

Ce beau manuscrit garshuni a été copié en 1444 dans un village du Tur Abdin pour Rabban 
Ḥabīb de Qāsṭra Qelleth, près de Mardin, avant d’arriver vers le XVIe siècle au monastère de 
Mar Barṣawmā, également dans la région de Mardin (pl. IV).  

Papier oriental ; 166 fol. ; 260 × 180 mm ; 2 col. ; 22-28 l. ; encre brune. 
Écriture serṭā soignée mais la transcription en garshuni reflète que le copiste n’avait qu’une 
piètre connaissance de l’écriture arabe. Ponctuation, points de spirantisation, nomina sacra et 
titres à l’encre rouge partiellement effacée. Les titres des œuvres sont en esṭrangelā. 
Foliotation en chiffres-lettres syriaques serṭā qui n’est pas d’origine. Le manuscrit contenait à 
l’origine au moins 27 cahiers faits de quinions. Signatures des cahiers en chiffres-lettres 
esṭrangelā, entourées de décorations. 
Les textes sont séparés au moyen de frises en entrelacs élaborés. Les titres sont dans une écriture 
esṭrangelā ornementale avec des encres de couleurs vives. De nombreuses décorations florales et 
animales (oiseaux, lion, taureau) se trouvent dans les marges. 

Le manuscrit contient des homélies, dont certaines étaient destinées à être lues durant le 
Carême, ainsi que des apocryphes et des opuscules théologiques. 

 
120 Il pourrait aussi s’agir d’une transposition du terme syriaque aksnayā, qui signifie à la fois l’étranger, le 

voyageur et, plus simplement, l’anachorète. 
121 L’édition et la traduction de ce colophon sont données plus loin (cf. chap. VIII, §2.2).  
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Le texte de l’ApGreg occupe les ff. 110v-138r. Un feuillet manque entre les ff. 126-127 et un 
autre entre 133-134. Le f. 127 a été remplacé par une main plus tardive, probablement du 
XVIe siècle. 

Le copiste anonyme a laissé une note (ff. 248v-249r) et un très long colophon sur trois 
colonnes (f. 265r), daté de l’an 1756 AG. L’histoire du manuscrit a fait l’objet d’une étude 
détaillée par Joseph-Marie Sauget122. 

P Paris, syr. 238 

Ce manuscrit garshuni a été copié en 1474 en milieu syro-occidental (pl. V). 

Papier oriental ; 285 × 188 mm ; 246 fol. ; 1 col. ; encre brune au début, puis encre noire. 
Le même copiste alterne entre l’écriture arabe nasḫī et l’écriture garshuni serṭā. Ponctuation, 
points de spirantisations et titres à l’encre rouge. 
Foliotation en chiffres occidentaux. 25 cahiers de 10 feuillets. Signatures des cahiers en chiffres-
lettres syriaques esṭrangelā sur la première et la dernière page de chaque cahier.  

Le manuscrit contient des textes ascétiques, théologiques et polémiques, ainsi que des 
apocryphes. Plusieurs œuvres appartiennent à la littérature copto-arabe, comme le Kitāb al-
Išrāq de Pierre, évêque de Malīǧ et le Kitāb al-Maǧāmiʿ de Sévère ibn al-Muqaffaʿ.  

L’ApGreg couvre les ff. 188r-211v et présente un texte complet. 
Le copiste a laissé une souscription à la fin de chaque texte mais reste anonyme. Le 

colophon est difficilement déchiffrable mais indique que la copie prit fin le 7 de tišrīn II de 
l’an 1785 d’Alexandre, fils de Philippe de Macédoine (f. 231v) :  موی عباسلا يف اھخسن نم غارفلا ناكو

ينودیقاملا سبلیف )؟( ردنكسلال ھسمخو نینامتو ھیامعبسو فلا ھنس )؟( رخلاا نیرشت رھش نم . 

A Ambr. I 17 sup. 

Ce beau manuscrit arabe a été copié dans la communauté melkite d’Alep en 1504 (pl. VI).  

Papier vergé non filigrané ; 190 × 135 mm ; 222 fol. ; 15 l. ; encre noire. 
Écriture arabe irrégulière par endroit. Points de ponctuation à l’encre rouge au-dessus de la ligne. 
Les titres sont à l’encre rouge, violette, verte ou dorée.  
Foliotation en chiffres coptes et en chiffres occidentaux. 28 cahiers de 8 folios. Signatures des 
cahiers en arabe en toutes lettres dans l’angle supérieure externe du verso du dernier feuillet. 
Dans l’angle supérieure interne se trouve un nombre donné en chiffres coptes et précédé du terme 

قرو . Réclames longues presque systématiques au recto mais également au recto vers la fin du 
codex. 
Frises à figures géométriques de couleurs vives et décors floraux et animaux (oiseaux). 

Le manuscrit est un recueil de textes hagiographiques et d’histoires édifiantes. 
L’ApGreg occupe les ff. 68r-101r et 218r-224v. Ces derniers feuillets se sont détachés et ont 

été reliés à la fin du codex. La signature au verso du f. 224 et la continuité du texte montrent 
qu’ils venaient à la suite du f. 98, pour compléter le cahier XIII. Il n’y a pas donc pas de perte 
à déplorer, mais le modèle devait comporter des lacunes car certains passages sont omis. 

 
122 Sauget, « Reconstitution d’un manuscrit double originaire du Ṭūr ‘Abdīn ». 
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Le colophon (f. 105rv) indique que le manuscrit a été copié par Ǧirǧis ibn Isḥāq ibn Yūsuf, 
connu sous le nom d’ibn Šaflān pour le prêtre Ilyās ibn Ibrāhīm ibn al-Muṣaymīṭ à Alep, le 29 
du mois de tišrīn I de l’an 713 de l’ère d’Adam, qui correspond au mois de ǧumādā I 910 AH. 

B Mingana syr. 22 

Ce manuscrit garshuni a été copié en 1527 en milieu miaphysite (pl. VII). 

Papier ; 255 × 170 mm ; 237 fol. ; 22 l. ; à partir du f. 128, 2 col. et 19-25 l. ; encre noire, titres 
rubriqués.  
Écriture garshuni serṭā. Les titres sont à l’encre rouge.  
Foliotation au crayon de papier en chiffres occidentaux dans la marge supérieure externe, 
foliotation en partie perdue en chiffres-lettres syriaques dans la marge inférieure externe de 
chaque recto. Le codex était constitué d’une vingtaine de cahiers de 10 feuillets, dont de 
nombreux sont perdus au début, au milieu et à la fin (première signature ܓ au f. 13v ; dernière 
signature +,  au f. 218). Signatures des cahiers en chiffres-lettres serṭā au milieu de la marge 
inférieure et, plus rarement, en grosses lettres esṭrangela. Réclames. 
Le codex n’est pas très bien conservé : certaines pages ont souffert des avaries du temps et les 
premières/dernières lignes et de plusieurs pages sont illisibles. 

Le manuscrit contient principalement des textes hagiographiques et des histoires édifiantes. 
L’ApGreg occupe les ff. 97v-134r. Lacune entre les ff. 99-100. Le manuscrit a été rénové et 

le f. 103 n’a pas été remis à la bonne place : il devrait être entre les ff. 106-107. 
Le colophon est assez effacé et abîmé (f. 72v) mais on peut y lire que la copie de la vie de 

Mar Behnām a été achevée en 1527 AD (1838 AG) : ܗ781 456 23 ܓܐ01%ܐ ܢ.+ܘ 
 ,2.48ܬ G%ܐ ,&7 6%ܕܘ )؟(ܝ,B1<3 +D "8ܬ ܪ,B #" ܡ.A,4 ܪ.2 ?8<'%ܐ =>;:%ܐ

)...( ܪ;&I.<, %5J&2ܬ 3>ܬHܬܘ . 

Y Yale, A.O.S Rv 65B 

Ce manuscrit garshuni a été copié par Manṣūr en 1569/70, en milieu miaphysite (pl. VIII). 

Papier ; 200 × 150 mm ; 250 fol. ; 2 col., 1 col. après f. 127v ; 20 l. ; encre brune. 
Écriture serṭā régulière. Ponctuation, points de spirantisation et titres à l’encre rouge.  
Foliotation en chiffres occidentaux très irrégulière. Signatures des cahiers en chiffres-lettres serṭā 
seulement au début du manuscrit. Réclames systématiques, peut-être ajoutées à une date 
ultérieure. 

Le manuscrit contient des textes théologiques, hagiographiques et apocalyptiques. 
L’ApGreg occupe les ff. 165r-194v et offre un texte complet. Son modèle devait présenter 

des lacunes, car de longs passages sont omis. 
Le colophon (f. 164v) indique que le manuscrit a été copié par Manṣūr en 1881 AG. Il a été 

acquis par un révérend américain en 1853 auprès d’un miaphysite dans la région de Mossoul. 

M Mingana syr. 232 

Copie anonyme et non datée, réalisée en milieu miaphysite aux alentours du XVIe siècle 
(pl. IX). Le manuscrit a été acheté en 1757, probablement dans le Nord de l’Irak. 

Papier ; 155 × 90 mm ; 210 fol. ; 14 l. ; encre noire. 
Écriture serṭā peu soignée. Ponctuation, points de spirantisation et titres à l’encre rouge. 
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Foliotation en chiffres occidentaux. Signatures des cahiers en chiffres-lettres syriaques serṭā 
entourées de décorations. Le manuscrit comportait initialement au moins 23 cahiers de 10 
feuillets. Réclames non systématiques, parfois aussi au recto. 

Le manuscrit contient de la littérature eschatologique telle que la Vision d’Anba Samuel de 
Qalamūn, des révélations sur le sort de l’âme après la mort, deux homélies ascétiques ainsi 
que plusieurs textes à la gloire de l’archange Michel. Certains de ces textes sont plus courants 
dans les manuscrits copto-arabes que dans les manuscrits syro-arabes tel que celui-ci. 

L’ApGreg occupe les ff. 1r-82r. De nombreuses tâches d’humidité rendent le texte illisible 
par endroits. Le texte est acéphale car le cahier I a perdu plusieurs feuillets. La première 
signature conservée est celle du cahier II et se trouve au f. 13v. Les ff. 3-4 et 15-18 ont été 
rajoutés à postériori (M2), probablement dans la première moitié du XVIIIe siècle, pour 
remplacer des feuillets perdus. Tous les feuillets n’ont pas été remplacés : les signatures du 
cahier III (ff. 13-24) montrent que deux feuillets sont manquants entre ff. 14 et 19. Le texte 
transmis par les feuillets de remplacement dépend d’une autre tradition textuelle de l’ApGreg. 

Le manuscrit comporte une note d’achat du diacre Qūriyaqūs, fils d’Eremiā, sur l’un des 
feuillets remplacés (f. 18v), datant de l’an 2068 AG. Les derniers mots sont écrits dans la 
marge : 

0/.(!	sic)  -,ܪ&* () ܢ&% "$#
 840&8:, 9,5.ܘ 840&!ܬܘ 345#ܐ ̈

 ܦ&;9%ܐܘ 845ܐ:E#ܐ ܒܐCD: %9$#ܐ ܟܪ&A$#ܐ ܒܐ9?#ܐ <ܕܗ ܗܪ9;ܐ
 S4Tܨ OQܪ ܪܐO$EC "4!ܪܐ O5 NPܐ ܣ:N&,ܪ:L̄ N; ܣ:,ܪ:HI,J ܝܪ&!
S99, ܝDUL (40. () ;0̈ܗܕܐ .U4$&ܐ ܢO4V ܘ;L̄ ܐ.W&ܐ ܩO5 D4Y) 
N:*0 ܘܐܘZܝܙܪܕ :8ܐܕ ܕ %Cܘ :;:%ܘ ܪDA4Cܐ ܗO5 DJ&H0 ܘ%Cܐ ܪO5 
;L
 .[0#ܐ ܬUC, ܝܗ <4I%ܕ ."O5 NP %:;Aܐ "8Wܕ L̄;ܘ \.:, ̄

 (in marg.)!5 ܐ :8ܐܕO5 D4Y) ܐ ܩܙܪ#U0. 
À la date de l’an 2068 AG, le diacre Qūriyaqūs, fils d’Eremiā, acheta ce livre béni, 

appelé le Livre des canons et la Révélation de saint Grégoire, pour le prix d’un quart de 
piastre123, afin qu’il s’éduque grâce à son contenu, avec pour témoins Suleyman Abyaḍ, 
le diacre Isaac ibn ʿĪsā QWḌH, les enfants de Dānū Durzī, Ḫidr et Ḫūšū, ʿUbayda ibn 
ʿAǧǧāǧa, Ḫidr, fils du diacre Yūsuf, le diacre Denḥā, fils du prêtre Kūššabā. Que la mère 
de Dieu en fasse bonne mémoire (en syriaque)124. 

Dans la marge : de Dānū ibn ʿĪsā Rizq Allah. 

L’onomastique laisse supposer que le manuscrit circulait à ce moment dans le Nord de 
l’Irak, entre les mains de syriaques miaphysites. C’est probablement là qu’il fut acquis par 
Alphonse Mingana. 

L Armalet syr. 11/11 

Ce manuscrit garshuni a été copié en 1643 par le diacre Yūsuf, fils du Maqdisī Ḥabībšāh, en 
milieu miaphysite (pl. X).  

 
123 Il faut sûrement comprendre « [kuruş] ṣaḥīḥ ». 
124 Cette formule syriaque pour Marie n’est pas rare dans les manuscrits. 
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Papier vergé et filigrané ; 215 × 150 mm ; 285 fol. ; 15-19 l. ; encre noire. 
Écriture serṭā maladroite. Ponctuation, points de spirantisation et titres à l’encre rouge.  
Foliotation en chiffres arabo-indiens. Les cahiers sont faits de quinions mais ne sont pas signés. 
Réclames systématiques, parfois au recto aussi bien qu’au verso. 

Le manuscrit contient principalement des œuvres hagiographiques et théologiques. 
L’ApGreg occupe les ff. 250r-275r et présente un texte complet. 
Le colophon (ff. 279v-280r) indique que le manuscrit a été copié en 1954 AG par le diacre 

Yūsuf, fils du Maqdisī Ḥabībšāh, du temps du patriarche syro-orthodoxe Ignace XXI Siméon 
(1640-1659). Certains titres d’œuvres ou annotations du copiste sont donnés en syriaque. 
Après l’Entretien de Moïse sur le Mont Sinaï, une note enjoint au lecteur de ne pas lire ce 
texte devant des arabes DC!" #0ܪ%" NIܘ ܝZ ܕܬS^ !5 ܠ0#ܘ "%ܪܗ Z ܬNI> NCܡ 

*44̈" . De nombreuses annotations de lecteurs venant de Homs, de Hama et d’Alep montrent 
que ce manuscrit a été très lu durant la seconde moitié du XVIIe siècle. 

Š Charfet 36 

Ce manuscrit garshuni anonyme et non daté a probablement été copié aux alentours du 
XVIIe siècle (pl. XI). Son contenu renvoie à un milieu de production miaphysite mais les plats 
sont rempilés par des feuillets d’un lectionnaire en écriture syro-melkite.  

Papier vergé et filigrané ; 220 × 160 mm ; 239 fol. ; 19 l. ; encre noire. 
Écriture garshuni serṭā, irrégulière par endroit. Les titres sont à l’encre rouge et jaune.  
Foliotation en chiffres arabo-indiens. Les cahiers sont majoritairement faits de quinions mais ne 
sont pas signés. Réclames en garshuni sur les rectos et les versos.  
De nombreuses bandes de différentes couleurs (noire, rouge, jaune) ainsi que des pylès séparent 
les textes. 
Reliure syriaque en carton couvert de cuir souple brun. Chaque plat est rempilé par une dizaine 
de feuillets pris à un lectionnaire syriaque melkite, dont l’écriture indique une production aux 
alentours du XIIIe siècle.  

L’ApGreg occupe les ff. 108v-144r et présente un texte complet au début mais comprenant 
de nombreuses inversions et omissions vers la fin, que le copiste semble avoir réalisé à 
posteriori. Lorsqu’il oublie du texte, il place un losange formé de quatre points à l’encre rouge 
dans le corps du texte, puis le même signe dans la marge et inscrit le texte manquant. 

Le manuscrit est une compilation d’homélies, d’œuvres hagiographiques et d’histoires 
édifiantes. 

C Le Caire, Saint-Ménas, 14 

Ce manuscrit a été copié en milieu copto-arabe par Girgis Yūsuf, aux alentours du 
XVIIe siècle (pl. XII). 

Papier vergé ; 280 × 150 mm ; 11 l. ; encre noire.  
Écriture nasḫī soignée. Le copiste maintient des traits paléographiques archaïsants comme le 
chevron sous le ḥāʾ et l’orthographe لجنم  pour لجا نم  que l’on trouve dans les manuscrits arabes 
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anciens125. Alors qu’il omet le point diacritique au-dessus du ḏāl, il l’ajoute au-dessus du dāl. 
Points de ponctuation à l’encre rouge au-dessus de la ligne. Les titres rubriqués sont ornementés 
de petites figures disposées en ligne verticale dans la marge. Les explicits sont très décorés et le 
texte forme un triangle inversé.  
Foliotation en chiffres coptes et en chiffres occidentaux. Les cahiers ne sont pas signés. 
Réclames. 

L’ApGreg occupe les ff. 34r-104r et présente un texte complet. Le copiste oublie souvent des 
mots ou de courts segments, qu’il ajoute ensuite dans la marge. 

Le manuscrit contient des apocryphes et des textes ascético-hagiographiques du 
monachisme égyptien. 

Note du copiste Girgis Yūsuf appelé al-Habašī dans la ville d’al-Manṣūra (f. 266v) :  خسانلاو
امیاذ … ركشلاو هروصنملاب يشبحلاب بوسنملا فسوی سجرج الله ذابع رقحا نیكسملا . 

G Patr. copte, Simaika 645 

Ce manuscrit a été copié en Égypte, en milieu copto-arabe en 1718 (pl. XIII). 

Papier vergé ; 210 × 160 mm ; 180 fol. ; 15 l. ; encre brune. 
Points de ponctuation à l’encre rouge en-dessous de la ligne. Les titres rubriqués sont ornementés 
de petites figures disposées en ligne verticale dans la marge. 
Foliotation en chiffres coptes et en chiffres arabo-indiens. Réclames. 

Le manuscrit contient des textes hagiographiques. 
L’ApGreg occupe les ff. 112r-170v et présente un texte complet.  
Le colophon (f. 180v) indique que la copie a été exécutée le 9 abīb 1434 AM pour le maître 

Girgis. 

K Paris, ar. 286 

Ce manuscrit a été copié à Jérusalem en 1785 par Mīḫāʾīl Musaddiyya (pl. XIV). 

Papier occidental ; 230 × 165 mm ; 214 fol. ; 17-29 l. ; encre noire. 
Écriture arabe peu soignée, parfois difficile à déchiffrer. Des losanges faits de petits points 
servent de séparateurs entre les textes. 
Foliotation en chiffres arabo-indiens, surmontés d’un trait horizontal, une autre en chiffres 
occidentaux. Les cahiers sont faits de quinions. Signature des cahiers en chiffres arabo-indiens, 
précédés du terme سارك . Réclames au recto et au verso. 

Ce manuscrit contient des homélies, des textes hagiographiques et des apocryphes. 
L’ApGreg occupe les ff. 40r-55r et présente un texte complet. 
La copie a été exécutée à Jérusalem par Mīḫāʾīl Musaddiyya. Plusieurs notes du copiste 

indiquent qu’elle fut commencée le 24 Ḥazīrān 1785 AD (f. 214r), achevée pour les ff. 3r-95r 
le 13 Tammūz (f. 95r), pour les ff. 95r-115v le 6 (sic !) Tammūz (f. 115v), pour les ff. 116r-
133v le 12 Tammūz (f. 133v), pour les ff. 134r-214r le 28 Tammūz (f. 214r). 

 
125 J. Blau, A Grammar of Christian Arabic, Based Mainly on South-Palestinian Texts from the First Millenium, 

Louvain, Secrétariat du CorpusSCO (CSCO 267, 276, 279; Subs. 27-29), 1966-1967, fasc. 1, §11.16.11.11, 
p. 101-102. 
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D Monastère de Saint-Macaire, suppl. 50 

Copie anonyme et non datée, produite en milieu copto-arabe aux alentours du XVIIIe siècle 
(pl. XV). 

Papier vergé ; 210 × 160 mm ; 298 fol. ; 12-14 l. ; encre noire. 
Belle écriture nasḫī. Points de ponctuation à l’encre rouge au-dessus de la ligne. Titres rubriqués. 
Foliotation en chiffres coptes. Réclames 

Le manuscrit contient des textes hagiographiques et des apocryphes. 
L’ApGreg occupe les ff. 1r-61v. Une note indique qu’elle doit être lue le samedi Saint (Sabt 

al-Nūr) et le 24 Hator pour la fête des prêtres (i.e. les vingt-quatre vieillards). 

II.2.2. Comparaison du contenu des manuscrits à sigle 

 Comme les accidents de la transmission confèrent à chacun de ces 15 témoins un 

visage unique, le tableau suivant permet d’effectuer une comparaison de leur contenu. Le 

symbole - indique que la section est omise dans le témoin, tandis que x signifie qu’elle y 

figure. L’abréviation « lac. » indique que le manuscrit est lacunaire en cet endroit ; « part 

lac. » signale une lacune matérielle au sein de la section ; « part om. » signifie que le témoin 

présente dans cette section une omission importante, d’au moins une dizaine de lignes. 

L’abréviation « alt. » indique que le témoin offre une recension très divergente d’une 

recension, par comparaison aux autres témoins. L’abréviation « s.t. » signifie que la section 

est bien présente mais sans titre clairement indiqué par la rubrication ou la mise en page. 

Cette remarque n’est évidemment pas valable pour les sections qui sont de mon dû et qui sont 

indiquées plus haut en italique. 
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Tableau 1. Comparaison du contenu des principaux témoins 

 V W J S P A B Y M L Š C G K D 

§I la
c. 

la
c. x x x x x x la

c. x x x x x x 

§I
I 

la
c. 

la
c. - x x - - - - - x x x x x 

§I
II 

la
c. 

la
c. - x - - - - 

p
artl
ac. 

- - x x x x 

§
1 

la
c. 

la
c. 

al
t. x x x x x 

p
artl
ac. 

al
t. x x x x x 

§
2 

la
c. 

la
c.  x x x x x x x x x x x 

p
art 
om. 

§
3 

la
c. 

la
c.  x x x 

p
art 

la
c. 

x 

p
art 

la
c. 

x x x x x x 

§
4 

la
c. 

la
c.  x x x x x la

c. x x x x x x 

§
5 

la
c. 

la
c.  x x x x x 

p
art 

la
c. 

x x x x x x 

§
6 

la
c. 

la
c.  x x x x 

p
art 

o
m. 

x x 
p

art 
om. 

x x s.
t. 

s.
t. 

§
7 

p
art 

la
c. 

la
c. 

p
art 

o
m. 

x 

p
art 

o
m. 

x x x x 

p
art 

o
m. 

p
art 
om. 

x x x x 

§
8 

la
c. 

la
c. 

p
art 
om. 

x 

p
art 

o
m. 

x x x 

p
art 

la
c. 

p
art 

o
m. 

x x x x x 

§
9 

la
c. 

la
c. x x x x x x x x x x x x x 

§
10 

la
c. 

la
c. x x x x x x x x x x x x x 

§
11 

la
c. 

la
c. x x x x x x x x x x x x x 

§
12 

la
c. 

la
c. x x x x x x x x x x x x x 

§
13 

la
c. 

p
art x x x x x x x x x x x x x 
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§
14 

la
c. x x x x x x - x x x x x x x 

§
15 

la
c. x x x x x x - x x x x x x x 

§
16 

la
c. x x 

p
art 
om. 

x x x x x x x x x x x 

§
17 

la
c. x x x x p

art x x x x x x x x x 

§
18 

la
c. x x x x x x x x x x x x x x 

§
19 

la
c. x x x x x x x x x x x x x x 

§
20 

la
c. x x s.

t. x x s.
t. 

s.
t. x s.

t. 
s.

t. x x x s.
t. 

§
21 

la
c. x x x x x x x x x x x x x x 

§
22 

la
c. x al

t. x x x x x x x x x x x x 

§
23 

la
c. x x x x x x x x x - x x x x 

§
24 

la
c. x x x x x x x x x - x x x x 

§
25 

la
c. x al

t. 
al

t. x x x x x x 
p

art 
om. 

x x x x 

§
26 

la
c. x - s.

t. x x x x x x x x x x x 

§
27 

la
c. x - - - x - x x - x x x x x 

§
28 

la
c. x - - - x - x x - x x x s.

t. x 

§
29 

la
c. x x x 

p
art 
§25 

x - x x 

p
art 

§
25 

x x x x x 

§
30 

la
c. x §

31 
§

31 x x x x x x x x x x x 

§
31 

la
c. x §

30 
§

30 x x x x x x x x x 

p
art 

o
m. 

x 

§
32 

la
c. x - x x x x x x x x x x x x 

§
33 

la
c. x x x x - x x x x x x x x x 

§
34 

la
c. x x x x x x x x x x x x x x 
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§
35 

la
c. x x x x x x x x x x x x x x 

§
36 

la
c. 

p
art 
om. 

x x x x x x 
p

art 
om. 

x x 
p

art 
om. 

p
art 
om. 

x x 

§
37 

la
c. - x x x x x x - x x - - x x 

 

L’ordre des sections est stable et il est notable qu’aucun manuscrit ne comporte de section 

additionnelle. Cependant, les inévitables accidents de la transmission ont créé des variantes 

importantes dans leur contenu. Par conséquent, une section est rarement attestée dans tous les 

témoins. Tournons-nous à présent vers des variantes dont le tableau ne peut rendre compte, 

qui portent sur un mot ou un petit groupe de mots mais qui n’en affectent pas moins le sens du 

texte. 
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III. L’INFLUENCE DU CONTEXTE SUR LE 
TEXTE ET LE PARATEXTE 

 Le visage de l’œuvre ne varie pas seulement au gré des accidents matériels mais 

également en fonction du contexte de transmission. Au cours de cette partie, on verra 

comment les lecteurs/auteurs/copistes qui ont eu accès à l’ApGreg ont laissé une trace de leur 

culture et de leurs usages linguistiques. 

III.1. LES PARATEXTES 

 Contrairement à ce que Gérard Genette laissait entendre au début de Seuils, le texte 

n’est pas transmis « à l’état presque brut » durant la période médiévale126. Au contraire, 

l’ApGreg illustre la place essentielle du paratexte dans les manuscrits, où il revêt une diversité 

de formes et de fonctions qui n’a rien à envier au livre moderne. Discernons d’abord les 

différents éléments de paratexte : le titre de l’œuvre ; les titres de section (ou « titres 

internes ») ; les deux sections qui précèdent le début du récit de Grégoire (§§II-III). On a donc 

affaire à deux types de paratexte. Les titres sont des phrases courtes, le plus souvent 

nominales, signalées par la rubrication. Les §§II-III sont des « textes » à proprement parler, 

soit des unités narratives de plus d’une phrase, mais occupent les fonctions de paratexte en ce 

qu’ils  introduisent à la narration principale, plus qu’ils n’en font partie. À l’aune de ces 

distinctions, on tâchera de répondre aux questions suivantes : quelle est la fonction des 

éléments de paratexte ? Ont-ils été pensés par l’auteur, ou s’agit-il d’additions plus tardives ? 

 
126 G.r. Genette, Seuils, Paris, Éditions du Seuil (Poétique), 1987, p. 9. Bien que l’ouvrage de Gérard Genette 

porte principalement sur le livre édité occidental de l’âge post-gutenbergien, les problématiques ne sont pas si 
différentes, en ce que le manuscrit et le livre comportent de nombreux éléments de paratexte communs. 
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III.1.1. Le titre de l’œuvre (§I) 

 Avant de donner le titre d’une œuvre, les copistes des manuscrits arabes chrétiens 

écrivent une invocation trinitaire qui marque le début d’un nouveau texte. La basmala 

chrétienne présente la formulation suivante : bism al-āb wa-l-ibn wa-l-rūḥ al-qudus ilāh 

wāḥid « au nom du Père, du Fils et du Saint-Esprit, un seul Dieu ». Entre la basmala et le titre 

à proprement parler se trouve une phrase inchoative de type Nabtadī bi-ʿawn (ou maʿūnat) 

Allah wa-ḥusn tawfīqihi (ou iršādihi) bi-nasḫ (ou wa-naktub) « nous commençons avec l’aide 

de Dieu et la bonté de son concours/de sa guidance à copier/à écrire... »127. Cette invocation 

ne connait que des variations infimes au sein de la tradition. Elle constitue le principal 

élément de césure entre deux textes au sein des manuscrits. 

Ce n’est pas le cas de la manière dont l’œuvre est désignée dans le titre (§I) : le plus ancien 

manuscrit daté, J, ainsi que AC, ont le terme ruʾyā « vision », utilisée pour l’Apocalypse de 

Jean dans les versions arabes de la Bible mais aussi pour la Vision de Grégoire insérée dans 

l’Hexaméron du Pseudo-Épiphane mentionnée plus haut. La version éthiopienne gardera cette 

terminologie en qualifiant l’œuvre de rāʾǝya, son cognat en langue guèze. C’est ruʾyā qui a 

été adopté dans l’édition, étant attesté dans les plus anciens témoins. Pourtant, les copistes ont 

qualifié l’ApGreg de bien d’autres manières : 

• iktišāf « révélation » dans Armalet syr. 11/6. 

• iḫtiṭāf « enlèvement » dans Š et K et Paris, ar. 265. Il s’agit d’un cognat du verbe 
syriaque eṯḥṭef utilisé pour dire que Paul fut ravi au troisième ciel (2 Cor. 12:2) 

• ǧalayān « révélation » dans D. C’est un calque du syriaque gelyanā128, terme que l’on 
retrouve dans la traduction syriaque129. 

• Vat. syr. 408 a miʿrāğ « ascension » fortement connoté en milieu islamique car 

 
127 Ceci est vrai pour l’ensemble de la tradition arabe chrétienne de la période mamelouke/mongole et ottomane, 

où cette formule est très courante. L’usage des termes ʿawn et tawfīq d’une part, et de maʿūna et iršād d’autre 
part pourrait provenir d’une distinction culturelle. Il semble que les copistes syro-arabes privilégient les 
premiers et les copistes copto-arabes les seconds, mais le démontrer nécessiterait une recherche qui dépasse 
largement le cadre de notre étude. L’étude de ce type de formulations dans les manuscrits arabes chrétiens 
reste un desideratum. 

128 Après une recherche dans les corpus de textes arabes classiques disponibles en ligne, on peut dire que 
ğalayān existe en arabe mais est fort peu usité dans la littérature arabo-islamique, tandis qu’il est courant dans 
la littérature arabe chrétienne. Cette répartition tend à faire penser qu’il s’agit d’un calque du syriaque. 

129 Cf. ms. Trichur, syr. 86 (f. 5r) : "#$%#$&ܣ  () -ܘܗܕ   "./01 . Sur la traduction syriaque, on se reportera au 
chap. IV. 
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renvoyant aux traditions para-coraniques relatives au voyage de Muḥammad à travers 
les cieux130. 

• SY utilisent qiṣṣa, signifiant simplement « histoire ». Il s’agit certainement de 
l’équivalent arabe de tašʿītā « histoire », utilisé pour tout type de texte narratif dans la 
tradition syriaque131.  

Ces divergences n’impliquent pas que l’auteur n’avait pas donné de titre à son œuvre mais 

plutôt que ce dernier était destiné à changer au contact d’autres œuvres au contenu similaire 

ou assimilable. Les copistes devaient opter pour le terme qui leur semblait le plus approprié, 

en fonction de leur milieu et de leurs lectures. Utilisant le titre comme « indicateur 

générique »132, ils redéfinissaient ainsi l’ApGreg à l’aune de leur propre horizon culturel. 

L’instabilité terminologique n’est pas propre à l’ApGreg, mais touche l’ensemble des 

apocalypses arabes médiévales : l’Apocalypse de Paul est appelée Iktišāf Fawlus dans Y 

(1569/70) qui contient aussi l’ApGreg, mais Histoire de Paul (Qiṣṣa Būlus) dans le ms. Sinaï, 

ar. 461 (IXe s.), le plus ancien témoin connu de la version arabe133. L’ApGreg est donc 

qualifiée tout au long de cette étude d’« apocalypse », mais ce choix relève d’une distinction 

étique et non émique, et répond au souci de montrer l’appartenance de l’œuvre à un genre 

littéraire connu des lecteurs modernes.  

Appeler le protagoniste « Grégoire d’Édesse » relève également d’un choix pragmatique, 

qui sera exposé plus en détail dans le second volume. Dans la tradition manuscrite, Grégoire 

est systématiquement qualifié de qiddīs « saint »134, souvent suivis d’autres adjectifs (ṭāhir 

« pur », fāḍil « vertueux, etc.). Dans de plus rares cas, le Grégoire en question n’est pas un 

anonyme mais est identifié à l’un des Pères de l’Église. J et Armalet syr. 11/6 le présentent 

comme Grégoire de Nysse tandis que l’on trouve dans A, Shenouda Society 166 et Armalet 

ar. 2/34 et 6/17 le nom de Grégoire « le Théologien », c’est-à-dire Grégoire de Nazianze. De 

 
130 Le terme peut désigner une « échelle », mais dans ce contexte est plus volontiers traduit par « ascension ». 

Pour un aperçu général des traditions importantes du texte, voir B. Schrieke et alii, « Miʿrād̲j̲ », EI². M.A. 
Amir-Moezzi, « Meʿrāj i. Definition », Encyclopedia Iranica online. 

131 Sur la large gamme de genres littéraires couverts par ce terme, voir M. Debié, « “Marcher dans leurs traces”: 
les discours de l’hagiographie et de l’histoire », in L’hagiographie syriaque, éd. A. Binggeli, Paris, Paul 
Geuthner (Études syriaques 9), 2012, p. 10. 

132 Genette, Seuils, p. 98-106. 
133 Ce témoin a récemment fait l’objet d’une édition, voir P. La Spisa, « La recensione araba antica 

dell’Apocalisse di Paolo secondo il codice Sinaitico Arabo 461 (IX sec.) », Apocrypha 31 (2020), p. 155-185. 
134 À nouveau, cette forme est un calque du syriaque qaddīš, devenue standard en arabe chrétien, mais n’est pas 

recensée telle quelle dans les dictionnaires de la langue arabe classique. 
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même, en 1195, le patriarche melkite d’Alexandrie, Marc III, présente le narrateur comme 

Grégoire le Théologien135. À l’échelle de l’ensemble de la tradition, ces attributions sont 

cependant trop marginales pour que l’on puisse désigner le texte comme un 

« pseudépigraphe » de Grégoire de Nazianze136. À nouveau, elles semblent plutôt relever 

d’une contamination, probablement inspirée par le contenu des sections suivantes dans les 

manuscrits. 

III.1.2. La préface (§II) 

 Les §§II-III ne font pas l’objet d’une mise-en-page aussi nette que le titre. Les copistes 

ont tâché de mettre en évidence leur commencement en rubriquant les premiers mots, mais 

elles n’ont pas été dotées d’un intitulé. C’est que leur place, entre le titre et le début de la 

narration, est révélatrice de leur fonction « d’introduction » à l’ApGreg. 

Le §II résume le contenu du texte et sa vocation, à savoir sauver les chrétiens de leurs 

péchés. Cette section fait office de préface allographe137, comme en témoigne l’usage de la 

troisième personne pour parler de l’expérience de Grégoire, l’auteur-narrateur supposé du 

texte. Elle a pour fonction d’inviter le lecteur à prendre confiance en la parole de Grégoire et à 

le convaincre du bénéfice qu’il tirera de sa lecture. Dans certains manuscrits (ex. DŠ), la 

préface finit sur des exclamations du type « Bienheureux celui qui y croit » et « Malheureux 

celui qui n’y croit pas ». Ce type de préfaces est peu courant dans la littérature syro-arabe, si 

ce n’est au sein des textes de révélation, qui présentent un enseignement particulièrement 

susceptible d’être mis en doute138. 

III.1.3. Le discours attribué à Grégoire (§III) 

 Le §III se présente comme un court discours qui fait l’éloge des ascètes à travers une 

description de leur bonheur spirituel dans l’au-delà. Par le ton et la forme, il se distingue du 

reste du texte, tant du point de vue de la syntaxe que du lexique : au lieu des phrases simples 

 
135 Sur son témoignage, cf. infra. 
136 Cf. la terminologie utilisée par Grand’Henry, « La version arabe de quelques apocryphes attribués à Grégorie 

de Nazianze ». 
137 C’est-à-dire qu’elle n’est pas de l’auteur. Genette a proposé une typologie complexe de l’instance préfacielle, 

voir Genette, Seuils, p. 164-198. 
138 Pour le cas de l’Apocalypse syriaque de Paul, voir A. Desreumaux, « Des symboles à la réalité : la préface à 

l'Apocalypse de Paul dans la tradition syriaque », Apocrypha 4 (1993), p. 65-82.  
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introduites par wa-fīhā « et (en ce lieu) il y a » qui structurent l’ApGreg, le discours comporte 

de longues phrases nominales, entrecoupées de périodes, rendant leur découpage difficile. Les 

termes utilisés pour décrire les opérations intellectuelles de ceux qui ont réussi à saisir la 

vanité de ce bas-monde ne sont pas utilisés dans le reste du texte. De même, les descriptions 

abstraites des délices eschatologiques sont suffisamment éloignées du ton de l’ApGreg pour 

établir que les deux textes n’ont pas le même auteur. Le discours pourrait alors être la 

traduction d’un extrait d’une œuvre grecque, ce qui expliquerait l’étrangéité de sa syntaxe. 

Armalet syr. 11/6 et K attribuent le discours à Grégoire le Théologien ( تایھلالااب ملكتملا ), mais je 

n’ai pas pu trouver de parallèles dans ses œuvres éditées. On peut toutefois le rattacher au 

groupe des très nombreux pseudépigraphes attribués aux pères de l’Église, rédigés en grec 

puis traduits en arabe. Par exemple, la traduction arabe de l’homélie Sur ceux qui ont quitté le 

bas-monde du Pseudo-Chrysostome139 rappelle le discours du Pseudo-Grégoire. Le tableau 

suivant compare le §III, en prenant C pour exemple, et l’homélie du Pseudo-Chrysostome140. 

 

D Homélie sur ceux qui ont quitté le bas-
monde, ms. Sinaï, ar. 538 

 نیقیدصلا سفنلا میعنلاو ھحارلا رقتسمو )...(
 باحصا ھلطابلا ایندلا هذھ رورغ يف نیدھازلا
 اوبلط مھنلا ھیوامسلا ھكمحلاو ھیناحورلا راكفلاا
 بقاوعو ایندلا هذھ هروما اوشتفو مھلوقع ھحصب
 هوراتخا امب اوساقاو ھیشلاتم ھیناف اھودجوف ملاعلا
 اونعداو هرداقلا ھلعافلا اھنا اونقیاف ھیبوبرلا
 اوشتفو اھریغ راد يلا ضرلاا راد نم لاقتنلااب
 اعیفر اھناشو اقیتو اھابن وارف تاظعلاوو ایاصولا
 قولخم لك ھیلا ریصی ام حورلا نیعب اورصباو
 مھسوفن صلاخل اولتحاو هاصع ما قلاخلا عاطا
 يتلا ھتباتلا تاحرفملاو اھل میظعلا ریخلاب اورشبو
 اھعم بعت لا يتلا ھمیادلا ھحارلاو مھ اھعبتی لا

 اعیمج عمتجن نا انل يغبنی يابحاو يتوخا ای
 نیذلا انتوخا هركذتل هدعرو فوخو ھعرسب مویلا
 حیسملا عوسیا انبر ىلا ھینافلا ایندلا هذھ نم اویعد
 صرحب عمتجن نا بجی كلذلو اھلك ھقیلخلا دیس
 نیذلا نلا حیسملا انبر دجمنل اكبو حونو قایتشاو
 ھحبستلل انوظقیا امسلا ىلا دسجلاب انع اوباغ
 اوطلتخاو اوقلطنا نیذلاو ضرلاا يف لیلھتلاو
 مھرقتسمو )...( امسلا يف نیسیدقلا ھكیلاملا دانجاب
 ھب مھصخو ھل الله مھلھا يذلا يلصلاا مھاوامو
 افعضلا ایقشلاا نحن انوفلخو ھتبھومب مھمركاو
 ام اوكرت دكنلل لیازلا ملاعلا اذھ يف اماتی ایندلاا
 ریغتی لاو لابی لا ام ىلا اوراصو لظلاك ذفنیو لابی

 
139 CPG 7752 ; PG 89, 1191-1202 ; GCAL I, 376. En grec, le texte est parfois attribué à Anastase le Sinaïte. En 

arabe, le texte est attribué à Jean Chrysostome. Le témoin le plus ancien est le ms. Sinaï, ar. 538, qui remonte 
au XIIIe siècle. Voir H. Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe : Histoire de la traduction et réception (1) », 
Chronos 40 (2019), p. 194-195. Le texte arabe a été transcrit par Habib Ibrahim à partir de ce manuscrit et est 
accessible ici : https://www.academia.edu/49281374/Jean_Chrysostome_069b_Sur_les_d%C3%A9funts.  

140 Le texte a été mis en ligne par Habib Ibrahim en 2021 et je n’ai donc pris que tardivement connaissance de la 
version arabe. 
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 نوكی لا يدلا نملااو اقش ھبوشی لا يدلا میعنلاو
 اضرلاو مقس اھلیزی لا يدلا ھحصلاو فوخ ھنم
 نییناحورلاب طلاتخلاا بضغ ھبقعی يدلا الله نم
 نكسم امسلا نوكلم يف نیبختنملاو نیینارونلاو
 .يصحت هدم ھل لاو انفی لاو ریغتی لا يدلا اقبلا

 ھیلاعلا میلشروا اونكو ھیبارتلا ایندلا هذھ نم اوباغ
 يلفسلا ایندلا هذھ اقش نم وجن هرھزملا هرینملا
 اوفلخ لاعلاا میعنلاو بوطلا ىلا اوراصو ریغتملا
 ناكم ىلا اوراصو لیازلا سبرعتلاو سجسلا
 زیماورو اتش نم اوصلخ ھینامطلااو ودھلا
 ىلا اوھتناو ملظملا ملاعلا جاوما ينعا هرتاوتم
 ھملظ لظ نم اوحزتنا نملاا نكاسلل يداھلا انیملا
 سمشلا رون وض جھب ىلا اورضحاو ملاعلا اذھ
 رحبلا اذھ بارطضا نع اولام يھبلا يضملا
 لفسلاا رارقلا ىلا ھلھاب يوھملا كلھملا قرغملا
 میادلا كلملا يف حرفلاو رورسلا ىلا اوراصو
 .يقابلا

Ces passages ne sont en aucun cas similaires. Cependant, on trouve dans les deux homélies 

des structures syntaxiques semblables, qui consistent en l’accumulation de syntagmes 

nominaux et au recours à un vocabulaire commun. Il me semble donc probable que l’homélie 

du Pseudo-Grégoire soit également traduite du grec ou, du moins, conçue dans le style des 

homélies (pseudo-)patristiques traduites du grec. Elle a en tout cas été rédigée dans une 

langue différente de celle du reste de l’ApGreg. 

Le fait que ce discours serve de « seuil » à l’ApGreg (pour reprendre les termes de Gérard 

Genette) dénote une volonté de lier le corps du texte à des considérations théologiques et 

peut-être à une autorité que nous ne sommes plus en mesure d’identifier aujourd’hui. Il 

témoigne vraisemblablement d’une « édition » postérieure de l’œuvre, où le texte narratif se 

voit précédé de la préface et de l’homélie.  

III.1.4. Les titres internes : la division du texte en ṣifa 

 Un des aspects matériels caractéristiques de l’ApGreg est sa division en sections, 

indiquée par la rubrication des titres. Ce découpage est rehaussé par des éléments de décor, 

qui varient en fonction des pratiques et du milieu du copiste : on trouve des frises, des petits 

traits ondulés ou des losanges formés de quatre points ou carrés (ex. ܀). Quelle que soit la 

manière dont les divisions sont indiquées, ces procédés communs à tous les manuscrits de la 

tradition confèrent au texte une structure apparente. 

Dans la littérature arabe chrétienne, le découpage d’un texte en ṣifa « description » est 

principalement restreint aux ouvrages pharmaceutiques ou médicaux, où il prend aussi le sens 
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de « qualité »141. De nombreux autres termes sont utilisés dans les manuscrits arabes chrétiens 

pour diviser un texte : sifr « livre »142, bāb « chapitre »143, faṣl « section »144, aṣḥāḥ « division 

textuelle »145. Parler de ṣifa pour caractériser les différents lieux de l’au-delà est en revanche 

très courant dans la littérature arabe islamique. Le genre littéraire des ṣifat al-ğanna wa-ṣifat 

al-nār « descriptions du paradis et de l’enfer » se développe à partir du IXe siècle et acquiert 

une certaine popularité dans les milieux sunnites et chiites durant les siècles suivants146. Faire 

l’hypothèse d’une influence de la terminologie islamique pourrait expliquer cet usage propre à 

la tradition manuscrite de l’ApGreg147. Ce choix dénoterait alors une intertextualité, voulue ou 

non, avec des tendances littéraires contemporaines à la période de composition de l’ApGreg. 

Le découpage en lui-même pourrait aussi découler d’une volonté de diviser un texte 

relativement long à des fins pratiques, par exemple parce qu’il faisait office de lecture durant 

le Carême, comme il en sera fait l’hypothèse au chap. IX. 

Quoiqu’il en soit, le terme ṣifa est suffisamment étrange pour que l’on rechigne à en 

attribuer la paternité à un copiste lambda. Si l’auteur de l’ApGreg cherchait à opposer les 

représentations chrétiennes du paradis et des enfers aux représentations islamiques, il ne serait 

pas surprenant qu’il ait attribué à son œuvre une structure et un découpage proche de celui 

adopté par ses adversaires. Il me semble donc probable que ces divisions soient de la main de 

l’auteur. 

*** 

 
141 Voir par exemple le second texte contenu dans le ms. Milan, Biblioteca Ambrosiana, X 201 sup., datable sur 

des critères paléographiques de la fin du IXe/début du Xe siècle. Le texte est divisé en 40 ṣifa de maladies 
répandues, voir Löfgren et Traini, Catalogue of the Arabic manuscripts in the Biblioteca Ambrosiana. Vol. 1, 
Antico fondo and medio fondo, p. 33. 

142 C’est ainsi que sont traduits en arabe les « livres » de la Vie syriaque de la Vierge. 
143 C’est le terme utilisé dans le Livre des Rouleaux dans la version du ms. Birmingham, University Library, 

Mingana syr. 70.  
144 C’est le terme utilisé dans le Livre des Rouleaux dans la version du ms. Paris, BnF, ar. 76. 
145 Il s’agit d’un calque du syriaque ṣḥōḥō qui désigne une division particulière de la Torah, voir S.P. Brock, « 

Text History and Text Division in Peshitta Isaiah », in The Peshitta: Its Early Text and History. Papers Read 
at the Peshitta Symposium Held at Leiden, 30–31 August 1985, éd. P.B. Dirksen et M.J. Mulder, Leiden, E.J. 
Brill (Monographs of the Peshitta Institute Leiden 4), 1988, p. 72. R. Vollandt, Arabic Versions of the 
Pentateuch: A Comparative Study of Jewish, Christian, and Muslim Sources, Leiden, Brill (Biblia Arabica 2), 
2015, 276-277.  

146 Lange, Paradise and Hell in Islamic Traditions, p. 71-72. 
147 On trouve également une division en ṣifa dans un témoin tardif de l’Apocalypse arabe de Paul, le ms. 

Monastère de Saint-Behnam, HMML 392. Dans ce cas précis, il s’agit certainement d’une influence de 
l’ApGreg, également transmise par ce manuscrit.  
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 En résumé, je propose de retracer ainsi la chronologie des rapports entre l’ApGreg en 

tant qu’unité narrative et les éléments de paratexte tels qu’ils se présentent dans les 

manuscrits. Tous les manuscrits qui nous sont parvenus remontent à un archétype qui 

contenait déjà ces différents arrangements. Le titre de l’œuvre (§I) faisait vraisemblablement 

partie de la version originale mais des influences diverses ont abouti à une instabilité 

terminologique dans la manière dont l’œuvre et son narrateur sont désignés. Les §§II-III ont 

vraisemblablement été ajoutés à l’ApGreg a posteriori car ils ne font pas partie intégrante de 

la structure narrative de l’ApGreg. Cependant, leur présence dans des manuscrits appartenant 

à différentes familles indique qu’ils figuraient déjà dans l’archétype commun à toute la 

tradition manuscrite. Par la suite, des copistes ont dû percevoir l’aspect contingent de ces 

sections, ce qui expliquerait pourquoi de nombreux témoins ont omis le §II et/ou le §III. 

Quant à la division en ṣifa, on peut raisonnablement émettre l’hypothèse qu’elle soit le fait de 

l’auteur de l’ApGreg. 

Ces exemples nous montrent que le paratexte ne saurait être conçu comme un simple 

supplément à ce que j’ai défini comme le texte/le cœur de la narration : sans le paratexte, il 

n’y a pas de texte. Ceci est particulièrement vrai pour l’ApGreg que nous ne découvrons qu’à 

travers la consultation de manuscrits, où les titres marquent un principe organisateur essentiel. 

En outre, le paratexte de l’ApGreg est porteur d’un paradoxe inhérent à sa double-fonction : 

sur le plan formel (décors, rubrication) il individualise l’œuvre et ses parties, comme il invite 

le lecteur à avoir foi en son message (§II) et lui confère une autorité (§III). En même temps 

qu’il délimite le texte, le paratexte y invite des références et des instances externes : les 

indications génériques des termes du titre (§I) ; l’exhortation de la préface (§II) ; l’autorité du 

discours attribué à Grégoire le Théologien (§III) ; la référence « arabo-islamique » qui se 

cache dans la division en ṣifa. Tous ces éléments identifient le texte tout en y faisant déborder 

son « contexte », au sens le plus direct et le plus concret.  

III.2. LES VARIANTES ET LEUR ARRIERE-PLAN CULTUREL 

 Prétendre qu’un texte porte toujours en lui son « contexte » est particulièrement vrai 

dans le cas de l’ApGreg, où une riche tradition manuscrite nous permet d’apprécier les 

évolutions du texte au fil de sa transmission. La comparaison des témoins met en évidence des 

variantes importantes : ces dernières peuvent être causées par des accidents matériels (perte 

de feuillets) ou être dues à des problèmes de lecture, surtout quand les termes présentent un 
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ductus semblable ou similaire : بھذ  « or » pour رھز  « fleurs » ou ةرجش  « arbre » pour ةرخص  

« rocher ». Durant la période prémoderne, ce type de problèmes naît de n’importe quelle 

entreprise de copie, dans n’importe quelle langue et avec n’importe quel type de support. Si 

les variantes accidentelles sont d’un grand secours lorsqu’on en vient à établir les relations 

entre les témoins, elles n’illustrent pas l’un de traits les plus remarquables de l’ApGreg, 

caractéristique des traditions « fluides » : l’ingérence des copistes. On doit constamment 

garder à l’esprit que les copistes de ce genre de textes sont prompts à se comporter comme 

des co-auteurs et à intervenir dans la lettre du texte, quitte à en altérer le sens. On verra que 

l’origine de ces omissions ou ajouts est souvent liée à des considérations d’ordre social, 

linguistique, culturel ou théologique, qui découlent de la formation du copiste et dépendent de 

sa subjectivité.  

À ce stade, il est important d’offrir un aperçu de la « fluidité » de l’ApGreg et du rôle des 

copistes dans son élaboration en dressant l’état des lieux des modifications les plus 

significatives opérées par les copistes en tant que « co-auteurs ». Il ne s’agit pas de démontrer 

que telle ou telle mention faisait partie ou non du texte archétypal, mais plutôt de montrer 

comment et pourquoi certains endroits du texte varient plus que d’autres. C’est donc la 

question de l’influence du contexte sur le texte qui se pose ici.   

III.2.1. L’arabe médian et les variantes sociolinguistiques 

 Les variations orthographiques et linguistiques foisonnent au sein de la tradition 

manuscrite de l’ApGreg. Ceci provient du fait que les témoins ne sont pas écrits dans une 

variante standardisée de la langue arabe. Parler de « langue arabe » recouvre en réalité une 

pluralité de phénomènes linguistiques. Le monde arabophone se caractérise, jusqu’à 

aujourd’hui, par une situation de diglossie, qui implique une variante « de prestige » (l’arabe 

littéral) et une variante « vernaculaire » (le dialecte). Cette terminologie ne peut rendre 

compte de la complexité de la situation linguistique à l’époque médiévale. L’arabe littéral 

n’est pas immuable, la langue des auteurs du début de l’époque abbasside n’étant pas 

similaire à celle des chroniqueurs de la période mamelouke. De même, le paysage dialectal est 

d’une grande diversité et change en fonction des lieux et des époques. Un troisième niveau 

linguistique est documenté par la production écrite : l’arabe « moyen » ou « médian » (Middle 

Arabic) ou encore l’« arabe mélangé » (Mixed Arabic), quoique cette dernière appellation 

semble se restreindre à la période contemporaine. 
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L’arabe médian n’est pas une étape dans l’histoire de la langue arabe148, comme le serait le 

moyen français. Il répond à une définition négative : l’arabe médian est une variante de 

l’arabe qui ne respecte pas systématiquement les règles définies par la tradition grammaticale. 

Elle se caractérise par une morphologie fluctuante qui fait peu de cas des désinences casuelles 

et des règles d’accord. La syntaxe est volontiers allégée, par exemple en remplaçant les 

constructions verbales complexes par des constructions verbales asyndétiques (sans 

prépositions et sans connecteurs comme ِنّإ نَّأ ,  et نَْأ ). Enfin, des éléments propres à l’arabe 

classique (ex. دیكوتلا نون ) se mêlent à des éléments d’influence dialectale, comme شیا  qui vient 

remplacer ءيش يأ  , soit la forme littérale149. Le fait qu’un auteur de l’époque médiévale écrive 

en arabe médian n’impliquait donc pas qu’il ignorât les règles de l’arabe classique, mais 

plutôt qu’il ne cherchait pas à les respecter à tout prix. Ce choix était conditionné par le genre 

du texte, l’interlocuteur, le milieu social de l’auteur et, éventuellement, sa confession. L’arabe 

médian se reconnaît donc à une série de variantes sociolinguistiques : ce n’est pas un état 

mais un niveau de langue150. 

Le texte de l’ApGreg est transmis en arabe médian par les témoins. Quoiqu’un copiste ne 

soit pas l’auteur, ses propres connaissances et représentations de la langue arabe vont 

nécessairement modifier le texte qu’il transmet. Comme la formation des copistes est régie 

par leur contexte socio-culturel, les formes d’arabe médian sont destinées à changer d’une 

copie à l’autre. Ceci n’est pas sans poser une série de problèmes ecdotiques qu’on tâchera de 

résoudre plus loin. Il incombe à présent d’illustrer le degré de variabilité linguistique du texte 

tel que les témoins nous le donnent à lire. Comme il serait trop fastidieux de faire ici 

l’inventaire des variantes d’ordre morphologique, on se contentera de quelques exemples pris 

dans différentes catégories. 

• Morphologie nominale : سق  « prêtre » pourra avoir, en fonction des manuscrits, les 
pluriels internes سوسق  ou ناسّق . 

 
148 Comme le prétendait Joshua Blau dans la préface de son ouvrage : « Middle Arabic, the ‘missing link’ 

between Classical Arabic and modern Arabic dialects, is of extraordinary importance for the history of 
Arabic », Blau, GCA, fasc. 1, p. ɪ. 

149 Sur cette variante, voir P. Larcher, « 'ayy(u) šay'in, 'ayšin, 'ēš : moyen arabe ou arabe moyen ? », Quaderni di 
Studi Arabi 20-21 (2002-2003), p. 63-78. 

150 Une définition courante est la suivante :  « I have proposed to call Middle Arabic all those texts written by 
authors who are not able to reach the high standard of educated Classical Arabic or who do not intend to do so 
(…) », W. Fischer, « What is Middle Arabic ? », in Semitic studies in honor of Wolf Leslau on the occasion of 
his eighty-fifth birthday, November 14th, 1991, éd. A.S. Kaye, Wiesbaden, Otto Harrassowitz, 1991, p. 432. 
Afin d’éviter toute confusion, les francophones devraient alors préférer le terme d’« arabe moyen » au 
détriment de « moyen arabe », cf. les réflexions de P. Larcher, « Moyen arabe et arabe moyen », Arabica 48, 
4 (2001), p. 578-609.  
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• Morphologie verbale : différentes formes dérivées de مكح  sont utilisées d’un témoin à 
l’autre. C’est le cas de مكّحت  (forme V) et de مكتحا  (forme VIII). On les trouvera donc en 
variantes libres dans les témoins, qui donneront tantôt نیمكّحتملا  et  . نیمكتحملا

• L’accord des adjectifs : le pluriel d’un inanimé peut être qualifié par un adjectif au 
féminin singulier comme ةحیبق , mais on rencontre aussi l’adjectif masculin pluriel حابق , 
peut-être sous l’influence du dialecte, qui fait fi de cette règle. 

Ladite variabilité est aussi perceptible au niveau du lexique. Au §21, l’ange demande à 

Grégoire de regarder à gauche : WACGKD donnent راسی  tandis que SYŠ donnent BI.ܠ . Le 

premier est standard en arabe littéral, tandis que le second correspond à l’usage du parler 

levantin. Dans ce cas, il est manifeste que c’est la tension entre littéral et vernaculaire qui 

constitue l’origine de la variante.  

Dans le cas des milieux chrétiens arabophones, les influences linguistiques exercées sur les 

copistes proviennent aussi de substrats non-arabes : le grec, le copte et le syriaque demeurent, 

à différentes échelles, des langues liturgiques et littéraires utilisées dans les milieux cléricaux 

dont provient la majorité des copistes. Au §30, Grégoire décrit Matthieu l’Évangéliste alors 

que celui-ci s’apprête à faire une lecture devant des suppliciés. L’Évangile que Matthieu a 

entre les mains est désigné par le terme باتكلا  dans la tradition, à l’exception de PBYLŠ, qui 

préfèrent l’appeler ܢ.>1:%ܐ . Il s’agit d’un calque du syriaque M1<&N , terme polysémique qui 

désigne aussi bien une « lecture » que « l’Écriture ». Le substrat syriaque joue donc 

également sur les variantes lexicales que les copistes infligent au texte. 

Au §30 également, il est question des bougies et des brûle-encens tenus par les deux anges 

qui entourent Matthieu. 

ةرمجم •  dans SCGK, terme arabe attesté dans les dictionnaires arabo-musulmans et qui a 
une autre occurrence dans l’ApGreg. 

• 2OJ1̈ܗ  dans M. 

مرب •  dans A, orthographié مریب  dans D. Je n’ai pas pu trouver une explication 
satisfaisante de ce terme dans les dictionnaires, qui ne proposent que ةمرب  dans le sens 
de « marmite ». Mon hypothèse est qu’il désigne une sorte de « corbeille » et vient du 
grec φορμός. 

ܓܪܕ •  dans PBYŠ. Ce terme signifie plutôt « tiroir » (usité jusqu’à aujourd’hui dans 
les dialectes orientaux) mais est utilisé depuis au moins le Xe siècle dans la littérature 

60



 

arabe chrétienne pour désigner une « boîte (à encens) » (daraǧ al-baḫūr)151. 

Ces termes obscurs ne dépendent pas d’un substrat linguistique mais relèvent plutôt de 

realia. Alors que le contexte ne laisse aucun doute sur l’objet en question, la tradition 

manuscrite présente des variantes qui devaient être conçues comme une transposition de mots 

du quotidien dans le texte. 

Pour ce qui est des noms de figures vénérées ou de la divinité elle-même, des codes distincts 

peuvent aussi être mis en évidence. Le nom de Jésus-Christ ne connait pas la même 

orthographe : عوسی عوسیا ,  ou عوشی  ( <Q(ܥ  en garshuni) se côtoient, la variante avec ܫ/ش étant 

l’indice du milieu syro-arabe du copiste. Alors que SBYŠ appellent la Vierge Marie ܗ;58%ܐ 

ܗܪܗ.T%ܐ  et ܐ ܬ;%ܐܘ%>,  on trouve des qualificatifs comme رونلا ما  dans d’autres manuscrits. 

Après la mention de Dieu, les copistes de A et de Y ajoutent parfois لّجو زّع , expression 

d’origine islamique, rarissime dans le reste de notre tradition manuscrite. Étonnement, les 

traits sociolinguistiques les plus influencés par la tradition arabo-islamique se trouvent dans 

les témoins en garshuni SBYŠ, où ܬU.%#  suit systématiquement ܐ%>, . Comme on le verra 

plus loin (cf. III.2.3), les divergences s’expliquent par la formation et l’environnement des 

copistes, qui devaient être habitués à un formulaire bien précis pour désigner le sacré. 

Ces quelques exemples illustrent les différentes formes d’intrusion linguistique du copiste, 

tant d’un point de vue morphosyntaxique que lexical. Nous devons être conscients que les 

milieux culturels et linguistiques des copistes exercent une influence directe sur la langue du 

texte. Ces derniers ne font donc pas que transmettre l’ApGreg : ils l’adaptent en y introduisant 

des usages langagiers et des realia plus familiers. Ce faisant, ils participent directement au 

processus d’écriture de l’ApGreg. 

III.2.2. Les citations bibliques 

L’ApGreg comporte peu de citations bibliques mais celles-ci ont l’avantage d’illustrer 

toutes les variations que peut subir le texte en fonction du contexte dans lequel il est transmis. 

L’exemple le plus parlant se trouve au §30, où figure une phrase de Mt 5:14, suivie d’une 

citation de Mt 5:13. Les copistes et les lecteurs de l’ApGreg devaient être familiers de ce 

 
151 Voir une occurrence dans la liturgie dans J. Assfalg, Die Ordnung des Priestertums ein altes liturgisches 

Handbuch der koptischen Kirche Die Ordnung des Priestertums ein altes liturgisches Handbuch der 
koptischen Kirche, Le Caire, Centre d'Études Orientales (Publications du Centre d'Etudes Orientales de la 
Custodie Franciscaine de Terre-Sainte 1), 1955, p. 15. 
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passage en syriaque, en grec ou en arabe. Sa formulation est pourtant très changeante d’un 

manuscrit à l’autre. Le tableau qui suit donne un aperçu des différentes formes qu’a pu revêtir 

la citation, en comparant cinq témoins à la version la plus répandue du texte grec et du texte 

syriaque : 

Texte 
grec152  

Peshitta153 A S Y L D 

ὑμεῖς ἐστε τὸ 
φῶς τοῦ 
κόσμου. 

 ܢܘ4Vܐ
 ܗܪܗ)4 ܢ)4ܐ
 U>INܕ

 مھ متنا
  ملاعلا رون

 ܘ̣ܗ 4Nܐ
 ܪ)4

  X.%Y%ܐ

 ܡ4Vܐ
 ܪ)4

  X.%Y%ܐ

 ܡ4Vܐ
 ܪ)4 ܡܗ
  X.%Y%ܐ

0 

Ὑμεῖς ἐστε 
τὸ ἅλας τῆς 
γῆς· 

 ܢܘ4Vܐ
 ,Z<2 ܢ)4ܐ
 UNܪܐܕ

 حلم متناو
 ضرلاا

 ܠ.M ܡܬ
 ܡܗ ܡ4Vܐ
 ܪ)4

 X.%Y%ܐ
 ܡܗ ܡ4Vܐ
2>[ 
  ܛܪHܐ

 ܡ4Vܐܘ
2>[ 
  ܛܪHܐ

 ܡ4Vܐ
 ]<2 ܡܗ
  ܛܪHܐ

 مھ متنا
  ضرلاا حلم

ἐὰν δὲ τὸ 
ἅλας μωρανθῇ 

 3>ܕ ܘ,4ܐ
 ,J"ܬ ZN<2ܕ

 دسفا اذاف
  حلملا

 [ܕ."
 ]<I%ܐ
  ܬ;405ܐ

 [ܕ."
 ;405ܬ
  ]<I%ܐ

 [ܕ."
 ܗ̈;405ܐ
  ]<I%ܐ

 دسفا اذاف
  حلملا

ἐν τίνι 
ἁλισθήσεται; 
εἰς οὐδὲν 
ἰσχύει ἔτι εἰ μὴ 
βληθὲν ἔξω 

AI&N 
 ܡ;I% ]<2ܬܬ

H ܙܐH ܐH 
 O1% [ܕBVܬܕ

 حلصی لا
 نا لاا ایشل
 اجراخ حرطت

%Y 
 `% ]%ܨܬ
%J3 
 ܚa1ܬܬ
 ܓܪ.+

AI.ܕ] 
 ]%ܨܐ
%J3 ܬ%:N 
 ,cܪ.+

%Y 
 #Q% ]%ܨܬ
 Hܐ
 2Nܪܬ
A1] 

 حلصی لا
 امری لاا يشل
 ارب

καταπατεῖσθ
αι ὑπὸ τῶν 
ἀνθρώπων 

 23 `>ܕܬܬܘ
 4QNܐ

 هاطوتیو
 سانلا
 مھلجراب

 ܣܐ;4ܬܘ
23 
 ܣ.&%ܐ

 aNܬܘ
23 
 ܣ.&%ܐ

,7ܘܕܬܘ

 ܣ.&%ܐ ܐ
 هوطیو

 سانلا

 

Des écarts si importants ont lieu parce qu’il n’existait pas de traduction standard de la Bible 

en arabe avant la Vulgate alexandrine. C’est donc une particularité des textes arabes chrétiens 

de présenter une grande variabilité dans la formulation des citations bibliques. Hikmat 

Kashoush a mené un examen critique de l’ensemble des versions arabes du NT mais a dû 

 
152 La citation est faite à partir de la version en ligne de la 28e édition du Novum Testamentum Graece, 

disponible au lien suivant https://www.academic-bible.com/en/online-bibles/novum-testamentum-graece-na-
28/read-the-bible-text/bibel/text/lesen/stelle/50/50001/59999/ch/a249b37cab3091869cc5dd328f22014d/.  

153 Pour le texte ainsi que les correspondances entre les versions syriaques, voir G.A. Kiraz (éd.), Comparative 
Edition of the Syriac Gospels: Aligning the Sinaiticus, Curetonianus, Peshîṭtâ and Ḥarklean Versions, Leiden, 
E.J. Brill (New Testament Tools and Studies 21.1-4), 1996, vol. I, p. 51-52. 
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limiter son enquête à un échantillon de loci critici, dont celui qui nous intéresse ne fait pas 

partie154. En l’absence d’une étude plus approfondie, je prends le texte grec édité comme 

point de départ d’une comparaison avec les différentes versions syriaques et arabes. 

La citation dans la majorité des témoins arabes commence par la traduction de ὑμεῖς ἐστε τὸ 

φῶς τοῦ κόσμου, qui est en fait le début de Mt 5:14. Le copiste de D (ou de son modèle) a dû 

remarquer la confusion et supprimer ce syntagme ; S l’a remplacé par Jn 8:12. Quant à 

l’interrogation ἐν τίνι ἁλισθήσεται, supposée se trouver au milieu de Mt 5:13 dans la version 

grecque, elle est omise par ADS, mais pas par Y ( AI.ܨܐ [ܕ%[ ). En revanche, Y omet εἰς 

οὐδὲν ἰσχύει ἔτι, rendu par يشل حلصی لا  dans les autres témoins.  

Outre ces libertés prises avec la citation complète, les témoins arborent des variantes 

lexicales de l’ordre de l’homonymie. Pour « jeter », trois racines différentes sont utilisées : 

حرط يقل ,  et يمر . Pour « au-dehors », on trouve alternativement اجراخ  ou ارب . Enfin, « fouler aux 

pieds » est rendu par des dérivées de أطو  et de ساد . 

Mais les variantes les plus étonnantes relèvent de la syntaxe. Le dernier syntagme est rendu 

tantôt par le passif « il est foulé aux pieds par les hommes (lit. les gens) » (S 23 ܣܐ;4ܬܘ 

ܣ.&%ܐ 	; Y ܬܘaN 23 ܣ.&%ܐ ), tantôt par l’actif « que les hommes foulent aux pieds » (A 

مھلجراب سانلا هاطوتیو  ; L 7ܘܕܬܘ,e ܣ.&%ܐ  ; D سانلا هوطیو ). La première correspond au passif 

grec καταπατεῖσθαι ὑπὸ τῶν ἀνθρώπων. C’est cette structure que l’on trouve dans les plus 

vieilles traductions arabes du NT faites à partir du grec, comme en atteste le ms. Monastère 

Sainte-Catherine du Sinaï, ar. 74 (IXe s.). On y lit (f. 7rv) : )؟(  اذامب حلملا قمح ناف ضرلاا حلم مھ  متنا 

سانلا نم اطوتیو اجراخ اقلی ذا لاا اضیا يشل )؟( اوقی سیل لبقی . Ce codex présenterait, selon Sidney 

Griffith, la version primitive de la traduction du grec, avant que celle-ci ne passe par un 

processus de révision, visible dans un autre témoin ancien des Évangiles en arabe, le ms. 

Monastère Sainte-Catherine du Sinaï, ar. 72, daté de 897155. Ce dernier donne la leçon 

suivante (f. 6v) : ل هاطوتیو اجراخ اقلی نا نلاا اضیا يشل حلصی سیل لبقی اذامب حلملا ریغت ناف ضرلاا ح م مھ متنا

سانلا . Le syntagme final correspond à la voix active que l’on trouve dans ALD, preuve que les 

deux leçons existaient déjà en arabe au IXe siècle. 

 
154 H. Kashouh, The Arabic Versions of the Gospels: The Manuscripts and Their Families, Berlin / New York, 

Walter de Gruyter (Arbeiten zur Neutestamentlichen Textforschung 42), 2011. 
155 S.H. Griffith, « The Gospel in Arabic: An Inquiry into its Appearance in the First Abbasid Century », Oriens 

Christianus 69 (1985), p. 155. Dans la classification de Hikmat Kashouh, les mss Sinaï ar. 74 et 72 
appartiennent à la famille A, dont la version était en circulation dans les milieux melkites, probablement dès 
le VIIIe siècle, cf. Kashouh, The Arabic Versions of the Gospels, p. 86-96. 
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D’où vient cette variante ? Jean Valentin prétend que la révision du ms. Sinaï ar. 72 avait 

été faite à partir du texte byzantin, tandis que Hikmat Kashoush évoque la possible influence 

des anciennes versions syriaques de la Bible156. La lecture سانلا هاطوتیو  pourrait bien venir de 

ces « vieilles syriaques » (Vetus Syra) qui donnaient ܕ<Q83 %, Ä&# 4ܐQN , comme en attestent la 

Sinaïtique et la Curetonienne157. Elle semble avoir rencontré un franc succès, puisqu’une 

lecture similaire se trouve dans la version qui a été appelée la Vulgate alexandrine158 : حلم متنا 

سانلا ھسودیو اجراخ حرطی لاا ءيشل حلصی لا حلمی اذامب حلملا دسف اذاف ضرلاا . À ceci près que c’est le verbe 

ساد , cognat du syriaque ܫܕ , qui y est utilisé. Notons également que l’ajout du مھ  après متنا  

(ASLD), formule particulièrement lourde en arabe, disparait dans la Vulgate.  

Que faut-il déduire de la variabilité de cette citation dans les témoins de l’ApGreg d’une 

part, et de leur proximité avec des versions arabes connues d’autre part ? Prise 

individuellement, la leçon de chaque témoin ne correspond parfaitement à aucun original 

aisément identifiable159, et pour cause : la forme de la citation dans ce qui devait être le texte 

original prenait déjà une certaine distance avec le texte canonique, quel qu’il fût. La 

formulation de AD rapproche ces témoins des traductions melkites anciennes, tandis que SYL 

semblent dépendre d’une version Peshitta. Il est remarquable qu’à l’exception de Y, les 

témoins aient conservé مھ  après متنا . Après le XIIIe siècle, la Vulgate alexandrine se répand, se 

mélange aux autres versions du texte et en vient à devenir la version dominante, tant chez les 

coptes d’Égypte que chez les syriaques de Syrie-Mésopotamie. Comme peu de manuscrits des 

évangiles produits en même temps que nos témoins continuaient à contenir la structure مھ متنا , 

on peut supposer que cette tournure archaïque était déjà présente dans le texte original160. 

 
156 Cf. J.G. Valentin, « Les évangéliaires arabes de la bibliothèque du Monastère Ste-Catherine (Mont Sinaï): 

essai de classification d'après l'étude d'un chapitre (Matth. 28). Traducteurs, réviseurs, types textuels », Le 
Muséon 116 (2003), p. 423. Kashouh, The Arabic Versions of the Gospels, p. 95-96. 

157 Voir Comparative Edition of the Syriac Gospels: Aligning the Sinaiticus, Curetonianus, Peshîṭtâ and 
Ḥarklean Versions, vol. I, p. 51-52. 

158 Voir la discussion sur cette appellation et sur les caractéristiques des manuscrits qui correspondent à la 
famille K dans Kashouh, The Arabic Versions of the Gospels, p. 205-206. Le texte est pris à l’édition de 
référence du XIXe siècle, voir P.A. de Lagarde (éd.), Die vier Evangelien arabisch aus der Wiener Handschrift 
herausgegeben, Leipzig, F.A. Brockhaus, 1864, p. 5. 

159 En scrutant systématiquement les manuscrits des évangiles et les lectionnaires, on pourrait peut-être établir 
des parallèles plus précis avec la leçon de chaque témoin. Malheureusement, une telle enquête dépasse le 
cadre de la présente recherche. 

160 À titre indicatif, le ms. Sinaï ar. 70, témoin du IXe siècle, donne la version suivante, sans مھ  (f. 7r) :  حلم متنا 
سانلا نم اطوتتو ارب اقلت نا لاا يشل حلصت لا حلمی يشیاب دسفی حلملا راص ناو ضرلاا . Ce témoin présente une traduction du 

syriaque mais n’a pas encore fait l’objet d’une étude systématique, voir Valentin, « Les évangéliaires arabes 
de la bibliothèque du Monastère Ste-Catherine », p. 442-446. 
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En somme, les avatars de cette citation biblique dans les témoins de l’ApGreg témoignent 

de l’intervention des copistes, qui ne se contentent pas de transmettre le texte mais l’adaptent 

afin de le rendre plus conforme à leurs propres habitudes. Toutefois, le maintien de مھ متنا  et 

l’omission de ἐν τίνι ἁλισθήσεται montrent que les copistes ne cherchaient pas 

systématiquement à corriger le texte pour le rendre plus « canonique ». Peut-être 

souhaitaient-ils simplement en niveler certains aspects. 

III.2.3. Les passages « fluides » 

 Tournons-nous à présent vers les variantes qui touchent plus directement au sens du 

texte. Il s’agit là des passages les plus intéressants pour l’histoire de l’ApGreg, puisqu’ils 

posent des problèmes dans la restitution de la « leçon d’auteur » et attirent notre attention sur 

les éléments qui étaient les plus susceptibles d’être modifiés. En fonction des enseignements 

théologiques, des légendes parabibliques et des traditions exégétiques connus d’eux, les 

copistes ont effectué des omissions et des ajouts d’une manière trop nette et trop systématique 

pour ne pas avoir fait l’objet d’un choix conscient à un moment de la transmission. 

Il faut dire que plusieurs aspects de l’ApGreg ont de quoi susciter l’imagination de ceux qui 

la transmettent. D’abord parce qu’en tant qu’apocalypse « morale », telle qu’on en produit 

durant la période médiévale161, son discours tend à dicter des conduites et à en proscrire 

d’autres. Comme les comportements louables ou condamnables ne sont pas toujours perçus de 

la même manière, il est naturel que ces passages soient particulièrement variants. Au §25, le 

copiste de Y s’en prend aux femmes qui n’allaitaient pas leur enfant. Ce péché n’apparaît 

dans aucun autre témoin de la tradition, preuve qu’il reflète une considération propre à un 

individu ou à un cercle restreint d’individus. 

De plus, le texte décrit avec force détails les tourments des moines (§29), des patriarches, 

des évêques et des métropolitains (§30) ainsi que les supplices des prêtres et des diacres 

(§31). L’ApGreg a été principalement copiée dans des milieux cléricaux, comme on le verra 

plus loin (cf. VIII.3.2). Une large proportion des copistes était issue des rangs des monastères, 

centres importants de formation dans les milieux chrétiens. Certains n’étaient que diacres, 

tandis que d’autres occupaient une position proéminente au sein de leur Église, tant par leur 

rang hiérarchique que par leur érudition. Leur statut social et religieux n’a pas empêché les 

 
161 Sur ce genre de textes, voir J.R. Baun, « The moral apocalypse in Byzantium », in Apocalyptic time, éd. A.I. 

Baumgarten, Leiden, Brill (Numen book series. Studies in the history of religions 86), 2000, p. 241-267. 
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copistes de vouer aux gémonies les membres du clergé. Au contraire, certains d’entre eux 

n’ont pas hésité à étoffer la description de leurs tourments. 

Enfin, le milieu de transmission a pu inviter les copistes, les lecteurs ou leur commanditaire 

à modifier des références culturelles qui se trouvent dans l’œuvre. Au §8, l’ange invite 

Grégoire à lire l’inscription de la muraille de la Jérusalem céleste qui est « en écriture 

syriaque » (suryānī) selon DK alors que ACG donnent « en écriture grecque » ou 

« byzantine » (rūmī)162. SPBYLŠ omettent ces quelques mots. Cette variante montre qu’une 

rivalité a pu être ressentie au point que rūmī se voit remplacé par suryānī dans une branche de 

la tradition (cf. infra). 

*** 

 Ces interrogations autour de l’influence du contexte ont mis en évidence plusieurs 

niveaux de variabilité dans la leçon des témoins. Comme l’ApGreg est transmise dans un 

niveau de langue qui s’abstrait partiellement des règles grammaticales de l’arabe littéral, les 

témoins présentent une orthographe, des variantes morphosyntaxiques et des choix lexicaux 

marqués par l’environnement linguistique et culturel des copistes. On a vu que les éléments 

proches du quotidien (realia, invocations, citation biblique) étaient particulièrement sujets à 

modification. Ainsi en va-t-il des passages du texte porteurs de détails d’ordres protologique, 

cosmologique, mariologique ou, simplement, éthique et moral. Les variantes importantes dans 

l’ensemble des exemples étudiés mettent en exergue la contribution d’autres acteurs que 

l’auteur au fil de la transmission de l’ApGreg. On verra plus loin que la variabilité recoupe en 

partie le classement en familles mais le transcende également en quelques occasions, ce qui 

montre que certains copistes se sentaient plus légitimes que d’autres à intervenir dans le texte. 

Au rebours, la possibilité de délimiter des passages particulièrement mouvants prouve que 

leur contribution est limitée à certains sujets et ne se manifeste qu’à une petite échelle. Parler 

de « passages fluides », plutôt que de « tradition fluide », permet donc de ne pas occulter un 

autre aspect de la tradition manuscrite de l’ApGreg, à savoir la grande stabilité de sa structure 

narrative. 

 
162 L’adjectif peut aussi bien désigner les Byzantins, les Melkites que les Romains, voir N.M. el-Cheikh et A.B. 

Bosworth, « Rūm », EI2. La langue grecque peut aussi être qualifiée de yūnānī en arabe, comme on en trouve 
un exemple dans l’ApGreg (§13). Toutefois, rūmī reste le terme courant dans les textes arabes chrétiens. Par 
exemple, en 1253, le savant copto-arabe Al-Asʿad Abū l-Faraǧ Hibat Allāh ibn al-ʿAssāl désigne les variantes 
de la version grecque du Nouveau Testament par le sigle ر, abréviation de يمور . Sur son œuvre, voir S. 
Moawad, Al-As‘ad Abū al-Faraǧ Hibat Allāh ibn al-‘Assāl: Die arabische Übersetzung der vier Evangelien 
(1253), Cairo, Alexandria School, 2014. 
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Les éléments « fluides » et « stables » de l’ApGreg ont été distingués à partir d’un 

échantillon représentatif de témoins. La structure du texte, soutenue par un riche appareil 

paratextuel, ne connait pas de variations importantes au sein de la tradition. On a pu identifier 

des changements importants à d’autres niveaux du texte, où les interventions des auteurs 

postérieurs sont manifestes. Les modifications imposées par ces derniers sont le plus souvent 

conditionnées par un milieu culturel et linguistique précis. Le texte de l’ApGreg a donc été 

adapté pour répondre aux attentes de lecteurs venant d’horizons divers. De fait, les barrières 

sont très fines entre le « texte », le « paratexte » et le « contexte », ces deux derniers éléments 

ne pouvant être distingués du premier qu’au moyen des outils de la critique textuelle. Ce 

constat a une incidence sur notre compréhension du texte et conditionnera notre approche 

lorsqu’on en viendra à « interpréter » certains passages. 
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IV. LE CLASSEMENT DES TEMOINS 
ARABES 

 Si on a pu démontrer que l’ApGreg telle qu’on la lit aujourd’hui dans les témoins 

manuscrits est le fruit d’une élaboration à plusieurs mains, cela revient à reconnaître que les 

interventions des copistes sont identifiables et, partant, que les variantes du texte sont 

« historicisables ». On a vu que chaque témoin présente un intérêt particulier ; cependant, 

dans le souci d’offrir une étude historique sur l’œuvre et son milieu de composition, il nous 

faut à présent tenter de distinguer l’état ancien du texte de ses développements postérieurs. Le 

classement des manuscrits nous porte à distinguer trois branches au sein de la tradition 

textuelle. Cette division peut être exemplifiée au moyen d’une variante très simple. Au §22 on 

trouve la phrase ھتبقر برضی ران نم فیس هدی يف اكلامو , qui est suivie par : 

ھسار عطقیو •  AKD : c’est la branche α. 

• 2f 7ܐܪ,   JSPBYLŠ : c’est la branche γ. 

ھسار عقیو •  WMCG : c’est la branche μ.  

Comme les variantes qui les différencient sont très nombreuses et qu’elles apparaissent en 

grande partie dans l’apparat de l’édition critique, on n’en offrira pas ici un compte-rendu 

exhaustif mais on se contentera de relever les lieux variants les plus remarquables pour 

chaque branche/famille/groupe. 

Le ms. Sinaï, Monastère Sainte-Catherine, ar. NF papier 23 (pl. XVI) a été découvert tout à 

la fin de l’enquête et doit encore faire l’objet d’une collation complète. Les premiers sondages 

montrent que le texte a souffert de nombreuses modifications dues à des erreurs de lecture et à 

des maladresses du copiste du manuscrit ou de celui de l’antigraphe. Sous une épaisse couche 

de variantes sans intérêt, le texte préserve toutefois des leçons intéressantes, qui 

correspondent tantôt à celles de α, tantôt à celle de μ. Il n’est donc pas exclu que l’examen 

systématique de ce témoin permette d’affiner notre compréhension de certains passages et, 

peut-être, d’améliorer l’édition en quelques endroits. 
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IV.1. LA BRANCHE ARABE Α 

VAKD dépendent de la branche α. Elle se caractérise par le fait que la plupart des 

manuscrits ont été copiés en alphabet arabe, principalement en milieux melkite ou copte. Elle 

comprend tous les manuscrits produits en Égypte, ainsi qu’une petite partie de ceux provenant 

de Palestine, du Liban et de Syrie. De nombreuses variantes permettent d’isoler les témoins de 

la branche α du reste de la tradition. 

• Par exemple, au §4, AKD n’ont pas l’expression سیدقتلاب درفنملا ثولاثلل حبسلا , qu’elle 
remplace par سدقلا حورلاو نبلااو بلال حبسلا , contrairement aux autres témoins. 

• Au §5, A donne ةمحرلا لیلق ھماكحا يف ریاج ناكو ھحور ضبقی نا دیسلا رما دق , que KD 
reproduisent avec des variantes mineures. Or, dans les autres témoins, le syntagme ناك 

ةمحرلا لیلق ھماكحا يف ریاج  vient avant ھحور ضبقی نا دیسلا رما دق , ce qui est plus logique aux 
vues de contexte. La leçon de AKD est donc altérée à cet endroit. 

Les deux manuscrits de Saint Shenouda the Archimandrite Coptic Society n’ont pu être 

consultés, mais on peut raisonnablement postuler qu’ils se rattachent à la branche α et à l’une 

des familles qui en dépendent. 

Seul un petit nombre de témoins remontent à α sans qu’on ne puisse déceler 

d’intermédiaire : A et le ms. Saint-Antoine, théol. 277. Ce dernier n’a pu faire l’objet d’une 

étude complète, par manque de temps. Notons qu’il ne contient que la moitié du texte (§§I-

18) et qu’il présente de nombreuses omissions. Le manuscrit utilisé dans l’édition Nūr al-

anwār, qui contient un tiers du texte (§§I-15), se rattache également à cette branche.  

IV.1.1. La famille δ 

VKD et Saint-Macaire, suppl. 54 (l’apographe de D) présentent des omissions qui ne sont 

pas dans A et Saint-Antoine théol. 277 que l’on vient d’évoquer. Ces variantes 

supplémentaires chez une partie seulement des témoins de la branche α indiquent qu’ils 

remontent à un sous-archétype commun, désigné par la lettre δ. Ce dernier a été produit 

pendant ou avant le XIIIe siècle, étant donné que V en dépend. Quelques variantes permettent 

de distinguer les manuscrits appartenant à cette famille : 

• VD omettent ةروص  dans le passage relatif à la description de l’icône de Jésus-Christ 
(§7b). 

• Dans WSPAYLŠCG, la couleur de la pierre dont est faite l’icône est qualifiée de 
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يجسفنب . Ce terme n’est pas dans VKD. 

• Quelques mots plus loin, il est question de quatre anges. De même, A et Saint-
Antoine, théol. 277, à l’instar des autres familles, décrivent les pierres précieuses dont 
sont faits les anges en ces termes : صلاخلا بھذلاب ىرجم قرزلاا توقایلاب لصفم دروم . Les 
variantes au sein des autres témoins sont minimes (SY ont par exemple ܝܕܪܘ  au lieu de 

دروم ). Ce segment est omis par VKD. 

On peut relever des traits discriminants à d’autres endroits du texte, là où malheureusement 

V ne peut nous éclairer. Pour les §§6-7, les titres de section connaissent des fluctuations au 

sein de cette branche. Dans KD, سودرفلا ةفص  n’est pas rubriqué et est remplacé par وھو 

سودرفلا . L’ange dit à Grégoire dans WSPLCG ةافاكملا عضاوم ىلا رظنا  (§5). Ce segment est omis 

par AYŠ, probablement du fait d’un saut-du-même. Dans D, ces quelques mots constituent le 

titre de la section تافاكملا عضاوم ىلا رظنلا ةفص  et ont fait l’objet d’une rubrication ; K donne ةفص 

ةافاكملا عضاوم . 

IV.1.2. La sous-famille φ et les groupes χ et ρ 

Les autres témoins de la branche intermédiaire δ peuvent être regroupés au sein d’une sous-

famille. Ils ont pour principal point commun d’omettre le titre et le début du §31, dont la fin 

se trouve intégrée au §30. Ils dépendent donc de l’archétype commun φ. Il semble avoir 

rapidement présenté une série de problèmes, certainement dus à des accidents matériels, qui 

ont bouleversé nombre de lectures dans les témoins qui en découlent. On peut isoler deux 

groupes bien distincts, χ et ρ, qui correspondent à deux aires géoculturelles : l’Égypte et le 

Levant.  

Deux témoins sont difficiles à classer : le ms. Saint-Antoine, hist. 194 et le ms. Paris, ar. 

265. Je n’ai eu qu’un accès restreint au premier et n’ai pu effectuer que des sondages. Ce 

dernier présente les variantes de VKD que l’on vient de présenter. Néanmoins, ce témoin 

présente aussi des erreurs de lecture propres à la famille θ (sur laquelle voir infra) : 

• Au §7d, on lira par exemple dans ce témoin que de bonnes odeurs « s’approchent ou 
se rapprochent de nous » انم برقت وا وندت , leçon qui ne se trouve que dans θ. Dans la 
famille μ, ainsi que dans les témoins remontant à α, on lit que ces odeurs ىتوملا يیحت  
« ramènent les morts à la vie », expression idiomatique qui revient à d’autres endroits 
du texte. La première expression, qui n’a guère de sens, découle très 
vraisemblablement d’une erreur, commune à θ et à BnF, ar. 265. 

Ces variantes de θ alternent étrangement avec des variantes propres à α : 
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• Au §7e, on trouve dans ce même témoin une courte description des encensoirs رماجم  
que les jeunes vierges portent dans le temple sacré. Or, ce passage n’a été conservé 
que dans la branche α (VAKD) et est omis dans la famille θ. 

Le copiste du ms. BnF, ar. 265, ou son modèle, a donc collationné au moins deux témoins, 

l’un appartenant à δ et l’autre à θ. Comme la leçon offerte par ce manuscrit ne contient que les 

§§1-12, on ne peut pas établir si cette étrange entreprise s’étendait au texte tout entier. On 

verra plus loin que son copiste a pu utiliser le même modèle que celui de Š, car ces deux 

témoins ont une longue lacune en commun (cf. groupe ζ).  

Le groupe levantin χ 

Ce groupe rassemble six manuscrits copiés au Levant entre le XVIIe et le XIXe siècle : 

Armalet syr. 11/6 
Armalet ar. 2/34 
K 
Armalet ar. 6/17 
USJ, ar. 627 
Armalet syr. 8/62 

Seul un manuscrit est en garshuni. Il est particulièrement difficile d’établir dans quels 

milieux confessionnels ces manuscrits ont circulé mais la majorité d’entre eux est aujourd’hui 

conservée à la bibliothèque du patriarcat syro-catholique de Charfet. C’est un témoin de cette 

famille qui a servi de modèle à la traduction syriaque, comme on le verra plus loin. 

L’une des particularités du groupe χ est d’attribuer le discours du §III à Grégoire le 

Théologien en l’appelant non pas سوغولواتلا , comme dans un petit nombre d’autres manuscrits, 

mais تایھلالااب ملكتملا . La phrase ىلا قوشلا مھبولق يف يمرتو ھیبحم ىلا يتات  est ajoutée après الله ةبھوم  au 

début du discours au §III. 

Le sous-groupe χπ 

Les témoins présentant cet arrangement du texte remontent à l’archétype χπ. La 

contamination de ce sous-groupe apparait nettement car la leçon des manuscrits offre des 

variantes significatives avec K au début du texte. On peut donner un exemple de ce 

phénomène à partir d’un court passage déjà évoqué (§5). Armalet syr. 11/6 sert à exemplifier 

χπ ; P exemplifie π (voir ci-après). 

D K Armalet syr. 11/6 P 
 AXD 23 6<2 ܘܗ AXD 23 6<2 ܘܗ كولم نم كلم هذھ دق ایندلا كولم نم كلم
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 ھحور ضبقی نا دیس رما

 لیلق ھمكح يف ریاج ناكو

 ھمحرلا

 دیسلا رما دق ضرلاا

 ناكو ھحور اوذخای حیسملا

 لیلقو ھمكح يف ملاظ

 ھمحرلا

 ܢ.+ܘ 48N;%ܐ ܟ)<2
 ܢ.+ܘ ܗ581%ܐ ܝܕܪ

c.<1 "# hJI, 
 ,1hI%ܐ ?M>8 ܢ.+ܘ
M>8? ܐ%Q0:, 
 21ܐ ;M ܢHܐܘ

 ,hܘܪ A:OD ,<%ܐ

 ܢ.+ܘ 48N;%ܐ ܟ)<2
 ܢ.+ܘ ܗ581%ܐ ܝܕܪ

c.<1 "# ܐhJ.2, 
 ,1hI%ܐ ?M>8 ܢ.+ܘ
M>8? ܐ%Q0:, 
 21ܐ ;M ܢHܐܘ

 ,hܘܪ A:OD ,<%ܐ
 

L’ordre du texte, ainsi que la quasi-similarité de Armalet syr. 11/6 et P dans ce passage, 

illustrent bien l’influence d’un groupe de la famille λ sur un groupe de la famille χ. D’autres 

exemples de cette contamination pourraient être donnés. Au §3, Grégoire dit à l’ange ينفرع 

داسجلاا نم سفنلاا قارفو توملا , interrogation présente avec des variantes infimes dans tous les 

témoins. WSPAYLCG lisent ensuite ملاعلا نم مھجورخ يف هاطخلاو نیقیدصلا سفنا لاحو . La seconde 

partie de l’interrogation est omise dans KD et BnF, ar. 265. Il s’agit donc d’une omission 

propre à la branche δ. Pourtant, Armalet syr. 11/6 comporte bien cette seconde phrase, preuve 

qu’il dépend à cet endroit d’une leçon différente. 

Bien que l’on ne puisse se livrer à l’inventaire de l’intégralité des cas de contamination, on 

peut noter que cette dernière se fait ressentir plus au début de la leçon donnée par χπ. Armalet 

syr. 11/6 attribue notamment le texte à Grégoire de Nysse au cours d’une courte introduction. 

Malheureusement, les autres manuscrits du groupe, à savoir Armalet ar. 2/34, 6/17, 8/62 et 

USJ 627 sont tous acéphales. On ne peut donc procéder à une comparaison entre les 

introductions des différents témoins. On retrouve la même attribution à Grégoire de Nysse 

dans J, qui appartient au groupe τ mais présente des traces de contamination avec la famille λ 

(cf. infra).  

Le groupe copto-arabe ρ 

Ce groupe de manuscrits fait preuve d’une remarquable homogénéité. Aucun n’est antérieur 

au XIXe siècle et ils ont tous été copiés en Égypte, dans un milieu copto-arabe. Ils ont en 

commun une grande lacune, du milieu du §15 au §18 inclus. Comme on l’a vu précédemment, 

l’édition Rasāʾil dīniyya qadīma présente exactement la même lacune. Elle doit reproduire 

fidèlement la leçon d’un manuscrit de ce groupe. Quelques vérifications supplémentaires 

permettent de confirmer cette affiliation : Rasāʾil dīniyya qadīma et BnF, ar. 4881 donne au 

باذعلا ناطلس 5§ , là où VC ont باذعلا ناطیش  et KD, ainsi que l’ensemble de la branche γ, ont 

باذعلا نیطایش . Il s’agit donc d’une erreur de lecture introduite par l’archétype ρ. 

Les manuscrits qui ont ces erreurs en commun sont : 
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Saint-Paul, théol. 76 
Saint-Antoine, théol. 232 
Rasāʾil dīniyya qadīma 
BnF, ar. 4881 
DS, hom. 309 

 Au vu de la répartition des témoins au sein de cette branche, A et D se présentent 

comme les meilleurs témoins, étant à la fois les plus anciens et les plus complets. Quoiqu’il ne 

soit pas daté, V a l’avantage d’être probablement le plus ancien témoin de l’ApGreg. La 

méthode d’édition sera exposée plus tard mais on peut d’ores et déjà signaler qu’ils sont tous 

trois inclus dans l’édition critique. 

IV.2. LA BRANCHE SYRO-ARABE Γ 

 Une autre branche de la tradition regroupe plus d’une trentaine de manuscrits. Ces 

derniers présentent de nombreuses caractéristiques qui les distinguent de la branche α. 

Presqu’exclusivement copiés en garshuni entre le Liban et le Nord de l’Irak, ils sont 

majoritairement issus d’un milieu miaphysite tandis qu’une poignée d’entre eux provient de 

milieux maronite, melkite ou syro-oriental.  

J, copié en 1352, constitue la plus ancienne attestation de cette branche. Il présente en 

certains endroits une leçon unique de l’ApGreg, qui s’apparente à une réécriture, et en 

d’autres endroits une contamination entre deux groupes de la branche γ. Malgré sa date 

relativement ancienne, on verra en fait que J ne marque pas le point de départ des évolutions 

des manuscrits de la branche γ mais en présente au contraire un état très corrompu. Illustrant 

le principe recentiores non deteriores, les témoins plus récents renvoient souvent à des strates 

plus proches de γ. Les variantes de cette branche seront données en garshuni, étant donné le 

grand nombre de témoins écrits selon ce système. 

Plusieurs omissions amputent γ d’une partie du texte. On ne pourrait se livrer ici à 

l’inventaire de tous les variantes, mais on se contentera d’en donner un échantillon 

représentatif. Au §1, le segment ظعاوم عمساو نكاملأا ریاس نم اھریغو اھرلا دلابب ةسدقملا عضاوملاو 

نیسیدقلا  est réduit à 2(ܐaf 583>;:%ܐ  dans SPBYLŠ, probablement à cause d’un saut du 

même au même sur le mot 2(ܐaf . Plus loin, là où la branche α et la famille μ donnent ام عم 

يھلا يل ھبھو , SPBYLŠ ont 2f ܐ%I(ܗA, ܐ%Vܝ . Toujours au §1, SPBYLŠ ont cI8f  là où α 
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et la famille μ donnent مظع نم ھیدی نیب ھتمدق امو . Au §5, lorsqu’il est question de la montée de 

l’âme d’un mauvais roi vers le tribunal des anges, ce mouvement est qualifié de دوعصلا كلذ 

بعصلا , dans α et  en μ. Ce passage a disparu dans SPBYLŠ. Au §8, la mention دوعصلا كلذ لتم 

de l’écriture de l’inscription sur la muraille de la Jérusalem céleste est omise par SBYŠ tandis 

que PL ont une lacune à cet endroit. 

Comme on le verra plus loin, les dernières sections ont été très altérées dans SPL. Les 

comparaisons sont donc plus difficiles à effectuer vers la fin du texte. On notera toutefois que 

ces trois témoins conservent des titres similaires. Par exemple, α et μ donnent pour titre au 

نیملاظلا كولملا باذع ةفص 21§ , tandis que SPYLŠ ajoutent (chacun avec des variantes mineures) 

ܣ.&%ܐ ܪ)2ܐ 883%ܘIV%ܐ IVhJI83%ܐ . 

Enfin, au §22, des additions communes permettent d’établir de manière définitive que 

SPBYLŠ dépendent du même groupe. Au cours de la description des tourments des riches, 

Grégoire voit plusieurs catégories de suppliciés, chacun subissant un châtiment différent, en 

fonction de son péché. Dans a et μ, tous les châtiments sont d’abord décrits puis, à la fin de la 

section, l’ange expose le péché qui a entrainé chacun de ces châtiments. On peut schématiser 

la structure de cette section ainsi : si C = châtiment et P = l’explication du péché, alors a et μ 

donnent CCCCC puis PPPPP. Dans SPBYLŠ, la séquence est CPCPCPCP puis PPPPP. 

L’explication vient donc à deux reprises dans SPBYLŠ, une fois après la description de 

chaque supplice puis une autre fois à la fin de la section. Ceci indique que la série 

d’explications insérées entre chaque châtiment (CPCP...) constitue un ajout propre à la 

branche dont dépendent SPBYLŠ. 

L’ensemble de ces variantes permet donc d’identifier plusieurs témoins dépendant d’un 

même archétype γ, au moins antérieur au XIVe siècle. Bien que l’ApGreg semble avoir été très 

copiée en Syrie-Mésopotamie et dans les communautés syro-arabes en général, les conditions 

politiques et climatiques n’ont vraisemblablement pu garantir une bonne transmission du 

texte. On peut déplorer que la plupart des témoins de cette branche remontent à des 

archétypes qui devaient déjà présenter des lacunes importantes, probablement du fait de la 

perte d’un ou de plusieurs feuillets, ou de leur réinsertion à un mauvais endroit du texte. Ces 

bouleversements dans l’ordre et le contenu de la structure que nous avons mis au jour 

précédemment nous permettent de distinguer deux familles au sein de la branche γ : la famille 

λ, qui regroupe huit manuscrits (sans compter les cas de contamination) et la famille θ, qui en 

contient plus d’une vingtaine. Comme J présente un cas de contamination entre les deux 

familles, il est certain qu’elles étaient déjà constituées avant la première moitié du XIVe siècle. 
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IV.2.1. La famille λ 

La famille λ comprend des manuscrits copiés dans le Nord de la Mésopotamie et dans la 

vallée de la Qadisha (mont Liban), en milieux miaphysite, maronite mais aussi chaldéen. 

Plusieurs cas de contamination de témoins de la famille λ avec d’autres familles (χ mais aussi 

ζ et τ, comme on le verra ci-après) indiquent que cette version du texte connut une assez large 

réception en contexte syro-arabe. 

Cette famille présente de nombreux traits distinctifs, qui portent sur de longs passages du 

texte. Au §7, PL omettent presque tout le début de la section, dont le passage concernant la 

description du temple et de l’icône, jusqu’à la rencontre avec Marie ; une autre lacune 

emporte la plus grande partie du §8, au point que seuls les saints Jean l’Aumônier et Syméon 

d’Alep sont mentionnés ; l’ordre du §25 est totalement bouleversé ; les §§27-28 sont omis ; le 

§29 a été déplacé, sous une forme résumée, au sein du long §25. De manière générale, le texte 

a été raccourci et de nombreuses descriptions supprimées. Pour expliquer les corruptions 

importantes de la fin du texte, on peut émettre l’hypothèse que les derniers feuillets de λ (ou 

de son modèle) ont été détachés ; certains ont ensuite été reliés à nouveau mais au mauvais 

endroit du manuscrit, tandis que d’autres ont été définitivement perdus.  

Deux groupes se détachent au sein de la famille λ, chacun présentant un degré 

supplémentaire de réécriture du texte : L est le plus ancien témoin complet du groupe ς, tandis 

que P est le plus ancien témoin de π. Néanmoins, ils conservent quelques traits conservateurs 

qui nous aideront plus loin à restituer certains passages particulièrement difficiles de 

l’ApGreg. 

Le groupe ς 

Deux manuscrits copiés en milieu miaphysite remontent à l’archétype commun ς : L et 

MBM 392. L est daté de 1643 et est le seul témoin complet du groupe. MBM 392 est 

lacunaire (il manque les derniers folios) et ne contient que la moitié du texte. Ces deux 

témoins comportent une introduction qui diffère du reste de la tradition, puisque la vision y 

est attribuée à Grégoire de Nysse. L et MBM 392 comportent quelques modifications vis-à-

vis de λ : au §4, lorsque les anges s’adressent à l’âme d’un ascète, elle lui parle de « tes 

actions » كلامعا  qui sont qualifiées de « bonnes » ةنسحلا  dans α et μ. Cet adjectif est conservé 

dans π mais omis dans ς. Toutefois, ce groupe maintient par endroit un état conservateur du 

texte. Au §7, P et les autres manuscrits du groupe π modifient l’ordre et la lettre du texte, en 

plaçant la description de Marie et de son vêtement après la discussion sur les jeunes servantes 
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qui l’accompagnent. L a de nombreuses lacunes, mais conserve l’ordre du texte tel qu’il 

figure dans les autres familles. 

Le groupe π 

Le groupe π contient six manuscrits dont quatre sont datés d’entre 1474 et 1612 : 

P 
Vat. syr. 408 
Borgia ar. 135 (apographe de Vat. Syr. 408) 
Patr. grec orthodoxe, syr. 17 
Paris, ar. 5072  
Matenadaran, langues étrangères 176 

La circulation de l’ApGreg dans la vallée de la Qadisha a probablement pour origine 

l’implantation de syriaques miaphysites sur le mont Liban au XVe siècle, dont on sait qu’elle 

laissa une empreinte sur la littérature maronite. Comme on vient de l’évoquer, π ajoute de 

nouveaux éléments. Au §7, la vision de la Vierge Marie au temple est ainsi résumée :  ܢ.+ܘ

A83 ܘܗH<6 ܪܐ)'%ܐ U;ܝܪ h5&, ܐ%I&T1 A,<, ܐ%(c, 20V+1ܐ ܗ%V<.ܬ ܝܗܘ ܒa# 

2V2ܘ ܪ)&%ܐ ܠj<J, <k21ܘe M;2ܐ,e . Au §21, alors qu’il est question de « deux »  

نینثا (sous-entendu, « deux anges »), les témoins de π ajoutent 23 2j<J, ܐ%'lܒ .  

Deux cas de contamination sont à signaler : on a déjà étudié celui de χπ un peu plus haut. Il 

est assuré que ce dernier se rattache à π car, dans l’exemple donné, P présente l’addition M>8? 

,:Q0%ܐ  qui n’apparait ni dans ς, ni dans les autres familles. B est aussi contaminé par π à la 

fin du texte (cf. groupe ζ). 

En dehors de P, les témoins suivants appartiennent au groupe π : 

IV.2.2. La famille θ 

Plus d’une vingtaine de manuscrits remonte à un archétype θ. Les témoins les plus anciens 

et les plus complets sont SBYŠ. Pour les raisons exposées plus haut, J ne peut être utilisé 

pour définir des traits propres à la famille θ. Comme les §§1-5 de Š arborant certains éléments 

de δ, on tâchera de fournir des exemples pris dans d’autres parties du texte. La famille θ 

présente des variantes de différents ordres. Certaines relèvent d’erreurs de lecture : par 

exemple, au §21, SBYŠ donne ܬܘa81  au lieu de علطیو  comme dans la branche α et la famille μ, 

ou ܬܘa>f  dans la famille λ. Dans la même section, SBYŠ ajoute le segment +IN <JVܪܐ 
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IN>ܐܕ ,% ]5O%ܐ Z.+Y%ܐ ܢ.>;%ܐ , qui n’apparait pas dans α ni dans λ. Au §35, l’ange 

apprend à Grégoire le degré de responsabilité de chaque individu en fonction de son âge et de 

son rôle. Cet enseignement figure dans les manuscrits de la branche α ainsi que dans la 

famille λ. Il se présente ainsi dans P :  ܪ;Uܐ ܬ;Z%ܐܘ ?1c%ܐ 23 ܪ;Uܐ #lA%ܐ ܢܐ U>Yܐܘ

 h; 23ܐܘ ?+ܘ Hc&8Nܐ 23 ܪ;Uܐ 0:81%ܐܘ ܟ)Q8%ܐ 23 ܪ;Uܐ ܠܘ,J%ܐܘ ܒ.Q%ܐ 23

3>;%ܐ 7Nܘܪ 23 ܪ;Uܐ JTN%ܐ . Ce passage est omis par SBYŠ. 

Au-delà des variantes, certains passages ont fait l’objet d’une légère réécriture. Le style du 

copiste de θ est remarquable stylistiquement, par son goût pour les phrases de type ḥāl 

commençant par un pronom (ajout de ܘܗܘ  ou de ܝܗܘ ), pour les phrases existentielles 

commençant par ܟ.4ܗ , ou encore par la répétition de certains termes comme c>8? ܪ;:%ܐ  

ou MO8[ ܐ%I&T1 . 

En comparant le contenu des manuscrits, on constate que S omet les §§27-28 et fait 

remonter le §31 (description des châtiments des prêtres) avant le §30 (description des 

châtiments des patriarches). Une quinzaine d’autres témoins présente ces altérations majeures. 

Pourtant, elles ne sont pas dans BYŠ. Ceci nous amène à distinguer deux groupes au sein de 

la famille θ : le groupe ζ et le groupe τ. 

Le groupe ζ 

Au §36, BYŠ ont perdu un passage commun aux autres témoins mais en ont ajouté un autre, 

brodant autour de la parole de Jésus-Christ « Si quelqu’un te frappe sur la joue droite... » (Mt 

5, 39 ; Lc 6, 29). 

YB ont des variantes qui ne se trouvent pas dans Š ni dans S. Ils omettent les §§II-III et ont 

la même lacune entre 2Z0(",  (§13) et +.4,  (§15). Ils remontent donc à l’archétype ζ qui 

devait présenter les mêmes omissions. Cependant, Y et B comportent des lacunes et une série 

de problèmes qui sont propres à chacun d’entre eux. On peut alors imaginer qu’ils ne 

dépendent pas directement de ζ mais remontent respectivement à un intermédiaire différent. Y 

contient toute la fin du texte sans corruption majeure et offre une leçon proche de celles des 

autres familles. 

À partir du §25ax, le copiste du B a utilisé un témoin de la famille π : aux ff. 128v-134r, des 

changements s’effectuent dans la copie. D’une colonne en pleine page, le copiste passe à deux 

colonnes sans que l’on puisse distinguer un changement de main. La leçon change aussi : de 

celle de ζ, on passe à π. Le copiste a dû chercher un manuscrit pour combler un modèle dont 
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la fin était lacunaire. Ce second modèle était sur deux colonnes, et le copiste a dû reproduire 

du même coup sa mise en page.  

Š présente une contamination avec la famille δ aux §§1-5, ainsi que des lacunes qu’on ne 

trouve pas dans Y. En effet, Š suit les témoins d’une autre branche que la branche γ dans 

plusieurs variantes données comme discriminantes plus haut : 

• Au §4, AKD ont l’expression سدقلا حورلاو نبلااو بلال حبسلا , contrairement à WSPYLCG 
qui ont سیدقتلاب درفنملا ثولاثلل حبسلا . Š suit AKD. 

• Au §5, A donne ةمحرلا لیلق ھماكحا يف ریاج ناكو ھحور ضبقی نا دیسلا رما دق , que KD 
reproduisent avec des variantes mineures. Or, dans WSPYLCG, le syntagme ریاج ناك 

ةمحرلا لیلق ھماكحا يف  vient avant ھحور ضبقی نا دیسلا رما دق , ce qui est plus logique au vu du 
contexte. Š présente la même variante que AKD. 

• Au 3c, les témoins de δ omettent le segment هاطخلاو نیقیدصلا سفنا لاحو  qui se trouve dans 
A, ainsi que dans les témoins des autres familles. Comme Š l’omet également, on peut 
établir que la contamination a lieu avec un témoin de la famille δ. 

En outre, on constate certains points communs entre Š et Paris, ar. 265 (cf. supra). Aux 

derniers mots du §1, à la place de ھتورث  donné par α μ et γ, on trouve dans Š %J3 "# ܐ%lܩܕ 

,I>ܐ;%ܐ ܗ.Z8%ܐ A,e ܬH2.4, %81ܐܘ  et dans Paris, ar. 265 اھب اوثریل ةناملأاو قدصلا يف نكلو 

ةیدبلأا ةایحلا . Au §7, les deux témoins présentent une omission entre تدعتراو  et حیاورلا كلت ترادو . Il 

est donc clair qu’ils dépendent en partie d’un antigraphe commun lacunaire que leur copiste 

respectif à chercher à combler. Leur méthode diffère toutefois : l’un a mélangé les leçons, 

tandis que l’autre a choisi de faire tout le début du texte à partir de l’une, et tout le reste à 

partir de l’autre. Ces rapports sont difficiles à cerner, surtout quand le témoin ne contient 

qu’une partie réduite du texte comme dans le cas de Paris, ar. 265. Même si sa première partie 

est contaminée avec le texte de la famille δ, Š reste un témoin très important dans notre 

reconstitution de l’ApGreg, car il préserve un état du texte plus ancien que celui transmis par 

les autres témoins de la branche γ. 

Le groupe τ 

Ce groupe comprend les témoins suivants :  
J 
S  
Cambridge, Dd. 10.10 
BL, or. 2327 
M2 (cf. infra) 
Vat. syr. 561 
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Manchester, syr. 53 
Mingana syr. 529 
Mingana syr. 549 
Alep, SOAA 64 M 
DIYR 242 
ZFRN 56 
MBM 425  
SOAA 62 M 
Mingana syr. 543 
Mingana syr. 458 
CCM 340 
CFMM 294 
SOAA 46 M 
SOAA 226 Z 

En plus des corruptions évoquées plus haut (omission des §§27-28, etc.), de nombreuses 

autres variantes permettent d’isoler les nombreux témoins de ce groupe. Le §26 (sur les 

assassins et les femmes qui avortaient) a perdu son titre et est intégré au §25. Le §25 tel qu’il 

figure dans S ne recoupe que très partiellement l’ordre et le contenu des autres familles, à 

l’exclusion de λ qui présente elle-même une leçon très corrompue. Des phrases sont omises 

ou ajoutées à la fin de plusieurs sections, comme au §21, où S et les autres témoins ajoutent : 

 IN+ ܒܐ;X%ܐ #" 2:8I83 ܡܗ eܗܘ ܪܘk%ܐ ܗܕܐ,AQ ܡ,%ܐ)2ܐ ܢܘ;+.>ܘ ܣ.&%ܐ ܢ)T>I>ܘ

;HAܐ #%ܐ ܝܪܬ . Au §30, le copiste de l’archétype avait voulu régler ses comptes avec la 

hiérarchie ecclésiastique, car les témoins de cette famille comportent une apostrophe lourde 

de reproches envers les chefs religieux.  

En outre, ce groupe comporte une conclusion très particulière qui n’apparait dans aucun 

autre groupe de manuscrits. Il se présente ainsi dans S : 

 ܠ&8Y ܝܬܐ:%ܬ ", ܢU4Y$Q (&Z) ܢܐa9!&. ܢ&8ܕܐ 0# ܢ&% $5)
 ܣ&?$#ܐ "%ܙ SLܪ "! ܠ9! ܗIS$/" OIS$9, 80ܐ Y4T$#ܐ ܥ:b, ܒI#ܐ
 ^NA "! ܠ9! "8ܬZܨܘ "/!ܘܨ ^9NA,ܘ 40*&?#ܐ ܠO98" !9ܘܬ ^EA,ܘ
 O4W0ܕܘ ^O4ܐܗ ܢ&NIO ܠNIO&8/" !9 () ܠ:NA <ܪܬ ", ܕܘܘܐܕ ܬZܨ
 ܠܘA9#ܐ ܗY4C#ܐ ܗO/" OdZ:8ܕ J3I,ܘ "8ܬܐ:!ܐ ISL,ܘ L,ܗܐOIܐ
!Iܬ !I,L ܘH$4Q ܐ#EC,Y45 45!ܐ. 

L’étrange cas de J 

Le manuscrit de Jérusalem appartient au groupe τ, mais le début du texte présente plusieurs 

anomalies vis-à-vis de l’ensemble de la tradition manuscrite, que l’on ne retrouve que dans les 
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manuscrits dépendant de ς. J commence par une attribution du texte à Grégoire de Nysse puis 

présente l’introduction suivante, que l’on compare ici à celle de L : 

J L 

 ܢ&% ܡ&,Zܐ OaV 5! ܡ:, ܢܐ ܡܬ
 ܒ&Dg O ܓNC %I ܛ:AJ$#ܐ <ܕܗ
!J&ܘ ܗܬܐܪOC> !3?I () %Uh 
 ܡ:J/#ܐܘ E$I#ܐܘ b$P#ܐܘ ܬܐ:$Y#ܐ
 [J0.ܘ ܪ:AW#ܐܘ [40) "!ܘ ܛܪZܐܘ
 ܠ:WE#ܐܘ [ܗܬܐI!ܬܘ ܪ&Z;Jܐܘ
 ܒI#ܐ L.ܐ OC> ,YATܘ [ܗܬ&8Aܘ
,Y:ܐ ܥ#$Y4T Dg !?U:N&ܗܬ 
(&#:N9 ܗܐܬܐ !gܐ ܟ#Iܒ 
 (#ܐ DC O0ܨܘ D45 ܦI* () 30*9%ܐܘ
 "3i#ܐ

 NC ܢ&% EC,P#ܐ <ܕܗ ܠ:E, "! ܠܘܐ
D$^ ܬܘDj O&#kܩ:) ܗܕܐܗ *&N9ܗ 
S9ܘ9.ܐ 80ܐ ܝHj ܐ ܗܕܗ#ai40 
 (#ܐ ܡ&,Zܐ OaV ܓNC %I ܢ&%ܘ
 (#ܐ iI/, ܘܗܘ ܗܬܪ&J! ܓܪ&%
ܗ&A/#ܐ

 YAT,ܘ Wb4l#ܐܘ ܥܘܪk#ܐܘ ̈
Z.L ܐ#$Y4T (&ܐ ܗܬ#$gܟ 
 30*9%ܐܘ

 

Malgré les divergences, il est clair que l’introduction fait remonter ces deux témoins à un 

original commun. En comparant d’autres passages de leur leçon respective, il apparait que L 

ne peut dépendre de J. Après l’introduction, L suit la leçon commune à tous les manuscrits de 

λ, alors que J ne s’y rattache pas de manière aussi nette et présente une leçon qui n’est pas 

attestée par ailleurs.  

J comporte la même conclusion. Il se rattache de manière claire au groupe τ en ce qu’il 

partage les mêmes omissions. Ce témoin reste difficile à évaluer, dans la mesure où il 

présente en maints endroits une leçon unique, qui n’était peut-être due qu’à l’imagination de 

son copiste. 

 

 Au sein de la branche γ, les meilleurs témoins sont Y et Š. Ce sont les seuls à 

conserver la structure quasi complète du texte, tandis que le groupe τ et la famille λ perdent 

complètement l’ordre après le §25. Š ne peut être classé dans aucun de ces groupes, car il ne 

partage aucune des variantes qui permettent de les distinguer. Comme ce témoin présente de 

nombreuses lacunes qui ne sont pas liées à la perte de feuillets, il doit dépendre d’un modèle 

qui remontait lui-même, directement ou indirectement, à θ. Du fait que sa leçon est 

contaminée par la branche δ, c’est Y qui est le principal témoin de ce que pouvait être 

l’archétype γ. Cependant, comme le modèle de Y comportait de nombreuses lacunes, il est 

nécessaire d’utiliser de pair ces témoins dans l’édition critique.  
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IV.3. LA BRANCHE Μ 

Entre ces deux branches qui rassemblent plus d’une cinquantaine de témoins se distingue 

une famille indépendante dont je n’ai pu recenser que cinq témoins : WMCG ainsi que le 

ms. Monastère des Syriens, hom. 817 (ci-après désigné par le sigle h). 

W est le plus ancien car il a été copié aux alentours du XIIIe ou du XIVe siècle. Acéphale et 

atéleute, ses feuillets ne contiennent pas de colophon. Quoique plusieurs caractéristiques 

codicologiques le rattachent à un milieu copto-arabe, deux mots en garshuni montrent que le 

manuscrit a probablement été produit/acquis par le monastère des Syriens avant la fin du 

XVIe siècle, à une époque où les copistes syro-arabes y étaient encore actifs. 

CGh ont été copiés en milieu copto-arabe, tandis que M est en garshuni. Ce manuscrit 

contient, de la main du premier copiste, des textes qui dénotent un contact avec la littérature 

copto-arabe. M ou son modèle pouvait donc provenir d’Égypte, et peut-être plus précisément 

du monastère des Syriens. C’est du moins ce que laisse penser sa grande proximité avec W, 

dont on verra qu’il remonte au même modèle. Quoique h soit très tardif (1880), on verra que 

l’état du texte qu’il transmet le place relativement haut dans le stemma, au sein de cette 

famille163. 

Du point de vue de la critique textuelle, les témoins de la famille μ présentent un état du 

texte intéressant. En dehors de M, dont les lacunes ont été causées par des accidents matériels, 

et de W, qui a perdu une grande partie du début du texte et une section infime à la fin, il n’y a 

pas à déplorer de corruptions majeures : l’ordre des sections est respecté et les lacunes ne 

concernent que de petites portions du texte. CGh conservent une leçon presque complète de 

l’ApGreg.  La seule omission notable est celle du §37. En effet, WMCGh mettent un terme 

brutal à la narration à la fin du §36 : à partir du mot ةاضرم , ces témoins diffèrent totalement de 

α et γ et se contentent d’ajouter quelques mots en guise de conclusion.  

Les liens qui unissent WMCGh sont perceptibles à d’autres endroits. Une erreur commune 

à ces témoins se trouve au §18, avec l’ajout du segment نم نسحا اضیا مھو , qui est un 

bégaiement du texte, comme l’indique la comparaison ci-dessous : 

A D C G M Y 

 
163 Je n’ai découvert l’existence de ce manuscrit qu’à l’automne 2020. Ce retard non voulu explique pourquoi ce 

témoin n’a pas étudié dans la partie dédiée aux manuscrits importants. 
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 اناسنا تیارو
 نسحا اھیف اساناو
 نم رظانم
 بكاوكلا

 اھیف تیارو
 نسحا اسانا
 نم رظانم
 بكاوكلا

 سانا تیارف
 نسحاب اھیف
 مھو رطانملا
 نم نسحا اضیا
 بكاوكلا رطانم

 سانا تیارو
 نسحاب اھیف
 مھو رظانملا
 نم نسحا اضیا
 بكاوكلا

 9,ܐܪܘ
 ܣ&/#ܐ
(40] 
 SY5ܐ
 I*&/$#ܐ
 "i,ܐ ܡܗܘ
 SY5 !5ܐ
 j%ܐ:?#ܐ

 () 9,ܐܪܘ
 -#ܐܕ
 Q*:$#ܐ
 ܡܐ:Nܐ
 SY5 !5ܐ
 j%ܐ:?#ܐ

 

Plus loin, au §26, WMCGh présentent une omission commune. L’ensemble des témoins 

donne la phrase ھنم اوندی ادحا عیطتسی لا . Dans C, ھنم  devient ھنم برقلا  et ھنم برقلاب  dans WMG. La 

phrase qui suit ھنم توندو تنكسف حیاورلا كلت كلاملا رجزف  est présente dans l’ensemble de la tradition 

(avec des variantes mineures), mais pas dans WMCGh. 

En plus de renvoyer nettement aux liens qui unissent ces témoins, les lignes suivantes 

permettent de discerner la parenté plus étroite de WMGh. Ces derniers omettent la phrase اذاف 

مھرودص ىلا سانا ھیف , qui suit la phrase كلاملا رجزف )...( , alors que celle-ci est dans C et le reste de 

la tradition.  De même, au §13, Grégoire voit une catégorie de justes qui échangent كحضلاب 

ةشاشبلاو  qui est la leçon de AŠC tandis que WMG donnent مسبتلاو ةشاشبلاب , ce qui constitue la 

seule occurrence du mot مسبت  dans la tradition au complet. Ces trois témoins forment donc un 

groupe qui remontant à un modèle commun qui dépend de μ mais y ajoute des variantes. 

Quelques indices montrent que WM sont les plus étroitement apparentés au sein de ce 

groupe, à l’exclusion de Gh. Au §36, l’ensemble de la tradition donne, avec des variantes 

mineures communes, فلس ام حیبق نم يش ھل ركذی ملو . À partir de فلس  WM omettent plusieurs 

lignes jusque ھبقاعی ملو . Pourtant CGh poursuivent le texte jusque ھل فلس دق  ( تفلس  C), puis 

présentent une omission jusque ھبقاعی ملو . En d’autres termes, μ devait être défectueux entre دق 

ھل فلس  et ھبقاعی ملو . Puis le copiste du modèle de WM a effectué un saut du même au même 

entre فلس ام حیبق  et ھل فلس دق , faisant encore perdre un pan du texte. Enfin, WM sont les seuls 

témoins de la famille à fournir l’épilogue suivant en guise de desinit : 

W M 
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 يب طبھ مث هادھشو ھیسیدقب ھكرشاو ھمیعن الله ھنكساو
 ملاسب ىضمو يناوقو يتلاق يلا كلاملا

 I%0 OEC,Y40;ܐܘ U0 8a$0#ܐ 0/?.ܐܘ
 (#ܐ ܟg$#ܐ (OV Oܗ ܡܬ ܗܐܕ0;ܘ
Ng,9ܐ () ܝ.Iܘ ܥN9 ܘN:ܘ (8ܐ!i) 
OYgܡ 

Ces variantes communes laissent fortement imaginer que WM ont un modèle commun 

indépendant de Gh. Elles montrent aussi que C est à l’écart et préserve un état antérieur du 

texte, plus proche de μ. Cela ne veut pas dire que C ne présente pas une série d’ajouts et de 

variantes qui lui sont propres et qui l’éloignent de l’archétype de sa famille, comme on le 

verra dans la partie ecdotique, mais simplement qu’il conserve des segments du texte perdus 

dans WMGh. 

Ceci est manifeste à la fin du §5, déjà évoqué plus haut. Ce passage du texte devait être 

particulièrement difficile pour les copistes, car de nombreux termes et expressions s’y 

répètent, favorisant ainsi des erreurs communes comme les sauts du même au même. Le 

tableau ci-dessous compare les leçons de MCG aux témoins des autres familles. Pour la 

famille θ, je m’en réfère à S par défaut, car Y a une lacune et Š est contaminé par la leçon de 

la branche δ à cet endroit du texte. Le passage qui y figure vient après l’acclamation لداعلا كلملا 

میركلا برلاو  : 

A D C G M S 

0 (saut du 
même au 
même ?) 

 رظنلا ةفص
 عضاوم ىلا
 میعنلا نم هافاكملا
 ھنجلا يف

 رظنا يل لاق مت
 عضاوم يلا
 میعنلا نم هافاكملا
 راد يف اقشلاو
 هرخلاا

 رطنا يل لاق مت
 عضوم يلا
 میعنلا نم هافاكملا
 اقشلاو

 ܠ.M ܡܬ
 ܟIj%ܐ #%

 #%ܐ 4T1ܐ
 afܐ)2
 ܗ.".IJ%ܐ
 X8Y&%ܐ #"
 Q:N%ܐܘ

 ܠ.M ܡܬ
 ܟIj%ܐ #%

 4T1 <jܐ
 afܐ)Ï%ܐ
 ,".IJ%ܐ
 X8Y&%ܐ #"
 #" Q:N%ܐܘ

 ܗH+1ܐ

 يل لاق مث
 تیار دق كلاملا
 سوفنلا نیب ام
 ھحلاصلا
 هریرشلاو
 كیرلا ينعبتاو
 هافاكملا عضاوم
 اقشلاو میعنلا نم

 كلاملا نا مت
 تناب يل لاق
 ام نیقیرفلا
 ھحلاصلا سوفنلا
 ينعبتاف ھحلاطلاو
 عضاوم كیرالا
 میعنلا نم هافاكملا
 باذعلاو

 كلاملا نا مت
 فرعا يل لاق
 نیب ام قرفلا
 ھحلاصلا سوفنلا
 ھیطاخلاو
 كیرلا ينعبتاو
 هافاكملا عضاوم
 اقشلاو میعنلا نم

0 (saut du 
même au 
même ?) 

0 (saut du 
même au 
même ?) 

0 (saut du 
même au 
même ?) 
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Au sein de la famille μ, seul C conserve le passage dans son intégralité, tandis que WMGh 

omettent un segment du fait d’un saut du même au même, à l’instar de la branche γ tout 

entière. La famille μ, et C en particulier, sont donc des témoins privilégiés d’un état du texte 

qui a connu une moindre circulation dans les communautés chrétiennes orientales. À ce titre, 

C a été pris en compte dans l’édition critique. 

Quoique la leçon de M rattache clairement ce témoin à la famille μ, les aléas de la 

transmission y ont introduit des passages d’un témoin de la branche γ. Au moment de sa 

restauration, qui eut probablement lieu peu de temps avant sa (re)vente datée par une note de 

1757, les feuillets manquants de M ont été remplacés. Les lacunes ont été partiellement 

comblées par une autre main (M2 : ff. 3r-4v, 15r-18r) qui a utilisé comme modèle un manuscrit 

appartement à la famille θ. Un extrait du §3 dans M2 donne par exemple  23 ܡ,cܘ1+  MVܘ   "#

ܡ,% ;Uܐ ;M ܝܬܐ)<%ܐ ܠܙ.&I%ܐܘ X.%Y%ܐ [ܕܗ . Y présente presque la même leçon, si ce 

n’est qu’il ajoute ܐ%Vܝ  après ܝܬܐ)%ܐ . La leçon de λ diverge légèrement puisqu’on lit dans P : 

+8G +1ܘc,ܐ 23 ܡ%X.%Y 8+ܘG 2&.ܐ #" ܡ,%ܙ%X.%Y ܐ%Ik2f . CG, les autres témoins de 

la famille μ à laquelle appartient M, offrent une leçon bien différente : امو ملاعلا نم مھجورخ يف 

كلاذ نم مھلانی . Dans la branche α, A ne donne que كلد يف مھلزانمو ملاعلا نم مھجورخ يف , tandis que les 

témoins de la branche intermédiaire δ omettent ce passage. Il apparait donc avec clarté que 

M2 ne peut dépendre que de la famille θ.  

 

 On aimerait pouvoir établir un lien de parenté entre μ et l’une des deux grandes 

branches détaillées précédemment. Malheureusement, les preuves sont trop minces et ne 

permettent pas de remonter assez haut dans le stemma pour avancer une telle hypothèse. La 

plupart des variantes que μ partage tantôt avec α, tantôt avec γ, pourraient être le fruit de 

problèmes de lecture que des copistes auraient reproduit indépendamment les uns des autres. 

Elles ne peuvent donc faire office de discriminants. Ainsi, au §12, alors que le contexte laisse 

clairement entendre qu’il s’agit de fleurs رھزلا( ), comme le donnent AD, MCG parlent de l’or 

)بھذلا(  que Grégoire souhaiterait ramasser. Cette erreur se retrouve également dans les 

manuscrits de la famille θ (la famille λ a une lacune à cet endroit). Cependant, le copiste de D 

effectue lui-même des confusions entre ces deux termes dans d’autres passages. Cette variante 

est donc peu probante, particulièrement dans un texte qui foisonne d’un vocabulaire imagé 

pour décrire la nature. 
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L’origine de la famille μ et la curieuse répartition de ses témoins demeurent problématique. 

Plusieurs éléments laissent penser que cette tradition textuelle était liée au monastère des 

Syriens, haut-lieu des contacts entre coptes et syriaques. Les copistes de WMh y ont 

vraisemblablement séjourné. L’ApGreg y était donc en circulation à une date déjà ancienne, 

entre le XIIIe et le XIVe siècle. 
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V. LES TRADUCTIONS DE L’ARABE 

V.1. LA VERSION GUEZE ! 

 Une version guèze de l’ApGreg est connue depuis plus d’un siècle par les 

éthiopisants164. L’historiographie de la recherche, ainsi que la réception de l’ApGreg et les 

circonstances historiques de sa circulation en Éthiopie, sont exposées dans la deuxième partie 

de ce volume (cf. chap. IX, §2). À ce stade, il suffit de dire qu’une traduction complète de 

l’arabe en guèze a probablement été réalisée aux alentours du XIVe siècle. Grégoire d’Édesse 

est devenu une figure de sainteté dans le christianisme et le judaïsme éthiopien, ce dont 

attestent les commémorations et les louanges préservées dans la littérature liturgique et 

hagiographique. On dispose de trois longues citations de l’ApGreg et d’une adaptation par les 

Juifs d’Éthiopie, qualifiée dans la littérature secondaire de Vision de Gorgoryos. Une 

découverte récente a porté à notre connaissance un nouveau témoin de la version guèze165. Il 

s’agit d’un manuscrit fragmentaire, datable du XVe siècle et provenant d’une église rupestre du 

Tigré, l’église de Qorqor Maryam du Gärʿalta166. Seuls dix feuillets du texte de l’ApGreg ont 

été préservés (ff. 1, 4-6, 20, 28-32). Un premier sondage vis-à-vis de notre édition montre 

qu’ils contiennent différents passages du texte (premiers paragraphes, §7 et fin). Comme le 

manuscrit de Qorqor a été découvert tardivement, notre comparaison avec la version arabe 

reposera sur les textes édités. 

Un passage de l’ApGreg s’est vu inséré en tant que « miracle » au sein du Livre éthiopien 

des miracles de la Vierge Marie. Le miracle comprend un passage du §II puis du §7d-g. Il a 

 
164 Je tiens à exprimer ma reconnaissance envers Pierluigi Piovanelli, qui m’a lancée sur la piste de la version 

guèze de l’ApGreg dès le début de la thèse, en rassemblant pour moi ses notes sur le sujet et en m’indiquant 
les cotes de manuscrits conservés en Israël. 

165 Cette découverte date de janvier 2021. Je remercie chaleureusement Anaïs Lamesa de m’avoir fait part de 
l’existence de ce manuscrit, ainsi que Martina Ambu, qui m’a permis d’effectuer un premier sondage en 
effectuant une première description du codex et en tapant et en traduisant un échantillon du texte (f. 20r). 

166 C. Bosc-Tiessé, « Le site rupestre de Qorqor (Gar‘āltā, Éthiopie) entre littérature et peinture. Introduction à 
l’édition de la Vie et des miracles de saint Daniel de Qorqor et aux recherches en cours », Afriques. Débats, 
méthodes et terrains d’histoire 5 (2014), http://journals.openedition.org/afriques/1486. 
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été édité et traduit par Getatchew Haile sur la base de deux témoins167. C’est cet extrait qui 

présente la leçon la plus proche du texte fourni par les manuscrits arabes. Malheureusement, 

les deux témoins utilisés par Getatchew Haile ne sont ni les meilleurs, ni plus anciens, ce qui 

rend la comparaison avec la tradition arabe malaisée. De nombreuses erreurs de lecture ont 

égaré les copistes : par exemple, on lit dans le texte arabe que les anges qui se trouvent devant 

la Vierge tiennent en main des éventails ( حوارم ), instruments liturgiques indispensables au 

culte chrétien en Syrie. Dans la version guèze, une corruption du texte place ces éventails 

dans la main de la Vierge Marie (ወዉሰተ ፡ አዴሃ ፡ መራሑተ ፡ ብርሃናት), ce que l’éditeur traduit par 

« and there were keys of light in her hand »168.  

Les deux autres citations proviennent d’un ouvrage produit au milieu du XVe siècle, le Livre 

de la Lumière ou Maṣḥafa Berhān, attribué au négus d’Éthiopie Zärˀä Yaˁəqob. Cet ouvrage a 

fait l’objet d’une édition critique169. Les extraits de l’ApGreg correspondent respectivement 

aux §§1, 29b et au §30b mais comportent malheureusement plusieurs omissions qui rendent 

ces témoins difficiles à exploiter dans notre raisonnement.  

La Vision de Gorgoryos reprend une plus grande portion du texte mais lui fait subir de 

profondes altérations : de nombreux passages ont été omis, réécrits ou ajoutés. On peut parler 

d’une « adaptation » car l’ApGreg a été remaniée pour un public non plus chrétien mais juif : 

tous les détails chrétiens du texte (icône, références à Jésus-Christ ou à Marie) ont été 

supprimés ou modifiés. Ce remaniement rend le texte fourni par la Vision de Gorgoryos 

difficile à utiliser du point de vue de la critique textuelle. Qui plus est, cette version juive 

éthiopienne de l’ApGreg ne connait pas encore d’édition critique. On s’appuiera ici sur la 

traduction de Wolf Leslau170 et sur la leçon du ms. Paris, BnF, d’Abbadie 21 (XVIIIe s.)171, 

qu’il utilisa comme manuscrit de base. 

 
167 G. Haile, « On the Identity of Gorgoryos and the Provenance of his Apocalypse », in Proceedings of the 

Eleventh International Conference of Ethiopian Studies, Addis Ababa, April 1/6 1991, éd. B. Zewde et alii, 
Addis Ababa, Institute of Ethiopian Studies, Addis Ababa University, 1994, p. 627-630. 

168 Cf. Ibid., p. 629. Le choix de « keys » est surprenant, sachant que መራሑተ est le cognat de l’arabe حوارم , voir 
W. Leslau, Comparative Dictionary of Ge‘ez (Classical Ethiopic), Wiesbaden, Otto Harrassowitz, 1987, 
p. 590. 

169 C. Conti Rossini et L. Ricci, Il libro della luce del Negus Zarʼa Yāʿqob (Maṣḥafa Berhān), Louvain, 
Secrétariat du CorpusSCO (CSCO 250-251, 261-262; Script. Aeth. 47-48, 51-52), 1964-1965, vol. IIt, p. 110-
113 ; vol. IIv, p. 163-164. 

170 Leslau, Falasha Anthology, p. 81-91. 
171 Pour une description sommaire du manuscrit et un résumé du texte, voir A. d'Abbadie, Catalogue raisonné de 

manuscrits éthiopiens appartenant à Antoine d'Abbadie et de la collection Antoine d'Abbadie, Paris, 
Imprimerie impériale, 1859, p. 26-28. M. Chaine, Catalogue des manuscrits éthiopiens de la collection 
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La thèse que je défendrai plus loin, à partir d’indices davantage historiques que 

philologiques, est que ces témoins morcelés de la circulation de l’ApGreg remontent tous à 

une traduction complète. Cette dernière ne nous est pas parvenue dans son intégralité mais des 

études à venir révèleront certainement qu’elle est préservée de manière fragmentaire dans le 

manuscrit de l’église de Qorqor Maryam. Cet archétype en partie perdu est ici désigné par la 

lettre gothique !. 

Dans la perspective de le placer dans le stemma, il faut essayer d’établir si ! présente des 

liens de parenté avec les groupes de témoins définis plus haut. Le matériau à notre disposition 

se révèle bien mince et peu fiable car les avatars en langue guèze de l’ApGreg ont été 

largement modifiés pour servir des idéologies éloignées de son contenu réel, comme la 

défense du sabbat et le culte de Marie. 

Dans l’état actuel des connaissances, il est difficile de rattacher !	 à l’un des groupes de 

manuscrits connus. Le miracle de la Vierge qui contient une partie du §7 exclut la famille λ, 

dans laquelle ce passage est très altéré. ! ne peut appartenir à la branche γ car n’a pas l’erreur 

de lecture انم برقتو وندت  et parle bien d’une odeur qui réveillerait les morts, comme dans les 

autres familles de la tradition arabe172. Qui plus est, !	évoque la couleur pourpre (ሜላተ) de la 

robe de la Vierge Marie alors que ce détail est omis dans γ173. Il est pourtant troublant que 

l’Évangéliste Matthieu soit décrit comme un « vieil homme » (አረጋዊ) dans !. Ceci correspond 

à خیش  dans le groupe τ, alors que le reste de la tradition utilise l’antonyme باش . Ce parallèle 

demeure énigmatique ; peut-être faut-il y voir une innovation parallèle, due à la culture et au 

système de représentations d’un copiste ou du traducteur. 

Les variantes de la branche α ne sont pas non plus répétées par !	: par exemple, l’inversion 

du segment دیسلا رما دق , propre à α, n’est pas dans !, qui suit le reste de la tradition174. Au §7, 

alors qu’il est question des servantes restées vierges qui n’ont pas péché dans le monde, la 

branche α donne ملاعلا يف نوطلاخی , qui est probablement une corruption de نوطخی , que l’on 

trouve dans les témoins de la branche γ. ! décrit les servantes comme celles qui n’ont pas 

pollué leur corps d’une souillure (ኢያጥለቃ ፡ ሥጋሆን ፡ በርኩሰ). Ces termes plus forts 

correspondent mieux à la leçon des témoins de la famille μ qui utilisent la racine سجن , à 

 

Antoine d'Abbadie, Paris, E. Leroux, 1912, p. 15. C. Conti Rossini, Notice sur les manuscrits éthiopiens de la 
collection d'Abbadie, Paris, Imprimerie nationale [extrait du Journal asiatique], 1917, p. 32. 

172 Leslau, Falasha Anthology, p. 85. 
173 Haile, « On the Identity of Gorgoryos », éd. p. 627-628 ; trad. p. 629-630. 
174 Leslau, Falasha Anthology, p. 81-82. 
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laquelle ጠለቀ fait pendant. Il est cependant à exclure que ! dépende directement de μ, puisque 

cette famille omet le §37, qui figure dans la Vision de Gorgoryos175. En somme, rien ne 

permet d’affirmer que ! dépende directement de l’une des familles arabes que nous avons 

identifiées.  

On peut néanmoins relever des points communs entre ! et la branche α. Dans l’extrait du 

Livre des miracles de la Vierge Marie, on lit que les servantes ont en main des « rideaux » 

(መንጠላዕታት)176. Il s’agit probablement d’une erreur de lecture du traducteur/ d’un copiste 

éthiopien car il correspond au terme arabe « brûle-encens » ( رماجم ), instruments tenus par les 

servantes au §7. Ces derniers sont mentionnés dans la branche α, tandis que WMCG omettent 

ce terme et que les témoins de la branche γ perdent tout le segment, du fait d’un saut du même 

au même. Dans la Vision de Gorgoryos, l’écriture sur la Jérusalem céleste est aussi 

« grecque »177, ce qui est un calque de l’arabe rūmī. Comme la famille δ lit « syriaque », il est 

exclu que la traduction éthiopienne découle de l’un de ses témoins, dans lesquels on recense 

pourtant ceux copiés dans les monastères de Saint-Antoine et de Saint-Paul, mais aussi de 

Saint-Macaire dans le Wadi Natroun, autant de lieux où on sait que les moines éthiopiens 

étaient actifs. Enfin, il est question dans un autre passage de la Vision de Gorgoryos de la 

grandeur du Nil, auquel est comparée une rivière de l’enfer178. Ceci correspond à une addition 

au §20 qui ne se trouve que dans les manuscrits de la branche α : on lit par exemple dans A 

رصم لینك میظع . À la lumière de ces correspondances, il est tentant d’imaginer un ancêtre 

commun à ! et à α, mais le degré de fiabilité de ce type de variantes est faible. 

Dans l’attente d’un travail philologique systématique sur la version guèze, les comparaisons 

effectuées ici ne peuvent générer de résultats parfaitement probants ou définitifs. Il est 

néanmoins apparu que les témoins de ! qui nous sont parvenus pourraient partager un ancêtre 

commun avec les témoins de la branche α. Par conséquent, leur modèle arabe devait 

conserver un état ancien de l’ApGreg. 

 
175 Ibid., p. 88. 
176 Leslau, Comparative Dictionary of Ge‘ez, p. 477. 
177 Leslau traduit par « Roman », cf. Leslau, Falasha Anthology, p. 85.  
178 Ibid., p. 86.  
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V.2. LA VERSION SYRIAQUE " 

En 2005, au cours d’une opération de catalogage dans le monastère de Gethsémané 

(Piramadam, Kérala), István Perczel a découvert une version syriaque de l’ApGreg179. De 

même que pour la version guèze, une étude plus approfondie de la réception et de la 

circulation de l’ApGreg en Inde est repoussée à la deuxième partie (cf. IX.3). La traduction a 

été effectuée en 1689 par un évêque miaphysite, Iwānīs Hidayat Allah ibn Šammo de 

Qaraqosh, qui est aussi le copiste d’un témoin arabe, le ms. Vat. syr. 561 (groupe τ), copié en 

1683. À la différence de !, la version syriaque reproduit un texte complet de l’ApGreg. 

L’autographe est perdu mais la réception syro-indienne est attestée par deux manuscrits.	
Le ms. Piramadam, syr. 25 (désormais Pi)180, approximativement daté de la seconde moitié 

du XVIIIe siècle, est en écriture syro-malabare, partiellement vocalisée181. L’ApGreg occupe 

actuellement les ff. 1-41. Le manuscrit contient également la Vie de Jean le Calybite et un 

Miracle de saint Georges182, textes qui rappellent le contenu de certains manuscrits arabes tel 

que A. Les titres de section de l’ApGreg sont rubriqués, comme dans la tradition manuscrite 

arabe, mais seulement à partir du §11. Le ms. est acéphale et de nombreux feuillets ont été 

perdus. Le texte ne commence qu’avec l’adresse de la Vierge à Grégoire, soit l’équivalent du 

§7f de notre édition. 

Le ms. Trichur, syr. 86 (désormais T) a été copié en 1880 par Mar ʿAbdishoʿ Antoine 

Thondanattu183, une figure importante du christianisme chaldéen et syro-oriental au Kérala. Il 

s’agit d’un cahier de notes qui contient des échanges épistolaires, précédés de quelques textes 

en malayalam et de la version complète de l’ApGreg, qui court du f. 5v au f. 18v. L’écriture est 

syro-orientale et vocalisée, probablement sous l’influence mésopotamienne de la fin du 

 
179 Perczel, « The Revelation of the Seraphic Gregory ». 
180 Je suis très reconnaissante à HMML de m’avoir communiqué à titre gracieux les reproductions numériques de 

ce manuscrit. 
181 Pour l’histoire et les principales caractéristiques de cette graphie, voir F. Briquel-Chatonnet et A. 

Desreumaux, « A Study and Characterization of the Syro-Malabar Script », Journal of Semitic Studies 55, 2 
(2010), p. 407-421. 

182 Perczel, « The Revelation of the Seraphic Gregory », p. 338. 
183 Pour une description du contenu, voir M. Aprem, « Syriac Manuscripts in Trichur », in The Church I Love: A 

tribute to Rev. Placid J. Podipara CMI, éd. J. Madey et G. Kaniarakath, Kottayam / Paderborn, Ecumenical 
Biblical and Oriental Study Centre (EBOSC Publications 9), 1984, p. 110-118. Ce manuscrit a été numérisé 
par HMML sous la cote APSTCH THRI 86 et est consultable en ligne sur 
vHMML : https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/138301.  
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XIXe siècle184, particulièrement perceptible dans le cas du copiste Antoine, qui avait effectué 

un séjour à Mossoul. On peut toutefois noter des influences syro-malabares, notamment sur la 

lettre kāf qui revient sur la droite sous la forme d’un demi-cercle. Les titres de section ne sont 

pas rubriqués mais mis en évidence au moyen d’espaces et de retours à la ligne à partir du §9. 

Selon István Perczel, le manuscrit arabe utilisé par le traducteur pourrait être très ancien. Le 

colophon de T est suivi par la phrase suivante, qui est syntaxiquement indépendante de ce qui 

précède : ܐܘBVe V<3%ܬܘ  0N%ܐ   AI&83 [2VM1ܕ  ܘ̇,%  BOX51ܘ  I.e%ܬ   (f. 18v). Cette dernière est 

coupée de tout contexte et il est difficile de comprendre de quoi il s’agit. Venant après le 

colophon, on l’imaginerait volontiers comme une date. Cette phrase pourrait être lue comme 

une invitation à ajouter 317 à la date de 1036185. István Perczel propose l’interprétation 

suivante : Hidayat Allah aurait trouvé 1036 sans mention de l’ère dans le manuscrit arabe qui 

servit de base à sa traduction. Pensant qu’il s’agissait de l’ère de Jésus-Christ, il proposa de 

convertir la date en ère séleucide en y ajoutant 317186. 

Il me paraît difficile de fournir une explication satisfaisante à cette étrange mention. Il 

semble beaucoup plus probable que l’année 1036 soit donnée selon l’ère de l’incarnation que 

selon l’ère des Grecs. Le calcul n’est d’ailleurs pas nécessairement de Hidayat Allah. La date 

pourrait par exemple être donnée selon le calendrier de l’Hégire, ce qui nous porterait en 

1626 ; un copiste du Malabar ne l’aurait pas comprise et aurait proposé de la convertir en ère 

séleucide. 

Pi et T remontent à un modèle syriaque commun désigné comme #. Les deux témoins 

présentent entre eux des variantes qui relèvent d’erreurs scribales. En comparant leur leçon à 
 

184 Sur l’influence des graphies mésopotamiennes et sur les trois types d’écriture en usage au Kérala après le 
XVe siècle, voir F. Briquel-Chatonnet, « Syriac Manuscripts in India, Syriac Manuscripts from India », 
Hugoye 15, 2 (2012), p. 287-289. 

185 Comme le fait remarquer Perczel, Hubert Kaufhold avait établi que les conversions de l’ère de l’incarnation à 
l’ère des séleucides s’échelonnaient entre 309 et 319 années, voir H. Kaufhold, « Zur Datierung nach 
christlicher Ära in den syrischen Kirchen », in Malphono w-Rabo d-Malphone: Studies in Honor of Sebastian 
P. Brock, éd. G.A. Kiraz, Piscataway, NJ, Gorgias Press (Gorgias Eastern Christian Studies 3), 2008. 

186 Selon Perczel, il est improbable qu’un manuscrit arabe ait été daté selon l’ère de Jésus-Christ. Il s’agirait alors 
de l’ère des séleucides, ce qui reviendrait à imaginer que l’original arabe serait une copie de l’an 724/5 AD, 
cf. Perczel, « The Revelation of the Seraphic Gregory », p. 349. Cette hypothèse est bancale, dans la mesure 
où il me semble difficile d’imaginer qu’une copie arabe si ancienne ait été emmenée au Kérala. Autre 
hypothèse : il arrive souvent que les manuscrits arabes chrétiens anciens soient datés selon une ère de 
l’incarnation qui ne correspond pas tout à fait à notre calendrier, sans compter les erreurs de conversion qui 
ont inévitablement lieu et qui peuvent créer un léger décalage. En proposant d’ajouter 317, et non 311/2, 
comme cela est plus courant – comme le fait Hidayat Allah dans le manuscrit syriaque de Pampakuda (!) –, 
notre évêque ou un copiste a pu vouloir corriger une datation fautive selon l’ère de Jésus-Christ au moment de 
sa conversion en l’ère des Grecs. Sur cette ère de datation, voir S.K. Samir, « L'ère de l'Incarnation dans les 
manuscrits arabes melkites du 11e au 14e siècle », Orientalia Christiana Periodica 53 (1987), p. 193-201. 
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celles des témoins arabes, on remarque que des éléments du texte ont été parfois glosés, 

parfois abrégés. Cette entreprise pourrait bien refléter la volonté du traducteur (ou d’un 

transmetteur) d’adapter certains passages, comme il en sera question plus loin. On observe 

également des modifications majeures : l’ordre de la version syriaque est complètement altéré 

à partir de la description des châtiments de la Géhenne. Le tableau suivant offre une 

comparaison du contenu des deux témoins en langue syriaque et du texte arabe tel qu’on se 

propose de le restituer187. 

Tableau 2. Comparaison de la version syriaque avec l’édition du texte arabe 

T Correspondance avec 
l’édition du texte arabe 

Pi 

Titre (f. 5r) §I - 
Courte autohagiographie (f. 5r)  §1 - 
Enlèvement et ascension de Grégoire 

(f. 5v) 
§2 - 

Les anges gardiens (f. 6r) §3  - 
Le jugement d’une âme juste (f. 6v) §4 - 
Le jugement d’une âme mauvaise (f. 6v) §5 - 
Le paradis (f. 7r) §6 (abrégé) - 
Le temple (f. 7v) §7 Allocution de la Vierge 

qui correspond au §7f 
(f. 1r) 

Le deuxième ciel (f. 9r) §8 Idem (f. 3r) 

Les demeures (litt. « places » ܘܕ#$̈&' , 
trad. de l’arabe عضاوم ) des prêtres et des 
diacres (f. 10r) 

§9 Idem (f. 7r) 

Les demeures des pauvres, des 
orphelins et des veuves (f. 10r) 

§10 Idem (f. 8r) 

Les demeures des puissants et des rois 
(f. 10r) 

§11 Idem (f. 9r)  

Les demeures des justes (f. 10v) §12 Idem (f. 10r) 
Les demeures des prisonniers (f. 11r) §13 Idem (f. 12v) 
Les demeures des opprimés (f. 11v) §14 Idem (f. 13v) 
Les demeures de ceux qui faisaient de 

bonnes actions (f. 11v) 
§15 Idem (f. 14v) 

Les demeures des aveugles et des §18 Idem (f. 16r) 

 
187 Mon travail a été facilité par István Perczel, qui a généreusement partagé avec moi sa traduction en cours de 

la première moitié du texte. 
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paralytiques (f. 12r)  
Les demeures des enfants (f. 12v) §17 Idem (f. 17v) 
Le « type » du troisième ciel (f. 13r) §16 Idem (f. 19r) 
Longue liste de différentes sortes de 

châtiments, principalement des riches et 
des fornicateurs, sans titres rubriqués 
(13v) 

La traduction syriaque 
emprunte différentes 
catégories de pécheurs et 
de châtiments aux §§22 et 
25 

Idem (f. 21v) 

Les tourments ( ()*+̈, ) des rois (f. 16r) §21 Idem (f. 31v) 

Les tourments des magiciens (f. 16r) §23 Idem (f. 32v) 
Les tourments des femmes qui 

avortaient de leur enfant (f. 16r) 
§26 Idem (f. 33r) 

Les tourments de ceux qui sortaient de 
la religion du Christ (f. 16v) 

§20 Idem (f. 33v) 

Les tourments des juifs, de Hanane, 
Caïphe et Hérode (f. 16v) 

§24 Idem (f. 34r) 

Les tourments des meurtriers et des 
dirigeants (f. 17r)  

Malgré son titre, cette 
section correspond au §28 
« les châtiments des 
policiers » 

Idem (f. 35v) 

Les tourments des moines et des rabban 
(f. 17r) 

§29 Idem (f. 36r) 

Les tourments des patriarches, prêtres et 
diacres (f. 17v) 

Cette section correspond 
au §30, sauf les dernières 
lignes qui prennent au §31 

Idem (f. 37r) 

Les tourments de ceux qui devenaient 
hagaréens/musulmans ( -, 0/ܗ ) (f. 18r) 

Cette section n’a pas 
d’équivalent direct en 
arabe, mais emprunte de 
nombreux segments aux 
§§34-36 

Idem (f. 39r) 

Adresse finale de Grégoire (f. 18r) §37 Idem (f. 40v) 

 

Au vu de la répartition confessionnelle de la tradition manuscrite et du contexte historique, 

il serait tentant de rapprocher # de la branche γ, dont les témoins sont les plus répandues en 

milieu miaphysite, et dont dépend le ms. Vat. syr. 561 copié par Hidayat Allah. Pourtant, le 

manuscrit arabe qui lui servit de modèle ne pouvait remonter à cette branche. De nombreuses 

variantes de la traduction syriaque permettent de rattacher son modèle au groupe χπ. Comme 

les témoins de la branche δ, l’inscription de la Jérusalem céleste est en syriaque dans #. 

Pourtant, # ne peut dépendre de δ car elle ne présente pas l’inversion du segment دیسلا رما دق 

ھحور ضبقب .  Or, on a vu plus haut que χπ présentait ce genre d’anomalies du fait d’une 
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contamination. En comparant # à la leçon du ms. Armalet syr. 11/6, on constate que # a aussi 

perdu les titres des §§6-8 ; au §2, # donne 7ܕ 6>ܐO1 4ܐN  ce qui correspond à نظا امیف  dans 

Armalet syr. 11/6, alors que AKD l’omettent ; à son instar, # conserve bien au §7 la mention 

des encensoirs mais omet دوعص  après هروص , ainsi que la mention des vêtements pourpres de la 

Vierge Marie. 

Ces correspondances prouvent que # dépend d’un modèle arabe du groupe χπ. Elle confirme 

ainsi le succès des manuscrits de ce groupe chez les clercs miaphysites de Mésopotamie, et, 

au-delà, chez les chrétiens de rite syriaque du Kérala. Pour ce qui est de l’histoire du texte, la 

traduction syriaque	 n’occupe pas une position importante dans l’arbre de la tradition 

manuscrite. Comme on dispose de plusieurs manuscrits arabes pour le groupe χπ, # ne sera 

pas pris en compte dans le reste de l’étude, si ce n’est quand on en viendra à parler de la 

réception de l’ApGreg durant la période médiévale et prémoderne.	 
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VI. LES DEUX EDITIONS EGYPTIENNES 

 En plus des témoins manuscrits, deux éditions ont été publiées au Caire au début du 

siècle dernier, dans des maisons d’édition adossées à l’Église copte avec une diffusion 

restreinte188. Contrairement à ce qu’affirmait Georg Graf, ces éditions ne présentent pas la 

même recension et il est certain que les éditeurs ont travaillé à partir de manuscrits 

différents189. Elles ont toutefois en commun d’avoir été conçues sans recours à une méthode 

scientifique. Le ou les manuscrits utilisés ne sont pas expressément indiqués, pas plus que leur 

localisation. Ce manquement à un principe élémentaire de l’ecdotique s’explique aisément au 

vu du contexte. Le texte fourni était destiné à être lu par un public copte arabophone dans un 

souci d’édification : établir un texte fiable grâce aux outils de la critique textuelle ne faisait 

simplement pas partie des objectifs des éditeurs. Ces éditions doivent donc être considérées 

avec la plus grande circonspection mais n’en demeurent pas moins des témoins de l’histoire 

du texte qui méritent d’être présentés plus en détail. 

VI.1. RASAʾIL DINIYYA QADIMA 

 La première édition égyptienne se trouve dans le recueil intitulé Rasāʾil dīniyya 

qadīma « Lettres anciennes relatives à la religion », publié en 1920 par Girgis Bey Yaʿqūb190. 

L’ApGreg y figure sous le titre de Révélation (ǧalayān) de saint Grégoire le Théologien191. 

Elle contient également l’Apocalypse du Pseudo-Athanase, texte copte traduit en arabe qui a 

 
188 Seuls quelques rares spécialistes du domaine arabe chrétien en possèdent actuellement des reproductions 

numériques. Je tiens à exprimer ici ma reconnaissance à István Perczel et à Jos van Lent, pour m’avoir 
communiqué ces documents. 

189 Cf. GCAL I, 276. 
190 Comme souvent pour les petites maisons d’édition égyptiennes du début du siècle dernier, il est difficile de 

retracer avec exactitude l’ordre des impressions et réimpressions. Georg Graf mentionne l’édition de 1926 
(ibid.), mais il existe aussi une édition de 1920 et de 1925, cette dernière prétendant être « la première 
impression ». 

سوغولواتلا سویروغیرغا سیدقلا نایلج 191 , Rasāʾil dīniyya qadīma, p. 5. 
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aussi circulé dans le nord de la Mésopotamie192, ainsi que deux textes de provenance syro-

palestinienne, l’Histoire du prêtre Paul et de son dialogue avec Satan, traduite du syriaque193, 

et les Questions et réponses de Basile et Grégoire194. On ne peut affirmer que l’éditeur avait 

pris tous ces textes dans le même manuscrit mais on ne peut nier que ce recueil, produit dans 

un contexte copto-arabe a une coloration bien syrienne. 

D’un point de vue linguistique, le texte des Rasāʾil dīniyya qadīma présente plusieurs traits 

qui nous portent à croire que l’éditeur a retranscrit à peu près fidèlement ce qu’il lisait dans le 

manuscrit. On y trouve de fréquentes « anomalies » graphiques ou morphosyntaxiques 

caractéristiques de l’arabe moyen195. Malheureusement, le fait que l’éditeur n’ait pas cherché 

à normaliser le texte a le désavantage de laisser le lecteur face à des problèmes de lecture et 

d’interprétation. On rencontre ainsi des difficultés à saisir le sens de certains syntagmes, là où 

on devine que des mots ou groupes de mots étaient manquants, ou qu’une lecture fautive 

s’était glissée dans la copie196. Des corruptions, qui ne portent parfois que sur deux lettres, 

peuvent suffire à égarer un commentateur trop empressé197. D’autres, plus graves, portent sur 

les noms propres : l’éditeur a par exemple laissé لوسرلا انحوی  (Jean l’Évangéliste) au lieu de 

موحرلا انحوی  (Jean l’Aumônier).  

Un autre défaut des Rasāʾil dīniyya qadīma est la grosse lacune laissée au beau milieu du 

texte, qui amène sans transition le lecteur de la description des délices des opprimés aux 

châtiments des suppliciés, perdant ainsi près d’un cinquième de l’ApGreg. Comme on le verra 

plus en détails ci-après, cette lacune, ainsi que certaines variantes, rapprochent 

 
192 L’un des témoins les plus fiables de la tradition arabe est le ms. Birmingham, University Library, Mingana 

syr. 461 (XIXe s.), ff. 70v-93r, en écriture garshuni. Witte, Die Sünden der Priester und Mönche, vol. I, p. 49-
51. 

193 GCAL I, 549. Le même texte se trouve dans les mss Vat. syr. 408, Simaika 645 et Shenouda Society 166, qui 
contiennent aussi l’ApGreg.  

194 GCAL I, 324-327. Pour les manuscrits de l’ApGreg contenant ce texte, cf. IX.1.2. 
بیلصلا مشرب نیموشرملا 195 , ibid., p. 5. Les manuscrits arabes présentent souvent un signe diacritique s’apparentant à 

un tréma au-dessus de la lettre sīn. Ce signe peut créer une confusion avec la lettre šīn. Ici, l’éditeur a 
simplement reproduit ce qu’il croyait lire dans le manuscrit. 

196 Par exemple, il y a une omission manifeste entre Grégoire et li-tarā dans la phrase suivante : لوقی اتوص تعمسو 
تایفخلا ىرتل سویروغیرغ ای , « J’entendis une voix qui disait “Grégoire (?) pour que tu voies les choses cachées” », 

ibid., p. 5. On lit plus loin اھلك باذعلا ةعس عضوم ىلا يب طبھ  qu’on traduirait par : « et il me fit descendre dans un 
lieu de la surface du châtiment toute entière ». Tous les témoins de la tradition manuscrite ont ایندلا  à la place 
de باذعلا , ce qui permet d’arriver à la traduction plus satisfaisante de : « et il me fit descendre dans un lieu de 
la surface de la terre toute entière », ibid., p. 9. 

197 On lit رانلا ىلإ ھبرقو فصوت لا يتلا ھتعس نم ادج تبجعف , « Je [Grégoire] m’émerveillai alors grandement de son 
étendue [du Paradis] qui ne peut être décrite et de sa proximité du feu ». L’idée que le Paradis serait proche du 
feu inviterait à des interprétations diverses et originales, mais un regard sur la tradition manuscrite montre que 
« le feu » (al-nār) n’est qu’une corruption de « le regard » (al-naẓar), qui se prête parfaitement au contexte. 
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indéniablement la recension de l’édition de celle du ms. Saint-Antoine, théol. 232, produit au 

XIXe siècle (cf. infra la description du groupe ρ).  

Toutefois, force est de reconnaître que le travail de Girgis Bey Yaʿqūb apporterait moins à 

une étude scientifique qu’un manuscrit plus complet et plus ancien de la tradition. Du fait de 

sa proximité avec le ms. de Saint-Antoine et de son apparente fidélité au modèle, on peut 

considérer Rasāʾil dīniyya qadīma comme un manuscrit supplémentaire mais pas comme une 

« édition » dans le sens contemporain du terme. 

VI.2. NŪR AL-ANWĀR FĪ MANẒĀR AL-ABRĀR 

 La seconde publication livrant l’ApGreg au public copte érudit fut éditée en 1922 par 

les soins du prêtre copte Dūmadyūs al-Barmūsī. Elle parut au sein du recueil Nūr al-anwār fī 

manẓār al-abrār « Lumière des lumières dans le miroir des hommes pieux » 198. Notre texte y 

reçoit le titre d’Apocalypse (ruʾyā) du grand saint Anba Grégoire le spirituel199 et vient à la 

suite d’une Vision du paradis et des enfers d’Athanase d’Alexandrie200. La version de 

l’ApGreg fournie par l’édition s’arrête avant la fin de la description des cieux, omettant ainsi 

près des deux tiers du texte. Sans indice permettant d’identifier le manuscrit utilisé pour 

l’édition, on ne peut établir si cette omission relève d’un choix de l’éditeur ou provient d’un 

accident de la tradition manuscrite.  

Dans son introduction, Dūmadyūs nous parle bien du manuscrit qu’il a sous les yeux mais 

seulement du point de vue de sa datation. Il prétend que « la copie de cette vision a eu lieu en 

l’an 809 AD »201. Sachant que le témoin daté le plus ancien de l’ApGreg remonte à 1352, il 

est séduisant d’imaginer que la copie de l’éditeur soit si ancienne. Néanmoins, étant donné le 

nombre très restreint de manuscrits arabes chrétiens datés du IXe siècle, il est étonnant qu’un 

 
198 Georg Graf signale la seconde édition de 1926, cf. GCAL I, 276. 
يناحورلا سویروغیرغ 199 ا ایؤر  ابنأ میظعلا سیدقلا , Nūr al-anwār, p. 61. 
200 GCAL I, 276-277. Pour une étude préliminaire, voir M.R.B. Awad, « An Arabic Apocalypse about Hell and 

Paradise Attributed to St. Athanasius », in Sehnsucht nach der Hölle? Höllen- und Unterweltsvorstellungen in 
Orient und Okzident. Beiträge des Leucorea-Kolloquiums 2010, éd. J. Tubach et alii, Wiesbaden, 
Harrassowitz Verlag (Studies in Oriental Religions 63), 2012, p. 63-64. Contrairement à ce qu’affirme 
l’auteur, l’édition Rasāʾil dīniyya qadīma ne contient pas cette Vision d’Athanase mais un autre 
pseudépigraphe attribué à ce Père de l’Église (cf. infra). 

دلایملل عستو 201 ةئامنامث  نس ة نا  ك ایؤرلا هذھ ةخاسن خیرا ت  .Nūr al-anwār, p. 61 , نأ دجوُ
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tel exemplaire ait pu échapper à l’attention des codicologues202. Si on prête foi à l’assertion du 

prêtre Dūmadyūs, deux hypothèses se présentent à nous. On peut d’abord imaginer que ce 

codex soit demeuré inconnu des spécialistes, soit parce qu’il aurait été perdu au cours du 

XXe s., soit parce qu’il appartiendrait à une collection qui n’aurait pas encore été cataloguée. 

On peut également supposer que l’ère indiquée soit le fruit d’une lecture ou d’une déduction 

fautive de l’éditeur : il pourrait s’agir de l’ère des Martyrs, ce qui nous amènerait en 1093 

AD, ou encore de l’ère de l’Hégire, ce qui nous porterait en 1406 AD, deux périodes où le 

nombre de manuscrits arabes chrétiens conservés est plus important. Dans l’état actuel des 

choses, aucune de ces hypothèses ne peut être invalidée.  

On verra plus loin que le texte fourni par l’édition dépend d’une branche particulièrement 

fiable de la tradition manuscrite. Malheureusement, l’éditeur semble avoir beaucoup modifié 

le texte qu’il avait sous les yeux. Ce dernier a par trop cherché à « améliorer » le niveau 

linguistique du texte. En comparant l’édition au reste de la tradition manuscrite, on y constate 

de nombreux ajouts et suppressions qui ne sont pas attestés dans les autres témoins. La langue 

du texte édité correspond aux normes graphiques et morphosyntaxiques de l’arabe classique 

(i.e. l’arabe enseigné dans les grammaires) alors qu’en règle générale, les manuscrits arabes 

chrétiens ne suivent pas ces usages, comme on le verra plus loin. De nombreux passages ont 

été enjolivés, afin de tendre vers un registre linguistique plus soutenu203. Cette série de 

modifications et de nivellements laisse au lecteur l’impression de n’avoir qu’une image 

factice et biaisée du texte. À l’instar de son prédécesseur, mais pour d’autres raisons, le travail 

de Dūmadyūs ne peut être qualifié d’éditorial. Son édition ne reflète moins le texte d’un 

manuscrit que le réarrangement libre du texte par l’éditeur à partir d’un manuscrit, au 

demeurant inconnu. 

*** 

 On a pu constater que les deux « éditions » égyptiennes sont problématiques à plus 

d’un égard. Elles ne contiennent pas l’intégralité du texte et sont écrits dans une langue trop 

fautive pour l’une, trop standardisée pour l’autre. Ces deux défauts nous empêchent de les 

 
202 La plupart des manuscrits antérieurs au Xe siècle connus sont listés par F. Déroche, « Les manuscrits arabes 

datés du IIIe/IXe siècle », Revue des études islamiques 55/57 (1987-1989), 343-350. Voir aussi les mises à 
jour proposées dans J.E. Brockopp, Muhammad’s Heirs: The Rise of Muslim Scholarly Communities, 622–
950, Cambridge, Cambridge University Press (Cambridge Studies in Islamic Civilization), 2017, p. 200-207. 

203 Ce phénomène n’est pas propre à cette édition, ni même au domaine arabe chrétien mais aux études arabes en 
général. Pour une brève histoire de la tendance philologique ancienne qui voulait que l’on « normalise » la 
langue des manuscrits, cf. Paolo La Spisa, « Middle Arabic texts. How to account for linguistic features », 
COMSt, p. 415-416. 
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utiliser comme base d’une étude sur l’histoire du texte et de son contexte. Plus 

problématiques et difficiles à manier qu’une partie de la tradition manuscrite, on y fera fort 

peu référence par la suite, si ce n’est pour les placer au sein du stemma.  
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VII. ESSAI DE SYNTHESE 

 Il nous incombe à présent d’offrir une vision synthétique de la tradition manuscrite, 

telle qu’on en a établi la généalogie ci-avant. On remarque cependant que l’arbre de la 

tradition manuscrite laisse dans l’ombre de nombreux éléments essentiels à notre 

compréhension de l’histoire de l’ApGreg. Bien que le classement en branches nettement 

différenciées rende compte des rapports des témoins entre eux, elle ne permet pas d’articuler 

l’état du texte fourni par ces derniers avec les facteurs spatio-temporels, culturels et 

confessionnels qui ont conditionné sa conservation et son évolution. En effet, la place d’un 

témoin dans le stemma ne laisse pas présager de la qualité de sa leçon. Le stemma ne permet 

pas non plus d’expliquer pourquoi telle branche présente un mauvais état du texte alors que 

telle autre en préserve un meilleur. Pour pallier ce manque, il faut se risquer à émettre 

quelques hypothèses qui fournissent un schéma explicatif de l’état actuel du texte à partir des 

données du stemma, mais également à la lumière des circonstances qui entourent sa 

transmission.  

VII.1. LE STEMMA CODICUM 

 La démonstration précédente permet de schématiser la tradition manuscrite sous la 

forme d’un arbre, dont la racine serait l’archétype commun à tous les témoins. Pour ne pas 

surcharger le stemma, seuls les sous-archétypes de chaque groupe et les témoins les plus 

importants sont représentés. Toutes les références placées dans la partie supérieure du tableau 

(avant les repères chronologiques) ne peuvent être datées avec exactitude. Comme plusieurs 

siècles séparent la composition de l’ApGreg du fragment le plus ancien, il est impossible de 

dire si telle ou telle famille s’est plutôt formée au Xe siècle ou au XIIe siècle. Les grandes 

divergences entre les leçons des plus anciens témoins V, W et J permettent néanmoins 

d’affirmer qu’au XIVe siècle le texte avait déjà connu une histoire bien mouvementée. Si le 
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stemma est correct, il faut supposer (au bas mot !) une quinzaine de témoins perdus, preuve 

supplémentaire de la vaste transmission de l’ApGreg. 
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STEMMA CODICUM 

 

 
          Ω           
                     
                     
   α       μ      γ      
    δ   !   *   θ     λ   
XIIIe      φ     * W    τ     
     V         ζ    J ς  π 
XIVe              *       
       χ         S    * 
                   P  
XVe               B      
 A                    
       χπ       Y       
XVIe           M          
        C     Š    L    
    ρ   "              
XVIIe                     
         G            
     K                
XVIII

e 
D                    
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VII.2. L’HISTOIRE DE LA TRADITION MANUSCRITE ET 
L’HISTOIRE DU TEXTE 

 Il a été défendu dès l’introduction que l’ApGreg avait vu le jour en Syrie du Nord, 

dans un contexte culturel « syro-arabe ». Or, l’examen de la tradition manuscrite semble nous 

placer face à un paradoxe : pourquoi est-ce que la tradition manuscrite syro-arabe, à savoir la 

branche γ, présente un état plus corrompu du texte ? À l’inverse, pourquoi les témoins des 

branches α et μ ont-ils conservé un meilleur état du texte alors que la plupart d’entre eux 

émanent d’Égypte ? La question du milieu de composition de l’ApGreg sera discutée plus en 

détail dans le second volume mais il faut dès à présent tenter d’expliquer le hiatus apparent 

entre l’origine du texte et la répartition spatio-temporelle des manuscrits.  

Sans chercher à oblitérer la part d’aléatoire de la transmission manuscrite, on peut discerner 

plusieurs facteurs ayant contribués à façonner le visage qu’elle a aujourd’hui. De nombreux 

indices intra- et extratextuels laissent penser que l’ApGreg a été produite dans le Nord de la 

Syrie aux alentours des IXe/Xe siècles. Seul A émane d’un tel milieu, puisqu’il a été copié à 

Alep, ville mentionnée dans l’ApGreg. Sa place très haute dans le stemma montre qu’elle 

remonte à un archétype ancien. Cependant, il s’agit bien là de l’épicentre historique de la 

tradition, pourquoi A constitue-t-il un témoin si isolé, et relativement tardif ? 

Plusieurs raisons peuvent être invoquées. L’hypothèse la plus simple est que l’ApGreg est 

tombée en désuétude dans sa communauté d’origine à un moment donné, et, par conséquent, 

que sa transmission a été assurée par d’autres milieux chrétiens arabisés, où elle rencontra une 

popularité comparable à celle de l’ApPaul. L’ApGreg a aussi pu susciter la méfiance des 

clercs : le patriarche melkite d’Alexandrie, Marc III (r. 1180-1209), s’interroge sur la véracité 

de la vision rapportée par Grégoire204. Ceci montre l’étendue de sa circulation dès le XIIe s., 

mais également la suspicion qui pesait sur ce genre d’œuvres, causant peut-être leur 

éradication dans certains milieux. 

Il ne faudrait pas non plus sous-estimer les dommages causés au patrimoine chrétien par 

l’instabilité politique dans le Nord de la Syrie. Les invasions mongoles au milieu du 

XIIIe siècle et les décennies qui suivirent furent particulièrement éprouvantes pour les 

 
204 Marc III d’Alexandrie, Questions canoniques, éd. Gédéon, p. 172. Sur ce passage, cf. infra. 
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chrétiens205 : la rhétorique anti-chrétienne, la peste noire et l’instabilité politique aboutirent au 

XIVe siècle à une forme de cultural breakdown des communautés chrétiennes de Syrie-

Mésopotamie206. Ce n’est pas à dire que l’on cessa totalement de copier des manuscrits, mais 

leur quantité, leur qualité ainsi que l’activité littéraire en général restent globalement pauvres 

jusqu’au milieu du XVe siècle. En outre, de nombreux monastères furent détruits ou pillés, 

occasionnant des pertes du patrimoine écrit. Les manuscrits contemporains ou antérieurs à 

cette période ont le plus souvent subsisté parce qu’ils avaient été portés en lieu sûr au 

préalable : le Sinaï pour les melkites, les monastères d’Égypte pour les miaphysites.  

C’est au XIIIe siècle, point de départ de notre tradition manuscrite, que débute la migration 

des chrétiens syriens, qui s’établissent en Palestine, à Chypre ou en Égypte. Joseph Glynias a 

montré que de nombreux manuscrits sont emmenés au Sinaï par des melkites de Syrie à cette 

époque, dans un souci de les préserver207. C’est précisément à cette période que remonte la 

copie de V. Il n’est donc pas impossible que cette dernière ait été faite par un copiste 

originaire d’Égypte, probablement Théodore d’Alexandrie, mais sur un modèle syrien. 

Chez les miaphysites, les liens avec le monastère des Syriens ne sont pas nouveaux. Ce 

dernier abrite depuis longtemps des manuscrits syriaques très anciens208. À la fin du XIIe et au 

début du XIIIe siècle, les liens entre les Églises miaphysites copte et syriaque se resserrent, au 

point qu’une délégation mésopotamienne est envoyée en Égypte209. C’est en cette même 

année que le patriarche melkite d’Alexandrie, Marc III pose ses questions au synode. Le 

dynamisme de copistes dans le Wadi Natroun s’accentue encore au XIIIe siècle, ces derniers 

 
205 Pour l’histoire des communautés syriaques, voir T.A. Carlson, « Syriac in a diverse Middle East. From the 

Mongol Ilkhanate to Ottoman dominance, 1286-1517 », in The Syriac World, éd. D. King, New York / 
London, Routledge, 2019, p. 718-730. Pour une vision plus globale de la situation des communautés 
chrétiennes au Moyen-Orient durant cette période, voir K.S. Parker, « The Indigenous Christians of the 
Arabic Middle East in an Age of Crusaders, Mongols, and Mamlūks (1244-1366) », Ph.D. dissertation, 
University of London, 2012. 

206 L’expression est utilisée par P.G. Borbone, F. Briquel-Chatonnet et E. Balicka-Witakowska, « Syriac 
Codicology », in Comparative Oriental Manuscript Studies: An Introduction, éd. A. Bausi et alii, Hamburg, 
COMSt, 2015, p. 263.  

207 J. Glynias, « Syriac Melkite monasticism at Mount Sinai in the 13th-14th centuries », Aram 31, 1-2 (2019), 
p. 7-33. 

208 Ceci grâce à Moïse de Nisibe, chrétien d’Irak, qui fournit à la bibliothèque du monastère un grand nombre de 
manuscrits syriaques. Sans son initiative, un pan de la littérature syriaque tardo-antique nous serait inconnu, 
voir à son sujet S.P. Brock, « Without Mushê of Nisibis, Where Would We Be? Some Reflections on the 
Transmission of Syriac Literature », Journal of Eastern Christian Studies 56, 1-4 (2004), p. 15-24. 

209 J.-M. Fiey, « Coptes et Syriaques, contacts et échanges », Studia Orientalia Christiana, Collectanea 15 
(1972), p. 353-354. Sur la délégation, documentée par une note dans un manuscrit, voir L. van Rompay, « A 
Precious Gift to Deir al-Surian (AD 1211): Ms. Vat. Syr. 13 », in Malphono w-Rabo d-Malphone, éd. K. 
George, Piscataway, NJ, Gorgias Press, 2008, p. 735-750. 
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fuyant vraisemblablement les zones touchées par les invasions mongoles. De très nombreux 

manuscrits arrivent de Haute-Mésopotamie, contribuant ainsi à la circulation de textes tel que 

le nôtre. 

La présence des syro-miaphysites ne se limite pas au Wadi Natroun : on trouve entre autres 

des traces de leur activité dans les monastères de Saint-Antoine et de Saint-Paul sur la mer 

Rouge ainsi que dans l’église de Saint-Ménas au Caire. C’est dans cette dernière que fut copié 

J en 1352, par un copiste d’Amid, accompagné de plusieurs de ses congénères210. Le contenu 

de M et P dénote une influence de la littérature copto-arabe, certainement due aux contacts et 

aux échanges entre coptes et syriaques dans ces monastères211. 

La tradition manuscrite copto-arabe de l’ApGreg est elle aussi liée à des lieux marqués par 

la présence syriaque. Il n’est pas improbable que C ait été aussi copié à Saint-Ménas, où une 

communauté syriaque est attestée du XIVe au XVIIe siècle. La copie de W eut lieu durant cette 

période charnière du XIIIe siècle, très probablement dans le monastère des Syriens du Wadi 

Natroun. Ce contexte égyptien, plus favorable à la conservation des manuscrits et marqué par 

les contacts avec les syriaques, explique sûrement que le meilleur état du texte soit transmis 

par les témoins de la branche μ. 

L’influence syro-arabe est également visible dans le contenu d’une édition et de deux 

manuscrits copto-arabes : Rasāʾil dīniyya qadīma, ainsi que les mss Patr. copte, Simaika 645 

et Shenouda Society 166 contiennent l’Histoire du prêtre Paul et de son dialogue avec Satan, 

qui est une traduction du syriaque. Le cas du ms. Shenouda Society 166 est particulièrement 

intéressant car il contient aussi la Vie d’Hélène la Syrienne, qui est une réécriture de l’histoire 

d’Hélène, la mère de l’empereur Constantin. Or, ce texte est principalement transmis dans des 

manuscrits en garshuni212. En s’appuyant sur la recension des Miracles de Ménas fournie par 

ce même manuscrit, Hany Takla proposait de le rattacher au groupe de manuscrits des 

 
210 Je traite de la question des copistes syriaques en Égypte à cette époque dans « From Amida to Famagusta via 

Cairo: the Syrian scribe Yusuf ibn Sbath in his Eastern Mediterranean context ca. 1350-1360 AD », al-Masāq. 
Journal of the Medieval Mediterranean  (2020). 

211 Pour un aperçu de ces rapports de l’Antiquité tardive à la période ottomane, voir Fiey, « Coptes et Syriaques, 
contacts et échanges », p. 295-365. 

212 M. van Esbroeck, « Hélène à Édesse et la Croix », in After Bardaisan: Studies on Continuity and Change in 
Syriac Christianity in Honour of Professor Han J.W. Drijvers, éd. G.J. Reinink et A.C. Klugkist, Louvain, 
Peeters (Orientalia Lovaniensia Analecta 89), 1999, p. 107-115. 
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monastères de Saint-Antoine et de Saint-Paul213. Ceci corrobore notre hypothèse d’une 

géographie « copto-syriaque » de la transmission de l’ApGreg en Égypte.  

Quant à la circulation de l’ApGreg dans les milieux maronites, notamment sur le mont 

Liban, elle s’explique pour des raisons historiques. Les syro-miaphysites y sont fermement 

installés aux XVe/XVIe siècles, ce qui génère un mouvement d’opposition au sein des maronites 

favorables à Rome, qui craignent de perdre du terrain à leur profit214. La présence syro-

miaphysite laisse sa trace dans les bibliothèques des monastères maronites. Les jésuites, 

envoyés par le Vatican, y trouvèrent de nombreux textes syro-miaphysites, qu’ils 

s’empressèrent de réfuter215. C’est certainement dans ce contexte que l’ApGreg est 

(brièvement) adoptée par les maronites du mont Liban. Comme la majorité des manuscrits de 

la famille λ vient de la région du Levant et est écrit en garshuni, on peut imaginer comment le 

texte est rapidement passer d’une communauté à une autre à l’époque ottomane, à la faveur du 

contexte pluriconfessionnel du Liban et de la Terre Sainte. 

Ni la date, ni le lieu de production des témoins ne sont donc totalement aléatoires. Les plus 

anciens d’entre eux reflètent une période où les copistes migraient et où les manuscrits étaient 

apportés, parfois de loin, pour être placés dans des monastères isolés. Le contexte climatique 

particulièrement favorable du Sinaï et de l’Égypte et une situation politique plus stable 

assurèrent à l’ApGreg une saine transmission. Les copies semblent y avoir été moins 

fréquentes qu’en milieu syro-arabe, mais les conditions de conservation ont peu altéré les 

manuscrits et, partant, le texte. Si l’ApGreg rencontra un franc-succès en milieu copte, on ne 

peut en dire autant en milieu melkite. C’est peut-être que les textes relatifs au sort de l’âme 

étaient très appréciés dans la littérature copto-arabe, alors que le sujet était soigneusement 

évité dans la production melkite contemporaine. 

Revenant en Syrie-Mésopotamie, on ne s’étonnera pas que tous les témoins remontent à un 

seul archétype γ : c’est peut-être que les autres recensions avaient disparu en milieu syro-

arabe, happées par les vicissitudes du siècle précédent. En dehors de Y et Š, la trentaine de 

 
213 Takla, « The Arabic Version of the Miracles of Apa Mina », p. 174. 
214 On trouve une introduction historique à ces tensions interconfessionnelles dans R. Jabre-Mouawad, Lettres au 

Mont-Liban d'ibn al-Qilai, XVe siècle publiées, traduites, commentées, précédées d'un aperçu historique du 
Mont-Liban aux XIVe-XVe siècles, Paris, Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 2016. 

215 On pourrait y avoir une manière de dédouaner les Maronites des idées « hérétiques » transmises par ces 
manuscrits en les taxant de « jacobites ». Néanmoins, le travail fait par les jésuites Jean Baptiste Eliano 
(1530-1589) et, deux décennies plus tard, par Jérôme Dandini (1554-1634), montrent qu’ils s’agissaient bien 
de textes en usage dans l’Église syro-miaphysite. Voir M. Moosa, The Maronites in history, Syracuse, NY, 
Syracuse university press, 1986, p. 246-247, 263-266. 

107



 

manuscrits copiés entre le XVe et le XIXe siècle offre, on l’a déjà dit, un état du texte assez 

corrompu. Ce alors que les copies sont nombreuses et très fidèles à leur modèle au sein de 

chaque groupe. Ces altérations ne sauraient donc être imputées aux copistes. Deux 

phénomènes peuvent en être la cause : les mauvaises conditions de conservation et les 

problèmes posés par l’usage du garshuni. Les lacunes et autres problèmes textuels de la 

branche γ illustrent la dégradation rapide des manuscrits en Syrie-Mésopotamie. Les 

phénomènes de contamination identifiés plus haut proviennent tous de manuscrits liés à un 

milieu syrien : J, B, M, χπ, Š, BnF, ar. 265. L’initiative des copistes découlait probablement 

de la volonté de combler un modèle défectueux. 

En plus de ce qu’ils nous apprennent sur l’histoire du texte, ces cas de contamination 

montrent qu’en divers lieux et à divers moments, des copistes avaient connaissance d’au 

moins deux recensions différentes de l’ApGreg. C’était également le cas du traducteur 

syriaque Hidayat Allah. Ces incidents sont donc aussi révélateurs de la grande popularité de 

l’ApGreg dans les monastères syro-arabes. L’usage quasi généralisé du garshuni au sein de la 

branche γ a pu également contribuer à altérer la lettre du texte, certaines erreurs étant liées 

aux ambiguïtés qui subsistent lorsque l’on transcrit l’arabe en alphabet syriaque. 

*** 

 En retraçant l’histoire de la tradition manuscrite et de l’état du texte fourni par chaque 

famille à l’aune des circonstances historiques, plusieurs points obscurs s’éclaircissent. On a 

vu que, de manière générale, peu de manuscrits antérieurs au XIVe siècle sont conservés en 

Syrie-Mésopotamie, sauf s’ils ont été portés dans des zones aux conditions de conservation 

optimales, comme c’est le cas de J. C’est probablement à la faveur des migrations dues aux 

conquêtes mongoles et à l’instabilité chronique de la région que l’ApGreg est transmise en 

milieu copto-arabe, où un meilleur état du texte est conservé. Ces hypothèses ne prétendent 

pas fournir une explication à toutes les étapes de la transmission d’un texte aussi largement 

diffusé que l’ApGreg. Elles ont néanmoins l’avantage de ne pas couper l’histoire de la 

tradition manuscrite de l’histoire du texte. 
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PARTIE	II.	LA	CIRCULATION	ET	LA	
RÉCEPTION	DE	L’APGREG	AU	REGARD	
DE	L’HISTOIRE	DES	CHRÉTIENS	AU	

MOYEN-ORIENT	

 La tradition manuscrite de l’ApGreg a beaucoup à nous apprendre sur l’histoire des 

communautés chrétiennes orientales, notamment du point de vue de leurs pratiques scribales 

et des relations qu’elles entretenaient entre elles à travers les siècles. Cette deuxième partie est 

donc le lieu de s’interroger sur ce qui les rapproche, tout en mettant en évidence comment 

leurs particularités culturelles et linguistiques contribuèrent à façonner les différentes 

manières dont l’ApGreg fut transmise et reçue. La variété des éléments codicologiques des 

manuscrits de la tradition, brièvement évoquée au cours des pages précédentes, nous invite à 

mener de plus amples réflexions pour tenter de définir la catégorie encore floue de ce que l’on 

appelle les « manuscrits arabes chrétiens ». Leur aspect formel et leur contenu constituent en 

outre une source d’informations sur la circulation du texte, mais aussi sur son usage, qui 

diverge en fonction du lieu et/ou du moment et/ou du milieu. 

Comme l’œuvre à laquelle nous nous intéressons a fait l’objet de traductions de l’arabe vers 

le guèze et, plus tard, de l’arabe vers le syriaque, cette étude dépasse les frontières du monde 

arabophone, en même temps qu’elle excède les limites de la philologie. Il est en effet difficile 

de saisir les modalités de transmission de l’ApGreg à une échelle si vaste sans avoir à l’esprit 

le cadre historique des relations et des rivalités entre les Églises, à l’époque de l’expansion 

culturelle de l’Europe de l’Ouest et de ses missions latines en Orient. Dans ce contexte 

particulier qu’il nous revient de dépeindre, l’ApGreg et ses nombreux avatars revêtent des 

fonctions nouvelles. Identifier ces dernières révèle les velléités religieuses, politiques et 

littéraires plus larges des groupes où elle a rencontré un franc succès.  
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VIII. LES MANUSCRITS ARABES 
CHRETIENS : CARACTERISTIQUES ET 

MILIEUX DE PRODUCTION 

 Parler de « manuscrits arabes chrétiens » renvoie à une diversité de formes et de 

contenus qui appelle à quelques éclaircissements. Jusqu’ici, il a été question de manuscrits 

« copto-arabes », « syro-arabes », etc. sans offrir une nomenclature des  caractéristiques 

formelles qui permettent d’opérer de telles distinctions. Il est aisé de postuler des variantes 

régionales dans la façon de produire un manuscrit et de le concevoir en tant qu’objet, quand 

on pense aux milliers de kilomètres qui séparent Diyarbakır du monastère de Saint-Antoine 

sur la mer Rouge. Néanmoins, bien qu’on ait vu que la majorité des manuscrits produits entre 

la Palestine et l’Irak ont été copiés en garshuni, on ne peut ignorer qu’une partie d’entre eux 

l’a été en alphabet arabe. C’est que les usages distinctifs des copistes ne se laissent pas 

uniquement appréhender sur la base du régionalisme mais requièrent aussi de prendre en 

compte des critères socio-culturels, confessionnels et chronologiques. Dans le cadre d’une 

réflexion sur la circulation de l’ApGreg, ce chapitre sera le lieu de s’interroger sur ce que les 

traits codicologiques et graphiques les plus saillants d’un manuscrit peuvent nous apprendre 

du milieu culturel de son copiste. 

VIII.1. L’INFLUENCE DES SUBSTRATS NON-ARABES ET NON-
CHRETIENS 

 Avant d’entrer plus avant dans la description de la tradition manuscrite de l’ApGreg, 

on est en droit de se poser les questions suivantes : qu’est-ce qu’un manuscrit arabe chrétien ? 

Ou plutôt, qu’est-ce qui le distingue d’un manuscrit arabo-islamique216 ? Y répondre dépasse 

 
216 La réponse partielle proposée ici se fonde sur un corpus restreint et tardif mais cette question mériterait d’être 

traitée en détail. Par exemple, les manuscrits arabes chrétiens anciens produits en milieu palestinien partagent 
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de loin le cadre de notre étude, qui se base sur une tradition manuscrite pas assez 

représentative des manuscrits arabes chrétiens dans leur ensemble. On peut néanmoins 

évoquer les principaux problèmes et enjeux posés par une telle terminologie.  

J’adopterai ici une définition sociale : un manuscrit arabe chrétien est un manuscrit produit 

dans un milieu chrétien, que son contenu soit religieux ou non217. Du point de vue de la 

codicologie, des traits distinguent les manuscrits arabes chrétiens des manuscrits arabo-

islamiques, qu’il s’agisse de la reliure, de la structure des cahiers, de leur signature, de la 

foliotation, du décor, de la ponctuation, de la présentation ou du contenu du colophon. Les 

éléments de cette liste non-exhaustive peuvent revêtir plusieurs aspects mais ont en commun 

d’être hérités de traditions non-arabes. Une des spécificités des manuscrits arabes chrétiens 

réside dans le fait qu’ils marquent la continuité avec des pratiques scribales antérieures ou 

concomitantes : copte, byzantine ou syriaque.  

VIII.1.1. Quelques caractéristiques codicologiques 

 En fonction de leur milieu culturel, les manuscrits arabes chrétiens ne présentent pas 

systématiquement les mêmes caractéristiques codicologiques. Ce phénomène est remarquable 

au sein de la tradition manuscrite de l’ApGreg. Une grande partie des manuscrits ont été 

copiés en Syrie-Mésopotamie ou au Levant, par des copistes de rite syriaque. La période à 

laquelle ils ont été copiés correspond dans l’histoire de ces communautés au moment de la 

généralisation d’une pratique allographique nommée garshuni, soit l’usage des lettres 

syriaques pour écrire la langue arabe. Il n’est donc pas surprenant que plus de 30 des 58 

manuscrits soient copiés selon ce système. Les caractéristiques codicologiques d’un manuscrit 

en garshuni sont grandement similaires à celles d’un manuscrit syriaque : mise en page (une 

ou deux colonnes), structure des cahiers (quinions), signature des cahiers (en chiffres-lettres 

syriaques dans la marge inférieure de la première et de la dernière page de chaque cahier), 

foliotation en chiffres-lettres syriaques, rubrication, ornementation (pylè et bandeaux), 

 

des traits paléographiques communs avec les manuscrits arabo-islamiques, voir P. La Spisa, « Cross 
Palaeographic Traditions. Some Examples from Old Christian Arabic Sources », in Creating Standards. 
Interactions with Arabic Script in 12 Manuscript Cultures, éd. D. Bondarev et alii, Berlin, De Gruyter 
(Studies in Manuscript Cultures 16), 2019, p. 93-110. 

217 Cette définition me semble opérante ici mais demande à être testée sur un corpus de manuscrits plus large. Il 
est en effet difficile d’estimer si les copistes chrétiens changeaient leurs pratiques scribales lorsqu’ils 
copiaient des manuscrits dont le contenu n’était pas religieux. Ce sujet demanderait de plus amples 
recherches. 
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ponctuation218. C’est sur ce modèle que nombre de manuscrits contenant l’ApGreg ont été 

produits. 

La différence formelle la plus remarquable entre les manuscrits syriaques et garshuni 

pourrait être l’usage de la réclame, dont les copistes de l’ApGreg font abondamment usage à 

partir du XVIe siècle. La réclame a été introduite tardivement dans les manuscrits arabes en 

général et a probablement été adoptée par les copistes de textes arabes chrétiens avant de 

devenir une pratique commune chez les copistes de textes syriaques219. 

La généralisation de l’usage du garshuni autour des XIVe/XVe siècles (cf. infra) n’a pas 

empêché les copistes de rite syriaque d’utiliser l’alphabet arabe après cette période. L’arabe 

est couramment utilisé dans les monastères, dont la plupart des copistes n’ignorent pas 

l’usage. C’est le cas du ms. Paris, ar. 5072, copié en 1128 AH (1715 AD). L’ère de datation 

utilisée est celle de l’Hégire et le manuscrit ne montre pas, du point de vue de sa conception, 

d’attache particulière avec la tradition syriaque. Il comporte néanmoins des notes laissées par 

le copiste et par les lecteurs. Ces dernières sont en syriaque ou en garshuni, ce qui suffit à 

rattacher la copie à la culture « syro-arabe ».  

De fait, les manuscrits en écriture arabe de l’ApGreg ont principalement été produits dans 

des milieux où les pratiques scribales byzantines ou coptes se faisaient sentir. On peut parler 

« d’influence byzantine »220 dans des manuscrits comme celui de l’Ambrosienne (A) ou du 

ms. Paris, ar. 265. Ces derniers sont faits de quaternions comme cela est plus courant en 

contexte byzantin. Ils présentent des frises décoratives aux couleurs colorées, parfois 

surmontées d’oiseaux et de poissons, ou même d’une croix à double traverse dans le ms. de 

Paris. Dans le cas de A, la foliotation est en chiffres coptes (rūmī). Les signatures des cahiers 

sont en arabe, en toutes lettres, suivi de سارك . Fait rare, les signatures ne sont pas sur le 

premier feuillet mais dans l’angle supérieur externe du verso du dernier feuillet. Dans l’angle 

 
218 Pour une étude des principales caractéristiques des manuscrits syriaques, voir Borbone, Briquel-Chatonnet et 

Balicka-Witakowska, « Syriac Codicology », p. 252-266. 
219 Marie-Geneviève Guesdon a montré que cet usage se généralisait à partir du XIVe siècle, voir « Les réclames 

dans les manuscrits arabes datés à 1450 », in Scribes et manuscrits du Moyen-Orient, éd. F. Déroche et F. 
Richard, Paris, Bibliothèque nationale de France, 1997, p. 65-75. Au cours d’une analyse codicologique 
menée sur un corpus de manuscrits arabes chrétiens plus anciens, Pierre-Adrien de Fouchier notait qu’aucun 
des manuscrits à l’étude ne comportait de réclame, voir « Le manuscrit arabe chrétien du XIIIe siècle : 
considérations à partir du fonds de la Vaticane », Thèse de doctorat, École Pratique des Hautes Études, 2017, 
p. 149-153. Une enquête plus vaste sur l’usage de la réclame dans les traditions chrétiennes orientales reste un 
desideratum. 

220 Alors que l’on parle de « syro-arabe » et de « copto-arabe », il est difficile de qualifier une tradition 
manuscrite de « gréco-arabe », dans la mesure où l’une des deux cultures de référence est « byzantine » et non 
« grecque », qualificatif réservé à la langue. 
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supérieur interne de la même page se trouve le terme قرو  suivi d’un nombre donné en chiffres 

coptes221. Plus conforme à l’usage, le ms. de Paris présente une numérotation des cahiers dans 

l’angle supérieur externe du recto du premier folio. Les signatures sont en chiffres arabo-

indiens précédés du terme ةسارك , comme cela peut être le cas dans les manuscrits arabo-

islamiques222. En somme, ces manuscrits mélangent des pratiques issues de traditions 

culturelles différentes, byzantine et islamique. 

Les manuscrits copto-arabes de l’ApGreg, assez tardifs dans leur ensemble, préservent un 

nombre limité de traits hérités de la tradition copte. La foliotation reste en chiffres coptes et 

les cahiers sont faits de quinions mais les signatures sont en arabe, en toutes lettres, dans la 

marge supérieure externe du premier folio (W)223. Néanmoins, les éléments de décor sont plus 

sobres et se résument à de petites croix et à de petits points. Si Théodore d’Alexandrie est 

bien le copiste des deux feuillets conservés dans le ms. Vat. ar. 412 (au sein duquel le 

fragment V est inséré), on constate que le codex présente l’ensemble de ces caractéristiques. 

Pourtant, l’origine sinaïtique du manuscrit nous laisserait imaginer que le copiste avait plus de 

chance d’être melkite que copte. La question du rapport entre l’aspect du codex et la 

confession du copiste sera évoquée plus loin mais on peut mettre cette similarité sur le compte 

de l’origine géographique de Théodore, originaire d’Égypte et actif au Sinaï224. 

Il faut avoir à l’esprit que les caractéristiques de notre tradition manuscrite, qui date en 

grande majorité de la période ottomane, ne s’appliquent pas forcément aux périodes plus 

anciennes. Durant ces périodes plus récentes, de nouvelles influences se font sentir sur les 

manuscrits produits en milieu chrétien. Les papiers français et italiens envahissent le marché 

moyen-oriental, jusqu’à ce qu’un papier « occidental » et filigrané commence à être produit 

 
221 Cet usage semble rare mais on en devine la trace dans le ms. Vatican, BAV, Vat. ar. 134, que de Fouchier 

interprète comme une indication du nombre de feuillets dans le cahier, cf. de Fouchier, « Le manuscrit arabe 
chrétien du XIIIe siècle », p. 47. Je n’ai pas d’explication satisfaisante à fournir à ce phénomène. 

222 M.-G. Guesdon, « La numérotation des cahiers et la foliotation dans les manuscrits arabes datés jusqu'à 1450 
», Revue des mondes musulmans et de la Méditerranée 99-100 (2002), p. 101-115. Voir également de 
Fouchier, « Le manuscrit arabe chrétien du XIIIe siècle », p. 33-50. 

223 Ceci correspond aux observations d’Ugo Zanetti, basées sur un corpus plus large, voir U. Zanetti, « Les 
manuscrits de Saint-Macaire : observations codicologiques », in Recherches de codicologie comparée : la 
composition du codex au Moyen Âge en Orient et en Occident, éd. P. Hoffman, Paris, Presses de l'École 
normale supérieure, 1998, p. 175-178. 

224 Les manuscrits du Sinaï présentent une influence copte certaine, voir des exemples dans J. Grand’Henry, « 
Les signatures dans les manuscrits arabes chrétiens du Sinaï : un premier sondage », in Recherches de 
codicologie comparée : la composition du codex au Moyen Âge en Orient et en Occident, éd. P. Hoffman, 
Paris, Presses de l'École normale supérieure, 1998, p. 199-204. L’auteur y voit un signe de l’importance des 
copistes d’origine copte au Sinaï. 
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au sein de l’Empire ottoman225. Deux manuscrits arborent un filigrane trelune, emblème de la 

globalisation croissante des échanges autour de la Méditerranée (Š et Armalet syr. 11/6)226. 

Certains manuscrits produits en Égypte sont dotés d’une reliure typique du livre ottoman 

(Monastère des Syriens, hom. 309). Les contacts avec les latins se font aussi sentir à travers 

l’usage accru de l’ère de l’Incarnation de Jésus-Christ, notamment en Palestine (ex. K).  

En résumé, les manuscrits arabes chrétiens arborent des spécificités qui les distinguent des 

manuscrits arabo-islamiques en même temps qu’elles les divisent en plusieurs sous-

catégories, en fonction de la culture dont ils sont le produit. Dans d’autres cas, l’influence des 

pratiques islamiques réduisent les distinctions au point que plus rien dans l’aspect extérieur du 

codex ne permet de le rattacher au premier coup d’œil à une communauté. Les informations 

livrées par les notes et les colophons nous sont alors d’un précieux secours pour retrouver le 

milieu dans lequel une copie de l’ApGreg a été réalisée. 

VIII.1.2. Colophons, notes et « notices historiques » 

 Laisser une note de lecture ou un colophon est également conditionné par des 

pratiques d’écriture, qui varient en fonction des lieux, des époques et des communautés. Les 

informations consignées par les lecteurs et les copistes ne sont pas identiques et aussi fournies 

d’une tradition à l’autre227. De même, la présentation et la mise en page des colophons 

présentent des caractéristiques bien différenciées, qui montrent visuellement l’importance (ou 

non) accordée à l’histoire de la copie et de son auteur. 

Un trait notable des manuscrits égyptiens réside dans la discrétion de leurs copistes. Ces 

derniers sont souvent avares de détails : le copiste demande au lecteur de prier pour son âme 

et ne manque pas de mentionner son commanditaire mais les circonstances ou le lieu de la 

copie sont laissés dans l’ombre. Dans certains manuscrits tel que C, la date est omise. 

 
225 Il n’existe pas d’étude sur le papier occidental dans les manuscrits arabes chrétiens, mais on pourra se reporter 

à U. Zanetti, « Filigranes vénitiens en Égypte », in Studi albanologici, balcanici, bizantini e orientali in onore 
di Giuseppe Valentini, éd. L.S. Olschki, Firenze (Studi albanesi, Studi e testi 6), 1986, p. 437-499. Voir 
également G. Humbert, « Le manuscrit arabe et ses papiers », Revue des mondes musulmans et de la 
Méditerranée 99-100 (2002), p. 65-68. 

226 Sur des exemples de ce filigrane et de sa raison d’être dans le contexte de l’offre du papier italien dans 
l’Empire ottoman, voir A. Velkov et S. Andreev, Vodni znaci v osmanoturskite dokumenti. 1. Tri luni, Sofia, 
Narodna biblioteca Kiril i Metodii, 1983. 

227 Pour un aperçu du contenu des colophons des manuscrits arabes chrétiens indépendamment de leur substrat 
culturel, voir G. Troupeau, « Les colophons des manuscrits arabes chrétiens », in Scribes et manuscrits du 
Moyen-Orient, éd. F. Déroche et F. Richard, Paris, Bibliothèque nationale de France, 1997, p. 223-231. 
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D’autres n’ont pas de colophon du tout. Les rares informations sur l’identité du copiste sont 

placées dans de discrètes souscriptions, coincées entre deux textes. Dans le ms. Vat. ar. 412, 

le colophon ne fait pas non plus l’objet d’une mise en page particulière mais est placé à la fin 

du manuscrit, à la suite du texte. Il contient toutefois des informations sur le copiste, son fils, 

le lieu de la copie et l’année, donnée dans l’ère des martyrs de Dioclétien qui commence en 

284, avec la correspondance dans le calendrier hégirien. Dans le cas de G, le colophon 

contient la date dans l’ère des martyrs, le nom du copiste et du commanditaire. Il est distingué 

du reste de la copie par un saut de page mais aucun élément de décor ne permet de le 

distinguer formellement du reste du texte. 

Au sein des quelques manuscrits de la tradition montrant une influence byzantine, seul A, 

copié à Alep, conserve un colophon. L’ère de datation qui y est utilisée est celle d’Adam. 

Celle-ci commence en 5508 avant J.-C. et est courante dans les manuscrits byzantins. 

L’équivalence est donnée dans l’ère de l’Hégire. La présentation en est plus élaborée que 

celle des manuscrits égyptiens : placé au milieu du codex, il prend, sur la deuxième partie de 

la page, la forme d’un triangle inversé, que les dernières lignes du texte viennent encadrer 

comme un V. Cette mise en page rompt avec le format en pleine-page et signale un autre type 

de texte, effectivement riche en informations sur l’origine de la copie. 

Les copistes évoluant dans la sphère culturelle syriaque sont autrement plus loquaces228. 

Outre les données habituelles, les colophons peuvent contenir une série de détails 

supplémentaires. Le copiste du ms. ZFRN 56 s’excuse de sa piètre calligraphie en confiant 

qu’il n’a que 12 ans lorsqu’il conclut sa copie ; celui du ms. Vat. syr. 561 indique le nom de 

son père et de sa mère ; le colophon du ms. Borgia ar. 135 mentionne le prix des denrées de la 

vie quotidienne ; d’autres copistes donnent le nom de leur patriarche et/ou de leur évêque 

et/ou du supérieur de leur monastère et/ou de leurs maîtres et coreligionnaires (J et S) ; le prix 

du manuscrit à la vente peut même être inscrit (M). 

La fonction informative des colophons est renforcée par la mise-en-page. Dans la plupart 

des manuscrits syro-arabes, le texte est entouré d’un cadre de forme rectangulaire au tracé 

inégal, en forme de vaguelettes, parfois à l’encre rouge. Une mise en page différente du corps 

du texte peut être adoptée, comme dans le cas de S, où le colophon court sur trois colonnes, 

 
228 Pour les colophons en syriaque dans l’Église de l’Est durant une période correspondant à peu près à celle de 

notre tradition manuscrite, voir H.L. Murre-van den Berg, Scribes and Scriptures: The Church of the East in 
the Eastern Ottoman Provinces (1500‒1850), Louvain, Peeters (Eastern Christian Studies 21), 2015, p. 113-
142. 
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contre deux dans le reste du manuscrit. Au rebours, P n’a qu’un colophon écrit en écriture 

arabe difficilement déchiffrable, où seule la date est mentionnée, alors que le reste du 

manuscrit est écrit en garshuni. Il n’en demeure pas moins que les manuscrits en langue arabe 

produits en milieu syriaque ont une valeur documentaire particulière. Ce trait est hérité des 

manuscrits en langue syriaque, où les copistes tendaient déjà à dispenser des détails sur leur 

histoire personnelle ou sur les circonstances de la copie. 

Les siècles plus tardifs portent cette tendance à son paroxysme. Les deux manuscrits 

produits au milieu du XVIe siècle par des ermites dans la vallée de la Qadisha contiennent des 

colophons que l’on pourrait presque qualifier de « notices historiques ». Le ms. Vat. syr. 408 

a été copié par Miḫāʾīl de Kafr Ḥawrā (près de Tripoli) entre décembre 1549 et août 1550 

(1861 AG), au monastère de Quzḥayyā229. Il a laissé à la fin du codex une longue note dans 

laquelle il énonce en détail son identité, ainsi que le lieu et le moment où cette copie a été 

effectuée, allant jusqu’à préciser l’heure à laquelle elle a été achevée. Il mentionne 

nommément un très grand nombre de prêtres, de diacres et d’ermites, ainsi que le 

commanditaire du manuscrit, offrant ainsi au lecteur des indications précises sur son 

environnement. La démarche de Miḫāʾīl de Kafr Ḥawrā n’est pas isolée. Il se présente comme 

le disciple de Ǧibrāʾīl le reclus, qui peut être identifié avec Ǧibrāʾīl d’Ehden. Ce dernier était 

actif comme copiste au monastère de Quzḥayyā et dans les cellules environnantes entre 1532 

et 1549. Les manuscrits de sa main comportent de longs colophons, riches en informations sur 

le contexte230. C’est auprès de lui que Miḫāʾīl avait dû acquérir cette pratique, qui semble 

caractéristique des copistes de Quzḥayyā à cette époque. 

D’autres exemples montrent qu’il ne s’agit pas d’une pratique marginale : le colophon du 

ms. Borgia ar. 135 a été copié par un certain Sarkis en 1564/5 AD (1876 AG). Celui-ci est en 

écriture arabe alors que les textes sont en garshuni. On y trouve une liste du prix du blé, de 

l’huile, du coton, etc. durant ce qui est décrit comme une période d’indigence et d’oppression 

pour les chrétiens. Le copiste précise que le monastère de Saint-Antoine abritait trente 

moines, que dans l’ermitage de Saint-Jean, ils étaient huit et qu’à Saint-Miḫāʾīl ils étaient dix. 

Ce colophon a un statut particulier, dans la mesure où son auteur n’est autre que Sarkis Rizzi, 

futur patriarche de l’Église maronite de 1581 à 1596, frère de Miḫāʾīl Rizzi, son prédécesseur 

 
229 Nasser Gemayel ne mentionne pas ce manuscrit mais en signale un autre de la main du même copiste, copié 

en 1555 dans le monastère de Saint-Antoine à Quzḥayyā. N. Gemayel, Al-nussāḫ al-mawārina wa-
mansūḫātuhum, Beyrouth, 1997-2004, vol. IV, p. 594-595, n°2841. 

230 Ibid., vol. IV, p. 238-240, n°2055-2057. 
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sur le trône de 1567 à 1581, et oncle de Sarkis Rizzi « le Jeune », éminent savant actif en 

Italie231. Ici, le colophon dépasse sa fonction initiale pour s’apparenter davantage à une note à 

intention historique232. 

Les copistes conserveront cet usage durant les siècles suivants, parsemant les manuscrits 

syro-arabes de ce type de notices, dont on trouve d’autres exemples dans le ms. Vat. syr. 408 

déjà mentionné233. Quoique la fonction historiographique du colophon soit héritée d’une 

tradition syriaque plus ancienne, il n’est pas impossible que la tendance « archivistique » de la 

période ottomane ait exercé une certaine influence sur nos copistes. Il est en tout cas certain 

qu’elle confère aux manuscrits syro-arabes un statut particulier de « sources » pour l’histoire 

des communautés syriaques. 

Toutes ces interventions des copistes en langue arabe ne doivent pas faire oublier que le 

substrat linguistique syriaque est toujours présent dans nos manuscrits, dont certains 

contiennent encore des textes syriaques (ex. S). Aussi tard que dans la seconde moitié du XVIIe 

siècle, des copistes continuent à laisser des colophons en syriaque, comme le fait 

Hidayat Allah dans le ms. Vat. syr. 461. D’autres se contentent de formules telle que ܨ#$ %& 

.,-,ܕ *()'  qui se trouve dans un décor en entrelacs dans le ms. MBM 392234. L’invocation 

ܟܪ12 ܪ$/  (sic !) se trouve en écriture syro-melkite dans le ms. MBM 425. Aussi bien dans 

l’Église de l’Est, dans l’Église syro-miaphysite que chez les melkites d’Irak, le recours au 

syriaque reste donc courant dans la production de manuscrits en langue arabe. Ceci ne veut 

pas dire que les copistes n’étaient pas arabisés, mais simplement que les pratiques scribales 

auxquelles ils avaient été formés étaient encore directement liées à la tradition syriaque, que 

la copie soit effectuée en alphabet arabe ou en garshuni. 

*** 

 Au cours de ce bref aperçu, on a vu que la façon dont les manuscrits étaient conçus par 

le copiste était fortement influencée par des substrats culturels non-arabes. Bien qu’ils soient 

 
231 Sur Sarkis Rizzi « le Jeune » (1572-1638), voir GCAL III, 337-338. 
232 On peut se demander dans quelle mesure il ne s’agit pas d’une notice destinée à être lue par des occidentaux, 

ce qui expliquerait à la fois la précision des griefs et des souffrances exposés mais également l’usage de 
l’écriture arabe et non syriaque. Sur la rhétorique en œuvre dans les écrits des clercs orientaux adressés « à la 
curie romaine ou à une cour princière européenne », voir B. Heyberger, « Catholicisme et construction des 
frontières confessionnelles dans l'Orient ottoman », in Frontières religieuses à l'époque moderne, éd. F. 
Bethencourt et D. Crouzet, Paris, PUPS (Collection Roland Mousnier 67), 2013, p. 123-125. 

233 Sur les notes en arabe, syriaque et garshuni présentes dans ce manuscrit, voir N.W. al-Khazen et P. Massad, 
Documents inédits / al-Uṣūl al-tārīẖiyya, Achkouth, Liban, 1956, p. 621-625. 

234 Cette formule ne semble pas attestée dans les manuscrits syriaques avant la période islamique. 

118



 

tous produits dans des milieux chrétiens, les manuscrits arabes chrétiens n’ont que peu de 

caractéristiques codicologiques communes. Ceci vient du fait qu’ils s’inscrivent dans la 

continuité de pratiques scribales préexistantes, byzantine, copte ou syriaque. L’influence 

occidentale se fait également sentir à travers des supports comme le papier occidental et des 

usages (l’ère de l’Incarnation). Il ne faudrait toutefois pas occulter les contacts avec la culture 

arabo-islamique, qui laisse sa trace à différents niveaux dans les manuscrits arabes chrétiens. 

Parmi les sous-groupes que l’on a différenciés au sein de la tradition arabe chrétienne, ce sont 

les manuscrits syro-arabes qui affichent le caractère le plus singulier. Leur trait le plus 

distinctif consiste dans le recours à l’alphabet syriaque, ne demeurant ainsi « arabe » que par 

la langue utilisée. 

VIII.2. L’USAGE DU GARSHUNI 

 L’aperçu des caractéristiques codicologiques que présentent les manuscrits de 

l’ApGreg illustre l’impossibilité de résumer cette tradition, tant y cohabitent des systèmes 

différents, fruits d’innovations ou héritiers de pratiques plus anciennes. Il s’agit à présent de 

démontrer que notre tradition manuscrite est d’un intérêt tout particulier pour notre 

compréhension de l’histoire du garshuni. 

VIII.2.1. Une courte histoire 

 De manière générale, plusieurs graphies cohabitent sous les mains des copistes 

chrétiens arabophones : les textes en langue arabe peuvent être transcrits dans d’autres 

alphabets que l’arabe, comme le grec, l’araméen christo-palestinien, le copte ou le syriaque. 

Cette pratique est amorcée avant l’avènement de l’islam et on trouve à la fin de l’Antiquité 

tardive des inscriptions en langue arabe mais aussi en écriture grecque. Le même phénomène 

de transcription de l’arabe en grec se poursuit jusqu’au IXe siècle, principalement dans les 

communautés melkites, comme l’illustre le fameux fragment des psaumes de Damas, dit de 

Violet235. Plus tard, entre le XIe et le XIIIe siècle, toujours en Syrie et en contexte melkite, c’est 

 
235 Sur ce témoin exceptionnel, et sur les transcriptions de l’arabe en lettres grecques en général, on pourra se 

reporter à la synthèse et aux propositions récentes d’A. Al-Jallad, The Damascus Psalm Fragment. Middle 
Arabic and the Legacy of Old Higazi, Chicago, The Oriental Institute of the University of Chicago (Late 
Antique and Medieval Islamic Near East 2 ), 2020. 
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l’écriture christo-palestinienne qui servira à transcrire l’arabe236. Les manuscrits coptes 

conservent également quelques cas de cette tendance à utiliser la langue des nouveaux 

dirigeants tout en conservant l’écriture en usage. Cette pratique est attestée jusqu’au XIIIe 

siècle mais semble avoir eu une diffusion très restreinte en Égypte237. Enfin, les copistes 

syriaques ont largement produit des manuscrits en langue arabe mais en caractères syriaques, 

comme on a pu le voir. Ce phénomène reçoit, au moins à partir du XVIe siècle, le nom de 

« garshuni » ou « karshuni »238. L’ensemble de ces pratiques s’inscrit dans le contexte plus 

large d’un Moyen-Orient multiculturel où plusieurs langues et graphies se côtoient et se 

mélangent. Toutefois, ce qui distingue le garshuni à l’échelle de la tradition manuscrite arabe 

chrétienne, c’est l’ampleur de son usage et son maintien durant une longue période. 

Syriaca adversum arabica 

 Désignant d’abord la transcription de l’arabe en syriaque, soit le « garshuni syro-

arabe », le terme garshuni s’est vu réutilisé dans des contextes différents : les coptisants ont 

pu parler de « garshuni copte »239 tandis qu’on évoque le garshuni arménien, turc et kurde, 

soit pour n’importe quelle langue, pourvu que l’écriture utilisée soit syriaque240. Malgré cette 

polysémie, seul le garshuni syro-arabe (le seul dont il sera question ici) a pu atteindre une 

forme de généralisation : on parle de près d’une dizaine de milliers de manuscrits, sans 

 
236 Voir J. Pahlitzsch, « Some remarks on the Use of Garšūnī and Other Allographic Writing Systems by the 

Melkites », Intellectual History of the Islamicate World 7 (2019), p. 40-44. 
237 Pour le manuscrit en question, voir G.P. Sobhy, « Fragments of an Arabic Ms. in Coptic Script », in The 

Monasteries of Wadi 'n Natrun. Part I: New Coptic Texts from the Monastery of Saint Macarius, éd. H.G. 
Evelyn White, New York, The Metropolitan Museum of Art (The Metropolitan Museum of Art Egyptian 
Expedition 2), 1926, p. 231-269. Sur les différentes attestations de cette pratique en milieu copto-arabe, voir 
W.H. Worrell, Coptic sounds, Ann Arbor, University of Michigran press (University of Michigan studies. 
Humanistic series 26), 1934, p. 134-143. 

238 Pour l’origine du terme, voir J. Moukarzel, « Le Garshuni. Remarques sur son histoire et son évolution », in 
Scripts Beyond Borders: A Survey of Allographic Traditions in the Euro-Mediterranean World, éd. J. den 
Heijer et alii, Louvain, Peeters (Publications de l’Institut Orientaliste de Louvain 62), 2014, p. 109-119. Quant  
à son étymologie, voir l’hypothèse originale de M. Makhoul, « La branche syrienne de l’historiographie 
d’Égypte : échanges textuels et culturels », Thèse de doctorat, Université Catholique de Louvain, 2018, 
p. 126-127. 

239 T.S. Richter, « Greek, Coptic and the 'language of the Hijra': the Rise and Decline of the Coptic Language in 
Late Antique and Medieval Egypt », in From Hellenism to Islam: cultural and linguistic change in the Roman 
Near East, éd. H.M. Cotton et alii, Cambridge, Cambridge University Press, 2009, p. 419. 

240 G.A. Kiraz, « Garshunography: Terminology and Some Formal Properties of Writing One Language in the 
Script of Another », in Scripts Beyond Borders: a Survey of Allographic Traditions in the Euro-
Mediterranean World, éd. J. Den Heijer et alii, Louvain, Peeters (Publications de l’Institut Orientaliste de 
Louvain 62), 2014, p. 65-74. 
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compter les imprimés241. Les premières attestations remontent au Xe siècle et les dernières 

nous sont contemporaines. Le garshuni a donc été instauré comme une alternative constante à 

l’écriture en caractères arabes. 

D’un point de vue épistémologique, cette notoriété a porté un double préjudice aux 

manuscrits en garshuni, condamnés à former : soit une sous-catégorie des études arabes 

chrétiennes, inaccessible aux arabisants ne lisant pas couramment le syriaque242, soit un 

appendice des études syriaques, trop lointain aux yeux des syriacisants ne connaissant pas 

l’arabe. Leur classification est symptomatique de l’hésitation entre les deux domaines : dans 

les catalogues, les manuscrits en garshuni sont le plus souvent classés avec les manuscrits 

syriaques, et, de fait, isolés des manuscrits arabes chrétiens243. Ceci est lié à la cotation des 

manuscrits par fonds linguistique en fonction des écritures. Ce choix peut se justifier dans la 

mesure où les cas de bilinguisme sont fréquents. Comme mentionné plus haut, il n’est pas rare 

de trouver des textes en syriaque insérés au milieu de textes en garshuni, comme c’est le cas 

des mss S (1444) et Vat. syr. 561 (1683). Les deux langues transcrites dans le même alphabet 

peuvent se trouver plus intriquées encore, comme quand le titre d’une œuvre est en syriaque 

mais le corps du texte en garshuni244.  

Pourtant, le fait qu’un texte soit copié en garshuni ne laisse en rien présager de son milieu ni 

de sa langue d’origine, qui peut être, entre autres : latine245, grecque (melkite)246, copte247, 

 
241 À titre indicatif, la seule plateforme HMML abrite plusieurs milliers de manuscrits en garshuni. En 2016, au 

Dayr al-Zaʿfarān (Mardin, Turquie du Sud-Est), les parties de la liturgie en arabe étaient toujours imprimées 
en garshuni. 

242 Par exemple, le catalogue en ligne Fihrist (https://www.fihrist.org.uk/), qui recense les manuscrits arabes des 
bibliothèques britanniques, ne prend pas en compte la plupart des manuscrits en garshuni. Les textes qu’ils 
contiennent se trouvent ainsi exclus d’une certaine conception de la littérature arabe. 

243 Voir les exemples donnés par J. Moukarzel, « Maronite Garshuni Texts: On Their Evolution, Characteristics, 
and Function », Hugoye: Journal of Syriac Studies 17, 2 (2014).  Des catalogues plus récents séparent les 
manuscrits syriaques des manuscrits en garshuni, cf. F. del Río Sánchez, Manuscrits en arabe karšūnī 
conservés dans la bibliothèque des Maronites d’Alep (Syrie), Piscataway, NJ, Gorgias Press (Gorgias Eastern 
Christian Studies 23), 2011. 

244 À titre d’exemple, le ms. Charfet, syr. 11/11, qui fait partie des témoins de l’ApGreg, contient aussi des 
miracles de la Vierge. Alors que le texte est en garshuni, le titre est donné en syriaque, voir Armalet, 
Catalogue des manuscrits de Charfet. 

245 Ces cas sont nombreux, notamment chez les maronites, voir R. Jabre Mouawad, « Maronites and the Garšūnī 
script », Parole de l’Orient 37 (2012), p. 11-12. 

246 C’est le cas de la Vie de Jean l’Aumônier, d’abord produite en grec puis traduite vers différentes langues 
orientales. La tradition manuscrite arabe comporte de nombreux manuscrits en garshuni (GCAL I, 409). 

247 Les cas de textes d’origine copto-arabe transmis en monde syriaque en garshuni sont très nombreux, voir par 
exemple le Kitāb al-Mağāmiʿ, ou Livre des conciles, du copte Sévère b. al-Muqaffaʿ (GCAL II, 308-309), 
copiés en garshuni dans les mss J et BnF, syr. 238 (1474). Ce champ de recherche attend encore une étude qui 
permettrait d’éclairer les mécanismes de transmission des textes en monde arabe chrétien au sens large.  
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arabo-islamique, de nature religieuse ou profane248. Dans de très rares cas, les copistes ayant 

recours au garshuni peuvent être musulmans249. En somme, si les manuscrits en garshuni 

reflètent un ancrage profond dans la « syriacité », ils n’en dépendent pas moins de la 

littérature arabe chrétienne au sens large. 

Alors que le garshuni a fréquemment fait l’objet d’études ces dernières années, il ne cesse 

de poser un certain nombre de problèmes qui n’ont que partiellement trouvé leur résolution, à 

commencer par les plus élémentaires : quand, où et dans quelle communauté apparaît ce 

système ? Évolue-t-il à travers ces siècles d’utilisation ? Quelle est sa fonction, si tant est 

qu’on puisse ne lui en assigner qu’une seule250 ? On ne saurait prétendre apporter ici des 

solutions à toutes ces interrogations, mais la prise en compte de nouveaux témoins peut 

prétendre offrir une vision plus précise de l’histoire du garshuni.  

Les plus anciennes attestations 

 Les premières attestations du garshuni sont datables des alentours du Xe siècle. Il s’agit 

d’abord d’un petit manuel d’étiquette portant sur les salutations adéquates à adresser à l’émir. 

Ce dernier est conservé dans le ms. Londres, British Library, add. 14 493, produit en milieu 

miaphysite. Les instructions sont en langue syriaque, mais les salutations en elles-mêmes sont 

en garshuni251.  Un autre manuscrit contient une recette d’encre en garshuni252. Ces recours 

ponctuels soulignent le caractère encore marginal du garshuni à une époque ancienne. 

Entre le XIe et le XIIIe siècle, plusieurs manuscrits melkites en écriture christo-palestinienne 

contiennent des colophons et de courts passages en langue arabe253. L’exemple le plus fameux 

en est le ms. BAV, Vat. syr. 19, copié en 1030, probablement à Antioche, par un copiste 

 
248 On peut mentionner l’Histoire de Sindbad le marin telle qu’elle figure dans les Mille et une nuits, voir E. 

Braida, « Christian Arabic and Garšūnī Versions of Sindbad the Sailor: An Overview », Polish Journal of the 
Arts and Culture NS 3, 1 (2016), p. 7-28. 

249 Plusieurs exemples sont donnés dans Makhoul, « La branche syrienne de l’historiographie d’Égypte », p. 132-
134. 

250 La bibliographie est très abondante. La somme la plus complète demeure à ce jour celle de Moukarzel, « Le 
Garshuni. Remarques sur son histoire et son évolution ». 

251 Le texte a été édité par M.R. Zammit, « British Library Add. 14,493: A Very Early Garšūnī Text », Journal 
of Semitic Studies 59, 2 (2014), p. 329-356. 

252 F. Briquel-Chatonnet, A. Desreumaux et A. Binggeli, « Un cas très ancien de garshouni? Quelques réflexions 
sur le manuscrit BL Add. 14644 », in Loquentes linguis: Studi linguistici e orientali in onore di Fabrizio A. 
Pennacchietti = Linguistic and Oriental Studies in Honour of Fabrizio A. Pennacchietti = Lingvistikaj kaj 
orientaj studoj honore al Fabrizio A. Pennacchietti, éd. P.G. Borbone et alii, Wiesbaden, Harrassowitz 
Verlag, 2006. 

253 Pahlitzsch, « Some remarks on the Use of Garšūnī », p. 40-44. 
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originaire de ʿAbūd, village de Palestine254. Étrangement, cette expérience n’aura pas de suite. 

Il est vrai qu’il s’agit des derniers manuscrits écrits (au moins partiellement) en christo-

palestinien, avant que la copie en cette langue et en cet alphabet ne cesse, mais l’habitude de 

transcrire l’arabe en syriaque aurait pu se poursuivre en milieu melkite. La documentation 

semble donc bien limitée dans le temps et dans l’espace pour y voir une pratique courante 

chez les membres de cette Église255.  

Au même moment, non loin de là, chez les maronites, deux notes relativement longues sont 

copiées à Mayfūq, alors résidence du patriarche maronite, respectivement en 1141 et en 1154. 

La première se trouve dans le ms. BAV, Vat. syr. 118 et est de la main du patriarche Pierre 

Yaʿqūb de Rāmāt256. La seconde se trouve dans le fameux Codex de Rabbula, le ms. 

Florence, Biblioteca Medicea Laurenziana, Plut. 1, 56. Elle est également de la main d’un 

patriarche maronite, très probablement du même Yaʿqūb257. Ces deux notes sont revêtues 

d’un caractère « officiel » car relatives à la nomination des supérieurs du monastère Saint-

Jean de Koutsovendi à Chypre. Dans ce contexte précis, le garshuni fait donc office d’écriture 

d’autorité dès la première moitié du XIIe siècle, en ce qu’il est utilisé par les plus hauts 

membres du clergé de l’Église maronite. 

Le XIIIe siècle est avare d’informations alors qu’il constituerait le moment de transition 

logique entre l’utilisation du garshuni réservée à des circonstances spécifiques et son usage 

généralisé. Dans le ms. Mardin, Église des Quarante martyrs, 296 (1292/3), Gregory Kessel a 

noté que le copiste avait remplacé l’équivalent de deux folios du texte syriaque par du 

garshuni, probablement du fait d’une lacune dans l’antigraphe syriaque. Ce recours souligne 

la facilité avec laquelle le garshuni pouvait être utilisé à la fin du XIIIe siècle. 

 
254 A. Desreumaux, « La paléographie des manuscrits syriaques et araméens melkites : le rôle d'Antioche », 

Topoi. Orient-Occident Suppl. 5 (2004), p. 555-560. 
255 André Binggeli m’informe néanmoins que cette pratique est beaucoup plus courante qu’elle n’y paraît chez 

les melkites. 
256 Transcription arabe et traduction dans R. Jabre Mouawad, « Mayfuq revisité, le couvent de l'épée et du 

fourreau », Parole de l’Orient 26 (2001), p. 185. 
257 Cette note a été éditée et traduite par A. Mengozzi, « The History of Garshuni as a Writing System: Evidence 

from the Rabbula Codex », in Camsemud 2007: Proceedings of the 13th Italian Meeting of Afro-Asiatic 
Linguistics, Held in Udine, May 21st-24th, 2007, éd. F.M. Fales et G.F. Grassi, Padova, S.A.R.G.O.N. (History 
of the Ancient Near East, Monographs 10), 2010, p. 302. Voir aussi la transcription arabe et la traduction 
française de Jabre Mouawad, « Mayfuq revisité, le couvent de l'épée et du fourreau », p. 186. 
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Il faut attendre le XIVe siècle pour trouver des manuscrits complets copiés selon ce 

système258. Le témoin qui a le plus souvent retenu l’attention des chercheurs est jusqu’alors le 

ms. Borgia ar. 135. Tisserant datait fautivement l’ensemble du codex de 1384, une date qu’il 

avait trouvée dans le colophon final (f. 275r)259. Il s’agit en réalité de deux unités 

codicologiques distinctes, comme l’a remarqué Joseph Moukarzel : la première (ff. 1-99) 

remonte au XVIe siècle et contient l’ApGreg (cf. annexe) tandis que la seconde (ff. 100-275) 

contient une souscription qui donne la date de 1308260. Cette dernière a pu être prise pour 

l’année de production du manuscrit, qui passerait alors pour le plus ancien manuscrit complet 

et daté en garshuni. Le colophon, quoique partiellement effacé, nous révèle en fait que la 

copie a été effectuée en avril 1695, sans préciser d’ère de datation. D’un point de vue 

paléographique, 1384 AD semblerait une datation satisfaisante. L’année 1308 indiquée dans 

la souscription viendrait donc plus vraisemblablement de l’antigraphe, car il est difficile 

d’imaginer que le copiste ait achevé son travail 76 ans plus tard. 

Quoiqu’on ait volontiers pensé que les maronites aient été les premiers à avoir utilisé le 

garshuni pour copier des manuscrits entiers, je pense qu’il n’est pas nécessaire de supposer 

que cette pratique ait débuté plus tôt chez les maronites que chez d’autres communautés syro-

occidentales. En effet, J fut copié au Caire en 1352 par un copiste miaphysite, Yūsuf ibn 

Sbath. En dehors de quelques annotations en arabe, les 253 folios qui subsistent sont 

entièrement écrits en garshuni. Ce nouveau témoin n’apporte pas de changement radical à la 

chronologie de ce système allographique telle qu’elle était décrite par les savants précédents. 

Son lieu de copie nous amène toutefois à nous interroger sur la raison d’être du garshuni, si 

loin du bastion culturel mésopotamien des syriaques.  

VIII.2.2. Formes et fonctions du garshuni à la lumière des manuscrits de 
l’ApGreg 

 La question de la fonction du garshuni suscite des interprétations diverses mais non 

contradictoires. Les copistes syriaques ne connaissaient-ils pas l’écriture arabe ? Était-ce pour 

 
258 J.F. Coakley, « Garshuni », in Concise Encyclopedia of Language and Religion, éd. J.F.A. Sawyer et J.M.Y. 

Simpson, Amsterdam, Elsevier, 2001, p. 186-187. 
259 D. Bertaina, « An Arabic Account of Theodore Abu Qurra in Debate at the Court of Caliph al-Ma’mun: A 

Study in Early Christian and Muslim Literary Dialogues », Ph.D. dissertation, The Catholic University of 
America, 2007, p. 378-381. 

260 Moukarzel, « Le Garshuni. Remarques sur son histoire et son évolution », p. 136, Moukarzel, « Maronite 
Garshuni Texts: On Their Evolution, Characteristics, and Function », p. 250. 
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cacher leurs écrits aux musulmans, comme le prétendit en 1579 le futur patriarche maronite 

Georges Amira (m. 1644)261 ? Ou pour prôner une « idéologie identitaire nationale-

religieuse »262 ? Produire un manuscrit en garshuni ne constituait-il pas la prolongation 

naturelle de la copie de manuscrits syriaques, dont les caractéristiques formelles pouvaient 

ainsi perdurer263 ? 

Les auteurs des études antérieures ont remarqué que les transcriptions de l’arabe au garshuni 

variaient d’un manuscrit à l’autre. Ceci est dû au fait que le système consonantique syriaque 

est insuffisant pour rendre compte de l’intégralité des consonnes arabes comme la hamza, le 

ḍād, le ẓāʾ et de certains signes diacritiques comme la šadda264. Il est difficile de cerner les 

contours de cette évolution dans le temps, dans l’espace et, éventuellement, en fonction de la 

confession du copiste. Plusieurs phénomènes ont été observés : Gregory Kessel a démontré 

que le système de transcription atteignait des degrés de précision variable selon les copies et 

que le système de vocalisation le plus fidèle à l’arabe n’était atteint que tardivement265. 

Joseph Moukarzel a relevé que les manuscrits les plus anciens passaient parfois par le ܕ pour 

rendre le ض, alors que cette translitération ne serait plus utilisée par la suite266. Malgré ces 

observations portant sur des aspects restreints, il n’existe pas encore d’étude systématique sur 

ces évolutions et ces variations.  

C’est peut-être que le garshuni a une histoire trop discontinue et s’étend sur une durée de 

temps trop longue et sur une aire géographique trop vaste pour qu’on ne lui reconnaisse 

qu’une seule fonction et qu’une seule forme. La tradition garshuni de l’ApGreg compte parmi 

ses témoins les plus anciens manuscrits garshuni complets et datés, à savoir J, S et P. En 

partant des réalisations propres à chaque copiste, il ne s’agit pas de se livrer à une description 

exhaustive de leur système de transcription mais d’offrir de nouveaux éléments de réflexion 

sur l’évolution et les usages de cette pratique allographique en monde arabe chrétien. 

L’entreprise n’est pas vaine, quand on sait la discrimination (positive ou non) dont le garshuni 

 
261 Moukarzel, « Le Garshuni. Remarques sur son histoire et son évolution », p. 119-120. 
262 del Río Sánchez, Manuscrits en arabe karšūnī, p. vii.  
263 F. Briquel-Chatonnet, « Un cas d’allographie: le garshuni », in Écriture et communication, éd. D. Briquel et 

F. Briquel-Chatonnet, Paris, Édition électronique du CTHS, 2015, p. 70-71. 
264 Voir les exemples tardifs dans A.C. McCollum, « Garshuni As It Is: Some Observations from Reading East 

and West Syriac Manuscripts », Hugoye: Journal of Syriac Studies 17, 2 (2014), p. 230-234. 
265 G.M. Kessel, « The Importance of the Manuscript Tradition of the Book of Grace for the Study of Garshuni 

», Parole de l’Orient 37 (2012), p. 210-215. 
266 Moukarzel, « Le Garshuni. Remarques sur son histoire et son évolution », p. 134, n. 195. Moukarzel, « 

Maronite Garshuni Texts: On Their Evolution, Characteristics, and Function », p. 253. 
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a été victime. Samir Khalil Samir se plaint que les textes en garshuni fourmillent d’erreurs de 

lecture « qu’un copiste moyen ne ferait pas »267. À l’inverse, un philologue tel que Martin 

Heide y voit des témoins d’une lecture plus aisée268. Mettre en doute ou vanter la qualité des 

copies en garshuni dans le contexte d’un travail ecdotique concerne directement la présente 

recherche et nous amène à nous interroger, d’une part, sur la formation reçue par les copistes 

en matière d’écriture syriaque, et, d’autre part, sur leur maîtrise de la langue et de l’écriture 

arabe. 

Copier un manuscrit en garshuni au Caire en 1352 

 On a vu que J présentait une leçon par trop déviante du texte de l’ApGreg mais que le 

manuscrit en lui-même était d’un grand intérêt pour l’histoire du garshuni. Un long colophon 

nous livre les circonstances de la copie (f. 247r) : 

 >ܬܘ<1E ܗC<C2#ܐ ܟܪCD2#ܐ ܒܐA@#ܐ ?ܕܗ =>; :/ ܓܐ-8#ܐ ܢ52ܘ
 ܡ$U-K: K%ܘ A#ܐܬ RCST#ܐ ܡ$OP K ܩܐ-LMܐ ܒܐ5Aܘ :JK#ܐ ܠܘܨܐܘ ܒ$GH#ܐ
/: MTܪ 'VK-ܢܐ WXT ܐ#Y ܘWA /2KT ܬܘ#Aܘ ܗWAK: ܐLW@XJܐ ܪ#C$ܐOE 
 &(RH#ܐ \GJK#ܐ OP  5X)<T ܒ5Aܘ WD[ /2KTܘ :(>5Cܘ ܗA#ܬ WXT ܗ-TZ#ܐ
 WTܘ-`C#ܐ ܪ_/ ܓܪ52 ܗܬHT 1D-52#ܐ *8SX; *;>ܝ<ܡ $1ܐ [)CS#ܐ
 \UC#ܐ :1ܐ K$WY ܣUC2#ܐ :5ܪLܐ =C2##ܐ C$#P#ܐ T;ܐW] 5V-1 =#ܐܕܘ
/: b-KT ܐ#D$KJܐ :/ ܪ%C2ܕܪ2/ ܠK: ܐ#C`-ܘWT ܒ-#ܐ KS$,T %: ܐܕ#= 
/H@$ܐ ܬ#<C* ܘK-'] ܬܐ$/ܐܘ ܗܬܐ$/ܐ ZC)[ 1XP ܐ#CSC$ܕKT ܀ :(/ܐ 
 ܪD2#ܐ AbP#ܐ \(>G#ܐ J(>#ܐ ܒLܐ A%e# ܢL'<2ܐܘ -(@#12 ܝܙKR2 ܒ-#ܐܘ

 ܝܙC<)f KR2#ܐܘ KS$,Tܘ K-'CT ܒ-#ܐ -(W2%J;* 1@& 5 ܝJ#ܐ &(12W :1-#ܐ
 ܡT#ܘܐ -(@#ܐܘ *%JK: 52;$g #X* /<2%JK: 12#J#ܐ UC2/<T#ܐ ܗL5$ܐ
 ܒܐA@#ܐ -ZC ܝJ#ܐ ܝL/Jܐ \(ZܪܘZ2 :1ܐ [Kܗܐ-1ܐ L%Vܐ ܟLܐ
12L'<2ܒ-#ܐ ܢ KR2ܙKT %$ܐ ܗܬܪܐ =#ܐܕ ܛ#CH$5$ܐ ܬ#<C*]1 ]ܝܘ_Lܗ 

 .:(/ܐ :(>GJK#ܐ ](ZCܘ ܗJ(>#ܐ

La copie de ce livre béni, appelé la Nourriture des cœurs (Qūt al-qulūb), les 
Fondements de la religion (Uṣūl al-dīn) et le Livre de l’illumination (Kitāb al-Išrāq) a été 
achevée le vendredi 23 juin de l’an 1663 d’Alexandre, qui correspond à l’année 
hégirienne 753. Elle fut copiée dans l’église du grand et vénéré saint Abū Ménas – que 
Dieu nous comble de ses bénédictions – en dehors de la ville du Caire (Miṣr) la Bien 

 
267 S.K. Samir, « La tradition arabe chrétienne. État de la question, problèmes et besoins », in Actes du Premier 

Congrès International d'Études Arabes Chrétiennes (Goslar, Septembre 1980), éd. S.K. Samir, Roma, Pont. 
Institutum Orientalium Studiorum (Orientalia Christiana Analecta 218), 1982, p. 45. 

268 « As the Serto characters are more distinguished than those of the Arabic script, this manuscript promises to 
be of great avail in deciphering difficult passages in the other Arabic manuscripts, which sometimes lack 
diacritical points », M. Heide, « The Coptic, Arabic, and Ethiopic Versions of the Testament of Abraham and 
the Emergence of the Testaments of Isaac and Jacob », in “Non-canonical” Religious Texts in Early Judaism 
and Early Christianity, éd. J.H. Charlesworth et L.M. McDonald, London, T&T Clark, 2012, p. 63. 
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Gardée, sur la commande du maître, le propriétaire, le notable (archôn)269, le diacre 
Yūsuf ibn al-Šams du village de Buwaydir270 dans la région de Mardin la Bien Gardée. 
Que le Seigneur lui offre en échange le Royaume des cieux, qu’il prenne pitié de ses 
défunts ainsi que de tous les défunts des baptisés, amen. Que le Seigneur rétribue en bien 
la peine du père supérieur, le prêtre très pieux Rabban Basile, qui nous a assistés en toute 
bonté, qu’Il prenne pitié de lui et lui offre compensation. Que le Christ récompense les 
frères diacres qui nous ont aidés par la prière et le bienfait, et en premier le frère le plus 
cher, Ibrāhīm ibn Giwargīs al-Āmidī, qui a couvert (ġamara) le livre avec savoir-faire. 
Que le Seigneur lui offre compensation en lui donnant en héritage le Royaume céleste, 
avec la prière de la Dame et de tous les saints, amen. 

Outre les informations historiques sur lesquelles nous aurons l’occasion de revenir, ce 

colophon nous montre que le copiste Yūsuf ibn Sbath d’Amid côtoyait deux types d’univers : 

le monde resserré de ses coreligionnaires syriaques venant de la même région que lui et celui, 

plus large, de la population cairote arabophone, à commencer par les moines coptes qui 

occupaient avec eux l’église d’Abu Ménas271. Yūsuf maîtrisait parfaitement l’écriture syriaque 

et les usages du manuscrit en langue syriaque (les signatures de cahiers, la ponctuation, la 

rubrication des titres et des nomina sacra, la mise en page sur deux colonnes, etc.), preuve 

qu’il avait été bien formé à cet exercice par son maître Barṣawmā, qu’il remercie à plusieurs 

reprises. 

De nombreuses notes en caractères arabes témoignent également de son aptitude à écrire 

dans cet autre alphabet. On relève quelques approximations, comme %i  alors que %HP  serait 

plus proche de la graphie arabe ىلع  mais ceci n’est pas surprenant, dans la mesure où le 

traitement de l’alif maqṣūra est aussi problématique dans les manuscrits en écriture arabe272. 

 
269 Ce terme est un calque du grec. Il existe aussi bien en copte qu’en syriaque mais son usage pour désigner un 

membre du clergé est très courant dans la tradition copte et copto-arabe, voir Randall Stewart « Archon », CE 
229b. Pour des occurrences du terme dans des mss copto-arabes, voir par exemple le ms. Vatican, BAV, Vat. 
copt. 8, dans une note de 1587 AD (f. 351v) ou le ms. Vatican, BAV, Vat. copt. 9 (f. 1r), de la main du 
patriarche copte. 

270 Il s’agit certainement du même village que celui mentionné dans le colophon du ms. Paris, BnF, syr 390 F, 
orthographié !"#$ܪ  dans le catalogue, cf. F. Briquel-Chatonnet, Manuscrits syriaques de la Bibliothèque 
nationale de France (nos 356-435 entrés depuis 1911), de la Bibliothèque Méjanes d’Aix-en-Provence, de la 
Bibliothèque municipale de Lyon et de la Bibliothèque nationale et universitaire de Strasbourg: catalogue, 
Paris, Bibliothèque nationale de France, 1997, p. 108.  

271 Cette église se trouve à Fumm al-Khalig, cf. Fiey, « Coptes et Syriaques, contacts et échanges », p. 327-329. 
On trouve dans l’ouvrage al-Ḫiṭaṭ d’al-Maqrīzī (m. 1441/2) la description suivante : « Cette église se trouve 
non loin de la digue près des monticules qui bordent la route du Caire. Elle est formée de trois églises qui se 
joignent : l’une appartient aux Jacobites, une autre aux Syriens et la troisième aux Arméniens. On y célèbre 
une fête à laquelle les chrétiens assistent en grand nombre », trad. fr. L. Leroy, « Les églises des chrétiens. 
Traduction de l’arabe d’al-Makrizi », Revue de l'Orient chrétien 12 (1907), p. 193. Éd. A.F. Sayyid, al-
Mawāʿiẓ wa-l-iʿtibār bi-ḏikr al-ḫiṭaṭ wa-l-āṯār li-Taqī al-dīn Aḥmad ibn ʿAlī ibn ʿAbd al-Qādir al-Maqrīzī, 
Cairo, Muʾasassat al-furqān li-l-turāṯ al-islāmī, 2002-2004, vol. IV, p. 1063. 

272 Blau, GCA, fasc. 1, §10, p. 81-83. 
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De même, la transcription en scriptio plena de ܐܕ#=  pour كلذ  est courante. Hormis ces 

problèmes d’orthographe communs aux manuscrits arabes chrétiens, on peut dire que le 

copiste rend fidèlement l’arabe en s’aidant des diacritiques syriaques et arabes à la fois. Il 

utilise les points de spirantisation, qu’il annote à l’encre rouge, et les seyome, ainsi que les 

šadda-s et le tanwīn pour le cas direct273. Alors que le ms. BL, add. 14, 493 (Xe s.) présentait 

de nombreuses bizarreries qui trahissait une moindre connaissance de l’orthographe en 

alphabet arabe de la part du copiste, Yūsuf adopte un système qui translitère au plus près 

l’arabe. On peut imputer cette réussite au génie du copiste mais on peut aussi émettre 

l’hypothèse qu’elle reflète une pratique du garshuni déjà bien établie dans le cercle où notre 

copiste avait été formé.  

Une autre question demeure : si Yūsuf maîtrisait si bien l’écriture arabe et qu’il se trouvait 

dans un contexte égyptien où le garshuni n’était pas une pratique courante, pourquoi y avoir 

eu recours ? Ce choix répondait certainement mieux aux désirs du commanditaire, Yūsuf ibn 

al-Šams. Alors que ce dernier n’a pas une activité de copiste ou de savant connue, son frère, 

connu sous le nom de Naǧm bar Šemšo, était un copiste actif dans les années 1330-1340, 

durant lesquelles il semble s’être appliqué à transmettre les œuvres de Barhebraeus274. Le 

manuscrit était donc probablement conçu pour un public érudit de confession miaphysite de la 

région de Mardin. Ceci peut expliquer le choix délibéré du garshuni en tant que pratique 

culturelle et identitaire. Le garshuni avait alors autant de raisons d’être en dehors de la Syrie-

Mésopotamie, tant qu’il était destiné à être lu par des lecteurs mésopotamiens : le ms. Oxford, 

Bodleian Library, or. 1240 (c. XIVe s.) est un fragment de l’évangile de Luc en cinq langues 

(arménien, arabe, copte, syriaque, éthiopien)275. La colonne en langue arabe est en garshuni, 

preuve de l’importance revêtue par cette allographie chez les syriaques de la diaspora. 

 
273 Dans un souci de lisibilité, les signes diacritiques ne sont jamais annotés au cours de ce travail. 
274 Il s’agit des mss Florence, Biblioteca Medicea Laurenziana, or. 69 (Assemani 186) et or. 83 (Assemani 187), 

voir S.E. Assemanus et A.F. Gori, Bibliothecae Mediceae, Laurentianae et Palatinae codicum mss. 
orientalium catalogus, Firenze, Ex typographio Albiziniano, 1742, p. 328-329. Un autre manuscrit de sa main 
est conservé dans une collection privée aux États-Unis, voir J. Fathi, « Apologie et mysticisme chez les 
chrétiens d'Orient. Recherches sur al-Kindī et Barhebraeus (vers 820 et 1280) », Katholieke Universiteit 
Leuven, 2020, p. 192, n. 140. 

275 S.P. Brock, « A Fourteenth-Century Polyglot Psalter », in Studies in Philology in Honour of Ronald James 
Williams: A Festschrift, éd. G.E. Kadish et G.E. Freeman, Toronto, Society for the Study of Egyptian 
Antiquities (SSEA Publication 3), 1982, p. 3. 
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Copier un manuscrit en garshuni au Tur Abdin en 1444 

 Un siècle plus tard, dans la région d’origine de Yūsuf, le copiste de S se prête au 

même jeu mais avec un résultat bien différent. On a brièvement évoqué la beauté de cet 

imposant codex qui comporte un colophon en langue syriaque sur trois colonnes, des décors 

animaux dans les marges, des frises à entrelacs et des titres en écriture esṭrangelā de 

différentes couleurs. Bien que le nom du copiste soit perdu, la toponymie indique qu’il était 

originaire d’un village du Tur Abdin. Ses connaissances de la bonne orthographe de l’écriture 

arabe semblent inégales. Sa copie présente de nombreux points communs avec celle de 

Yūsuf : on y trouve des voyelles arabes, la šadda ainsi que les seyome, et la même façon de 

rendre le alif ( %i =#ܐܕ , ). D’autres traits de S ne sont pas dans J mais correspondent à 

l’orthographe des manuscrits arabes chrétiens des IXe/ Xe siècles, ainsi qu’aux premières 

attestations du garshuni : 

• Il arrive que le préfixe du futur soit W*  comme dans W2ܝܪܬ , au lieu de la forme 
classique (س) ܣ, à l’instar de la forme donnée par des manuscrits arabes anciens276. 

• Le alif est rendu par différents supports et notamment par ܝ comme dans Ki  pour ىلا , 
transcription étrange que l’on retrouve dans les plus anciens textes en garshuni277, là 
où J a ܐ#P .  

• Le ظ est parfois rendu par ܕ comme c’est le cas dans le ms. BL, add. 14, 493278. 

• Les consommes géminées, au lieu d’être indiquées par la šadda, sont parfois 
dissimilées comme dans /-ܪ  ou ܐ#)P . 

• Le lām de l’article défini n’est pas toujours noté devant une consonne « solaire ». Ce 
trait est le reflet de l’influence orale subie par le copiste, puisque le /l/ n’est pas 
prononcé dans ce cas. On trouvera par exemple : ܘ)'&ܐ $#ܪܕ*+$  qui devrait être 
orthographié ܘ)'&ܐ $#ܪ,&ܐ*+$ . 

• Le préfixe li- qui devient لل  devant un article n’est pas noté. L’article reste ܠܐ . 

• Le démonstratif féminin singulier est le plus souvent noté ܝܕܗ  pour هذھ , ce qui 
correspond à la prononciation dialectale. 

 
276 Blau, GCA, vol. I, §8.1, p. 68-69. 
277 Zammit, « British Library Add. 14,493: A Very Early Garšūnī Text », p. 346. 
278 Ibid., p. 344. 
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• Le alif al-wiqāya est très souvent omis, comme dans 52;$ %CH$ . 

• Le tanwīn sert à noter l’indéfinition et ce quel que ce soit le cas, comme dans ܘO)Tg 
*2W;ܐ . Il ne se présente pas toujours sous la forme des deux traits qu’on lui connait 

en arabe, mais en toutes lettres ܢܐ . On lit par exemple 18-'2ܢ %()]  ou même ܕܐܘ? 
ܢܐ ܬܘ_1 . Parfois, le copiste ajoute seulement un ܢ comme dans ')X)Jܢ . Cette 

graphie apparait également dans le témoin garshuni du Xe siècle279. L’usage d’un seul 
type de tanwīn pour marquer l’indéfinition correspond à ce que Jérôme Lentin a 
appelé l’état « emphatique » en arabe moyen280.  

Ces écarts coïncident avec les usages anciens des manuscrits arabes chrétiens et garshuni 

mais s’éloignent du système de translittération plus fidèle déjà utilisé par Yūsuf ibn Sbath 

plus d’un siècle plus tôt. Ils trahissent un moindre degré de fréquentation de l’écriture arabe 

de la part du copiste de S. Ce dernier semblait plus familier des subtilités des pratiques 

scribales syriaques, comme en témoignent plusieurs exemples : 

• Le pronom masculin singulier 3ème personne est parfois noté ̣ܘܗ  avec le même point 
diacritique qu’en syriaque pour le différencier du démonstratif. 

• Le pronom possessif masculin singulier 3ème personne est noté ܝܗ  au lieu de ܗ. Ainsi, 
on aura ܝ$/.-ܐ  au lieu de ܐ-./$ *. Ceci correspond à la forme syriaque du pronom 
possessif lorsqu’il est suffixé à certains types de pluriel.  

• Les voyelles syriaques sont plus souvent utilisées que dans J. On lira 12 ܰ5ܰ.4ܐ 
ܦ67ܰܐܰܘ  mais aussi 69ܻ;2  ou &9ܾ&9ܾ . Ces dernières correspondent aux voyelles a/u/i de 

l’arabe classique. 

Plus qu’un choix visant à défendre une identité culturelle, le garshuni apparait comme un 

expédient pour le copiste maîtrisant le syriaque mieux qu’il ne connait l’écriture arabe. 

L’exemple de S nous apprend qu’il ne faut pas considérer le garshuni et son évolution 

seulement du point de vue de la chronologie. La comparaison avec J montre que les variations 

reposent sur la formation et l’expérience du copiste. Il est évident que Yūsuf avait dû acquérir 

une connaissance plus approfondie des pratiques scribales arabes du seul fait de son voyage 

du nord de la Mésopotamie au Caire. Le copiste de S avait dû évoluer dans un milieu du Tur 
 

279 Ibid., p. 347. 
280 J. Lentin, « Unité et diversité du moyen arabe au Machreq et au Maghreb : quelques données d’après des 

textes d’époque tardive (16ème-19ème siècles) », in Moyen arabe et variétés mixtes de l’arabe à travers 
l’histoire – Actes du premier colloque international (Louvain-la-Neuve, 10-14 mai 2004), éd. J. Lentin et J. 
Grand’Henry, Louvain-la-Neuve, Université catholique de Louvain, Institut orientaliste de Louvain, Peeters, 
2008, p. 309. 
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Abdin peu arabisé, dont il avait hérité le goût pour la production de beaux manuscrits 

syriaques décorés.  

Des illustrations de la digraphie syro-arabe (XVe-XXe s.) 

Dire qu’un copiste était « peu arabisé » signifie « peu alphabétisé en arabe ». Malgré les 

bizarreries éventuelles d’un système de transcription, on ne peut envisager que les copistes de 

notre tradition manuscrite ne connussent pas la langue arabe281. L’isolement géographique et 

confessionnel de certaines communautés monastiques peut justifier que ces derniers ne 

fussent pas familiers avec son système d’écriture. Le colophon de Sarkis (f. 26v) est écrit en 

arabe dans une orthographe qui laisse à désirer282. Le futur patriarche maronite en est 

conscient puisqu’il conclut en disant يبرع بتكا فرعب ام ينلا يلع اوتبعت لاو  « (...) et ne vous 

moquez pas de moi, car je ne sais pas écrire l’arabe ». Sa confession est d’autant plus 

marquante que la morphologie verbale n’est pas classique mais dialectale. Le préfixe bi- de 

l’inaccompli ( فرعب ) est typique des dialectes orientaux. Malgré la dignité de sa fonction et 

l’importance de sa famille, Sarkis n’avait pas été alphabétisé en arabe classique, ce que le 

contexte géopolitique des monastères de la Qadisha explique aisément. Les missionnaires 

latins témoignent de la méconnaissance de l’écriture arabe au sein du clergé maronite au 

tournant du XVIe siècle283. Dans ce cas précis, le garshuni est devenu, plus qu’un choix, le 

moyen principal et quasi exclusif de transmettre les textes arabes au sein de certaines 

communautés de rite syriaque. 

Le cas de P, produit en milieu miaphysite, est différent. Au sein de ce manuscrit, le copiste 

alterne entre alphabet arabe et alphabet syriaque au point de les mélanger au sein d’une même 

ligne. Le colophon, daté de 1474, montre une grande maîtrise de l’écriture arabe : quoiqu’il 

soit difficilement déchiffrable, le copiste est capable d’effectuer des ligatures complexes qui 

rappellent la graphie de documents arabo-islamiques. 

 
281 Les savants sont d’accord sur le point qu’une connaissance de la langue arabe est nécessaire pour écrire 

correctement en garshuni, voir F. Briquel-Chatonnet, « De l’intérêt du garshuni et des manuscrits écrits selon 
ce système », in L'Orient Chrétien dans l'Empire musulman, en hommage au Professeur Gérard Troupeau, 
éd. G. Gobillot et M.-T. Urvoy, Versailles, Éditions de Paris (Studia Arabica 3), 2005, p. 466. Mengozzi, « 
The History of Garshuni as a Writing System: Evidence from the Rabbula Codex », p. 299. 

282 Moukarzel, « Maronite Garshuni Texts: On Their Evolution, Characteristics, and Function », p. 242, n. 221. 
283 Ibid., p. 242-243. D’autres copistes, actifs au même siècle, s’excusent de ne pas bien écrire en arabe. Ces 

notes ont parfois été comprises comme une confession de leur méconnaissance de la langue, mais je crois 
qu’il s’agit d’une erreur d’interprétation, cf. G. Abousamra, « Biblical Syriac Texts in Two Maronite 
Manuscripts », in Bible, Qur’ān, and Their Interpretation: Syriac Perspectives I, éd. C.B. Horn, Warwick, 
Rhode Island, Abelian Academic (Eastern Mediterranean Texts and Contexts), 2013, p. 217. Je remercie 
Salam Rassi d’avoir attiré mon attention sur cette référence. 
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D’autres exemples de la tradition manuscrite trahissent une situation de digraphie, 

caractéristique de la culture syro-arabe. À de rares exceptions près, comme celle de S qui 

relève du conservatisme, tous les copistes de l’ApGreg écrivant en garshuni ont laissé des 

preuves de leur capacité à utiliser indistinctement l’écriture arabe et l’écriture syriaque. Cette 

situation dure depuis au moins le XIVe siècle et se prolonge jusqu’à nos jours. Pour autant, on 

ne peut pas parler de diglossie. S’il est presque certain que la plupart des copistes 

connaissaient au moins une variante sociolinguistique de l’arabe, il n’est pas dit qu’ils 

maîtrisassent une variante parlée ou écrite du syriaque. Ceci nous invite à nous interroger sur 

la variété de la langue arabe utilisée dans les manuscrits en garshuni, afin de déterminer si elle 

présente un caractère spécifique vis-à-vis de la variété utilisée dans le reste de la tradition 

manuscrite. 

VIII.2.3. Les manuscrits garshuni présentent-ils un type linguistique 
particulier ? 

 On a déjà mentionné que l’ApGreg était transmise en langue arabe médiane, comme le 

sont les textes transmis dans les mêmes manuscrits. De même que l’on a pu observer les 

caractéristiques codicologiques et paléographiques des manuscrits syro-arabes, on peut se 

demander si la langue arabe dans laquelle ils sont écrits présente quelques particularités. Ce 

questionnement est complexe car il faudrait avant tout montrer en quoi les textes chrétiens se 

distinguent d’un point de vue linguistique des textes islamiques également composés en arabe 

médian. Les opinions des savants ont des avis partagés à ce sujet. Alors que certains croient 

définir les contours d’un « arabe moyen chrétien »284, d’autres affirment ne pas pouvoir 

distinguer la langue des textes arabes chrétiens de celle des textes arabo-musulmans. C’est 

cette dernière opinion qui tend à s’imposer ces dernières années285. Comme le fait remarquer 

Samir, les manuscrits étudiés par Joshua Blau contiennent des traductions du grec ou du 

syriaque (à hauteur de 90%) et émanent d’un milieu monastique sinaïtico-palestinien très 

restreint. Il serait donc plus juste de parler de la spécificité des manuscrits produits dans ces 

 
284 J. Grand’Henry, « Christian Middle Arabic », in Encyclopedia of Arabic Language and Linguistics, éd. K. 

Versteegh, Leiden, Brill, 2006, vol. I, p. 383-387. 
285 Pour une synthèse de ces opinions, voir J. den Heijer, « On Language and Religious Identity: the Case of 

Middle Arabic, with special reference to the Christian Arab communities in the medieval Middle East », in 
High vs. Low and Mixed Varieties - Status, Norms and Functions across Time and Languages, éd. G. Mejdell 
et L. Edzard, Wiesbaden, Harrassowitz Verlag (Abhandlungen für die Kunde des Morgenlandes 77), 2012, 
p. 53-87. 
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quelques monastères melkites, que de les ériger en exemple de l’arabe utilisé par les 

chrétiens286.  

Tous les spécialistes de la littérature arabe chrétienne s’accordent néanmoins à dire qu’il 

existe un lexique particulier, le plus souvent fait d’emprunts à d’autres langues que l’arabe et 

servant à désigner des réalités du culte et des concepts de la théologie chrétienne287. Aussi 

importante soit la part de ce lexique, elle ne suffit pas à discerner une variante de l’arabe qui 

soit propre aux chrétiens arabophones. Quoique ce phénomène soit moins étudié, un relevé 

systématique des traits « classicisants » des textes arabes chrétiens montrerait certainement 

l’influence de la littérature coranique et islamique sur nos auteurs et traducteurs288. 

Pourtant, les manuscrits en garshuni ont la réputation de présenter un état particulier de la 

langue arabe. Ce serait le cas des manuscrits produits sur le Mont-Liban au XVe siècle, selon 

Elie Kallas. À mon sens, ce dernier prend la démonstration par le mauvais bout : il se base sur 

l’analyse linguistique détaillée de certaines œuvres d’Ibn al-Qilāʿī, à partir de deux 

manuscrits, pour conclure à l’existence d’un « type linguistique » propre à ce contexte289. 

Ayant traversé la Méditerranée d’est en ouest durant près de 20 ans, il est plus probable 

qu’Ibn al-Qilāʿī faisait usage d’un idiolecte, qui ne reflétait en rien la situation linguistique de 

ses contemporains. Cette hypothèse peut être vérifiée à partir de la comparaison avec la 

langue des textes transmis par des manuscrits sur le Mont-Liban. 

La langue des témoins garshuni de l’ApGreg 

Une nouvelle fois, la diversité de la tradition manuscrite de l’ApGreg nous permet d’évaluer 

combien le milieu du copiste pèse sur la langue du texte. Il a été question plus haut des 

variations d’ordre sociolinguistique entre les témoins. Ces variations touchaient à des 

éléments lexicaux, à des formules ou à des citations bibliques, mais pas à la morphosyntaxe. 

 
286 Samir, « La tradition arabe chrétienne. État de la question, problèmes et besoins », p. 52-59. 
287 G.A. Kiraz, « Towards a Lexicon of Syriac Loanwords in Christian Arabic », in Between the Cross and the 

Crescent: Studies in Honor of Samir Khalil Samir, S.J. on the Occasion of His Eightieth Birthday, éd. Ž. Paša, 
Roma, Pontificio Istituto Orientale (Orientalia Christiana Analecta 304), 2018, p. 383-394. 

288 Une telle démarche est esquissée dans M.L. Hjälm, « Scriptures beyond Words: “Islamic” Vocabulary in 
Early Christian Arabic Bible Translations », Collectanea Christiana Orientalia 15 (2018), p. 49-69. 

289 E. Kallas, « Le type linguistique garchouni du Mont-Liban (XVème s.) d'après les mss. Vat.ar. 640 et Borg. ar. 
136 d'Ibn al-Qilāʿī », in Moyen arabe et variétés mixtes de l’arabe à travers l’histoire – Actes du premier 
colloque international (Louvain-la-Neuve, 10-14 mai 2004), éd. J. Lentin et J. Grand’Henry, Louvain-la-
Neuve, Université catholique de Louvain, Institut orientaliste de Louvain, Peeters, 2008, p. 253. Plus 
prudemment, Joseph Moukarzel se limite à la possibilité que les manuscrits en garshuni reflètent un « parler 
vernaculaire », voir Moukarzel, « Le Garshuni. Remarques sur son histoire et son évolution », p. 122. 
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En dehors des termes renvoyant à des réalités propres au christianisme, l’arabe médian des 

témoins est le même que celui d’autres textes, produits en contexte islamique290.  

Il est vrai que certains groupes de témoins garshuni présentent des influences du dialecte 

oriental, comme l’usage de MC2ܠ  à la place de راسی  dans la famille θ. Cet exemple isolé ne 

permet pas d’affirmer pour autant que la langue du texte qu’ils transmettent 

soit « dialectalisante » 291. On trouve aussi des traces d’oralité, comme l’assimilation de deux 

consonnes. Par exemple, le copiste de S notera 4̄)ـܪܐ(  pour ܬ,4ܬܪܐ , assimilant 

spontanément le /d/ de la racine au /t/ du suffixe, comme on le ferait dans plusieurs dialectes 

orientaux pour faciliter la prononciation. Ce type de phénomènes n’est pas corrélé au 

garshuni : Joshua Blau en relève des exemples dans son corpus sinaïtico-palestinien, pourtant 

plus ancien et en écriture arabe292. S a aussi un cas de l’usage de l’interrogatif ܐK. , contraction 

de يش يا  probablement corrélé à l’usage dialectal. À nouveau, ceci n’est pas propre au 

garshuni car ce trait passe pour l’un des marqueurs les plus importants de l’arabe moyen et se 

retrouve jusque dans les manuscrits des œuvres fondatrices du classicisme arabe293. 

On pourrait aussi relever les traits « classicisants » des témoins garshuni. Toujours dans S, 

on lit au §5a ܘL KTܘL;= , avec l’ajout de ce qu’on appelle nūn al-tawkīd afin de renforcer la 

défense, là où les autres manuscrits ne donnent que كلوھی لا . Ce trait très classique n’est attesté 

nulle part ailleurs dans la tradition. Ceci devrait nous faire réfléchir au niveau d’arabe parlé 

des manuscrits copiés en alphabet syriaque. En outre, les manuscrits garshuni de la branche γ 

ont recours à des expressions typiquement islamiques pour désigner Dieu, comme ܐ#HT 

P#2%ܬ . Le ms. Mingana syr. 22 a même WD`2;T 2%ܬܘ#P . Dans un cas, Y présente la formule 

لّجو زّع . Ces quelques exemples montrent que les témoins garshuni de l’ApGreg ne présentent 

pas une variété sociolinguistique de l’arabe bien différente de celle des autres témoins. Pour 

achever cette courte enquête sur la langue des manuscrits en garshuni, il incombe à présent de 

 
290 Les lettres éditées Frédéric Bauden sont éloquentes à cet égard : il serait très difficile de distinguer sur des 

bases linguistiques ces textes, produits en contexte égyptien islamique, d’autres textes produits en contexte 
égyptien chrétien, voir « "Lam baqā yu‘āriḍkum" : analyse linguistique de trois lettres écrites par un 
marchand au Caire en 819/1416-820/1417 », in Autour de la langue arabe. Études présentées à Jacques 
Grand'Henry à l’occasion de son 70e anniversaire, éd. J. den Heijer et alii, Louvain, Peeters (Publications de 
l'Institut orientaliste de Louvain 61), 2012, p. 1-37. 

291 On trouvera une typologie sociolinguistique des textes arabes dans J.r.m. Lentin, « Recherches sur l'histoire 
de la langue arabe au Proche-Orient à l'époque moderne », Thèse de doctorat, Université de la Sorbonne 
Nouvelle, 1997, p. 903. 

292 Blau, GCA, fasc. 1, §12.11, p. 105. 
293 Larcher, « 'ayy(u) šay'in, 'ayšin, 'ēš : moyen arabe ou arabe moyen ? ». 
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se demander si ces derniers ne transmettent pas d’autres types de texte, dont les copistes 

seraient les auteurs et qui reflèteraient plus fidèlement leur parler. 

La langue des copistes dans les notes 

Comme mentionné plus haut, il me semble que l’argumentation d’Elie Kallas est trop faible 

du fait qu’elle est basée sur le cas exceptionnel d’Ibn al-Qilāʿī. Toutefois, on ne saurait 

ignorer que les copistes maronites du Mont-Liban font plus souvent usage de traits 

dialectalisants que les autres copistes de notre tradition manuscrite. Miḫāʾīl de Kafr Ḥawrā 

dans son colophon en garshuni, aussi bien que Sarkis Rizzi dans sa notice historique en arabe, 

utilisent le préfixe bi-. Ce dernier est le marqueur de la conjugaison préfixale dans de 

nombreux parlers sédentaires orientaux294. Plusieurs copistes devaient avoir pour langue 

maternelle un dialecte où l’usage du bi- était courant, sans pour autant en faire usage dans les 

notes et les colophons qu’ils ont laissés. On peut en déduire qu’au sein des manuscrits 

transmettant l’ApGreg, les copistes maronites assument une certaine influence dialectale, pas 

dans les textes qu’ils copient mais dans les paratextes dont ils sont les auteurs. 

L’emploi d’un terme étrange sous le calame de Sarkis Rizzi pourrait renforcer cette 

hypothèse. Il utilise en effet le verbe شطرخ  pour dire « copier »295. Ce sens n’est pas donné 

dans les dictionnaires mais se déduit du contexte ( فرحلا اداھ شطرخ يذلا يطاخلا نیكسملا  )296. Seul 

Reinhart Dozy prête attention à cette racine297. Il lui confère d’abord le sens de « barrer », 

« raturer », en citant comme source le dictionnaire français-arabe d’Ellious Bocthor, savant 

chrétien d’origine égyptienne (1774-1821). Dozy donne ensuite le sens de « salir », « être 

 
294 Ce trait est aussi utilisé par Ibn al-Qilāʿī dans ses écrits, voir Kallas, « Le type linguistique garchouni du 

Mont-Liban », p. 267. 
295 Alors que Gérard Troupeau énumère les termes utilisés dans les colophons arabes chrétiens, شطرخ  n’y figure 

pas, voir Troupeau, « Les colophons des manuscrits arabes chrétiens », p. 225.  Il est tentant d’y reconnaître 
un calque dérivé du grec χάρτης « papier » ou « livre », et je remercie André Binggeli et Herman Teule de 
m’avoir fait part de leur opinion à ce sujet. Néanmoins, cette lecture ne me semble pas tout à fait cohérente 
d’un point de vue linguistique. En syriaque, le sigma final des mots grecs est rendu par un semkat et non par 
un šīn. De plus, le terme χάρτης est rendu par '()*+,  en syriaque et par ساطرق  en arabe. On voit donc mal 
comment les copistes syriaques en seraient venus à utiliser شطرخ  comme forme dérivée de ces emprunts au 
grec. Le lien avec la racine ṭ-r-š, attestée en syriaque et dans les dialectes syro-levantins, est donc plus 
probable, surtout dans la mesure où les copistes syro-arabes du début du XVIIe siècle tissent d’eux-mêmes 
cette relation (cf. infra). 

296 Dans les textes arabes classiques, les occurrences de la racine شطرخ  sont liées au substantif شوطرخ  
« cartouche ».  

297 R.P.A. Dozy, Supplément aux dictionnaires arabes, Leiden, E.J. Brill, 1881, t. 1, p. 363.  
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sali », qu’il tient d’une entrée du Thesaurus Syriacus de Payne Smith298. L’entrée en question 

est celle de la racine ,-ܫ  que l’on a déjà croisée au schème palpel ,-,. . Conforme à la 

rhétorique des copistes syriaques qui se plaisent à se dénigrer, ,-,.  sert à désigner de manière 

péjorative l’action de copier. L’arabe شطرخ  est donc directement mis en relation avec le 

syriaque par la source de Payne-Smith, qui n’est autre qu’un lexique syro-arabe composé en 

1619 par Ǧirǧis al-Karmsaddānī, élève au Collège maronite de Rome299. Karm Sadda est un 

village non loin de Quzḥayyā et Girgis était un lecteur des manuscrits produits dans cette 

zone, comme en témoigne une note laissée dans le ms. Vat. syr. 408, copié par Miḫāʾīl de 

Kafr Ḥawrā. Provenant du même milieu que Sarkis Rizzi, il n’y a rien d’étonnant à ce qu’il 

connût le terme شطرخ . La spécificité régionale et confessionnelle explique également 

pourquoi ce sens de شطرخ  n’a pas été recensé par les lexicographes de l’arabe évoluant dans 

un autre contexte culturel. 

En somme, nous avons ici affaire à un vocabulaire propre aux copistes du Mont-Liban, 

probablement inspiré du syriaque. Ce trait ne peut cependant être mis en relation avec un 

« type linguistique garshuni », dans la mesure où Sarkis composa sa note en alphabet arabe. 

L’usage d’un terme non-classique comme شطرخ  et du préfixe dialectal bi- montre plutôt le 

détachement des copistes du Mont-Liban au XVIe siècle vis-à-vis de la langue arabe 

« classique ». Ce phénomène n’est cependant observable que dans les cas où ils parlent pour 

eux-mêmes (les colophons) et pas dans les textes qu’ils transmettent. 

À l’inverse, le colophon en garshuni laissé par Yūsuf ibn Sbāṭ dans J est écrit dans un arabe 

soutenu, qui semble emprunter à la littérature mamelouke contemporaine son goût pour les 

listes d’épithètes. La langue arabe est donc « actualisée » pour satisfaire au contexte. Yūsuf 

utilise le terme نخرا  (du grec ἄρχων), très usité dans les textes copto-arabes pour désigner les 

« notables » mais qui ne l’est pas, à ma connaissance, en monde syro-arabe. Cet usage ne 

reflète en rien le « parler » du copiste ou une langue particulière mais simplement une réalité 

socioculturelle égyptienne. Aucune corrélation entre graphie et langue n’est donc discernable 

dans le cas de ce manuscrit.  

*** 

 
298 E. Bocthor, Dictionnaire français-arabe, 4e éd., Paris, Firmin-Didot, 1869, p. 83. R. Payne Smith, Thesaurus 

Syriacus, Oxford, Clarendon Press, 1879-1901, p. 1529. Le numéro de page est donné comme 1528 par Dozy, 
mais notons qu’il n’avait pas un accès direct à la version finale du Thesaurus à cette époque. 

299 GCAL III, 363. Je n’ai pas réussi à trouver de traces de son lexique. 
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 Les témoins de l’ApGreg ont fait preuve de leur intérêt pour notre compréhension de 

l’histoire, de la forme et de la fonction du garshuni à travers les siècles et les régions. Le cas 

de J atteste que des manuscrits entiers étaient copiés en garshuni dès le milieu du XIVe siècle 

dans la communauté syriaque miaphysite. Il a également permis de mettre en perspective 

plusieurs aspects de cette pratique. Contre l’idée que les copistes du garshuni disposeraient 

d’une « moindre connaissance de l’arabe »300, on a pu constater des variations très 

importantes d’un copiste à l’autre. Certains connaissent l’arabe parlé mais maîtrisent 

imparfaitement les règles orthographiques de l’arabe écrit (ex. S et Borgia. ar. 135), tandis 

que d’autres vivent une situation de parfaite digraphie (ex. J et P). Quoiqu’il en soit, on a vu 

que les pratiques scribales n’entachaient pas directement le niveau de langue arabe des textes. 

Une exception notable est celle des copistes issus des milieux monastiques du Mont-Liban, 

dont on a montré qu’ils avaient plus volontiers recours à des expressions non-classiques dans 

les notes et les colophons. Au sein de ce qu’on le qualifie de « culture syro-arabe », on 

distingue à présent des influences liées à la position géographique et à la confession des 

copistes. Ceci pourrait n’être qu’un effet de sources, du fait que notre tradition manuscrite 

n’est pas assez diversifiée pour faire apparaître les mêmes pratiques chez des copistes issus 

d’autres milieux, notamment syro-arabes. Revenant à l’échelle plus large de la tradition 

manuscrite, ces considérations nous invitent à définir en des termes plus précis le rôle joué par 

l’arrière-plan confessionnel du copiste sur la forme et le contenu des manuscrits. 

VIII.3. LA QUESTION DU MILIEU CONFESSIONNEL 

 Jusqu’à présent, on a montré que les manuscrits conservaient, en tant qu’objets, une 

empreinte de leur milieu, souvent lié à une région (l’Égypte, le mont Liban, le nord de la 

Mésopotamie) et à un substrat culturel (byzantin, copte, syriaque). Au regard de ces 

influences complexes, on doit se demander s’il est pertinent d’indiquer le milieu 

« confessionnel » dans lequel un manuscrit a été produit, comme cela a été fait dans le tableau 

donné au début de ce volume. Cela revient, en effet, à lire l’histoire de l’ApGreg de la même 

façon que nous lisons l’histoire des chrétiens du Moyen-Orient, à savoir au prisme souvent 

trompeur des divisions confessionnelles. Comment éviter cet écueil alors que la grande 

 
300 Samir, « La tradition arabe chrétienne. État de la question, problèmes et besoins », p. 45. 

137



 

majorité des manuscrits a été produite pendant la période ottomane, période qui porte les 

signes de la « confessionnalisation » de la société301 ? Il faut dans un premier temps évaluer 

dans quelle mesure on peut et on doit leur attribuer une confession, et, si oui, sur quel(s) 

critère(s) objectif(s). Il s’agit ensuite de mettre en évidence les cas où cette donnée revêt une 

importance particulière pour notre recherche autour de l’ApGreg, tant du point de vue de son 

milieu de composition que de sa transmission et de sa réception. Cette initiative vise à donner 

un socle théorique plus solide à la présente recherche, en évaluant les avantages, les limites et 

les risques de l’approche « confessionnalisante » de la tradition manuscrite. 

VIII.3.1. Comment attribue-t-on une confession aux manuscrits ? 

 La transmission des textes et la circulation des hommes et des biens à travers le 

Moyen-Orient rendent particulièrement complexe la notion de confession appliquée aux 

manuscrits. On peut en effet attribuer plusieurs confessions à un objet, en fonction de la 

perspective dans laquelle on se place. On différencie d’abord la confession du copiste de celle 

de l’auteur (ou des auteurs) des textes transmis au sein de la copie. On remarque ensuite que 

la confession du copiste peut ne pas avoir d’incidence sur la forme du manuscrit302. D’un 

point de vue purement codicologique, les même traditions scribales pouvaient être cultivées 

par des copistes de différentes confessions : faute de colophon qui ferait office de « marqueur 

confessionnel », on serait bien en peine d’établir si un manuscrit en provenance d’Égypte a 

été produit dans un milieu copte ou melkite ou si un manuscrit garshuni acheté en Syrie vient 

de la communauté maronite ou miaphysite. Par conséquent, le postulat de départ est qu’un 

manuscrit est le fruit d’une culture et non d’une confession : pour qu’une attache 

confessionnelle soit visible, il faut que le manuscrit porte une marque, qui serait ressentie 

comme la manifestation d’une identité particulière. On distinguera alors par la suite les copies 

« marquées » des copies « non marquées ». 

Plusieurs types de marqueurs permettent de rattacher l’œuvre d’un copiste à une Église 

particulière. Pour les indices codicologiques, on pourra se reporter à ce qui a été dit plus avant 

dans ce chapitre. Les colophons demeurent les témoins les plus importants du milieu 

confessionnel des copistes, pour peu qu’ils contiennent des mentions de monastères ou de 

 
301 Heyberger, « Catholicisme et construction des frontières confessionnelles dans l'Orient ottoman », p. 142. 
302 Quelques années après avoir copié le manuscrit du Caire, Yūsuf ibn Sbāṭ fut capable de produire le ms. Sinaï, 

Monastère Sainte-Catherine, ar. 3 (1358) qui témoigne du recours à des pratiques scribales de tradition 
« égyptienne », voir Croq, « From Amida to Famagusta via Cairo ». 
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régions connues pour avoir été principalement occupées par les membres d’une telle Église 

(ex. le Tur Abdin pour les syro-miaphysites). Ils donnent parfois le nom de l’abbé et/ou de 

l’évêque et/ou du métropolite et/ou du patriarche siégeant au moment de la copie, comme 

dans le ms. L. Ces éléments sont de première importance car ils constituent des indices 

explicites du milieu confessionnel. Toutefois, leur rareté implique souvent de prendre en 

compte d’autres indices. 

Le rôle des écritures syriaques dans la définition identitaire constitue un sujet de recherche 

en soi, dont on ne pourrait ici qu’esquisser les contours. Dans notre tradition tardive, l’usage 

d’un type d’écriture particulier, qu’il s’agisse du serṭā, du syro-oriental ou du syro-melkite, 

dénote une affiliation ecclésiale : le serṭā est l’apanage des syro-miaphysites, des maronites et 

des syro-catholiques, le syro-oriental est utilisé par les membres de l’Église de l’Est et de 

l’Église chaldéenne tandis que l’écriture syro-melkite est développée et attestée chez les 

melkites de Syrie-Mésopotamie. Le simple choix de la forme des lettres est donc en soi 

révélateur d’une appartenance confessionnelle durant la période qui nous intéresse. Ces 

distinctions ne sont pas opérantes dans les siècles précédents, durant lesquels l’esṭrangelā est 

massivement utilisé par les factions religieuses de langue syriaque, avant que l’usage des 

écritures mentionnées ci-dessus ne devienne courant303.  

Dans le futur, d’autres critères de classification pourraient intervenir si des études plus 

approfondies étaient menées à leur sujet. Les ères utilisées pour dater la copie sont souvent 

révélatrices, on l’a vu, d’un certain milieu.  C’est le cas de l’ère des Martyrs, qui était plus 

volontiers appelée l’ère de Dioclétien avant la période islamique304, ou de l’ère des séleucides. 

Il existe plusieurs manières de formuler cette dernière (ère d’Alexandre, ère des Grecs, etc.) 

mais l’on n’a pas encore réussi à déterminer si certaines formules étaient plus répandues sous 

la plume des copistes de telle ou telle Église305. Les souscriptions et/ou les doxologies plus ou 

moins longues que l’on trouve souvent à la fin des textes peuvent aussi être indicatives, par 

exemple si des saints très célébrés par une tradition particulière sont mentionnés, ou si la 

Vierge Marie reçoit des épithètes distinctives. Faute d’une mention explicite, établir de 

 
303 J.F. Healey, « Script, Syriac », GEDSH. Comme complément pour les manuscrits en écriture syro-melkite, 

voir Desreumaux, « La paléographie des manuscrits syriaques et araméens melkites : le rôle d'Antioche ». 
304 R.S. Bagnall et K.A. Worp, Chronological systems of Byzantine Egypt, 2nd éd., Leiden, Brill, 2004, p. 63-87. 
305 Voir à ce sujet les remarques préliminaires de S.P. Brock, « Perfidious Greeks, Blessed Greeks, Blessed 

Muslims, and the Memory of Alexander in Dating Formulae of Syriac Manuscripts », in Christsein in der 
islamischen Welt: Festschrift für Martin Tamcke zum 60. Geburtstag, éd. S.H. Griffith et S. Grebenstein, 
Wiesbaden, Harrassowitz Verlag, 2015, p. 13-25. 
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manière à peu près satisfaisante l’origine confessionnelle d’un manuscrit repose sur 

l’accumulation des marqueurs. Il faut au préalable admettre que ces distinctions n’existent pas 

depuis toujours. La tradition manuscrite à l’étude provient principalement des périodes 

mamelouke et ottomane et les éléments qui nous permettent de rattacher les copies à un 

arrière-plan confessionnel précis ne sont souvent pas valables pour les périodes antérieures. 

En outre, il n’est que très rarement fait explicitement état de la confession d’un copiste dans 

les notes et colophons306. Le cas de Théodore d’Alexandrie, le copiste du ms. Vat. ar. 412, est 

criant à cet égard : comme il mentionne la sainte montagne et que le contenu du manuscrit est 

connu pour avoir circulé dans les milieux melkites (il s’agit de la traduction arabe de 

l’Asceticon d’Isaac de Ninive), on est en droit d’imaginer que Théodore était lui-même 

melkite. Pourtant, son appartenance confessionnelle n’est pas formulée. Deux explications à 

ce phénomène sont plausibles : 1. la confession était considérée comme trop évidente au vu de 

la forme et du contenu du manuscrit ; 2. cette information n’était pas jugée pertinente.  

D’autre part, reconstituer les familles de manuscrits révèle que le critère confessionnel joue 

sur la forme des manuscrits, mais n’est pas nécessairement opérant quand on en vient à 

retracer son histoire. La famille λ, dont les caractéristiques ont été exposées ci-dessus, est un 

exemple de cette dimension « œcuménique » : P (1474) est l’œuvre d’un copiste syro-

orthodoxe ; Vat. syr. 408 (1549/1550) provient d’un monastère maronite du mont Liban ; 

Patriarcat grec, syr. 17 (1612) est de la main d’un copiste syro-oriental originaire d’Ourmia. 

Revenons alors à notre problématique : quels avantages peuvent tirer les savants 

contemporains d’une telle typologie ? Elle permet de mieux étayer notre démonstration : on 

ne peut démontrer que l’ApGreg est une œuvre interconfessionnelle sans avoir au préalable 

défini ce qui permet une telle affirmation. C’est en mettant en évidence la pluralité des 

milieux culturels et confessionnel dans lesquels les manuscrits ont été copiés que l’on montre 

la porosité des frontières qui séparent les communautés chrétiennes arabophones.  

VIII.3.2. Lecteurs et copistes illustres en milieu syro-occidental 

En outre, la confession est une indication de première importance lorsque l’on en vient à 

s’intéresser à l’identité et à la fonction des lecteurs et des copistes de l’ApGreg. Ces hommes 

 
306 On trouve dans d’autres manuscrits que ceux de notre tradition des épithètes tels que al-yaʿqūbī, al-rūmī, al-

mārūnī, al-qubṭī mais il me semble que ce genre d’autodéfinition reste rare et tardif. 
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appartiennent bien à une Église : pour cause, ils en sont les membres les plus éduqués et, 

parfois, les représentants officiels. 

La situation est différente chez les copistes et lecteurs émanant de milieux syro-occidentaux, 

qu’ils soient miaphysites ou maronites. Le ms. Cambridge, Dd. 10.10 a été copié par l’évêque 

Moïse de Mardin, figure emblématique du mouvement intellectuel de l’Église syro-

miaphysite au XVIe siècle307. Ce dernier fut aussi bien actif au Tur Abdin, sa région d’origine, 

qu’en Europe, où il participa activement à la naissance des études orientalistes en étant l’un 

des premiers professeurs de langue syriaque308. L’action de Hidayat Allah, missionnaire puis 

évêque au Kérala, sera développée un peu plus loin. D’autres notes parsèment les manuscrits 

copiés en milieu syro-miaphysite : on lit dans J une note de lecture de Simon, métropolite de 

Mardin, laissée en 1752 (f. 219v). L présente également de très nombreuses notes de 

différents pèlerins et notables syriaques des villes du sud de la Syrie. La dernière en date est 

celle du patriarche syriaque catholique Michel Jarweh (r. 1780-1800). 

Comme on l’a vu, on ne dispose que de deux copies de l’ApGreg qui peuvent être attribuées 

de manière certaine à des copistes maronites. Le plus ancien est le ms. Vat. syr. 408. En plus 

de notes « historiques » (qui parlent d’un événement ou d’une personne), on trouve dans les 

marges des annotations qui évaluent le contenu doctrinal des textes. Certaines sont en latin, 

d’autres en italien. En comparant l’encre et la graphie, on discerne deux mains309. La première 

[A1] délivre des commentaires très courts et « négatifs » sur le contenu des textes, comme 

« c’est une hérésie » (haec est haeresis) ou « il se trompe » (errat). Le rôle de censeur de A1 

est d’autant plus visible qu’il laisse dans les marges des petites croix au niveau des passages 

qui le gênent. De façon intéressante, l’eschatologie des textes du manuscrit semble être 

l’aspect le plus problématique. L’auteur de la deuxième série de notes [A2] répond aux 

remarques de celui qu’il appelle « corrector » et défend les textes. On remarque qu’il utilise le 

plus souvent le latin après les notes en latin et l’italien après les notes en cette langue. Par 

exemple, quelques questions relatives à l’au-delà des Questions et réponses de Basile et 

Grégoire [abr. QRBG] sont critiquées par A1, qui dit par exemple qu’« il [l’auteur] dit le 

 
307 Voir P.G. Borbone, « "Monsignore vescovo di Soria", also known as Moses of Mardin, scribe and book 

collector », Hristianskij Vostok. Serija, posvjashchennaja izucheniju hristianskoj kul'tury narodov Azii i Afriki 
N.S. 8 (14) (2017), p. 107. 

308 L. van Rompay, « Mushe of Mardin », GEDSH. 
309 Je suis très reconnaissante à Maria Gurrado, paléographe, de m’avoir donné de précieuses indications sur la 

graphie des écritures de cette époque. 
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contraire deux feuillets plus loin » (dice il contrario dopo 2 fogli)310. A2 a tiré un trait en-

dessous de cette phrase et ajoute « qu’il ne dit pas le contraire » (non dice il contrario), puis 

démontre son propos. En somme, A1 est dans la position du juge et du correcteur, tandis que 

A2 endosse un rôle défensif311. 

Qui peuvent être ces deux annotateurs ? Mon hypothèse serait de voir dans A1 le jésuite 

Jean Baptiste Eliano (1530-1589) et dans A2 le patriarche maronite Étienne Duwahi (1630-

1704). Jean Baptiste Eliano a profondément marqué l’histoire des maronites en effectuant 

plusieurs séjours en Syrie et au Liban312. En 1578, il forme la première délégation papale 

auprès du patriarche. Il est connu pour son travail de censeur, puisqu’il fut chargé d’évaluer 

l’orthodoxie des maronites en examinant une quarantaine de leurs manuscrits. Son activité est 

attestée par des notes encore présentes dans certains manuscrits, comme par exemple le 

ms. Paris, BnF, syr. 225, où il stipule que le codex doit être brûlé313. Il est probable qu’il ait 

eu le ms. Vat. syr. 408 entre les mains, lors de son séjour dans la Qadisha. On a vu que le ms. 

Borgia ar. 135 fut copié en 1565 par Sarkis Rizzi, qui devient patriarche en 1581. Le ms. 

Borgia ar. 135 est très vraisemblablement copié sur le ms. Vat. syr. 408 qui devait toujours 

être en possession de Sarkis Rizzi ou dans la bibliothèque des monastères des environs. En 

1580, Sarkis reçut Jean Baptiste Eliano dans la Qadisha, à la résidence patriarcale de 

Qannoubine, non loin du monastère de Quzḥayya, où a été réalisée la copie du manuscrit du 

Vatican. Il lui fit visiter les couvents et lui montra les manuscrits314. Étienne Duwayhi 

mentionne sa capacité à lire le garshuni, ce qui est d’autant plus remarquable que cette 

aptitude était encore rare chez les occidentaux de la fin du XVIe siècle315. Dans ses lettres, on 

voit que le missionnaire jésuite était sensible aux questions eschatologiques, parce que le 

 
310 Ms. Vat. syr. 408, f. 328r. La question porte sur la miséricorde divine pour les pécheurs, voir QRBG, éd. 

Rasāʾil dīniyya qadīma, n°22, p. 101-102. 
311 Ces notes sont difficiles à déchiffrer. Je remercie chaleureusement Camille Rouxpetel et Pierre Nevejans de 

m’avoir aidée dans cette tâche. 
312 Sur la mission de Jean Baptiste Eliano, voir un essai de synthèse, principalement élaboré à partir de sources 

orientales, dans Moosa, The Maronites in history, p. 245-255. Voir également A. Girard, « Giovanni Battista 
Eliano », in Christian-Muslim Relations. A Bibliographical History, vol. 7 : Central and Eastern Europe, 
Asia, Africa and South America (1500-1600), éd. D.A. Thomas et J. Chesworth, Leiden, Brill, 2015, p. 724-
731. On pourra enfin consulter R.J. Clines, A Jewish Jesuit in the Eastern Mediterranean: Early Modern 
Conversion, Mission, and the Construction of Identity, Cambridge, Cambridge University Press, 2019. 

313 Zotenberg, Catalogues des manuscrits syriaques, p. 173. 
314 Ceci est mentionné dans une lettre adressée au cardinal Antoine Caraffa par le compagnon de Jean Baptiste 

Eliano, Thomas Raggio, voir S. Kuri, Monumenta Proximi-Orientis I: Palestine, Liban, Syrie, Mésopotamie 
(1523-1583), Roma, Institutum historicum Societatis Iesu (Monumenta missionum Societatis Iesu 51), 1989, 
p. 93-94. 

315 Moosa, The Maronites in history, p. 245. 
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purgatoire constituait un élément dogmatique particulièrement problématique dans la 

conversion des communautés chrétiennes orientales, auxquelles cette doctrine était 

étrangère316. Tous ces éléments indiquent, je pense, que A1 n’est autre que Jean Baptiste 

Eliano.  

Quant à Étienne Duwayhi, il entreprit de répondre aux critiques portées sur la théologie de 

son Église par des penseurs occidentaux et notamment par Jean Baptiste Eliano. Bien qu’il 

n’ait pas laissé de signature dans le ms. Vat. syr. 408, l’analyse paléographique laisse à penser 

qu’il s’agit bien de son écriture317. De plus, l’eschatologie occupe une place importante dans 

son Histoire de la secte maronite (Taʾrīḫ al-ṭāʾifa al-mārūniyya). La troisième partie, intitulée 

« Défense de la communauté maronite » (Iḥtiǧāǧ ʿan al-milla al- mārūniyya) contient une 

longue réfutation du traité De procuranda salute omnium gentium, de la main du carme 

Thomas á Jesu (1564-1627)318. Le patriarche maronite suit l’ordre du traité de l’auteur 

catholique et répond longuement aux accusations relatives au « jugement » (al-daynūna) 

portées contre les écrits de son Église319. Il y accuse nommément Eliano, aux côtés de 

Thomas á Jesu. Pour démontrer le bien-fondé des dogmes de sa communauté, il cite de 

nombreux textes, liturgiques pour la plupart. Il mentionne également les visions de l’au-delà 

mais se limite aux plus courantes, comme celle d’Antoine, transmise dans le synaxaire320. 

 
316 Voir la lettre adressée au cardinal Antoine Caraffa, en 1578 : « Di più che nissuno de buoni entra nel regno 

del cielo per sino al giorno del giudicio, ma che le anime de buoni sono in un certo paradiso in terre, benché 
alcuni habbino opinione che Christo menase seco il buon ladrone, et quelli che al tempo de la passionne 
risuscitarono, ma dit tutti gli altri tanto pii quanto impii, dicono che non andaranno al loro luogo per sino al 
giorno del giudicio. », Kuri, Monumenta Proximi-Orientis I: Palestine, Liban, Syrie, Mésopotamie (1523-
1583), doc. 49, p. 99. Voir aussi la lettre adressée à un autre jésuite Everard Mercurian, ibid., doc. 105, p. 240. 

317 Pour comparer l’écriture d’Étienne Duwayhi à celle des notes du ms. Vat. syr. 408, voir le ms. Patriarcat 
maronite, Bkerké, 1ère série, 137, f. 56. F.o. Baissari et A. Khalifé, Catalogue raisonné des manuscrits de la 
bibliothèque de la résidence patriarcale maronite. Fonds Bkerké, 1ère série, Beyrouth, Imprimerie catholique 
(Textes et documents historiques), 1973, p. 112. Je remercie Joseph Moukarzel de m’avoir signalé ce 
manuscrit. 

318 La troisième partie de l’Apologie n’est pas incluse dans l’édition de Rašīd al-Šartūnī, ni dans celle de Pierre 
Fahd, mais a été éditée en plusieurs fois dans la revue al-Manāra au début du siècle dernier. Voir M. Breydy, 
Études maronites, Wiesbaden, Otto Harrassowitz (Orientalia Biblica et Christiana 2), 1991, p. 41-47. Voir 
aussi A. Girard, « La construction de l’identité confessionnelle maronite à l’époque ottomane (XVIe-XVIIe 
siècle) », in Les chrétiens de tradition syriaque à l'époque ottomane, éd. B. Heyberger, Paris, Geuthner 
(Études syriaques 17), 2020, p. 170. Je remercie Aurélien Girard de m’avoir aidé sur plusieurs points de ce 
passionnant dossier, qui nécessiterait une étude plus poussée de l’ensemble des manuscrits contenant de telles 
annotations. Sur les efforts déployés par le patriarche maronite dans sa réfutation, voir Moosa, The Maronites 
in history, p. 252-255. 

319 Sur le passage de la réfutation de Thomas á Jesu, voir De procuranda salute omnium gentium, Livre VII, 
part. I-II. Pour la réponse dans l’Apologie d’Étienne Duwayhi, voir ms. Vatican, BAV, Vat. syr. 396, ff. 70r-
91r. 

320 Ms. Vat. syr. 396, f. 76r. 
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Sans pouvoir me livrer à une étude systématique de ce pan « eschatologique » du traité, qui 

n’a jamais été étudié pour lui-même à ma connaissance, on remarque que le patriarche avait 

dû se livrer à des lectures importantes sur le sujet afin de pouvoir répondre à ses détracteurs. 

En somme, si c’est bien du patriarche maronite dont il s’agit, il est plus que probable qu’il ait 

eu l’ApGreg sous les yeux, puisqu’elle est transmise dans le manuscrit qu’il annote. Quoiqu’il 

en soit, il est surprenant que notre texte n’ait pas été l’objet des critiques de A1, vu qu’elle 

n’offre aucune vision satisfaisante de l’au-delà du point de vue d’un savant latin du XVIe/ XVIIe 

siècle. 

En somme, l’ApGreg était lue par de hauts représentants des Églises syriaques sans que ces 

derniers ne la citent. À l’aune des initiatives de Rome pour s’allier les chrétiens orientaux, le 

sujet de l’au-delà était (re)devenu sujet à débat. Les représentations traditionnelles de la 

culture syro-arabe sont appelées à être reformulées ou défendues321. Le rapport aux textes se 

modifie avec la « confessionnalisation », que Bernard Heyberger considère comme l’un des 

aspects de l’occidentalisation du Proche-Orient322. Pourtant, l’ApGreg n’est pas convoquée 

par les auteurs de cette période, qui lui préfèrent l’Apocalypse de Paul, certainement parce 

que l’autorité apostolique lui conférait un plus grand poids. Étonnamment, il ne fait pas non 

plus l’objet de la censure dont souffre une partie de la production littéraire orientale à cette 

époque. 

VIII.3.3. L’ApGreg au synode de Constantinople en 1195 

 Le seul témoin de la circulation de copies de l’ApGreg dans les milieux melkites 

d’Égypte est le ms. Vat. ar. 412, copié au Sinaï. On n’en conserve que deux feuillets, reliés à 

d’autres feuillets, probablement de la main du même copiste, Théodore d’Alexandrie. Si l’on 

s’intéresse à la réception de l’œuvre en milieu copte, l’écart est immense. En réalité, regarder 

la tradition manuscrite du point de vue de sa répartition confessionnelle soulève une question 

historique : pourquoi l’ApGreg a cessé d’être transmise dans les circuits melkites ? Un 

élément de réponse peut être trouvé dans une question posée par le patriarche melkite 

Marc III d’Alexandrie, lors de son séjour à Constantinople en 1195323. Elle se rattache à une 

 
321 Sur la production théologique chez les auteurs orientaux anti- et pro-latins, voir vol. II.  
322 B. Heyberger, « Pour une « histoire croisée » de l'occidentalisation et de la confessionnalisation chez les 

chrétiens du Proche-Orient », The MIT-Electronic Journal of Middle Eastern Studies 3 (2003), p. 39 et sq. 
323 Sur ce patriarche encore mal connu, voir HMLEM III.1, p. 107-108. Une étude récente d’Alexander Treiger à 

partir d’un texte inédit permet de montrer son activité de canoniste et de leader de son Église, voir A. Treiger, 
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série de questions qui porte le titre Les Questions posées, à la demande des chrétiens qui 

vivent dans le pays et les possessions des Sarrasins, par Marc, très humble patriarche 

d’Alexandrie, sous le règne de notre empereur Isaac Ange, très pieux et très ami du Christ et 

sous le très saint et œcuménique patriarche seigneur Georges. Il en existe deux éditions qui 

rapportent des recensions différentes, comme l’a montré Venance Grumel324. L’une d’entre 

elles contient les 57 questions de Marc posées devant le synode à Constantinople, 

accompagnées des réponses de Jean Kastamonitès, métropolite de Chalcédoine (recension 

D)325. Éditée en 1915, elle fut peu diffusée auprès du public savant. Ce n’est pas le cas de la 

seconde recension, où 63 questions sont suivies des réponses de Théodore Balsamon, 

patriarche d’Antioche (r. c. 1185-ap. 1195)326. Elle a d’abord été éditée par Rhallès et Potlès 

puis reprise par Migne dans sa Patrologia Graeca (recension Rh) et récemment traduite en 

anglais327. Le texte s’y trouve considérablement réécrit et réarrangé : il est précédé d’un 

prologue du patriarche de Constantinople, George II Xiphilin (r. 1191-1198) et les questions 

du patriarche Marc ont été réordonnées et reformulées, ainsi que les réponses328. L’hypothèse 

de Venance Grumel veut que les réponses auraient d’abord été rédigées en synode par Jean 

Kastamonitès, lors de la visite de Marc d’Alexandrie à Constantinople, pour être ensuite 

reprises par Théodore Balsamon. Le patriarche d’Antioche était en effet l’un des plus grands 

canonistes byzantins. Il n’a jamais siégé à Antioche (son siège est occupé par les Latins) et 

était un pur produit, pour ne pas dire un puriste, de la tradition constantinopolitaine. Vassilis 

Katsaros a comparé plus systématiquement le dossier et a montré que la version de Jean 

 

« Unpublished Texts from the Arab Orthodox Tradition (4): Canonical Responses of the Patriarch Mark III of 
Alexandria to the Abbot George of Damietta », Chronos 41 (2020), p. 1-35. 

324 V. Grumel, « Les réponses canoniques à Marc d'Alexandrie. Leur caractère officiel. Leur double rédaction », 
Échos d'Orient 195-196 (1939), p. 321-333. Voir aussi V. Grumel et J. Darrouzès (éds), Les regestes des 
actes du Patriarcat de Constantinople. Vol. I Les Actes des patriarches Fasc. II et III: Les Regestes de 715 à 
1206, 2nde éd., Paris, Institut français d'études byzantines (Le Patriarcat byzantin série 1), 1989, p. 595-597, 
n°1184. 

325 Questions canoniques, éd. Gédéon. 
326 HMLEM III.1, p. 93-5. 
327 Questions canoniques (recension Rh), PG 138, col. 952-1012 ; trad. angl. Viscuso. La numérotation des 

questions indique le nombre de 64 mais une omission porte leur nombre réel à 63. 
328 P.D. Viscuso, Guide for a church under Islām: the sixty-six canonical questions attributed to Theodōros 

Balsamōn: a translation of the Ecumenical Patriarchate's twelfth-century guidance to the Patriarchate of 
Alexandria, Brookline, Massachusetts, Holy Cross Orthodox Press, 2014, p. 3-41. Cet auteur ignore la 
première recension et, par conséquent, les questions originales de Marc d’Alexandrie. Il en tire des 
conclusions historiques biaisées. Voir à ce sujet le compte-rendu détaillé de S. Noble, « Patrick Demetrius 
Viscuso, Guide for a Church under Islām:The Sixty-Six Canonical Questions Attributed to Theodōros 
Balsamōn », Logos. A Journal of Eastern Christian Studies 57, 1-4 (2016), p. 309-327. 
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Kastamonitès n’était peut-être qu’une simplification329. N’ayant pas les connaissances 

nécessaires pour trancher, je me contenterai ici de confronter le texte des questions qui 

concernent les lectures autorisées. 

Ce sujet est d’une grande importance pour le patriarche d’Alexandrie, qui interroge le 

synode sur la « didascalie des apôtres » (question n°2 ?)330, les « visions de Paul et de 

Grégoire » (n°3) et les « questions des saints Grégoire et Basile » (n°4), selon la recension D. 

Dans la recension Rh, le problème des textes apocryphes et pseudépigraphes est regroupé au 

sein de la deuxième question. Certains titres ont disparu, comme la « vision de Grégoire » et 

les « questions des saints Grégoire et Basile »331 : 

Recension D Recension Rh 

Ἐρώτησις * –  Τὸ βιβλίον τὸ ὀνομαζόμενον Ἡ 
διδασκαλία τοῦ Παύλου καὶ τῶν ἁγίων 
ἀποστόλων ἀληθές ἐστιν ἢ οὔ; 

Question * : Le livre qui est appelé « la 
Didascalie de Paul et des saints apôtres » est-il 
véridique ou non ? 

 

Γ΄. Αἱ Ὁράσεις τοῦ ἁγίου Παύλου καὶ τοῦ 
ἁγίου Γρηγορίου τοῦ Θεολόγου ἀληθεῖς εἰσί; 

3. Les visions de saint Paul et de saint 
Grégoire le Théologien sont-elles véridiques ? 

 

Δ΄. Αἱ ἐρωτήσεις τοῦ ἁγίου Γρηγορίου καὶ τοῦ 
ἁγίου Βασιλείου ἀληθεῖς εἰσὶν, ἤ οὔ; 

4. Les questions de saint Grégoire et de saint 
Basile sont-elles véridiques ou non ? 

Ἐρώτησις Β΄. Βιβλία διάφορα εὑρίσκονται εἰς 
τὰς ἀνατολικὰς καὶ νοτίους χώρας· καὶ τὰ μὲν 
ὀνομάζονται Διδασκαλίαι τῶν ἁγίων 
ἀποστόλων, τὰ δὲ, Ὁράσεις τοῦ ἁγιου Παύλου. 
Ἐρωτῶ οὗν εἰ ὀφείλομεν ἀναγινώσκειν αὐτά; 

Différents livres se trouvent dans les territoires 
orientaux et méridionaux. Certains sont appelés 
« Didascalies des apôtres », d’autres « Visions 
de Paul ». Je demande si nous devons les lire. 

 

La recension D transmet des questions plus nombreuses et plus précises sur les lectures qui 

suscitent la méfiance de Marc d’Alexandrie. La « didascalie des apôtres » est certainement le 

 
329 V. Katsaros, Ιωάννης Κασταμονίτης συμβολή στη μελέτη του βίου, του έργου και της εποχής του, 

Thessalonique, Centre d'études byzantines (Βυζαντινά Κείμενα και Μελέται 22), 1988, p. 309-336. Voir 
également J. Pahlitzsch, « Melkite Translations of Byzantine Law Books into Arabic », in Byzantine Spheres : 
The Byzantine Commonwealth Re-Evaluated, éd. J. Shepard et alii, Oxford, Oxford University Press, à 
paraître. Je remercie Johannes Pahlitzsch de m’avoir communiqué son manuscrit et de m’avoir fait de 
précieuses remarques sur les rapports entre les deux recensions. 

330 Le numéro n’est pas indiqué dans le manuscrit sur lequel est basé l’édition. 
331 Comme l’édition de Gédéon est difficile à trouver, je donne le texte grec, accompagné de ma traduction, voir 

Questions canoniques (recension D), p. 172. Pour la recension Rh, je reproduis le texte de la PG 138, col. 
953, accompagné d’une traduction française, basée sur la traduction anglaise de Patrick Viscuso, op.cit., p. 71.  
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texte connu sous le titre de Didascalia apostolorum, qui ne subsiste que de manière 

fragmentaire en grec mais connut un grand succès en langue syriaque332. Les « visions de 

Paul » renvoient certainement à des versions de l’ApPaul, tandis que la « vision de Grégoire » 

fait vraisemblablement allusion à notre œuvre. Ceci est d’autant plus probable que la question 

suivante porte sur les Questions-réponses de Basile et Grégoire, dont on verra qu’elles ont été 

parfois transmises dans les mêmes manuscrits que l’ApGreg, tout comme l’ApPaul. Ceci est 

aussi le cas de l’ApPaul (cf. infra). Notons également que, hormis l’ApPaul, aucun des textes 

mis en cause par le patriarche d’Alexandrie n’est à proprement parler « égyptien ». On peut se 

demander si leur mise en circulation sur le sol d’Égypte n’était pas récente, d’où les 

interrogations qu’elles suscitent. 

Ayant réuni les trois questions en une, Théodore Balsamon n’offre qu’une seule réponse, où 

il rappelle à Marc que l’Église ne reconnaît que les textes cités dans le canon apostolique 85 

et où il lui enjoint de se méfier des inventions forgées par les hérétiques (τὰ πεπλασμένα παρὰ 

τῶν αἱρετικῶν σχεδιάσματα)333. Il ne prend pas la peine de traiter indépendamment les textes 

mentionnés dans la question, tandis que dans la recension D, Jean Kastamonitès répond de 

manière bien plus détaillée aux trois questions. Pour celle relative à la Didascalia 

apostolorum, elle ne diffère pas en substance de la réponse de Théodore. Pour ce qui est de la 

question n°3, je donne le texte grec en note et n’en résume ici que les grandes lignes334. En 

premier lieu, on répond à Marc que les visions de Paul sont totalement inconnues de ses 

interlocuteurs. Ces derniers ne reconnaissent que celles mentionnées dans le Nouveau 

Testament. S’ensuit une explication de la fonction et de la nature des visions selon Grégoire le 

Théologien et Maxime le Confesseur. La réponse à la question précédente condamnait déjà 

 
332 M.E. Doerfler, « Didascalia apostolorum », GEDSH. 
333 Loc.cit.  
334 Éd. Gédéon, p. 172 : Βίβλος μὲν Ὁράσεων συγγραφεῖσα τῷ ἁγίῳ Παύλῳ οὒτε γνωρίζεται ἡμῖν, οὔτε ὃλως 

μέχρι καὶ ἐς δεῦρο ἠκούτισται· εἰ δὲ λέγεις διὰ τὰς Ὁράσεις, τὴν πρώτην καὶ τὴν δευτέραν, ὧν τὴν μὲν εἶδεν 
ἐν αὐτῷ τῷ διωγμῷ τοῦ Χριστοῦ, τὴν δὲ αὐτῇ τῇ ἀποστολῇ καὶ τῷ γύρῳ τοῦ Εὐαγγελίου, ἐπιβεβηκὼς ἐπὶ τῶν 
νεφελῶν καὶ ἀναβαίνων εἰς τρίτον οὐρανὸν, ταύτας δὲ τὰς ὁράσεις ἐπέγνωμεν καὶ ὁμολογοῦμεν, λαβόντες 
τὰς μαρτυρίας ἔκ τε τοῦ ἁγίου Παύλου τοῦ ἐπόπτου καὶ οὐρανοβάμονος, ὑπομνηματίσαντος τὸ εἶδος τῆς 
θεοφαντορίας, κατὰ το ἐπιτρέχον ἔν τισι τῶν οἰκείων ἐπιστολῶν, καὶ ἐξ αὐτοῦ τοῦ ἁγίου ἀποστόλου Λουκᾶ 
τοῦ συγγραφέως τῶν ἀποστολικῶν Πράξεων, διηγησαμένου τά τε ἄλλα καὶ τοῦ μεγάλου Παύλου τὴν ἐξ 
ἀπιστίας εἰς πίστιν μετάθεσιν, τὸν καινὸν συσσεισμόν. Ὁ δὲ ἅγιος Γρηγόριος ὁ Θεολόγος δοκεῖ μὲν ἐν τῷ 
λόγῳ αὐτοῦ, οὗ ἡ ἀρχὴ « Ἐπὶ τῆς φυλακῆς μου στήσομαι » ποθεῖν τινα ἒκστασιν καί τι θεαυγὲς κατοπτεῦσαι, 
κατὰ τὸν διορατικὸν Ἀββακοὺμ τὸν πρῶτον οὐρανοφοίτην. Εἲτε δὲ πράγματι ἐν ἐκστάσει ὁ ἃγιος Γρηγόριος 
καὶ θεοπτία, εἲτε σχηματίζεται τὸν εἰς ὁράσεις μεταρσιούμενον, κατ’ οἰκονομίαν τῷ λογῳ χρησίμην, καθὼς 
καὶ τῷ μεγάλῳ Μαξίμῳ δοκεῖ, κοινὸς γὰρ διδάσκαλος ὁ πατὴρ καὶ ὡς ρήτωρ ταῦτα γράφει καὶ μεθοδεύει, 
συνεργὰ πρὸς ἀκρόασιν καὶ ἐγκαίρως κρήσιμα, εἰδείη ἂν αὐτος ὁ τὸ τοιοῦτον λῆμμα ἢ ὃραμμα εἲτε 
οἰκονομικῶς χρηματισάμενος, εἲτε ἀληθῶς ἐνοπτρισάμενος. 
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les apocryphes et il n’était certainement pas nécessaire de renvoyer à nouveau le patriarche 

Marc à la liste des textes autorisés. De plus, Jean Kastamonitès et ceux qui siégeaient au 

synode ne semblent pas avoir saisi de quel type de vision parlait le patriarche d’Alexandrie et 

ne font donc pas preuve de trop de véhémence. La mention de Grégoire le Théologien leur 

évoquait sûrement les « visions » divines qui n’ont rien à voir avec une apocalypse, comme la 

theoria. La réponse à la question n°4 n’est pas plus tranchée et reconnaît une incapacité à 

évaluer l’authenticité de questions de Basile et de Grégoire335. En somme, la comparaison 

révèle que la seconde recension est beaucoup moins subtile, répondant en bloc à des 

interrogations portant sur des objets bien ciblés. Le canoniste qu’était Théodore Balsamon 

avait certainement vocation à formuler des avis moins ambigus. 

Quelle fut la conséquence de la condamnation fournie par la réponse de Constantinople, au 

moins dans la recension Rh, la plus répandue ? Le but de Marc d’Alexandrie était, si on en 

croit Joseph Nasrallah, d’« harmoniser la législation canonique et les coutumes liturgiques de 

son Église avec celles de l’Église de Constantinople »336. Le terme d’« harmonie » est 

sûrement mal choisi. Le patriarche commence par demander s’il est bon de continuer à 

célébrer les liturgies de Jacques et de Marc, toujours en usage chez les melkites (question 

n°1)337. Or, en arrivant à la capitale, le patriarche souhaitait célébrer la liturgie de Marc. Cette 

action ne suffisait pas à le faire déposer mais le patriarche Georges II Xiphilin lui demanda 

instamment de ne pas réitérer338. Il s’agit là d’un litige important et la réponse, conservée dans 

la recension de Théodore Balsamon, stipule que toutes les Églises doivent se ranger à l’usage 

de la Nouvelle Rome, qui est Constantinople. Ce sont donc les liturgies de Jean Chrysostome 

et de Basile que le patriarche d’Alexandrie doit adopter, contre son gré et son goût personnel, 

si l’épisode rapporté plus haut comporte un fond de vérité. Quant au discours du synode sur la 

littérature « locale » des melkites égyptiens, il revient à interdire sa lecture. Dans le contexte 

des croisades, il semblerait que le souci d’homogénéiser les pratiques se faisait plus 

 
335 Ibid., p. 172-173 : Εὐσεβῶς μὲν ἐκτέθεινται· εἲτε δὲ αὐτῶν τῶν μεγάλων πατέρων, εἴθ’ ἑτέρων σεμνυνάντων 

τὸ διαλογικὸν τοῦτο σύνταγμα τῇ περιωνύμῳ ἐπιγραφῇ τῶν ἐκκρίτων τούτων διδασκάλων ὡς ἂν γίνωνται οἱ 
ἐντυχάνοντες φιλακροάμονες μάλιστα, οὐκ ἔχομεν ἑκάτερον τούτων ἁκριβῶς ἀποφήνασθαι. 

336 HMLEM III.1, p. 108. 
337 Questions canoniques (recension Rh), PG 138, col. 953 ; trad. angl. Viscuso, p. 66-70. 
338 Viscuso, Guide for a church under Islām, p. 13-14. L’épisode est rapporté par Théodore Balsamon dans son 

commentaire au canon 32 du concile In Trullo. 
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pressant339. Ce dossier est révélateur d’un processus de « constantinopolisation », qui peut 

expliquer la disparition progressive de textes comme l’ApGreg. L’injonction du patriarcat de 

Constantinople n’avait pas dû contribuer à la popularité de notre œuvre dans les milieux 

monastiques égyptiens de rite melkite. Théodore Balsamon étant patriarche d’Antioche, il est 

probable que les mêmes interdictions aient eu cours sur son territoire d’élection, quand bien 

même il ne l’aurait jamais visité. On comprendrait alors le petit nombre de copies de 

l’ApGreg produites en milieu melkite : en brisant l’omerta qui pèse sur ce genre de textes et 

en les évoquant nommément, le patriarche Marc III d’Alexandrie les condamnait à l’oubli. 

Rétrospectivement, on peut se demander si les copistes et les lecteurs des communautés syro-

arabes n’ont pas préservé l’ApGreg de la censure en se gardant d’y faire référence dans leurs 

écrits : on a vu que l’ApGreg est un texte qu’ils lisent mais qu’ils ne citent pas. 

*** 

 Au cours de cette partie, on a pu constater la diversité des manuscrits de la tradition 

sur un plan formel. Cette diversité semble s’intensifier au fil des siècles. L’usage du garshuni 

devient courant, voire dominant, à partir du XIVe siècle, ce qui créé une sous-catégorie au sein 

des manuscrits arabes chrétiens. Les traits des autres sous-ensembles ainsi discernés sont plus 

discrets mais néanmoins présents, comme le cas des manuscrits copto-arabes l’a révélé. Ces 

distinctions sont d’ordre régional et non confessionnel car elles dépendent d’un substrat 

culturel partagé par plusieurs communautés. 

La période de production des manuscrits marque néanmoins l’accomplissement d’une forme 

de confessionnalisation, dont témoignent les évolutions divergentes des écritures syriaques. 

Les marqueurs confessionnels sont devenus plus évidents qu’ils ne l’étaient au début de la 

période médiévale. Ceci ne veut pas dire que tous les manuscrits sont porteurs de telles 

marques. La plupart des copistes ne revendiquent explicitement aucune attache 

confessionnelle. 

On a vu que le milieu confessionnel peut parfois peser sur la forme des manuscrits mais n’a 

qu’une implication très restreinte sur le choix et le contenu des textes. De plus, l’aspect 

formel ne permet pas de présager du niveau de langue des textes transmis ; tout au plus avons-

nous noté une terminologie plus dialectalisante dans les notes des copistes du mont Liban. 

 
339 Sur les relations entre le patriarcat melkite d’Alexandrie et Constantinople à la période précédente, voir J. 

Pahlitzsch, « The Melkites in Fatimid Egypt and Syria (1021–1171) », Medieval Encounters 21, 4-5 (2015), 
p. 496-509.  
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Malgré toutes ces réserves, la question de l’attribution confessionnelle, aussi complexe soit-

elle, a l’avantage de mettre en exergue l’existence de lectures communes à tous les chrétiens 

arabisés du Moyen-Orient, malgré leurs divergences théologiques. Elle dévoile ainsi un pan 

de l’histoire culturelle et matérielle, en montrant tant ce qui les rapproche que ce qui les 

distingue. On se doit à présent de réfléchir aux fonctions que l’ApGreg a pu revêtir dans cette 

multitude de contextes.  
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IX. LA RECEPTION ET LA FONCTION DE 
L’ŒUVRE 

 L’étude des différentes caractéristiques de la tradition manuscrite arabe chrétienne 

nous apprend sous quelle(s) forme(s) et dans quel(s) contexte(s) l’ApGreg a circulé au 

Moyen-Orient. Le nombre élevé de témoins manuscrits, la diversité des confessions où elle a 

été lue et la qualité de ses lecteurs suffisent à établir le succès de l’ApGreg dans de 

nombreuses communautés. Mais pourquoi copier l’ApGreg ? Pourquoi la lisait-on et à 

quelle(s) fin(s) la destinait-on ? Il ne s’agit pas ici de s’interroger sur la fonction hypothétique 

que l’auteur de l’œuvre pensait lui attribuer et dont il sera question dans le second volume, 

mais plutôt de retrouver les différents usages qui en ont été faits durant des siècles de 

transmission. C’est à la lumière de l’usage que l’on tentera de comprendre les principales 

modifications qu’a subies l’ApGreg et que l’on avait surtout regardées jusqu’ici à travers la 

lorgnette de la critique textuelle.  

IX.1. L’USAGE DE L’ŒUVRE EN MILIEU ARABOPHONE A 
PARTIR DES MANUSCRITS 

 À l’instar d’autres œuvres de la littérature arabe chrétienne, on a pu constater que 

l’ApGreg a circulé dans toutes les communautés chrétiennes arabophones de l’Orient 

méditerranéen. Paradoxalement, elle n’est pas évoquée par les auteurs anciens. Comme le 

Livre des Rouleaux et l’Apocalypse de Paul, elle fait partie des textes très lus, parfois par les 

plus hauts représentants de la hiérarchie ecclésiastique, mais dont on peine à discerner la 

fonction et l’usage dans les communautés chrétiennes durant la période médiévale. En 

regardant les manuscrits du point de vue de leur composition, on peut trouver des indications 

de la réception de l’ApGreg dans les différents lieux et aux différents moments où elle a été 

copiée. 
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La majorité des témoins manuscrits en langue arabe de l’ApGreg se présente comme des 

recueils de plusieurs textes. Les mécanismes qui régissent la composition de ces manuscrits 

ne se laissent pas aisément déterminer : les textes regroupés ne semblent parfois présenter 

aucune similarité dans le thème ou le genre, tandis qu’en d’autres cas, leurs affinités sont 

évidentes. On parle, le cas échéant, d’une compilation, ou même d’une « collection », si la 

séquence de textes tend à se figer et à être transmise de manière plus ou moins stable d’un 

manuscrit à un autre. Sans rentrer dans l’étude du contenu de tous les manuscrits (disponible 

dans les descriptions en annexe), on peut discerner certains des critères qui ont pu intervenir 

dans la sélection des textes qu’ils contiennent340. 

IX.1.1. L’attraction du genre : l’ApGreg comme « histoire » et « apocalypse » 

 On observe que l’ApGreg a largement circulé dans des recueils d’« histoires », qui ont 

en commun d’être des fictions racontant les aventures d’un personnage important et/ou 

d’édifier le lecteur par leur morale. Il a été dit plus haut que certains copistes la définissaient 

simplement comme une « histoire » (qiṣṣa) ou comme un « récit » (ḫabar). Elle côtoie donc 

dans les manuscrits des Passions et des Vies comme le Martyre de Georges341, des 

apocryphes comme l’Histoire de Zosime et des Réchabites342 et des histoires édifiantes, 

telle l’Histoire du moine accusé à tort de fornication343. Ceci n’a rien d’étonnant, dans la 

mesure où l’ApGreg est composée d’une partie hagiographique qui présente Grégoire comme 

un ermite. Le reste de l’œuvre fait alterner descriptions et dialogues dans lesquels le narrateur 

échange avec des saints et personnages néo- et vétéro-testamentaires. C’est donc sa dimension 

narrative, hagiologique et divertissante qui lui a valu d’être insérée au sein de telles 

compilations.  

On peut noter des affinités génériques plus marquées entre les textes copiés au sein du 

même manuscrit. La manière dont l’œuvre est alternativement qualifiée de « vision », de 

« révélation » ou d’« apocalypse » (ruʾyā, ǧalayān, iktišāf, etc.) reflète son contexte dans les 

manuscrits. On remarque en effet que la version arabe de l’Apocalypse de Paul et l’ApGreg 

 
340 Les travaux sur la composition des recueils font encore défaut mais on pourra se référer aux études de cas 

menées par Joseph-Marie Sauget, voir par exemple J.-M. Sauget, « Une collection hagiographique arabe peu 
connue : le manuscrit Vatican arabe 1225 », Analecta Bollandiana 100 (1982), p. 701-728. 

341 GCAL I, 502-504 ; II, 501. Ce texte se trouve dans les manuscrits A ; Armalet 6/17 ; DIYR 242 ; ZFRN 56. 
342 CAVT 166 ; GCAL I, 230. Ce texte se trouve dans les manuscrits Armalet ar. 2/34 ; Paris, ar. 265 ; Paris, 

ar. 5072 ; SOAA 62 M. 
343 GCAL I, 551. Ce texte se trouve dans les manuscrits L ; Paris, ar. 5072 ; SOAA 62 M. 
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sont souvent transmises ensemble344. Les manuscrits contenant ces deux apocalypses 

transmettent souvent à leur côté le Livre des Rouleaux (ou Apocalypse de Pierre)345. À côté de 

ces best-sellers de la littérature arabe chrétienne, on trouve d’autres révélations ou 

apocalypses. Certaines d’entre elles sont d’origine copto-arabe : c’est le cas de la Vision 

d’Anba Samuel de Qalamūn346, de la Lettre de Pisentius de Qift347 et de la Vision de 

Shenoute348. Ces choix montrent que les copistes et/ou les commanditaires étaient bien 

conscients que ces textes relevaient de ce que l’on qualifierait aujourd’hui du genre des 

« apocalypses », quel que soit le titre qu’elles aient pu recevoir durant la période médiévale. 

Les « éditeurs » coptes de la période moderne n’ont pas eu des considérations bien 

différentes, Nūr al-anwār faisant figurer l’ApGreg aux côtés de la Vision du paradis et des 

enfers d’Athanase d’Alexandrie (cf. supra). 

IX.1.2. L’eschatologie pour thème 

Un autre critère de sélection semble intervenir lorsque les œuvres qui accompagnent 

l’ApGreg ne sont pas copiées intégralement mais revêtent la forme d’extraits : c’est le cas des 

collections de questions-et-réponses, dont les copistes pouvaient aisément isoler telle ou telle 

partie. Les Questions-réponses de Basile et Grégoire349 en sont un bon exemple, puisque ce 

sont plutôt les questions eschatologiques qui sont transmises avec l’ApGreg dans les 

manuscrits de la branche γ350. Ces choix laissent soupçonner une entreprise de compilation 

qui aurait poussé à regrouper des textes non plus en fonction de leur affinité générique mais 

selon leur thématique. 

 
344 CANT 325 ; GCAL I, 272-273. Ce texte se trouve dans les manuscrits J ; Y ; C Armalet ar. 2/34 ; Armalet 

syr. 11/6 ; Paris, ar. 5072 ; CFMM 294 ; MBM 392 ; Saint-Antoine, hist. 194. 
345 GCAL I, 283-292. Ce texte se trouve dans les manuscrits Y ; Armalet ar. 2/34 ; Paris, ar. 5072 ; Cambridge 

Dd. 10.10 ; MBM 392 ; SOAA 62 M. 
346 GCAL I, 280-282. Ce texte se trouve dans M. 
347 GCAL I, 279-280. Ce texte se trouve dans les manuscrits Y, D et Shenouda Society 166. 
348 Cette traduction du copte n’est pas recensée dans GCAL. La version arabe est conservée dans peu de 

manuscrits, dont ms. Shenouda Society 166, voir J.R. Zaborowski, « An Arabic Manuscript of the Visions of 
Anba Shenouda: Edition and Translation », in Heirs of the Apostles: Studies on Arabic Christianity in Honor 
of Sidney H. Griffith, éd. D. Bertaina et alii, Boston, Brill (Arabic Christianity 1), 2018, p. 446-494. 

349 Ces quelques 130 questions et réponses sont transmises par de très nombreux manuscrits qui ont été en 
grande partie recensés dans Roggema, « The Arabic Questions and Answers of Basil and Gregory », p. 408-
412. La seule édition est actuellement celle de Rasāʾil dīniyya qadīma.  

350 Les manuscrits de l’ApGreg n’en contiennent jamais la collection complète. Des extraits se trouvent dans les 
manuscrits S ; Y ; Cambridge Dd. 10.10 ; MBM 392 ; Vat. syr. 408 ; ZFRN 56.  
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L’eschatologie est le sujet de nombreux textes que côtoie l’ApGreg dans les manuscrits. Il 

ne s’agit pas nécessairement d’apocalypses. On peut ainsi lire dans le ms. L trois opuscules 

théologiques du patriarche miaphysite ʿAzīz bar Sobṭo, dit Abū l-Maʿānī (m. 1481), qui 

traitent de la résurrection, de la récompense eschatologique et des différentes catégories de 

pécheurs351. La Conversation de Moïse avec Dieu sur le Mont Sinaï352, texte apocryphe qui 

connut un grand succès dans de nombreuses traditions, se trouve aussi dans son entourage, ce 

qui est compréhensible quand on sait que cette série de questions et réponses touche 

largement à l’eschatologie. 

Plus généralement, de très nombreuses homélies des Pères de l’Église (ou attribuées à des 

Pères) tels que Jean Chrysostome, Jacques de Saroug ou Éphrem, tournent autour du même 

sujet et se trouvent dans presque tous les manuscrits de la tradition arabe353. Elles sont 

accompagnées de textes anonymes et clairement pseudépigraphiques qui traitent du sort de 

l’âme, du jugement, de la résurrection, de la rétribution, etc. telles que : 

• Sur la fin du monde et la repentance, attribuée à Jacques de Saroug354 

• Sur le Dimanche, le Vendredi, et la sortie de l’âme du corps, attribuée à Basile de 
Césarée355 

Ces discours de nature eschatologiques donnent à ces compilations une coloration qui sied à 

au contenu de l’ApGreg. L’édition moderne Nūr al-anwār contient également sept homélies 

(pseudo-)patristiques pour les malades, qui ont une forte tonalité eschatologique. 

 
351 I.A. Barsoum, The Scattered Pearls: A History of Syriac Literature and Sciences, trad. de M. Moosa, 2nd 

revised éd., Piscataway, NJ, Gorgias Press, 2003, p. 500-501. Ces textes sont édités dans R. Bertozzi, « Five 
Spiritual Works by ʿAzīz Bar Sābtā Abū ʼl-Maʿānī. Introduction, Critical Edition and English Translation », 
Tesi di dottorato di ricerca, Università di Pisa, 2020. Dans son étude sur la version syriaque de l’ApPaul, 
Emiliano Fiori émet prudemment l’hypothèse qu’elle pourrait avoir été réalisée dans l’entourage de ce 
patriarche, voir E. Fiori, « Les deux versions syriaques de l’Apocalypse de Paul et leur place dans la 
transmission de cet apocryphe dans l’Orient chrétien », Apocrypha 31 (2020), p. 146-147. 

352 CAVT 130 ; GCAL, I, 208 et II, 287. Pour la version syriaque, voir S. Minov, « Syriac », in A Guide to Early 
Jewish Texts and Traditions in Christian Transmission, éd. A. Kulik et alii, New York, Oxford University 
Press, 2019, p. 117-118. Ce texte se trouve dans les manuscrits L ; K ; CCM 340 ; CFMM 294 ; Diyarbakır, 
archevêché chaldéen 144 ; DIYR 242 ; Cambridge Dd. 10.10 ; Mingana, syr. 543. 

353 Cf. la description du contenu des manuscrits en annexe.  
354 GCAL I, 451 ; II, 499. Il s’agit de l’homélie X13 de l’inventaire de Khalil Alwan, cf. Les homélies métriques 

de Jacques de Saroug dans la tradition arabe : Inventaire des manuscrits arabes, Beyrouth, CNERU-
CEDRAC (Syro-Arabica 10), 2019, p. 494-501. Cette pièce est inédite et l’attribution plus qu’incertaine. Ce 
texte se trouve dans S. 

355 GCAL I, 322. Voir l’édition et la traduction dans M. van Esbroeck, « Deux homélies pseudo-basiliennes sur 
le Dimanche et le Vendredi », Parole de l’Orient 16 (1990-1991), p. 49-71. Ce texte se trouve dans les 
manuscrits K ; CCM 340 ; MBM 425 ; Vat. syr. 408 ; Diyarbakır, archevêché chaldéen 144 ; SOAA 62 M. 
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Néanmoins, on ne peut prétendre que l’intégralité d’un manuscrit soit régie, de bout en 

bout, par un souci de cohérence thématique. Il arrive très souvent qu’un texte au moins, au 

sein de chaque manuscrit, dévie du thème, par son genre et son sujet. Il n’en demeure pas 

moins que l’au-delà est la préoccupation commune de la majorité des textes avec lesquels 

circule l’ApGreg. 

IX.1.3. Une pièce d’un corpus de lectures pour le Carême 

 On peut s’étonner de trouver une bénédiction à la fin de certains témoins de l’ApGreg 

qui ne s’adresse pas seulement aux lecteurs mais aussi aux « auditeurs » (al-sāmiʿīn) comme 

dans les mss Y et USJ 627. Cette mention n’est ni courante ni anodine et doit nous amener à 

nous interroger sur le statut de « lecture (à haute voix) » de l’œuvre. Dans toute la tradition, 

on ne trouve qu’une indication liturgique quant à la lecture de l’ApGreg. Le copiste de D a en 

effet pris soin de préciser au début de l’œuvre qu’elle doit être lue le Sabt al-nūr (le samedi de 

la semaine sainte), ainsi que le 24 Hator (équivalent au 20 novembre), « fête de nos maîtres 

les prêtres »356, ce qui correspond dans le calendrier liturgique à la commémoration des vingt-

quatre vieillards de l’Apocalypse de Jean357.  

Bien que l’ApGreg ne soit pas présentée comme une lecture liturgique dans la tradition arabe 

(exception faite de D) on peut tâcher de démontrer qu’elle fut transmise au sein de 

compilations contenant des textes destinés à des temps particuliers du calendrier liturgique. 

Durant la période de Pâques, il est d’usage chez les syro-occidentaux qu’après chaque service, 

une homélie d’Éphrem, de Jacques de Saroug ou de Jean Chrysostome soit lue358. Cette 

pratique était vraisemblablement généralisée à toutes les communautés chrétiennes orientales, 

comme en témoignent les homéliaires que l’on décrira dans un instant. L’hypothèse défendue 

ici est que l’ApGreg a été adjointe dans certains manuscrits à un corpus d’homélies du temps 

pascal. 

Les manuscrits en question ne sont pas stricto sensu des homéliaires mais plutôt des recueils 

 
356 On lit après le titre de l’ApGreg : سوسقلا انتداس  دیع  روتھ  نم  موی  نیرشعو  ھعبرا  يفو  رونلا  تبس  يف  ارقت  نا  بجی   (f. 1r). 
357 Le synaxaire copto-arabe (mois de Hatour et de Kihak), éd. et trad. Basset, p. 335-336. Cette fête occupe une 

place importante dans l’imaginaire copte. Les vingt-quatre vieillards sont souvent représentés sur les fresques 
des monastères coptes et notamment au monastère Saint-Macaire, où D a probablement été copié. J. Leroy, 
Les Peintures des couvents du Ouadi Natroun, Le Caire, Institut français d'archéologie orientale (Mémoires 
publiés par les membres de l'Institut français d'archéologie orientale du Caire 101), 1982, p. 80-87, pl. 88-18. 
Le lien entre l’ApGreg et cette date du calendrier offre un témoignage supplémentaire de sa popularité sur le 
sol égyptien. 

358 Scattered Peals, p. 77. 

155



 

où la composante homilétique est dominante sans être exclusive. Ils ne suivent pas non plus le 

calendrier des célébrations comme le ferait l’homéliaire du ms. Milan, Biblioteca 

Ambrosiana, X 198 sup. (c. Xe s.), clairement organisé selon le cycle annuel359. Ce manuscrit 

nous servira de comparant, afin de mieux évaluer dans quelle mesure les choix des copistes-

compilateurs reflètent des considérations liturgiques. Le grand philologue Joseph-Marie 

Sauget a composé des articles pionniers sur les homéliaires syriaques, comme le ms. BL, add. 

12 165, daté de 1015 AD et produit en milieu syro-orthodoxe360. Il a également publié des 

travaux qui font toujours référence sur les homéliaires arabes comme le manuscrit de la 

Bibliothèque ambrosienne déjà mentionné, mais aussi les mss Beyrouth, Bibliothèque 

Orientale 510, copié en milieu melkite au XVIIIe siècle361 et Vat. ar. 75, produit en milieu copte 

vers les XIIIe/XIVe siècles362. Il fournit ainsi le socle d’une réflexion sur les lectures liturgiques 

dans les traditions chrétiennes orientales, sur lequel je baserai ma démonstration363.  

Si on compare certains manuscrits de l’ApGreg aux homéliaires, on peut constater qu’ils 

présentent de nombreuses œuvres communes. Un exemple frappant est celui du 

ms. Vat. Syr. 408 (famille λ), produit au monastère maronite de Quzḥayya. Ce volumineux 

codex de 405 feuillets contient, à partir du f. 104r, une série d’homélies en lien avec le thème 

du repentir, du jeûne ou portant sur des événements liés aux temps du Carême et de Pâques364. 

On y trouve les homélies Sur le chérubin et le bon larron de Jacques de Saroug (ff. 167r-

179r)365 et Sur le repentir, non attribuée (ff. 231r-259r)366, ces deux textes faisant partie des 

 
359 J.-M. Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne (X. 198 Sup.) et ses membra disiecta », 

Analecta Bollandiana 88 (1970), p. 391-475. 
360 J.-M. Sauget, « Pour une interprétation de la structure de l’homéliaire syriaque: ms. British Library Add. 

12165 », Ecclesia Orans 3 (1986), p. 121-146. Voir aussi J.-M. Sauget, « Deux homéliaires syriaques de la 
Bibliothèque Vaticane », Orientalia Christiana Periodica 27 (1961), p. 387-424. 

361 J.-M. Sauget, « Un homéliaire melkite bipartite. Le manuscrit Beyrouth, Bibliothèque Orientale 510 », Le 
Muséon 101, 3-4 (1988), p. 231-290. 

362 J.-M. Sauget, « Un homéliaire copte en arabe pour le Carême et la Semaine Sainte : le Vatican arabe 75 », in 
Antidoron: hulde aan Dr. Maurits Geerard bij de voltooiing van de Clavis Patrum Graecorum = Hommage à 
Maurits Geerard pour célèbrer l'achèvement de la Clavis Patrum Graecorum, éd. J. Noret, Wetteren, 1984. 

363 L’un des nombreux avantages des travaux de Joseph-Marie Sauget réside dans les renvois presque 
systématiques à d’autres manuscrits au contenu similaire, comme le ms. Vatican, BAV, Sbath 38 (1707), 
recueil maronite de lectures du Carême. Ces parallèles sont donc du plus grand intérêt pour notre sujet. Sur ce 
manuscrit, voir Sbath, al-Fihris (catalogue de manuscrits arabes). Première partie, p. 27-33. Voir également 
le tableau de concordances des homélies du temps de Carême et de Pâques entre six différents manuscrits 
arabes dans l’étude de Sauget, « Un homéliaire copte en arabe », p. 218. 

364 Nombre d’entre elles ne sont pas pourvues d’un titre et/ou d’un auteur. Pour l’identification de certaines 
œuvres, j’ai pu m’appuyer sur les travaux de Joseph-Marie Sauget. Je suis très reconnaissante à Habib 
Ibrahim d’avoir été un interlocuteur durant mes recherches sur les homélies arabes de Jean Chrysostome. 

365 GCAL I, 448. Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », p. 458, n. 460. 
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lectures des homéliaires melkites et coptes. D’autres pièces portent des indications 

liturgiques, telle l’homélie Sur l’entrée de Jean le précurseur dans les enfers de Jean 

Chrysostome (ff. 104v-115r) dont le copiste indique qu’elle doit être lue le lundi soir (f. 104v), 

mais qui est d’ordinaire lue le quatrième dimanche du Carême367. Mentionnons encore 

l’Incitation au jeûne, à lire tous les jours du Carême (ff. 179r-182r)368, qui achève de donner le 

ton du recueil.  

Comme on l’a vu, S (groupe τ) est un imposant manuscrit en garshuni copié au Tur Abdin 

en 1444. Il ne contient pas que des homélies mais une large variété de textes au contenu 

eschatologique. En plus de l’homélie Sur la fin du monde et le repentir de Jacques de 

Saroug369, indiquée dans d’autres manuscrits comme lecture du sixième dimanche du Carême, 

on trouve d’autres homélies sur le même thème attribuées à Jean Chrysostome. On peut y lire 

Sur la parabole des dix vierges de Cyrille d’Alexandrie (ff. 190v-195r)370 et Sur la sépulture 

du Christ, d’Épiphane de Chypre (ff. 195r-197v)371, toutes deux fortement liées au cycle 

liturgique. 

Le ms. Cambridge Dd 10.10 (groupe τ) présente des textes similaires et en ajoute de 

nombreux autres, explicitement liés au cycle du Carême comme Sur le Carême de Jean 

 

366 GCAL I, 322. Ibid., p. 445, n. 436. Les autres témoins attribuent plutôt le texte à Basile et donnent 
explicitement les dates de lecture : troisième, sixième ou septième vendredi du Jeûne, en fonction des 
manuscrits, cf. Sauget, « Un homéliaire copte en arabe », p. 236-237, n. 214. Voir aussi ms. BnF, ar. 265. 

367 GCAL I, 349-350 ; CPG 5533 ; BHG 635r ; PG 86, 509-526. Il existe deux recensions de ce texte, cf. H. 
Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe : Histoire de la traduction et réception (suite) », Chronos  (à paraître), 
n. 121.  

368 L’incipit est le suivant  ܢ"/+.ܐ ܥ"2$1ܐ  7"456ܐ   '/8*9  :; >/1ܐ   )=>?*9  >,  @=)(>9  >,  4=2?*9  >, ܗ"'ܐ   >,

ܬ=Mܕ1Kܐ 7"1$!ܐ ܬ1IJܐ ܡ>! ܢܘ)G.ܬ ܬ=F+18ܐ DE/"7ܐ ܬ=*+1ܐ ܡ>! , tandis que l’explicit donne 'EO 

>!ܘ1Pܐ ܡ=.ܪܬ >/1ܐ ܢ"?! . Il s’agit du même texte que dans L (ff. 35r-37v) et DIYR 242 (ff. 110v-116r). 
Voir aussi Paris, BnF, syr. 193 (1549/50), ff. 220v-221r. 

369 Cf. supra. 
370 GCAL I, 363 ; PG 59, 527-532. Il s’agit de la même traduction que l’on trouve dans Borgia ar. 200, ff. 138v-

140r. Ce texte se trouve aussi, sous le nom de Jean Chrysostome, dans un homéliaire syriaque comme lecture 
du vendredi de la troisième semaine du Carême, Sauget, « Pour une interprétation de la structure de 
l’homéliaire syriaque: ms. British Library Add. 12165 », p. 128-129, n. 134 [140]. Une autre traduction arabe 
est attribuée à Jean Chrysostome, voir Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », 
p. 451-452. 

371 GCAL I, 357 ; CPG 3768 ; BHG 808e ; PG 43, 440-464. Pour la version syriaque utilisée en contexte 
liturgique, voir Sauget, « Deux homéliaires syriaques de la Bibliothèque Vaticane », p. 420-421. Pour le reste 
de la version arabe, voir les parallèles dans Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », 
p. 459, n. 462. Pour un premier essai de classement des recensions arabes, voir J.-M. Sauget, Deux panegyrika 
melkites pour la seconde partie de l'année liturgique : Jérusalem S. Anne 38 et Ḥarīṣā 37, Città de Vaticano, 
Biblioteca Apostolica Vaticana (Studi e Testi 320), 1986, p. 51-52, n. 13. 
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Chrysostome (ff. 298v-303v)372 et Sur l’heure de la mort et la sortie de l’âme du corps, 

attribuée à Grégoire de Nazianze373. De même, dans le ms. DIYR 242, appartenant au même 

groupe de témoins, l’ApGreg vient à la suite d’une séquence d’homélies sur l’aumône, le 

repentir et le jeûne, prises au même fonds textuel de lectures pour la période quadragésimale. 

Quoique cette famille regroupe presque exclusivement des manuscrits en garshuni copiés en 

contexte miaphysite, on note avec intérêt que la plupart de ces homélies correspond aux 

lectures de la liturgie byzantine et présente de nombreux parallèles avec les homéliaires 

melkites. 

On trouve dans le ms. DIYR 242 des additions : c’est le cas de Sur les quarante martyrs 

(ff. 59v-74r). Or, la commémoration des martyrs de Sébaste tombe durant la période du 

Carême. Dans les différents calendriers liturgiques syriaques, ces derniers sont commémorés 

le 9 aḏar ou un dimanche entre le 7 et le 14 du même mois374. Des homélies sur ce thème 

comme celles de Basile de Césarée et de Jacques de Saroug se lisent effectivement dans les 

homéliaires, tant en langue syriaque, comme dans le ms. BL, add. 12165375, qu’en langue 

arabe, à l’instar du ms. Bibliothèque orientale 510376. 

C’est sans surprise que le même type de rapprochement peut être effectué avec les 

manuscrits de la tradition produite en milieu melkite, comme le ms. Paris, ar. 265377. Ce 

dernier s’interrompt brutalement au f. 174v, au milieu de l’ApGreg, mais les textes qui 

précédent évoquent fortement la composition des homéliaires melkites. On y retrouve les 

homélies sur le thème du repentir, dénominateur commun de tous les recueils évoqués et 

 
372 GCAL I, 343-344 ; CPG 7175 [3] et 5190 [2]. Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe (1) », p. 200-201, n. 285. 

Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », p. 440, n. 427. 
373 Le manuscrit de Cambridge attribue l’homélie à « Grégoire » mais d’autres témoins plus anciens, répertoriés 

par Laurence Tuerlinckx, précisent qu’il s’agit de Grégoire de Nazianze et que ce texte est lu durant le 
Carême, voir L. Tuerlinckx, « “Sur l’heure de la mort et la sortie de l’âme du corps”, apocryphe arabe attribué 
à Grégoire de Nazianze », in Studia Nazianzenica I, éd. B. Coulie, Turnhout, Brepols / Leuven: Leuven 
University Press (Corpus Christianorum Series Graeca 41, Corpus Nazianzenum 8), 2000, p. 228-229. 

374 Les références aux sources de la commémoration ont été rassemblées dans W. Witakowski, « Sources of 
Pseudo-Dionysius of Tel-Mahre for the Christian epoch of the first part of his Chronicle », in After 
Bardaisan: Studies on continuity and change in Syriac Christianity in Honour of Professor Han J.W. 
Drijvers, éd. G.J. Reinink et A.C. Klugkist, Leuven, Peeters (Orientalia Lovaniensia analecta 89), 1999, 
p. 356, n. 365. 

375 Sauget, « Pour une interprétation de la structure de l’homéliaire syriaque: ms. British Library Add. 12165 », 
p. 128, n. 135 [141]. 

376 Sauget, « Un homéliaire melkite bipartite. Le manuscrit Beyrouth, Bibliothèque Orientale 510 », p. 281, 
n. 242. 

377 Le ms. MBM 425, produit en milieu melkite, présente des textes similaires mais est trop court et fragmentaire 
pour être pris pour exemple ici. 
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lecture incontournable du Carême378. On y lit aussi l’Homélie sur l’épître de saint Paul aux 

Colossiens, I, 20 de Jean Chrysostome (ff. 49v-55v)379 ; l’Homélie sur la foi, la charité et le 

second avènement de Notre-Seigneur d’Éphrem (ff. 132v-150v)380 qui est une lecture du début 

du Carême ; l’Homélie sur ceux qui s’abstiennent de la messe et de la sainte table de Jean 

Chrysostome (ff. 159v-164v)381. 

Dans le ms. Armalet ar. 2/34, peut-être d’origine melkite, l’ApGreg est suivie de quatre 

homélies sur le jeûne ou le repentir attribuées à Jean Chrysostome. On y trouve par exemple 

Sur le jugement et la mort du Pseudo-Chrysostome (ff. 90v-95r), texte parfois attribué à 

Éphrem, copié et transmis à la fois dans les homéliaires arabes mais aussi en contexte grec 

byzantin382. 

Revenons au milieu copte, par lequel nos réflexions sur l’usage de l’ApGreg en tant que 

« lecture » avaient commencé. On ne peut dire que les manuscrits présentent un contenu aussi 

clairement lié au cycle quadragésimal. Une exception est peut-être le ms. Saint-Antoine, 

Théol. 232 (famille ρ), copie de la fin du XIXe siècle qui pourrait dépendre d’un original plus 

ancien. À l’instar des manuscrits évoqués plus haut, l’ApGreg y est encadrée par deux 

homélies sur le repentir attribuées à Jean Chrysostome, la première portant l’indication 

qu’elle doit être lue le matin du lundi Saint (iṯnayn al-baṣḫa). 
 

378 C’est le cas de la pièce Sur Lazare et le riche, et le repentir, ici attribuée à Théodule de Jérusalem (GCAL I, 
322). Cf. supra, la discussion sur le ms. Vat. syr. 408 (ff. 231r-259r). 

379 GCAL I, 349 ; II, 492 ; pas de numéro de CPG (?). Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe (suite) », n. 162. 
Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », p. 462, n. 467.  

380 GCAL I, 429 ; CPG 3945. La souscription indique que le texte a été traduit par le moine Nicon, évêque de 
Manbīǧ. Dans le ms. Bibliothèque Orientale 510, il s’agit d’une lecture pour le dimanche du carnaval, cf. 
Sauget, « Un homéliaire melkite bipartite. Le manuscrit Beyrouth, Bibliothèque Orientale 510 », p. 252-253, 
n. 254. Pour les autres témoins arabes, voir J.-M. Sauget, « Le dossier Éphrémien du manuscrit arabe 
Strasbourg 4226 et ses membra disiecta », Orientalia Christiana Periodica 42 (1976), p. 442-444.  

381 CPG 4333. Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe (suite) », n. 190. Sauget, « L'homéliaire arabe de la 
Bibliothèque Ambrosienne », p. 463, n. 469. Sauget, « Un homéliaire melkite bipartite. Le manuscrit 
Beyrouth, Bibliothèque Orientale 510 », p. 285-288. J.-M. Sauget, « Une ébauche d'homéliaire copte pour la 
semaine sainte: le manuscrit Borgia arabe 99 », Parole de l’Orient 14 (1987), p. 192. Éd. C. Bacha, Al-
Kahnout, ou l'Ancienne version arabe du traité du sacerdoce de saint Jean Chrysostome, Beyrouth, 1905, 
p. 189-195. Pour le texte grec, voir PG 49, 343-350 ; J.A.d. Aldama, Repertorium pseudochrysostomicum, 
Paris, Centre national de la recherche scientifique (Documents, études et répertoires - Institut de recherche et 
d'histoire des textes), 1965, n. 577. 

382 GCAL I, 350 et 352 ; CPG 4031. L’homélie est intitulée « Sur le repentir » dans notre manuscrit. Habib 
Ibrahim a discerné deux recensions arabes, cf. « Jean Chrysostome arabe (suite) », n. 173a. La recension a est 
transmise par le ms. Armalet ar. 2/34 se trouve aussi dans des manuscrits sinaïtiques anciens comme le ms. 
Sinaï, ar. 431 (ca. Xe s.). Une autre version de cette homélie se trouve dans l’homéliaire de Milan du Xe/XIe 
siècle, cf. Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », p. 436. Pour la version grecque, 
voir PG 60, 735-738 J.S. Assemani, P. Benedictus et S.E. Assemani (éds), Sancti patris nostri Ephraem Syri 
opera omnia quæ exstant, Græce, Syriace, Latine, Roma, Typographia Pontificia Vaticana, 1732-1746, 
vol. III, p. 308-314. Aldama, Repertorium pseudochrysostomicum, p. 121, n. 331. 
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Au regard de cette échantillon de pièces communes avec les homéliaires, on peut affirmer 

que certains manuscrits de l’ApGreg conservent des lectures liturgiques. Toutefois, le corpus 

qui y figure ne se limite pas aux homélies du temps du Carême. On y trouve aussi la Lettre 

sur le dimanche envoyée du ciel, transmises dans plusieurs manuscrits de la tradition aussi 

bien que dans l’homéliaire arabe de Milan383. Il en va de même du Protévangile de Jacques et 

des différents manuscrits contenant des textes sur la dormition de la Vierge Marie, cet 

ensemble d’histoires ayant été largement utilisé à des fins liturgiques tant en syriaque qu’en 

arabe, comme en témoigne à nouveau le manuscrit de l’Ambrosienne ainsi qu’un homéliaire 

syriaque384. 

Au terme de cette comparaison, de nombreux parallèles entre les homéliaires et les 

manuscrits de notre tradition sont apparus. Un type de recueils hybrides émerge : d’abord, les 

codex évoqués présentent une matière composite (homélies, vies de saints, apocalypses, 

questions-et-réponses, etc.) qui les distinguent de leurs homologues destinés à des fins 

purement liturgiques. Le contenu d’un homéliaire tel que le ms. Ambrosiana, X 198 sup. s’y 

retrouve éparpillé, éclaté au milieu d’œuvres appartenant à d’autres genres. Ensuite, les 

indications liturgiques des pièces sont souvent omises, ce qui semble limiter la dimension 

fonctionnelle et l’usage liturgique de nos manuscrits. On peut toutefois se demander si ces 

indications étaient toujours nécessaires. Une des spécificités des homéliaires syriaques réside 

dans le fait qu’ils contiennent, à partir du XIe siècle, une lecture pour chaque jour du 

Carême385. Dans le cadre des séries de plusieurs textes portant sur les thématiques du temps 

quadragésimal (jeûne, repentir, aumône, etc.), des instructions précises se seraient avérées 

superflues. Il suffisait en effet d’ouvrir ces manuscrits presqu’au hasard pour trouver une 

lecture appropriée. Quelques souscriptions confirment en tout cas que certains des textes 

étaient bien destinés à être lus à des auditeurs.  

Qu’est-ce que cet écrin textuel nous apprend de la réception de l’ApGreg ? On ne saurait 

affirmer que l’ApGreg était une lecture liturgique au sens strict. Néanmoins, son voisinage 

avec les homélies patristiques et pseudo-patristiques évoquées ci-dessus la lie fortement à un 

moment du calendrier. Le discours pastoral et parénétique de l’ApGreg est très semblable à 

celui qui est mis en œuvre dans le corpus que l’on vient de dégager. On y insiste sur les 
 

383 CANT 311 ; GCAL I, 295-297. Mss BnF, syr. 238 ; Cambridge Dd 10.10 ; Mingana syr. 232 ; Armalet syr. 
11/6 ; DIYR 242. Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », p. 462-463, n. 468. 

384 Sbath 125. Ibid., p. 423-424, n. 421. 
385 Sauget, « Pour une interprétation de la structure de l’homéliaire syriaque: ms. British Library Add. 12165 », 

p. 144. 
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pratiques chrétiennes et les bienfaits des aumônes et des fondations pieuses mais la rhétorique 

qui parcourt tout le corpus réside dans la menace d’un jugement immédiat et le souci du sort 

de l’âme après la mort. L’ApGreg prône ces croyances d’une manière remarquable : le genre 

de la vision du jugement et des catégories des justes et des pécheurs se prête particulièrement 

bien à l’exercice, avec ces différentes sections aisément reconnaissables à la rubrication. On 

serait alors tenté de voir dans notre œuvre une pièce de choix pour le Carême, qui serait une 

lecture « de circonstance », recommandable mais pas obligatoire.  

La circulation de l’ApGreg au milieu de ces homélies pourrait éclaircir un aspect de 

l’histoire du texte. Le discours de type homélitique du Pseudo-Grégoire (§III dans l’édition) a 

peut-être fini par lui être « greffé », en guise de préface. Quoique je n’aie pu l’identifier 

jusqu’ici, les textes pseudépigraphiques ayant l’au-delà pour sujet sont si abondants dans cette 

tradition qu’on pourrait aisément imaginer comment une homélie aurait pu être greffée à notre 

œuvre, et finir par en faire partie intégrante. 

*** 

 Les modalités de réception de l’ApGreg ont été étudiées à partir de sa tradition 

manuscrite et d’une comparaison avec les manuscrits liturgiques. Il ressort de cette enquête 

que notre œuvre a été « comprise » de manières variées. Nous en avons dégagé au moins 

trois. Dans certains cas, c’est sa dimension hagiographique qui l’emporte sur le reste et elle se 

voit copiée aux côtés de vies de saints et de martyrs. Dans d’autres, c’est le thème et non le 

genre qui domine. L’ApGreg se voit alors placée au milieu d’autres apocalypses ou d’autres 

œuvres porteuses d’une vision des fins dernières, qu’elle soit théologique ou littéraire. Enfin, 

l’ApGreg a été incorporée à des recueils à forte composante liturgique, constitués en partie 

d’homélies destinées à rythmer le calendrier des célébrations, et plus particulièrement la 

période du Carême. Cette transmission particulière nous laisse penser qu’elle a été largement 

assimilée à des lectures publiques. Ces différentes manières d’appréhender l’ApGreg en 

milieu arabophone a pu conditionner sa réception dans d’autres milieux linguistiques et 

culturels, qui ont, à leur tour, relu le texte à la lumière d’un nouveau contexte, pour le charger 

d’une fonction et d’une signification nouvelles.  
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IX.2. LA VERSION GUEZE ET LE MOUVEMENT DE 
TRADUCTION EGYPTO-ETHIOPIEN 

 Aussi paradoxal que cela puisse paraître, l’Apocalypse de Grégoire (ራእየ ፡ ጎርጎርዮስ) est 

mieux connue des éthiopisants qu’elle ne l’est des arabisants386. L’œuvre a trouvé en Éthiopie 

un lectorat et un auditoire fidèle, tant chez les chrétiens que chez les juifs. Circulant sous 

forme d’extraits, elle y a été intégrée à différents genres littéraires et y a revêtu des fonctions 

variées. Avant d’aborder de manière plus approfondie les multiples aspects de sa destinée en 

langue guèze, le lecteur pourrait légitimement s’interroger sur les modalités de sa 

transmission, des manuscrits arabes chrétiens de Syrie-Mésopotamie et d’Égypte à l’Éthiopie.  

Durant la période dite aksoumite, la littérature en langue guèze accueille de nombreux textes 

tardo-antiques, majoritairement chrétiens et traduits du grec. À partir du XIIIe siècle, ce corpus 

va s’enrichir du fait d’un mouvement de traduction de l’arabe vers le guèze qui courra sur 

plusieurs siècles387. Ce mouvement est lié au contact renouvelé avec le patriarcat copte 

d’Alexandrie, qui reprend à cette période son activité missionnaire. La prise de pouvoir de 

Yekuno Amlak en 1270 relance les rapports diplomatiques entre le pouvoir mamelouk et le 

négus d’Éthiopie. La politique menée par la dynastie dite « solomonienne » inaugurée par 

Yekuno Amlak tisse des liens plus étroits entre les deux territoires, contribuant à la circulation 

des hommes, des biens et des œuvres. L’Église éthiopienne demeure, en termes hiérarchiques, 

un évêché copte, et les métropolites qui en ont la charge sont nommés par Alexandrie, et 

même choisis parmi des égyptiens. Ces derniers jouent un rôle majeur dans le passage de la 

littérature arabe chrétienne en guèze388. La figure de Salama dit « le Traducteur », métropolite 

de 1348 à 1388, semble avoir grandement contribué à ce transfert culturel389. C’est en effet au 

tournant du XIVe et du XVe siècle, sous le règne du négus Dawit (1379/80-1412) et de ses 

 
386 CAe 1557. Malheureusement, cette notice mélange des références à l’ApGreg et à la Vision du Pseudo-

Grégoire de Nazianze, extraite de l’Hexaméron du Pseudo-Épiphane. Voir également S. Kaplan, « 
Gorgoryos, Apocalypse of », EA, vol. II, p. 857. 

387 Sur cet aspect de l’histoire culturelle de l’Éthiopie chrétienne, voir A. Bausi, « Ethiopia and the Christian 
Ecumene: Cultural Transmission, Translation, and Reception », in A Companion to Medieval Ethiopia and 
Eritrea, éd. S. Kelly, Leiden, Brill, 2020, p. 217-251. 

388 Manfred Kropp défend ainsi l’hypothèse que la plupart des traducteurs étaient de langue maternelle arabe. M. 
Kropp, « Arabisch-äthiopische Übersetzungstechnik am Beispiel der Zena Ayhud (Yosippon) und des Tarikä 
Wäldä-ʿAmid », Zeitschrift Der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft 136, 2 (1986). 

389 A. Van Lantschoot, « Abba Salama métropolite d’Éthiopie et son rôle de traducteur », in Atti del Convegno di 
studi etiopici (Roma 2-4 aprile 1959), éd. E. Cerulli, Roma, Accademia Nazionale dei Lincei (Problemi 
attuali di scienza e di cultura 48), 1960, p. 397-401. P. Marrassini, « Sälama [The Translator] », EA, vol. IV, 
p. 488-489. 
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successeurs, que l’activité littéraire, à la fois de production et de traduction, semble 

particulièrement dynamique. C’est également à cette période que le moine Simon l’Égyptien, 

du monastère de Saint-Antoine sur la mer Rouge, entreprend plusieurs traductions de l’arabe 

vers le guèze, au nombre desquelles le Synaxaire390. Par conséquent, la tradition copto-arabe 

laisse une empreinte profonde sur la littérature en langue guèze391. Les textes traduits du grec 

aux siècles précédant l’époque aksoumite en viennent même à être révisés vis-à-vis des 

versions arabes, ce qui a amené un spécialiste tel qu’Alessandro Bausi à parler de la « copto-

arabisation » de la littérature éthiopienne392. Au vu de tous ces éléments, il ne parait pas 

injustifié de parler d’un mouvement de traduction « égypto-éthiopien ». 

IX.2.1. La littérature syriaque et syro-arabe en Éthiopie 

 Si la littérature copto-arabe (comprendre « produite par des coptes ») a exercé une 

immense influence sur la littérature éthiopienne, du fait de leurs rapports privilégiés, cela ne 

doit pas nous faire oublier la remarquable destinée éthiopienne d’œuvres syriaques ou syro-

arabes. Avant de rentrer dans l’étude de la réception de l’œuvre, on devrait s’interroger sur les 

circuits qui l’ont conduite si loin de la Syrie du Nord. Remarquons d’abord que le cas de 

l’ApGreg n’est pas isolé : la transmission de la littérature syro-mésopotamienne en Éthiopie a 

déjà attiré l’attention des savants, quoique les circonstances de cette transmission demeurent 

obscures393. On peut citer à titre d’exemple la traduction d’un passage des Démonstrations de 

l’auteur syro-oriental d’Adiabène Aphraate (m. c. 345), probablement effectuée par la 

 
390 A.M. Butts, J. Blid et M. El-Antouny, « An Early Ethiopic Manuscript Fragment (12th–13th cent.) from the 

Monastery of St. Antony (Egypt) », Aethiopica 19 (2016), p. 48. Pour le colophon qui révèle ces informations, 
voir C. Conti Rossini, « Notice sur les manuscrits éthiopiens de la collection d'Abbadie », Journal asiatique 
11, 2 (1913), p. 30. 

391 M. Kamil, « Translations from Arabic in Ethiopic Literature », Bulletin de la Société d’Archéologie Copte 7 
(1941), p. 61-71, S. Kaplan, « Found in Translation: The Egyptian Impact on Ethiopian Christian Literature », 
in Narrating the Nile: Politics, Cultures, Identities. Essays in honor of Haggai Erlich, éd. I. Gershoni et M. 
Hatina, London, Lynne Rienner, 2008, p. 29-39.  

392 A. Bausi, « The Aksumite Background of the Ethiopic “Corpus Canonum” », in Proceedings of the XVth 
International Conference of Ethiopian Studies, Hamburg July 20-25, 2003, éd. S. Uhlig, Wiesbaden, 
Harrassowitz Verlag (Aethiopistische Forschungen 65), 2006, p. 537. 

393 Voir W. Witakowski, « Syrian Influences in Ethiopian Culture », Orientalia Suecana 38-39 (1989-1990).   
Voir aussi A.M. Butts, « Ethiopic Christianity, Syriac Contacts with », in Gorgias Encyclopedic Dictionary of 
the Syriac Heritage, éd. S.P. Brock et alii, Piscataway, NJ, Gorgias Press, 2011, p. 148-153. Sur la question 
controversée de l’influence syrienne à l’époque aksoumite, voir S. Munro-Hay, « Saintly Shadows », in 
Afrikas Horn. Akten der Ersten Internationalen Littmann-Konferenz 2. bis 5. Mai 2002, éd. W. Raunig et S. 
Wenig, Wiesbaden, Harrassowitz Verlag (Meroitica 22), 2005, p. 137-168. 
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communauté éthiopienne de Jérusalem394. Le Livre des moines, une collection de trois textes 

pour l’instruction des moines, contient en fait des traductions de Dadishōʿ de Qatar (VIIe 

siècle), Isaac de Ninive (VIIe siècle) et Jean de Dalyatha (VIIIe siècle), tous trois auteurs syro-

orientaux « nestoriens »395. Ceci ne signifie pas que les textes étaient directement traduits du 

syriaque au guèze. Les travaux d’Aaron Butts et de certains de ses prédécesseurs montrent 

que la transmission passait plus vraisemblablement par un intermédiaire en langue arabe396. 

Cette hypothèse implique que des traductions arabes de textes syriaques (ou, plus tard, des 

textes arabes produits en milieu syriaque) arrivaient jusque dans les mains des traducteurs 

égypto-éthiopiens.  

La disponibilité de la littérature syro-arabe en Égypte est évidemment corrélée à la forte 

présence syriaque dans les églises et les monastères coptes397. Comme cela a été 

précédemment évoqué, les invasions mongoles et l’instabilité politique croissante dans la 

Mésopotamie du XIIIe siècle accentuent la migration des copistes et des laïcs vers le bilād al-

Šām et l’Égypte, unifiés sous la dynastie ayyoubide. Le monastère des Syriens connait une 

période de grande activité, directement liée à celle des monastères de Mésopotamie398. Le 

Wadi Natroun constitue un point de contact bien connu entre les syriaques et les autres 

communautés chrétiennes orientales, comme en témoignent plusieurs bibles pentaglottes où 

 
394 E. Cerulli, "De resurrectione mortuorum" opuscolo della chiesa etiopica del sec. XIV, Vaticano, Bibl. 

Apostolica Vaticana (Studi e testi 232), 1964. G. Lusini, « Riflessi etiopici dell'escatologia di Afraate », 
Annali di storia dell’esegesi 17 (2000), p. 151-159. Sur l’histoire compliquée du manuscrit, qui est un unicum, 
voir A. Bausi, « Composite and Multiple-Text Manuscripts: The Ethiopian Evidence », in One-Volume 
Libraries: Composite and Multiple-Text Manuscripts, éd. M. Friedrich et C. Schwarke, De Gruyter (Studies in 
Manuscript Cultures 9), 2016, p. 116-119. 

395 G. Lusini, « Le monachisme en Éthiopie. Esquisse d'une histoire », in Monachismes d’Orient. Images, 
échanges, influences: Hommage à Antoine Guillaumont. Cinquantenaire de la chaire des "Christianismes 
orientaux", éd. F. Jullien et M.-J. Pierre, Turnhout, Brepols (Bibliothèque de l'Ecole des Hautes Etudes, 
Sciences Religieuses 148), 2011, p. 140-141. Pour l’importance des auteurs syriaques en contexte éthiopien, 
voir aussi T. Abraha, « Isaac of Nineveh, Filoxenus of Mabbug & John Saba: Three Fundamental Names to 
Ethiopian Monasticism, Theology and Spirituality », The Harp 29 (2014), p. 127-142.  

396 A.M. Butts, « From Syriac to Arabic to Ethiopic », in Circolazione di testi e superamento delle barriere 
linguistiche e culturali nelle tradizioni orientali, éd. R.B. Finazzi et alii, Milan, Biblioteca Ambrosiana – 
Centro Ambrosiano (Orientalia Ambrosiana 7), 2020, p. 21-57. 

397 Pour un aperçu de ces contacts de l’Antiquité tardive à l’époque ottomane, voir Fiey, « Coptes et Syriaques, 
contacts et échanges », p. 295-365. Il manque une étude qui mettrait en lumière l’apport syro-arabe à la 
« Renaissance » copto-arabe aux XIIIe/ XIVe siècles mais on pourra consulter les sources provenant de Syrie-
Mésopotamie utilisées par al-Muʾtaman ibn al-ʿAssāl (m. entre 1270 et 1286), voir W. Abullif, « Les sources 
du Mağmū' Uṣūl al-Dīn d'al-Mu'taman ibn al-'Assāl », Parole de l’Orient 16 (1990-1991), p. 233-235. 

398 Pour un aperçu récent, voir S.P. Brock, « Dated Syriac Manuscripts Copied at Deir al-Surian », in Between 
the Cross and the Crescent: Studies in Honor of Samir Khalil Samir, S.J. on the Occasion of His Eightieth 
Birthday, éd. Ž. Paša, Roma, Pontificio Istituto Orientale (Orientalia Christiana Analecta 304), 2018, p. 355-
371. 
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se côtoient copte, arménien, syriaque, arabe et éthiopien399. Les moines éthiopiens en viennent 

même à occuper le monastère des Syriens400. 

On aurait cependant tort d’imaginer que les copistes originaires de Mésopotamie étaient 

confinés au monastère des Syriens. Quelques colophons révèlent leur présence au Caire à la 

même période, sans pour autant indiquer de lieux de résidence précis401. En 1352, le colophon 

du copiste Yūsuf ibn Sbath indique l’établissement d’une petite communauté syriaque dans 

l’église de Saint-Ménas dans le centre du Caire, au côté de coptes et d’arméniens. Les 

éthiopiens s’installent aussi au sein de cette église multiconfessionnelle, mais leur présence 

n’est attestée que plus tard, au XVe siècle402. 

Plus au sud encore, les syriaques semblent avoir occupé de manière durable les monastères 

de Saint-Antoine et de Saint-Paul sur la mer Rouge. Une longue note consignée dans un 

manuscrit indique qu’il y avait beaucoup de manuscrits syriaques à Saint-Paul et que ce 

monastère appartenait aux syriaques avant que les coptes ne s’en emparent403. Leur influence 

est rendue visible à Saint-Antoine à la même époque, si l’on pense à une fresque, dans l’église 

principale du monastère, représentant Barṣawmā le Syrien (m. 459), tenant un rouleau 

bilingue, en copte et en syriaque. Cette dernière fait partie du programme iconographique 

peint en 1232/3, période qui marque le pic de l’influence des syriaques dans les monastères de 

 
399 Brock, « A Fourteenth-Century Polyglot Psalter », p. 2-3. G. Uluhogian, « The Pentaglot Apostolos in the 

Biblioteca Ambrosiana: Ms. B 20 inf. a-b », in Between Paris and Fresno: Armenian studies in honor of 
Dickran Kouymjian, éd. B. Der Mugrdechian et D. Kouymjian, Costa Mesa, California, Mazda Publishers, 
2008, p. 247-260. 

400  O. Meinardus, « Ethiopian monks in Egypt », EA, vol. II, p. 243-245. 
401 Le ms. BnF, syr. 42 a été copié au Caire ( 2K2 9<ܪ$>FP7 ) en 1225/6 tandis que la copie du ms. BnF, syr. 56 a 

débuté en 1264 au monastère des Syriens pour être achevée sur la « montagne du Caire » ( 9<ܪ2Kܕ Qܪ"( ), ce 
que j’interprète comme une référence au fameux monastère de Shahran. Pour une description succincte de ces 
manuscrits, voir Zotenberg, Catalogues des manuscrits syriaques, p. 14-15 et 20-21. Sur ce dernier, voir aussi 
L. van Rompay, « L’histoire du Couvent des Syriens (Wadi al-Natrun, Égypte) à la lumière des colophons de 
la Bibliothèque nationale de France. Avec un appendice sur le ms. BnF syr. 199 », in Manuscripta Syriaca. 
Des sources de première main, éd. F. Briquel-Chatonnet et M. Debié, Paris, Geuthner (Cahiers d’études 
syriaques 4), 2015, p. 356-358, 366-367. 

402 E. Cerulli, Etiopi in Palestina. Storia della comunità etiopica di Gerusalemme, Roma, Libreria dello Stato 
(Collezione scientifica e documentaria 12, 14), 1943, vol. II, p. 409-411. O. Meinardus, « Ecclesiastica 
Aethiopica in Aegypto », Journal of Ethiopian Studies 3, 1 (1965), p. 27. 

403 Ms. BL, add. 14632 (f. 1r). Le colophon a été édité par W. Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the 
British Museum, Acquired since the Year 1838, London, Trustees of the British Museum, 1870-1872, p. 580. 
Analyse partielle dans H.G. Evelyn-White, The Monasteries of the Wadi ’n Natrûn, Part 2: The History of the 
Monasteries of Nitria and of Scetis, New York, The Metropolitan Museum of Art (Publications of the 
Metropolitan Museum of Art 7), 1932, p. 389-390. Pour une histoire du couvent à cette époque, voir T. 
Vivian, « St. Antony the Great and the Monastery of St. Antony at the Red Sea, ca. A.D. 251 to 1232/1233 », 
in Monastic visions. Wall paintings in the monastery of St. Antony at the Red Sea, éd. E.S. Bolman, New 
Haven:, Yale University Press, 2002, p. 14-15. 
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la mer Rouge404. Est-ce une coïncidence si Barṣawmā est l’un des saints syriens qui 

rencontrèrent un franc succès en Éthiopie, comme en témoigne la traduction en langue guèze 

de sa Vie et sa commémoration dans le synaxaire405 ? 

Les colophons de deux manuscrits contenant le Commentaire du Paradis des Pères de 

Dadishōʿ de Qatar indiquent que leur antigraphe avait été copié en 1234 au monastère de 

Saint-Antoine406. Il se trouve que le Commentaire de Dadishōʿ connut une large réception en 

guèze après avoir été traduit, au dire des copistes, par Salama lui-même407. Lorsque l’on sait 

les contacts entre l’Éthiopie et le monastère de Saint-Antoine, on imagine difficilement que la 

transmission de cette œuvre en langue guèze soit le fruit du hasard. Les sources copto-arabes 

nous révèlent qu’en 1210, le métropolite éthiopien est choisi parmi les moines de ce 

monastère. La découverte d’un fragment de manuscrit ancien en guèze, probablement produit 

à la même période, pourrait être considérée comme un indice de l’activité des copistes 

éthiopiens à Saint-Antoine408. Il faut attendre la fin du XVe siècle pour trouver des signes de 

leur présence, mais ces maigres sources indiquent probablement une occupation plus 

ancienne. Quant aux syriens, ils continuèrent de visiter les monastères sur la mer Rouge, 

comme en témoignent des graffitis d’époque ottomane en syriaque et en garshuni409. 

La liste des lieux où syriens et éthiopiens eurent l’occasion de se côtoyer pourrait encore 

s’allonger. Jérusalem est un carrefour pour les différentes confessions chrétiennes, et les 

moines syriaques et éthiopiens y eurent des contacts. Ces derniers ont également laissé des 

traces de leur occupation dans la vallée de la Qadisha sur le mont Liban, à l’époque où 

 
404 P. van Moorsel et alii, Les peintures du Monastère de Saint-Antoine près de la mer Rouge, Le Caire, Institut 

français d'archéologie orientale du Caire (Mémoires Publiés par les Membres de l'Institut Français 
d'Archéologie Orientale 111-112), 1995, vol. I, p. 130-131 ; vol. II, p. 167-168. 

405 S. Grébaut, « Vie de Barsoma le Syrien », Revue de l'Orient chrétien 13 (1908), p. 337-345. S. Grébaut, « Vie 
de Barsoma le Syrien », Revue de l'Orient chrétien 14 (1909), p. 135-142, 264-275, 401-416. Il s’agit là d’un 
cas particulier, la Vie de Barṣawmā ayant été très populaire en syriaque mais peu copiée en arabe, transmise 
presque exclusivement en garshuni en milieu syro-arabe et pas en milieu copto-arabe (GCAL I, 524-525). 
Seule une étude plus approfondie de la version guèze pourrait permettre de retracer l’original utilisé par le 
traducteur éthiopien. 

406 Il s’agit du ms. Mingana, syr. 174, complété par le ms. Mingana, syr. 403. M. Kozah, A. Abu-Husayn et S.A. 
Mourad (éds), Dadisho‘ Qaṭraya’s Compendious Commentary on The Paradise of the Egyptian Fathers in 
Garshuni, Piscataway, New Jersey, Gorgias Press (Texts from Christian Late Antiquity 43), 2016, p. 10-11. 

407 Pour la version éthiopienne, voir W. Witakowski, « Filekseyus, the Ethiopic version of the Syriac Dadisho 
Qatraya’s Commentary on the Paradise of the Fathers », Rocznik Orientalistycny 59 (2006), p. 281-296. 

408 Butts, Blid et El-Antouny, « An Early Ethiopic Manuscript Fragment ». 
409 S.H. Griffith, « The Handwriting on the Wall: Graffiti in the Church of St. Antony », in Monastic visions: 

wall paintings in the Monastery of St. Antony at the Red Sea, éd. E.S. Bolman, New Haven, Yale University 
Press, 2002, p. 187-189. 
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l’implantation des syro-orthodoxes aux côtés des maronites étaient encore forte410. La Vie 

d’Ēwosṭātēwos (1273-1352) et ses pérégrinations en Palestine, en Égypte, à Chypre et en 

Cilicie sont aussi révélatrices d’un « axe miaphysite », à la fois réel et rêvé, qui traverse 

l’Orient méditerranéen411. 

Enfin, il ne faudrait pas sous-estimer l’influence de la politique ecclésiastique des syriaques 

vis-à-vis des Éthiopiens sur le mouvement de traduction de l’arabe vers le guèze. Quoique 

ladite influence soit mal documentée, le grand polygraphe Barhebraeus rapporte dans sa 

Chronique ecclésiastique qu’un certain éthiopien du nom de Thomas demanda au patriarche 

syro-orthodoxe Mar Ignace II David (1222-1252) de l’ordonner métropolite, alors que ce 

dernier était en séjour à Jérusalem. Cette requête enfreignait plusieurs canons ecclésiastiques 

(comme le souligne Barhebraeus) mais les dissensions qui l’avaient opposé en 1237 à Cyrille 

Ibn Laqlaq, patriarche copte d’Alexandrie, poussèrent le patriarche d’Antioche à accéder à sa 

demande412. L’ingérence syriaque dans les affaires égypto-éthiopiennes connut des récidives : 

des lettres du négus Yagba Ṣəyon (1285-1295)413, adressées au sultan mamelouk Qalawūn, en 

1290, et au patriarche copte Jean VIII (1300-1320), expriment son souhait de se voir 

débarrasser des « métropolites syriens » qui étaient venus trouver son père, Yekuno Amlak, et 

avaient causé tant de dommages en Éthiopie414.  

Ces nombreux points de contacts ont été partiellement soulignés par les savants, suivant 

qu’ils étaient historiens ou philologues. En ce qui concerne la période médiévale, mieux saisir 

ces relations pourraient nous permettre de comprendre les mécanismes complexes de la 

transmission des textes, de la littérature syro-arabe à la littérature en langue guèze. De 

nombreux mystères restent encore irrésolus, et les schémas interprétatifs sont au stade de 

 
410 Cerulli, Etiopi in Palestina, vol. I, p. 325-333, A. Badwi, « Ethiopian Inscription in the Mar Assia Church 

(Hasroun) », Liban Souterrain 5 (1998), p. 31-42, R. Jabre Mouawad, « The Ethiopian Monks in Mount-
Lebanon (XVth Century) », Liban Souterrain 5 (1998), p. 186-207.  

411 Ce texte a été traduit par G. Colin, Saints fondateurs du christianisme éthiopien. Frumentius, Garīma, Takla 
Hāymānot, Ēwosṭātēwos, Paris, Les Belles Lettres (Bibliothèque de l'Orient chrétien), 2017, p. 75-215. Voir 
également l’introduction, dans le même ouvrage, de Marie-Laure Derat, p. lxvii-lxxxiv. 

412 Éd. et trad. dans D. Wilmshurst, Bar Hebraeus. The Ecclesiastical Chronicle, Piscataway, NJ, Gorgias Press 
(Gorgias Eastern Christian Studies 40), 2016, p. 230-233. Voir le dossier réuni par Cerulli, Etiopi in 
Palestina, vol. I, p. 62-76. 

413 D. Nosnitsin, « Yagba Ṣəyon », EA, vol. V, p. 11-12. 
414 T. Taddesse, Church and state in Ethiopia, 1270-1527, Oxford, Clarendon Press (Oxford studies in African 

affairs), 1972, p. 130-133. Pour la lettre au patriarche copte, voir É. Quatremère, Mémoires géographiques et 
historiques sur l'Égypte, et sur quelques voisines Recueillis et extraits des manuscrits coptes, arabes, etc., de 
la Bibliothèque impériale, Paris, F. Schœll, 1811, vol. II, p. 271. Pour la lettre adressé au sultan mamelouke, 
voir G. Wiet, « Les relations égypto-abyssines sous les sultans mamlouks », Bulletin de la Société 
d’Archéologie Copte 4 (1938), p. 117-122. 
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l’hypothèse. Certaines œuvres syro-arabes passaient-elles directement des mains des copistes 

syriaques à celles des copistes éthiopiens ? La thèse de Delio Vania Proverbio selon laquelle 

la version éthiopienne de l’homélie de Jean Chrysostome Sur le figuier desséché ne dériverait 

pas de la tradition « melkite-alexandrine » mais de la version maronite(-miaphysite), demeure 

trop fragile et demanderait à être étayée par de plus amples démonstrations415. C’est en ayant 

à l’esprit les enjeux de ces transferts que l’on peut aborder la réception de l’ApGreg dans la 

tradition éthiopienne. 

IX.2.2. Fragments et extraits de l’ApGreg en milieu chrétien éthiopien  

 L’étude la plus complète des différentes attestations de l’ApGreg en milieu chrétien 

éthiopien demeure, jusqu’à ce jour, celle de Getatchew Haile416. Seule une partie de sa 

contribution concerne notre texte, le dernier extrait qu’il mentionne étant en fait une 

traduction de l’Hexaméron du Pseudo-Épiphane, déjà évoquée. Les hypothèses de cet 

éminent chercheur quant à l’identité de Grégoire sont également à écarter : l’objectif déclaré 

de son article était de montrer l’origine chrétienne de la version falasha du texte mais il ne 

disposait pas d’un accès suffisamment large aux sources arabes pour rendre fidèlement 

compte de l’histoire de l’œuvre avant sa traduction en langue guèze. À présent que l’on peut 

avoir une idée plus cohérente de l’original arabe, il ne paraît pas inutile de reprendre à 

nouveaux frais le dossier éthiopien. Je propose dans un premier temps d’énumérer tous les 

témoins de la réception de l’ApGreg en les replaçant dans leur contexte historique et 

intellectuel. 

Le manuscrit de Qorqor Maryam 

Les recherches entreprises dans l’église rupestre de Qorqor Maryam dans le Tigré ont 

récemment livré un nouveau témoin de l’ApGreg. Les dix feuillets de la version guèze de 

l’ApGreg (ff. 1, 4-6, 20, 28-32) ont été rassemblés au sein d’un manuscrit factice avec trois 

autres textes, écrits par une main plus récente. Des reproductions m’ont gracieusement été 

communiquées par Anaïs Lamesa, ce qui m’a permis d’effectuer quelques sondages 

 
415 D.V. Proverbio, La recensione etiopica dell’omelia pseudocrisostomica de ficu exarata ed il suo tréfonds 

orientale, Wiesbaden, Harrassowitz Verlag (Aethiopistische Forschungen 50), 1998, p. 53-54. Voir aussi les 
réserves et critiques exprimées, à juste titre, par P. Luisier, « Delio Vania Proverbio. La recensione etiopica 
dell'omelia pseudocrisostomica de ficu exarata ed il suo tréfonds orientale. », Orientalia NS 70, 1 (2001), 
p. 146-148. 

416 Haile, « On the Identity of Gorgoryos », p. 625-639. 
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préliminaires, malgré la mauvaise qualité des images et les tâches d’humidité et d’encre qui 

rendent certaines pages difficiles à lire417. L’écriture semble remonter au XVe siècle418. Le f. 1 

contient le titre et les premiers paragraphes, tandis que les ff. 4-6 ont conservé l’ascension à 

travers les cieux et la partie sur le paradis. Le f. 20 contient la deuxième partie du §7, à partir 

du §7c. Enfin, les ff. 28-32 donnent à lire la partie sur les châtiments, principalement tirée du 

§25. La rubrication à l’encre rouge des titres internes a disparu et les passages que j’ai pu 

déchiffrer ont fait l’objet d’une reformulation. Par exemple, au lieu de manger de la braise, les 

suppliciés ont en bouche « leurs excréments » (ኵስሖሙ). Ceci complique l’entreprise de 

comparaison du texte avec les recensions arabes connues.  

Un travail important doit encore être accompli sur ce témoin. Il faudrait éditer le texte et le 

comparer aux autres passages de l’ApGreg transmis dans la littérature éthiopienne. Dans l’état 

actuel des choses, cette découverte inespérée confirme la circulation d’une version complète 

de la traduction guèze à une date assez ancienne. 

Le Livre des miracles de Marie 

 Un autre témoin remarquable est une vision de la Vierge par un certain Grégoire « qui 

voit les choses cachées » (ረኣየ ፡ ኅቡኣት)419. Cette vision se trouve insérée dans le Livre des 

miracles de Marie (ተአምረ ፡ ማርያም), monument de la littérature éthiopienne, tant par sa taille 

que par son importance 420. Getatchew Haile en offre une édition et une traduction anglaise à 

partir des mss EMML 3872 (ff. 112r-113v), datable de la première moitié du XVIe siècle421, et 

EMML 2058 (f. 146v), qui remonte au XVIIIe siècle422. Il est regrettable que le ms. Saint-

Pétersbourg, Institut des manuscrits orientaux, éth. 4 n’ait pas été pris en compte, car il date 

 
417 Anaïs Lamesa et Martina Ambu préparent une étude sur ce manuscrit qui n’a pas encore fait l’objet d’une 

description codicologique. Je les remercie de m’avoir communiqué leur article avant sa publication. Je 
remercie également Ted Erho de m’avoir communiqué ses recherches sur le contenu et sur la forme du codex. 

418 Voir l’étude à paraître d’Anaïs Lamesa. 
419 CAe 5043. 
420 CAe 2384. 
421 Haile, « On the Identity of Gorgoryos », p. 627-630. W.F. Macomber et H. Getatchew, A Catalogue of 

Ethiopian Manuscripts Microfilmed for the Ethiopian Manuscript Microfilm Library, Addis Ababa, and for 
the Monastic Manuscript Microfilm Library, Collegeville, Collegeville, Minn., Monastic Manuscript 
Microfilm Library, St. John's Abbey and University, 1975-1993, vol. IX, p. 196-199. Le commanditaire du 
manuscrit était Simʿon, un prince du Choa, actif entre 1508 et 1540. La copie était destinée à l’église de 
Hagara Māryām, dont il était le patron. 

422 Macomber et Getatchew, A catalogue of Ethiopian manuscripts, vol. VI, p. 86, miracle n°217. 
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de la seconde moitié du XVe siècle423. Le miracle est également transmis par d’autres 

manuscrits tels EMML 2952 (f. 177r), copié en 1720424 et Paris, BnF, d’Abbadie 165 (ff. 

110v-112r), lui aussi du XVIIIe siècle 425. 

Le miracle correspond aux §§7d-g de l’édition, soit la rencontre avec Marie, la vision des 

anges et des servantes qui l’entourent, ainsi que de David. La traduction est fidèle, malgré 

quelques erreurs, certainement dues aux aléas de la transmission : par exemple, les anges qui 

entourent la Vierge ne sont plus quarante mais quatre dans la version guèze et les éventails 

portés par ces derniers dans le texte arabe sont placés dans les mains de Marie. Le texte guèze 

commence sur un court chapeau introductif qui annonce que Gorgoryos fut enlevé dans les 

cieux durant 21 jours, information qui se trouve au §II. Ceci prouve que ce passage est un 

extrait et que la personne à l’origine de cette extraction avait une idée de la teneur générale de 

l’ApGreg. On verra plus loin qu’une traduction complète, à présent perdue, était certainement 

en circulation à cette époque. 

Mais pourquoi citer un passage de l’ApGreg dans un ouvrage consacré à la Vierge, surtout 

quand ce dernier ne fait état d’aucun miracle à proprement parler ? Pour répondre, il faut 

revenir à une étape de l’histoire du Livre éthiopien des miracles de Marie. Cette collection, 

traduite de l’arabe, est déjà en elle-même le fruit d’un patchwork, entre histoires d’origine 

européenne traduites en arabe et compositions orientales, et plus particulièrement 

égyptiennes, produites directement en arabe. En dehors d’une étude, à présent datée du fait de 

la découverte de nombreux autres manuscrits, la version arabe n’a pas encore fait l’objet 

d’une recherche fouillée426. La tâche est rendue particulièrement ardue du fait que, d’un 

manuscrit à l’autre, le nombre de miracles varie considérablement. En ce qui concerne la 

 
423 D. Günzburg, Les manuscrits arabes (non compris dans le n°1) karchounis, grecs, coptes, éthiopiens, 

arméniens, géorgiens et bâbys de l'Institut des langues orientales, Saint-Pétersbourg, Imprimerie de 
l'Académie impériale des sciences (Collections scientifiques de l'Institut des langues orientales du Ministère 
des affaires étrangères 6), 1891, p. 259, E. Cerulli, « Il codice di Leningrado del libro etiopico dei Miracoli di 
Maria », Atti della Accademia nazionale dei Lincei, Rendiconti, Classe di scienze morale, storiche e 
filologiche Ser. 8, 20, fasc. 1-2 (1965), p. 18. Voir également la description du codex dans B.A. Turaev, 
Efiopskija rukopisi v S.-Peterburge, Saint-Pétersbourg, Tipografija Imperatorskoj Akademii Nauk (Pamjatniki 
efiopskoj pis'mennosti 3), 1906, p. 37-45. Ce témoin a vraisemblablement échappé à Getatchew Haile parce 
que Cerulli l’attribue à « Grégoire l’Illuminateur ». 

424 Macomber et Getatchew, A catalogue of Ethiopian manuscripts, vol. VII, p. 263, miracle n°138. 
425 C. Conti Rossini, « Notice sur les manuscrits éthiopiens de la collection d'Abbadie », Journal asiatique 20, 

juill.-août (1912), p. 55, miracle n°104. Une première liste de manuscrits se trouve dans Haile, « On the 
Identity of Gorgoryos », p. 631. Je signale toutefois que le ms. EMML 1606, mentionné par Haile, ne contient 
pas le texte qui nous intéresse mais traite d’un autre Grégoire. 

426 L. Villecourt, « Les collections arabes des Miracles de la Sainte Vierge », Analecta Bollandiana 42 (1924), 
p. 21-68, 266-287. 
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version éthiopienne, il n’existe pas d’édition embrassant l’ensemble de ce matériau. Une 

version de la collection a été éditée par Wallis Budge à partir du ms. Londres, BL, or. 652 

(XVe s.)427, mais ce dernier n’a pas pris en compte tous les miracles contenus dans le 

manuscrit pour sa publication428. L’étude d’un savant éthiopisant tel qu’Enrico Cerulli a beau 

offrir une base solide à la recherche sur ce corpus, une édition complète des versions 

éthiopiennes et arabes reste un desideratum429.  

Le miracle qui nous concerne, qui correspond dans l’inventaire de Chiara Lombardi au 

n°505, ne figure dans aucune des études ou éditions précédentes430. Les collections arabes de 

miracles ne contiennent pas, à ma connaissance, de références à l’ApGreg ni à Grégoire. Il 

s’agit donc certainement d’un ajout fait par un auteur éthiopien. On décèle en effet plusieurs 

strates dans la constitution du Livre éthiopien des miracles de Marie. La traduction du texte 

arabe en guèze semble d’abord se faire sous le règne du négus Dawit puis d’autres miracles 

directement liés au contexte éthiopien sont intégrés à la collection431. Étudier plus avant les 

différentes étapes de la constitution de cette œuvre tentaculaire, ainsi que leurs sources et leur 

milieu d’origine, dépasse de loin mes compétences et le cadre de cette étude432. On peut 

cependant remarquer que le miracle de Gorgoryos se trouve majoritairement dans des 

manuscrits étroitement liés à la région du Choa. Il circule dans au moins cinq manuscrits avec 

une Homélie sur la vision que Paul eut de la Vierge (Lombardi n°504), dont les premières 

lignes laissent très fortement penser qu’il s’agit d’un extrait de l’Apocalypse de Paul433. Il 

serait intéressant de comparer ce miracle avec la version de l’Apocalypse arabe de Paul avec 

 
427 E.A.W. Budge, One hundred and ten miracles of Our Lady Mary, London, Oxford University Press, H. 

Milford, 1933. 
428 Ce manuscrit contient près de 160 récits de miracles de la Vierge, dont Budge n’en a traduits que 110. W. 

Wright, Catalogue of the Ethiopic Manuscripts in the British Museum, Acquired since the Year 1847, London, 
Trustees of the British Museum, 1877, p. 46-47.  

429 E. Cerulli, Il libro etiopico dei Miracoli di Maria e le sue fonti nelle letterature del Medio evo latino, Roma, 
G. Bardi (Studi orientali vol. 1), 1943. 

430 C. Lombardi, « Il Libro etiopico dei miracoli di Maria all'epoca del negus Zarʾa Yāʿqob », Università di 
Napoli "L'Orientale", 2009, p. 84, 105. 

431 Kaplan, « Found in Translation: The Egyptian Impact on Ethiopian Christian Literature », p. 33. 
432 Pour les miracles manifestement insérés au cours du règne de Zärˀä, voir G. Haile, The mariology of Emperor 

Zära Yaʿeqob of Ethiopia: texts and translations, Roma, Pontificium Institutum Studiorum Orientalium 
(Orientalia Christiana analecta 242), 1992, p. 149-203. Le miracle tiré de l’ApGreg n’y figure pas. 

433 CAe 5041. Au sein de ces manuscrits, le miracle relatif à Paul et celui relatif à Grégoire ne sont séparés par 
plus de une ou deux pages, cf. Lombardi, « Il Libro etiopico dei miracoli di Maria all'epoca del negus Zarʾa 
Yāʿqob », p. 84, 105. Voir aussi Cerulli, « Il codice di Leningrado del libro etiopico dei Miracoli di Maria », 
p. 18. 

171



 

laquelle l’ApGreg a circulé en milieu arabophone, notamment au sein de manuscrits de la 

branche γ. 

Pour ce qui est de la datation, c’est probablement sous le règne de Zärˀä Yaˁəqob, négus 

d’Éthiopie de 1434 à 1468434, que ce passage de l’ApGreg entre dans la version éthiopienne 

du Livre des miracles. La recension du ms. BnF, d’Abbadie 165, qui contient notre texte, 

aurait été traduite durant la septième année du règne de Zärˀä, soit en 1441 ou en 1442435. On 

sait que ce grand monarque a accordé à cette œuvre une attention particulière : dans un 

contexte de querelles avec d’autres groupes religieux, il impose 32 fêtes par an en l’honneur 

de la Vierge, chacune accompagnée de lecture de miracles436. Le développement du Livre des 

miracles fait donc partie, d’une manière ou d’une autre, de sa stratégie politique. La vision de 

Grégoire devait donc servir à rappeler l’intercession de Marie et sa capacité à offrir le salut, 

croyances que Zärˀä prôna au concile de Däbrä Meṭmaq en 1449, présidé par le négus lui-

même437. La transformation d’un passage de l’ApGreg en un miracle qui vient appuyer les 

positions du souverain tend à montrer que notre œuvre revêt en contexte éthiopien une 

autorité qu’elle n’a pas chez les auteurs arabophones. Cette hypothèse est confirmée par des 

références à l’ApGreg ailleurs dans de la littérature éthiopienne.  

Le Livre de la lumière (Maṣḥafa Berhān) 

La propagande de Zärˀä à l’œuvre dans les Miracles de la Vierge Marie est également 

perceptible dans d’autres ouvrages, produits par lui-même ou sur sa commande. C’est le cas 

du Livre de la Lumière ou Maṣḥafa Berhān, qui contient des homélies destinées à être lues 

dans les églises438. Le Maṣḥafa Berhān cite à deux reprises des extraits de l’ApGreg. La 

première référence combine en réalité deux passages du texte : le §1b et le §29b, entremêlés 

de phrases insérées par Zärˀä (ou l’auteur commandité par lui)439. Grégoire est présenté 

comme un évêque et un théologien, interprète des livres des prophètes et des apôtres. On a vu 

 
434 M.-L. Derat et S. Kaplan, « Zärʾä Yaʿəqob », EA, vol. V, p. 146-150. 
435 Conti Rossini, « Notice sur les manuscrits éthiopiens de la collection d'Abbadie », p. 50. Conti ne donne 

toutefois pas les références de ses sources. 
436 Cerulli, Il libro etiopico dei Miracoli di Maria e le sue fonti nelle letterature del Medio evo latino, p. 17. 
437 M.-L. Derat, Le domaine des rois éthiopiens (1270-1527) : espace, pouvoir et monachisme, Paris, Éditions de 

la Sorbonne, 2019, p. 170. 
438 M.-L. Derat, « Les homélies du roi Zarʾa Yaʿəqob : la communication d'un souverain éthiopien du XVe siècle 

», in L'écriture publique du pouvoir, éd. A. Bresson et alii, Pessac / Paris, Ausonius / de Boccard (Études 10), 
2005, p. 47-57. 

439 Conti Rossini et Ricci, Il libro della luce del Negus Zarʼa Yāʿqob, vol. IIt, p. 110-111 ; vol. IIv, p. 163. Haile, 
« On the Identity of Gorgoryos », p. 632-633. 
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que la famille χ identifiait l’auteur du §III comme Grégoire le Théologien mais il s’agit plus 

vraisemblablement ici d’une incise visant à donner plus de poids aux propos de Grégoire. Le 

début de la première citation est annoncé par « Grégoire dit à propos de lui-même (...) » suivi 

de la quasi-intégralité du §1b. Vient une autre incise de l’auteur, qui prétend que Grégoire a 

proclamé la gloire du samedi et du dimanche, ainsi que le repos des âmes des damnés durant 

ces deux jours. Cette affirmation s’appuie sur une longue citation tirée du §29b. Après une 

citation d’un certain Cyriaque qui démontre la nécessité d’observer le shabbat, l’auteur a de 

nouveau recours à l’ApGreg. Il utilise le §30b, où il est question du sort des mauvais 

patriarches, métropolites et évêques, pour prétendre que ces derniers n’échapperont pas au feu 

de l’enfer s’ils n’observent pas le shabbat440.  

Le problème de la Vorlage arabe du texte guèze et les limites de la comparaison ont déjà été 

abordés plus haut. On peut toutefois remarquer que l’auteur du Maṣḥafa Berhān (ou la source 

qu’il utilise) manipule la version originale de l’ApGreg et attribue à Grégoire des idées qu’il 

ne défend pas. Dans aucun manuscrit arabe qui nous soit parvenu il n’est question au §29b 

d’un repos des damnés le « samedi et le shabbat chrétien, qui commence le vendredi », 

comme le formule la version guèze. Le texte arabe donne en fait « la nuit du vendredi, le 

dimanche et la nuit du lundi ». La « nuit du vendredi » correspond bien évidemment au 

shabbat mais la « gloire » du samedi n’est pas en question ici. Plus largement, l’observance du 

samedi n’est jamais abordée dans l’œuvre, et pour cause, cette pratique étant condamnée par 

la plupart des communautés chrétiennes orientales441.  

Une nouvelle fois, les extraits de l’ApGreg en langue guèze servent étroitement la stratégie 

politico-religieuse de Zärˀä. Lors du concile de Däbrä Meṭmaq, il s’oppose aux moines se 

réclamant de Täklä Haymanot et défend l’observance du samedi, prônée par le mouvement 

éwosṭatien contre la pratique du patriarcat copte d’Alexandrie. Au regard de la tradition, on 

constate une forme d’instrumentalisation « forcée » de l’ApGreg de la part du négus ou de ses 

collaborateurs. On y attribue à Grégoire ce qu’il ne dit pas explicitement, voire pas du tout, 

afin de soutenir les croyances prônées par le souverain. 

 
440 Conti Rossini et Ricci, Il libro della luce del Negus Zarʼa Yāʿqob, vol. IIt, p. 112-113 ; vol. IIv, p. 164. Haile, 

« On the Identity of Gorgoryos », p. 634. 
441 On trouve une mention similaire dans l’Apocalypse de la Vierge en guèze, qui est en fait une adaptation de 

l’Apocalypse de Paul. Le repos hebdomadaire des damnés n’a plus lieu le dimanche mais du soir du sixième 
jour au matin du second, voir R. Bauckham, The Fate of the Dead: Studies on the Jewish and Christian 
Apocalypses, Leiden, Brill (Supplements to Novum Testamentum 93), 1998, p. 339. 
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La seconde recension du synaxaire éthiopien 

 L’autorité conférée aux idées véhiculées par l’ApGreg dans sa version guèze touche 

aussi à la figure de Grégoire et inaugure un processus de « sanctification ». On trouve ainsi un 

saint Grégoire de la ville d’Édesse dans le synaxaire éthiopien, le 2 du mois de Maggābīt442 : 

En ce jour aussi mourut le saint Gorgoryos (Grégoire), le spectateur des choses cachées, 
de la ville de Rohā (Édesse). Ce saint Gorgoryos fut d’abord pécheur et inique. Puis il se 
tourna vers Dieu, se fit moine et combattit beaucoup (spirituellement) si bien que Dieu lui 
montra la demeure des justes et leur abondante récompense, et le châtiment des pécheurs 
et leurs divers tourments. 

À l’instar des autres synaxaires chrétiens orientaux, le synaxaire éthiopien se constitue 

tardivement et en plusieurs étapes. Sa première version dépend directement du synaxaire 

copto-arabe, formé entre 1200 et 1246-7443. La traduction en guèze est effectuée par un 

certain Simʿon, déjà évoqué, autour de 1400, peut-être au monastère de Saint-Antoine444. La 

commémoration de Grégoire d’Édesse n’y figure pas. C’est dans une seconde recension du 

synaxaire, dont témoigne le ms. EMML 

 2054, copié en 1581, qu’apparaît Grégoire (f. 132v)445. On le retrouve ensuite dans les 

copies plus tardives. Le texte de la commémoration est un résumé de divers éléments 

provenant du §1b. L’entrée de Grégoire dans le synaxaire éthiopien consacre, stricto sensu, la 

figure du narrateur. On a vu que l’ApGreg était souvent copiée au sein de compilations 

hagiographiques en langue arabe mais Grégoire n’était pas devenu un saint dans les sources 

arabes chrétiennes. Le rôle joué par l’ApGreg dans l’argumentation indirectement polémique 

des textes produits à l’époque de Zärˀä a dû faire ressentir à quelque auteur-compilateur la 

nécessité d’offrir une autorité plus formelle à ce mystérieux Grégoire. 

 
442 G. Colin, « Le synaxaire éthiopien. Mois de Maggābit », Patrologia Orientalis 46, 3 (1994), éd. p. 308 ; 

trad. p. 309. Pour une traduction anglaise, voir E.A.W. Budge, The Book of the Saints of the Ethiopian Church 
: a translation of the Ethiopic synaxarium : made from the manuscripts Oriental 660 and 661 in the British 
Museum, Cambridge, Cambridge University press, 1928, vol. III, p. 666. 

443 Sur le synaxaire copto-arabe, le meilleur aperçu demeure celui de M.N. Swanson, « The Copto-Arabic 
Synaxarion », CMR IV, p. 92-100. Pour le synaxaire éthiopien, voir G. Colin, « Le synaxaire éthiopien. État 
actuel de la question », Analecta Bollandiana 106 (1988), p. 277-283. 

444 Cette hypothèse a été formulée à de nombreuses reprises mais aucun argument décisif n’a encore été avancé. 
Voir R.-G. Coquin, « Le synaxaire éthiopien : note codicologique sur le ms. Paris B.N. d'Abbadie 66-66bis », 
Analecta Bollandiana 102 (1984), p. 50. Colin, « Le synaxaire éthiopien. État actuel de la question », p. 300. 

445 Les chiffres précédés de EMML renvoient à des numéros d’inventaire. Dans ce cas précis, voir Macomber et 
Getatchew, A catalogue of Ethiopian manuscripts, vol. VI, p. 67. Colin, « Le synaxaire éthiopien. État actuel 
de la question », p. 308. Ignazio Guidi ignorait ce dernier manuscrit et plaçait la seconde recension aux 
alentours du XVIIe siècle, cf. I. Guidi, « XXI. The Ethiopic Senkessar », Journal of the Royal Asiatic Society of 
Great Britain and Ireland 43, 3 (1911), p. 753-754. 
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Un salām à Gorgoryos 

Un dernier témoin du processus de sanctification de la figure de Grégoire est un poème de 

louange (salām) qui se trouve dans le ms. Paris, BnF, d’Abbadie 133 (f. 40rb)446 ainsi que dans 

un manuscrit du monastère de Marawe Krestos dans le Tigré (f. 1vc), produit entre 1545 et 

1555447. Ces courts poèmes commençant par le mot salām à la gloire des saints découlent 

souvent de la vie ou de la commémoration de ces derniers. Il arrive qu’un salām suive 

directement un récit hagiographique448. Le salām adressé à Gorgoryos ne vient pas compléter 

une Vie ni n’en découle. Il s’inspire plutôt de la section autohagiographique du début de 

l’ApGreg. Il atteste ainsi de la connaissance d’éléments du §1a de la version arabe car il 

mentionne la colline de la ville d’Édesse (መልዕልተ ፡ ወግር ፡ በሀገረ ፡ ሮሃ), détail omis par le 

synaxaire. 

Prises dans leur ensemble, ces attestations ne couvrent pas la moitié de l’ApGreg dans sa 

version arabe. Elles témoignent toutefois d’une connaissance de plusieurs sections de l’œuvre. 

Les dix feuillets du manuscrit de Qorqor Maryam et les passages traduits des §§II, 1a, 1b, 7d-

g, 29b, 30b que l’on trouve dans les citations prouvent que l’ApGreg a circulé dans les 

milieux chrétiens sous la forme d’une traduction intégrale. Un témoin complet n’a pas encore 

été retrouvé mais il le sera peut-être dans le futur. La vision d’un certain Grégoire est 

mentionnée parmi les livres de prière dans le ms. EMML 1601, qui contient une liste moderne 

de 652 titres d’ouvrages en circulation en Éthiopie449. La circulation d’une traduction 

intégrale de l’œuvre est par ailleurs étayée par l’existence d’une Vision de Gorgoryos, encore 

en usage chez les juifs d’Éthiopie. 

IX.2.1. L’adaptation des Beta Israël 

Pourtant placée tout au bout de la chaîne de transmission, c’est la version transmise par les 

juifs d’Éthiopie qui fut le plus tôt connue des orientalistes. En 1896, l’abbé Jules Deramey 

 
446 Le salām à Grégoire n’est pas répertorié par M. Chaîne, « Répertoire des Salam et Malke'e contenus dans les 

manuscrits des bibliothèques d'Europe », Revue de l'Orient chrétien 18 (1913), p. 183-203, 337-357. Je 
remercie Martina Ambu de m’avoir signalé l’existence des deux témoins et d’avoir partagé avec moi sa 
transcription.  

447 Le manuscrit a été numérisé par la British Library. Les images sont disponibles au lien suivant : 
https://eap.bl.uk/archive-file/EAP704-2-27#?c=0&m=0&s=0&cv=2&xywh=619%2C388%2C2420%2C1425.  

448 Pour une synthèse sur la littérature hagiographique éthiopienne, voir A. Brita, « Genres of Ethiopian-Eritrean 
Christian Literature with a Focus on Hagiography », in A Companion to Medieval Ethiopia and Eritrea, éd. S. 
Kelly, Leiden, Brill, 2020, p. 261-262. 

449 Macomber et Getatchew, A catalogue of Ethiopian manuscripts, vol. V, p. 84, n°258. 
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publiait la première traduction en langue occidentale de la Vision de Gorgoryos, à partir d’un 

manuscrit que le professeur Joseph Halévy avait rapporté d’un voyage en Éthiopie450. Une 

édition et une autre traduction française du même manuscrit furent publiées quelques années 

plus tard par Joseph Halévy lui-même451. Le texte qu’il proposait était très corrompu et les 

spécialistes de la littérature falasha appelèrent vite de leurs vœux une autre édition452. En 

1951, le grand sémitisant Wolf Leslau offrit un meilleur état du texte en le retraduisant à 

partir des mss BnF, d’Abbadie 21 (XVIIIe s.)453, d’Abbadie 107 (XIXe s.) et de l’édition de 

Halévy. Son travail demeure insuffisant, ses choix de traducteur étant difficiles à retracer, 

faute d’une édition scientifique qui demeure un desideratum. 

La Vision de Gorgoryos est une adaptation de l’ApGreg454. La traduction originale en 

langue guèze a dû subir de larges modifications : tout le début est perdu et le texte ne 

commence qu’au §3c. Il suit ensuite d’assez près le texte arabe, jusqu’au §7, soit la rencontre 

avec Marie, simplement décrite comme « une femme vêtue de pourpre ». La Jérusalem céleste 

et son inscription sont très rapidement évoquées, puis la narration saute du §7 au §19455. La 

partie relative aux enfers est également résumée et arrive rapidement au §37. La fin du texte 

est un sermon de Grégoire, qui constitue un ajout par rapport à la version originale456. 

L’œuvre a également été « déchristianisée » : Grégoire est présenté comme un prophète, 

l’ange reçoit le nom de Michel et les références trop explicites au christianisme (icône, 

mentions de Jésus-Christ, de Marie) sont supprimées.  

Ces modifications s’expliquent au regard du milieu auquel était destinée cette adaptation. La 

Vision de Gorgoryos a circulé dans des milieux juifs éthiopiens appelés falashas, plus 

 
450 J. Deramey, Étude d’eschatologie : Vision de Gorgorios, un texte éthiopien inédit, Paris, Ernest Leroux 

(Bibliothèque de l’École des hautes études, Sciences religieuses 7), 1896. 
451 J. Halévy, Tĕ’ĕzâza Sanbat (Commandements du Sabbat), accompagné de six autres écrits pseudo-

épigraphiques admis par les Falachas ou Juifs d’Abyssinie, Paris, Émile Bouillon (Bibliothèque de l’École 
des hautes études, IVe section, Sciences historiques et philologiques 13), 1902, intr. p. xxvɪɪ-xxx ; éd. p. 97-
107 ; trad. p. 210-219.  

452 C’est ce que proposait Aaron Zeev Aešcoly, voir Recueil de textes falachas : introduction, textes éthiopiens 
(édition critique et traduction) index, Paris, Institut d'ethnologie (Université de Paris. Institut d'ethnologie. 
Travaux et mémoires), 1951, p. 14. 

453 Cf. supra. 
454 Curieusement, cette évidence n’a pas été reconnue comme telle par tous les savants, qui ont pu y voir une 

« création falasha », Himmelfarb, Tours of Hell, p. 23. L’origine chrétienne avait pourtant déjà été décelée par 
des éthiopisants du début du siècle dernier, cf. C. Conti Rossini, « Appunti di storia e letteratura falascià », 
Rivista degli studi orientali 8, 1 (1919/1920), p. 584-585. Aešcoly, Recueil de textes falachas, p. 10. 

455 Leslau, Falasha Anthology, p. 85. 
456 Ibid., p. 90-91. 
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couramment désignés aujourd’hui comme les « Beta Israël » (ቤተ ፡ እስራኤል)457. Ces groupes 

sont attestés dès le XIVe siècle, notamment autour du Lac Tana. Dans des circonstances qui 

demeurent obscures, des textes chrétiens d’origine éthiopienne en viennent à constituer une 

part importante de la littérature falasha. Cette dernière connait sa période de formation aux 

alentours du XVe siècle458. C’est vraisemblablement à ce moment que l’ApGreg est adoptée et 

adaptée à son nouveau public. Le sort de l’âme après la mort et les révélations sur le 

châtiment et la récompense dans l’au-delà constituent l’un des thèmes majeurs de la littérature 

falasha459, et d’autres témoins de la littérature eschatologique arabe chrétienne intègrent le 

corpus de la littérature juive éthiopienne460. C’est le cas du Livre des Anges, qui n’est en fait 

qu’une réécriture de l’Apocalypse de Paul461, œuvre qui circule souvent avec l’ApGreg dans 

les manuscrits, comme nous l’avons vu à maintes reprises. Dupliquant le phénomène à 

l’œuvre dans la littérature chrétienne, il ne s’agit pas seulement de faire entrer l’ApGreg dans 

les lectures, mais de « consacrer » Gorgoryos. Ce dernier fait partie de la mythologie des 

falashas, qui le considèrent comme un prophète462. Sa Vision se voit insérée dans les textes 

liturgiques, comme en témoigne un court passage au sein de la prière wazema (ዋዜማ), hymne 

métrique et poétique appartenant au genre du qəne (ቅኔ)463. Comme la liturgie juive 

éthiopienne semble entretenir des liens étroits avec la liturgie des chrétiens d’Éthiopie, on 

peut se demander si une prière équivalente n’existait pas chez ceux-ci au préalable. Quoiqu’il 

en soit, cet usage témoigne de la grande popularité de l’ApGreg et de l’autorité de son 

narrateur, tant chez les chrétiens que chez les juifs d’Éthiopie, et ce jusqu’à aujourd’hui. Une 

 
457 Cette communauté a des origines très controversées, voir S. Kaplan, The Beta Israel (Falasha) in Ethiopia: 

From Earliest Times to the Twentieth Century, New York / London, New York University Press, 1992. Voir 
aussi J.A. Quirin, The evolution of the Ethiopian Jews : a history of the Beta Israel (Falasha) to 1920, 
Philadelphia, University of Pennsylvania Press (Ethnohistory series), 1992.  

458 Kaplan, The Beta Israel (Falasha) in Ethiopia: From Earliest Times to the Twentieth Century, p. 75. 
459 Ibid., p. 74. 
460 P. Piovanelli, « Les aventures des apocryphes en Éthiopie », Apocrypha 4 (1993), p. 215. 
461 CAe 1944. Leslau, Falasha Anthology, p. 50-52. 
462 A.Z. Aešcoly, « Notices sur les Falacha ou Juifs d’Abyssinie, d’après le "Journal de Voyage" d’Antoine 

d’Abbadie », Cahiers d’études africaines 2/5 (1961), p. 128-129. K.K. Shelemay, Music, ritual, and Falasha 
history, East Lansing, African Studies Center, Michigan State University (Ethiopian Series Monograph 17), 
1986, p. 58 et 69, n. 116. 

463 Les quelques vers en question correspondraient à un extrait du §3, voir Leslau, Falasha Anthology, p. 82. 
Shelemay, Music, ritual, and Falasha history, p. 151-152. 
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édition critique de la Vision de Gorgoryos, basée sur plus de manuscrits, nous permettrait 

certainement de mieux comprendre l’étrange destin du texte en milieu juif éthiopien464.  

IX.2.1. Le passage d’une œuvre syro-arabe en Éthiopie : synthèse et modèle 

Hypothèse sur la transmission de l’ApGreg en guèze 

 À partir de ces informations, aussi partielles soient-elles, on peut tâcher de 

reconstruire les principales étapes de la transmission de l’ApGreg, de son contexte de 

production à sa réception dans la Corne de l’Afrique. Comme elle contient des parties du 

début, du milieu et de la fin de l’ApGreg, l’adaptation juive éthiopienne témoigne d’une 

connaissance de la structure complète de l’œuvre. Ceci soutient notre hypothèse selon 

laquelle une traduction intégrale du texte, partiellement perdue, était en circulation en milieu 

chrétien, les procédés d’épuration donnant naissance à la Vision de Gorgoryos n’ayant lieu 

que dans un second temps. Les extraits identifiés plus haut dépendent vraisemblablement de 

la même traduction originelle. Quoique cela ne puisse être définitivement démontré en 

l’absence d’un travail philologique systématique, il s’agit là de l’explication la plus 

économique de la circulation de différents avatars de notre texte en contexte éthiopien. Le 

schéma ci-dessous résume ma proposition de reconstruction de la circulation et de la 

réception de l’ApGreg à partir de l’hypothétique traduction intégrale. 

 

Tableau 3. Reconstruction hypothétique de la transmission de l’ApGreg en guèze 

*Traduction guèze intégrale partiellement perdue (XIVe s.) 

 

 

 

 

 

Commémoration 
dans la seconde 

recension du synaxaire 
éthiopien et dans les 

livres de prières (XVIe 

 

 

 

 

Miracles de Marie 
(début du XVe s.) 

 

        Salam (XVe s. ?) 

 
 

 

 

Maṣḥafa Berhān, Zärˀä 
Yaˁəqob (début du XVe s.) 

 

 

 

 

Réécriture en 
milieu falasha (XVe s.) 

 

wazema ( ?) 

 
464 D’autres manuscrits pourraient être pris en compte, afin d’offrir une vision renouvelée de l’adaptation falasha 

du texte, tels que les mss Tel Aviv, Sourasky Central Library, Faïtlovitch 11 et 15 (catalogue dactylographié 
inédit) ou le ms. BnF, éth. 395 (Griaule 91), qui ne contient néanmoins que le début du texte, cf. S. Strelcyn, 
Catalogue des manuscrits éthiopiens, Paris, Imprimerie nationale, 1954, p. 29.  
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s.) 

Dans l’attente d’une enquête plus approfondie sur l’état du texte et sur sa transmission au 

sein des communautés religieuses éthiopiennes, il incombe de s’arrêter brièvement sur les 

interrogations soulevées par le passage de l’ApGreg de la Syrie-Mésopotamie à l’Éthiopie 

médiévale.   

La transmission des œuvres syro-arabes en Éthiopie  

Le schéma de transmission que l’on vient de décrire n’est pas propre à l’ApGreg : comme 

mentionné plus haut, de nombreux autres textes syro-arabes ont été traduits en guèze, à partir 

d’un intermédiaire arabe465. C’est le contexte historique dans lequel la Vorlage arabe entre en 

possession des Éthiopiens qui constitue l’étape la plus obscure du processus de transmission. 

Dans le cas de l’ApGreg, il est difficile d’établir si la traduction résultait d’un contact direct 

entre syriaques et éthiopiens en Égypte ou dans la zone sinaïtico-palestinienne (étape 2) ou 

s’il faut plutôt postuler l’existence d’un intermédiaire copto-arabe (étape 2bis), soit une copie 

qui n’aurait pas été produite par un copiste de culture syro-arabe. Dans l’état actuel de nos 

connaissances, la position de la traduction guèze dans le stemma ne permet pas de pencher 

vers l’un ou l’autre de ces schémas explicatifs. Les autres étapes ont été postulées ou établies 

plus avant dans cette étude. Elles sont résumées dans le tableau ci-dessous, qui tâche de 

rendre compte des correspondances entre les étapes hypothétiques de la transmission de 

l’ApGreg et des tendances en termes de mouvement des copistes et de circulation des textes. 

Tableau 4. Les étapes de la transmission des textes syro-arabes en Éthiopie 

 ApGreg Tendances générales du mouvement 
de traduction égypto-éthiopien 

XIIe/XIIIe 
s. 

1. Des copies de l’ApGreg sont 
apportées/effectuées dans la zone sinaïtico-

palestiennienne et en Égypte 

1. Des copistes syriaques migrent vers 
la Palestine et l’Égypte et y déploient 
une activité philologique importante 

XIIIe/XIVe

 s. 
2. L’ApGreg circule dans les milieux 

copto-arabes : c’est là que le traducteur vers 
le guèze trouve la Vorlage 

2. Les textes syro-arabes sont intégrés 
au corpus copto-arabe puis sont 

consécutivement traduits en guèze 

XIVe s. 3. Lecture et usage de l’ApGreg sous 
forme d’extraits dans la littérature 

éthiopienne 

3. Réinterprétation du corpus de 
traductions par les auteurs éthiopiens 

 
465 Butts, « From Syriac to Arabic to Ethiopic ». 
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XVe s. 4. Une adaptation en milieu juif éthiopien 4. Les juifs éthiopiens adoptent et 
réécrivent une partie de la littérature 

éthiopienne 

 

La chronologie fournie n’est qu’indicative : si le mouvement de traduction égypto-éthiopien 

se développe au XIVe siècle, des textes avaient déjà été traduits auparavant et il n’est pas exclu 

que l’ApGreg soit passée en éthiopien au XIIIe siècle. C’est du moins l’hypothèse de Jean 

Doresse, qui prétendait que l’ensemble du corpus de textes eschatologiques conservés par les 

juifs éthiopiens remontaient à des traductions effectuées de l’arabe sous la dynastie zagoué. 

La lecture de ces dernières aurait consécutivement été abandonnée par la dynastie 

salomonienne et les milieux chrétiens466. Cette proposition n’est pas improbable mais 

s’appuie sur des indices textuels trouvés dans des textes autres que l’ApGreg, comme la 

Vision de Baruch467. Il faudrait au préalable être à même de prouver que l’ApGreg et la Vision 

de Baruch ont effectivement été traduites au même moment. La rareté des manuscrits 

éthiopiens antérieurs au XVe siècle obligerait à passer par des indices stylistiques, en 

s’intéressant notamment aux méthodes de traduction adoptée. Comme une telle entreprise 

dépasse le cadre de l’étude, il parait plus raisonnable d’aligner la chronologie de l’ApGreg 

avec celle d’œuvres syro-arabes plus connues, comme le Commentaire sur le paradis des 

Pères de Dadishōʿ, traduit dans la seconde moitié du XIVe siècle.  

*** 

 En conclusion, notre compréhension de l’histoire de la version guèze de l’ApGreg est 

limitée par le manque d’études sur le mouvement de traduction, par la fragmentation de la 

documentation et par l’insuffisance des connaissances dans ce domaine. La réception de 

l’œuvre dans les milieux chrétiens et juifs éthiopiens a de quoi surprendre, puisque c’est là 

qu’elle revêt les formes les plus variées. L’ApGreg n’y est pas reçue de manière passive, 

comme un texte immuable : les compilateurs et auteurs de langue guèze la soumettent à leur 

dessein en la citant par extraits, en en modifiant l’usage ou en la réécrivant pour en changer la 

signification. La consécration de son narrateur, Grégoire, tantôt comme saint, tantôt comme 

 
466 Voir par exemple J. Doresse, « Survivances d’écrits gnostiques dans la littérature guèze », in Proceedings of 

the Third International Conference of Ethiopian Studies, Addis Ababa, 1966, éd. R. Pankhurst et S. 
Chojnacki, Addis Ababa, Institute of Ethiopian Studies, Addis Ababa University, 1969, p. 213-214. Idem, « 
Nouvelles recherches sur les relations entre l’Égypte copte et l’Éthiopie : xiie-xiiie s. », Comptes rendus des 
séances de l’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres 114, 3 (1970), p. 564. 

467 Leslau, Falasha Anthology, p. 75. 
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prophète, témoigne de sa grande popularité et de sa large circulation en Éthiopie jusqu’à la 

période contemporaine. La transmission de l’ApGreg illustre bien la seconde vie d’une œuvre 

au sein d’une autre tradition culturelle et linguistique. 

IX.3. LE CONTEXTE SYRO-INDIEN DE LA TRADUCTION 
SYRIAQUE  

 La présence de manuscrits syriaques de l’ApGreg n’est pas étonnante en soi au Kérala, 

région du Sud-Ouest de l’Inde. La tradition apocryphe voudrait que l’Inde ait été évangélisée 

par l’apôtre Thomas, instaurant ainsi des communautés chrétiennes qui perdurent jusqu’à 

aujourd’hui. Si ce récit des origines n’est pas étayé par les sources, de nombreuses mentions 

indiquent qu’il existait dès la fin de l’Antiquité tardive un lien entre les chrétiens du Malabar 

et l’Église de l’Est, qui perdura tout au long de la période médiévale. La jonction entre ces 

espaces était faite par les voyageurs et par les clercs : les évêques indiens venaient en 

Mésopotamie tandis que des métropolites syro-orientaux étaient envoyés en Inde468. 

L’autorité du catholicos y était reconnue, comme le montre le plus ancien document en 

syriaque antérieur à l’arrivée des Portugais en 1498, le ms. BAV, Vat. syr. 22, copié en 1301 

à Cranganore469. L’activité de copie et de production de textes en langue syriaque fut continue 

au Kérala et contribua à préserver et à transmettre des témoins importants de la littérature 

syriaque470. 

IX.3.1. Le fruit d’une mission miaphysite au Kérala 

Sous l’influence portugaise, de nombreux chrétiens du Kérala avaient rallié l’Église 

catholique latine au XVIe siècle. Les contacts avec l’Église de l’Est furent ainsi 

 
468 S.P. Brock, « Thomas Christians », GEDSH. Voir aussi G. Nedungatt, Quest for the historical Thomas 

apostle of India : a re-reading of the evidence, Bangalore, Theological Publications in India, 2008, non vidi. 
469 Sur ce manuscrit, voir J.P.M. van der Ploeg, The Christians of St. Thomas in South India and their Syriac 

Manuscripts, Rome, Center for Indian and Inter-Religious Studies / Bangalore, India: Dharmaram 
Publications (Placid Lecture Series 3), 1983, p. 2-3. 

470 Voir par exemple F. Briquel-Chatonnet, A. Desreumaux et J. Thekeparampil, « Découverte d’un manuscrit 
très important contenant des textes apocryphes dans la bibliothèque de la métropolie de l’Église de l’Est à 
Trichur, Kérala, Inde », in Symposium Syriacum VII: Uppsala University, Department of Asian and African 
Languages, 11–14 August 1996, éd. R. Lavenant, Rome, Pontificio Istituto Orientale (Orientalia Christiana 
Analecta 256), 1998, p. 587-597. Briquel-Chatonnet, « Syriac Manuscripts in India, Syriac Manuscripts from 
India », p. 281-291. 
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momentanément rompus. Au XVIIe siècle, des dissidents bien décidés à renouer avec le 

christianisme mésopotamien se tournèrent vers l’Église miaphysite d’Antioche, avec qui ils 

n’entretenaient pas de relations connues jusqu’alors. En réponse à cet élan, la première 

mission miaphysite fut envoyée au Kérala en 1665, puis fut suivie de plusieurs autres471. Les 

missionnaires du patriarcat d’Antioche (où le patriarche ne réside pas mais dont il continue de 

se revendiquer) s’efforcèrent d’« occidentaliser » la littérature et la liturgie des chrétiens syro-

malankares, profondément marquées par l’héritage syro-oriental472. Au cours de cette 

entreprise, ils copièrent et/ou traduisirent des œuvres qu’ils devaient juger dignes d’être 

diffusées car emblématiques de la culture syro-occidentale. 

C’est dans ce cadre que l’ApGreg est traduite de l’arabe en syriaque473. On doit cette 

initiative à l’évêque Hidayat Allah ibn Šammo, originaire de Qaraqosh474, missionnaire 

envoyé au Malabar par le patriarche miaphysite ʿAbd al-Masīḥ Ier en 1685, au côté du 

maphrien Basile Yaldo, qui y mourut quelques années plus tard475. Ce dernier ordonna 

Hidayat Allah évêque sous le nom de Iwānīs (Jean), qui demeura en Inde jusqu’à sa mort en 

1693. 

Le manuscrit autographe de la traduction de l’évêque Iwānīs est perdu mais son colophon a 

été intégré au texte et recopié par les copistes. C’est le cas du colophon de Pi, copié vers le 

milieu ou la fin du XVIIIe siècle. Celui-ci nous indique que la traduction fut effectuée par 

l’évêque de Ninive Hidayat Allah en 1689, dans l’église de Saint-Georges à Kadamattam 

(ff. 41r-42r)476. 

Son activité littéraire est bien documentée par les manuscrits syriaques conservés dans les 

bibliothèques de l’Église malankare syro-orthodoxe, où il est considéré comme un saint477. 

Formé dans sa Mésopotamie natale, Hidayat Allah passe pour un connaisseur de la liturgie et 

des pratiques scribales de son Église, comme en témoigne le ms. Konat 52, copié de sa main à 

 
471 T. Joseph, « Malankara Syriac Orthodox Church », GEDSH. 
472 van der Ploeg, The Christians of St. Thomas, p. 27-30. 
473 Ce cas doit donc être ajouté aux autres exemples mentionnés dans H.G.B. Teule, « Arabic, Syriac translations 

from », GEDSH. 
474 The Scattered Pearls, p. 515. 
475 Sur cette seconde mission du patriarcat miaphysite d’Antioche et le rôle d’Iwānīs, voir J. Thekkedath, History 

of Christianity in India. Volume II, from the middle of the Sixteenth to the end of the Seventeenth Century 
(1542-1700), Bangalore, Published for Church History Association of India by Theological Publications in 
India (History of Christianity in India), 1988, p. 100-104. 

476 Pour une traduction anglaise, voir Perczel, « The Revelation of the Seraphic Gregory », p. 346. 
477 Ibid., p. 338-339. 
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Mossoul en 1672. Le colophon indique qu’il s’agissait du cinquantième manuscrit restauré 

par Hidayat478. Le manuscrit est toujours conservé en Inde à Pampakuda, ce qui prouve que 

les missionnaires prenaient soin de ramener avec eux des manuscrits arabes et syriaques. 

Hidayat Allah avait dû au préalable constituer une large bibliothèque, qui contenait 

vraisemblablement une ou plusieurs copies de l’ApGreg. En 1660-1661 (1972 AG), alors 

qu’il devait être fort jeune, une note de lecture signale qu’il acheta pour 2 kuruş un manuscrit 

contenant l’œuvre de Jean de Dalyatha479. Le fait qu’un bibliophile comme Hidayat ait choisi 

de traduire l’ApGreg est révélateur de l’importance de ce texte dans la culture des clercs 

miaphysites de l’époque. 

IX.3.2. Une version syriaque de l’ApGreg ou une adaptation ? 

 La traduction par un clerc miaphysite de l’ApGreg dans un contexte missionnaire 

mériterait une étude à part entière, qui ne peut malheureusement être entreprise ici. Cette 

branche de la tradition n’est pourtant pas dénuée d’intérêt pour la présente recherche, centrée 

sur le texte en langue arabe. La version syriaque, quoique tardive, a de quoi nous intéresser 

dans la mesure où elle constitue une autre facette de la réception de notre œuvre.  

Comme évoqué plus haut, Pi et T présentent un texte globalement semblable, et la plupart 

de leurs divergences sont dues à des erreurs scribales. On peut donc postuler que ces deux 

témoins donnent à lire une version à peu près fiable de ce que devait être la traduction voulue 

par Mar Iwānīs Hidayat Allah. Il a été établi plus haut que l’original utilisé par le clerc 

miaphysite dépendait du sous-groupe χπ. D’autres passages sont plus problématiques : alors 

que certains collent parfaitement au texte arabe fourni par les témoins de ce sous-groupe, 

d’autres sont résumés ou même omis, tandis qu’on trouve çà et là des additions.  

Pour n’en donner qu’un exemple, on lit dans T (Pi est lacunaire) : ܬ/T5 ܬJ 'VKA 5ܘܕAܗ 

Ci%ܕ *%ܪ8H$ L;ܘ *;O$bJ &% ܘ-g 5J %D$'ܘ ܡܕܐ ܢ$1ܐܕ  « Je fus stupéfait lorsque je vis la 

demeure de notre père Adam et d’Ève, qui ont enfreint le commandement et sont tombés sur 

la terre du labeur » (T f. 7v). Il s’agit d’un résumé, en une phrase, d’un paragraphe entier de la 

version arabe (§6b), toutes familles confondues. 

 
478 van der Ploeg, The Christians of St. Thomas, p. 165-166. Sur l’activité de Hidayat Allah au Kérala, voir 

également les corrections et les additions de I. Perczel, « Classical Syriac as a Modern lingua franca in South 
India between 1600 and 2006 », ARAM 21 (2009), p. 311-312. 

479 Ms. Charfet, Patriarcat syro-catholique, Raḥmani 75, Sony 151. Sony, Fihris al-makhṭūṭāt al-baṭriarkiyya fī 
Dayr al-Šarfe, Lubnān, p. 46-47. 
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Ce phénomène d’allègement du texte ne relève pas que de l’accident matériel mais indique 

que quelqu’un a cherché à intervenir dans le texte. D’autres types d’interventions sont 

perceptibles : lorsque Grégoire est pris au premier ciel ( #UC)* bJ/)* ), le texte ajoute ܐܕKAܝܗܘ 

/X:  #S& ](bܪܕ  *;ܗ   (T f. 5v) « qui est le firmament qui est au-dessus de nous », alors que rien 

de tel ne figure dans les manuscrits arabes. Alors qu’il est question de la Vierge Marie, on 

peut lire *HC%ܕ   O$ܪbX*  'HY A5U8X)Ag/ܘ   (T f. 8r) « qui intercède pour le salut du monde », 

formule qui n’apparaît dans aucun manuscrit arabe de l’ApGreg. La description du royaume 

est précédée du terme ,$O<*  (T f. 13r) « type ». Cette précision est lourde de sens : elle 

correspond à une conception théologique particulière, singulièrement courante chez 

théologiens syro-orientaux (cf. vol. II, chap. V). Selon eux, les demeures des âmes des défunts 

se trouveraient dans un paradis qui ne serait que le « type » du Royaume des cieux, qui ne 

peut être atteint qu’au jour du Jugement dernier. Cela permet aux auteurs d’affirmer que la 

vraie rétribution ne viendra qu’avec l’avènement de Jésus-Christ, mais qu’une rétribution 

intermédiaire existe, dans l’état d’entre-deux. L’ajout de ,$O<*  confère alors à ce passage de 

l’ApGreg un autre sens que celui véhiculé par la version arabe, qui n’effectue pas de telles 

distinctions. 

Dans la partie relative aux enfers, la version syriaque dit à nouveau ce que le texte arabe ne 

dit pas clairement : l’une des dernières catégories de suppliciés est explicitement définie 

comme celle de « ceux qui devenaient musulmans » ܗZlK* :(ȮUܕ  *TKC̈X/ܕ   M$;G*  (T f. 18r). 

La plupart des manuscrits arabes mentionne bien au §19 les افنح , terme qui peut désigner les 

« païens » mais tend à qualifier uniquement les « musulmans » dans la littérature arabe 

chrétienne. Cependant, alors que le problème de l’apostasie revient à différentes reprises, il 

n’est jamais explicitement question de conversion à l’islam dans le texte arabe.  

Enfin, le tableau présenté plus haut a montré les modifications que la version syriaque a 

subies vis-à-vis de son original arabe. À qui faut-il attribuer ces altérations, qu’elles soient de 

l’ordre du résumé, de la glose ou de la réorganisation du contenu ? Faut-il y voir l’œuvre de 

Hidayat Allah ? Ou faut-il y deviner la main d’un copiste kéralais, qui serait intervenu a 

posteriori ? Il me semble difficile de trancher. L’hypothèse la plus économique serait 

d’attribuer à l’évêque miaphysite un souci d’offrir au texte un contenu un peu différent en en 

modifiant certain aspect. Le texte du ms. Vat. syr. 561, copié par notre traducteur, ne dévie en 

rien de la recension du groupe τ dont il dépend, mais on pourrait imaginer que son rôle 

d’évêque au Kérala l’avait mis dans une posture où il pouvait se permettre d’intervenir dans 
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sa copie. Une étude plus systématique sur l’entreprise de traduction et de copie de Hidayat 

Allah au Kérala, ainsi sur les pratiques des copistes et lecteurs kéralais, pourrait peut-être 

apporter des réponses tranchées à ces interrogations. En attendant, on peut affirmer que 

quelqu’un, capable d’écrire en syriaque au XVIIIe siècle au Kérala, s’est senti libre de modifier 

l’ApGreg pour la rendre plus conforme à son idéologie et pour l’adapter à son nouveau public. 

IX.3.3.  La réception d’une œuvre arabe chrétienne au Kérala 

La transmission de la culture syro-arabe 

L’ApGreg a connu une grande circulation chez les chrétiens du Moyen-Orient parce que 

l’arabe était devenu une langue commune, de l’Égypte à l’Irak. Au Kérala, assurer la 

circulation de certains morceaux choisis de la littérature arabe chrétienne impliquait de passer 

par le syriaque, langue de contact entre le clergé mésopotamien et le clergé local480. Ceci est 

révélateur du rôle que joua le syriaque comme véhicule d’une culture littéraire commune au 

sein des communautés chrétiennes de rite syro-indien au début de la période moderne. Le cas 

de l’ApGreg nous apprend qu’il ne faudrait pas négliger le rôle de la littérature arabe 

chrétienne dans ces transferts : en traduisant notre œuvre, Hidayat Allah ne transmet pas un 

texte en langue syriaque mais un texte émanant de la culture syro-arabe. En ce sens, il n’est 

pas impossible que les versions syriaques de la Vie de Jean le Calybite et d’un Miracle de 

saint Georges contenues dans Pi soient également traduites de l’arabe. Quoiqu’il en soit, on 

note l’attention accordée à des textes qui ne semblent pas, de prime abord, de la plus haute 

importance dans un contexte missionnaire. Malgré la charge pastorale qui incombait à sa 

fonction, l’évêque miaphysite ne se limitait pas à communiquer aux chrétiens du Kérala des 

œuvres théologiques, afin de s’assurer de leur orthodoxie. Son entreprise dénote plutôt une 

volonté de répandre des lectures, apparemment considérées comme bénéfiques par l’Église 

dominante, sans pour autant qu’elles présentent un contenu dogmatique ou polémique. 

L’ApGreg dans l’Église de l’Est 

L’autre témoin syro-indien T met en lumière les circuits inattendus par lesquels fut 

transmise l’ApGreg. Ce manuscrit fut copié en 1880 par Mar ʿAbdishoʿ, Antoine 

 
480 Certains savants parlent alors aussi du syriaque comme d’une lingua franca, mais je ne suis pas certaine que 

ce terme soit adéquat, dans la mesure où le syriaque « littéraire » (ktabanayā) n’était pas parlé au Kérala, ni 
nulle part ailleurs dans le monde, cf. Perczel, « Classical Syriac as a Modern lingua franca in South India 
between 1600 and 2006 », p. 311-312. 
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Thondanattu, métropolite de l’Église de l’Est (nestorienne) qui fut pendant un temps chaldéen 

et retomba au statut de moine, après un parcours mouvementé481. Il s’agit d’un cahier de notes 

qui contient la correspondance entre des clercs chaldéens de Mésopotamie et du Malabar, 

ainsi que les échanges de Mar ʿAbdishoʿ avec des interlocuteurs privilégiés, comme le 

catholicos de l’Église chaldéenne Joseph Audo VI (r. 1847-1878). L’ApGreg est donc 

consignée au sein d’un cahier qui traite directement d’affaires ecclésiastiques. 

La trajectoire d’Antoine Thondanattu illustre la complexité des rapports entre les différentes 

Églises chrétiennes. Les acteurs, tout autant que les manuscrits, sont susceptibles de passer 

d’une confession à une autre. Comment ce clerc tantôt nestorien, tantôt chaldéen, s’était-il 

procuré la traduction de Hidayat Allah, le missionnaire miaphysite ? Répondre à cette 

question – pour peu que cela soit possible – demanderait un travail d’une autre envergure, 

mais la circulation de l’ApGreg au-delà des frontières confessionnelles a probablement eu lieu 

grâce à la mobilité de clercs tels que Hidayat Allah et Antoine Thondanattu.  

 

  À différents moments de leur histoire, les chrétiens de rite syriaque ont essaimé dans 

des régions fort éloignées de leur bastion mésopotamien, pour des motifs politiques, religieux 

et socio-économiques. De l’Égypte au Kérala, on a pu suivre les traces de leur présence et des 

fruits de leurs interactions avec des groupes d’horizons culturels divers. Ce sont ces 

déplacements qui ont contribué à la circulation des manuscrits et des textes syriaques et 

arabes chrétiens à une si large échelle. L’ApGreg constitue l’une des nombreuses 

manifestations de ce phénomène durant la période médiévale. Les traductions en syriaque et 

en guèze à partir de l’arabe révèlent la volonté de transmettre des textes lus dans l’Église 

centrale à des communautés périphériques : l’Église éthiopienne dépendait du patriarcat 

copte, de même que l’Église syro-malankare était rattachée canoniquement au patriarcat 

d’Antioche. Le transfert d’œuvres de la littérature arabe chrétienne vers d’autres langues va 

donc de pair avec une forme d’expansion culturelle. Cependant, la diversité des formes et des 

usages de l’ApGreg prouve qu’une œuvre peut connaître un destin inattendu, telle que son 

adoption et adaptation en milieu juif éthiopien. Si l’étude de sa circulation témoigne de 

l’histoire « connectée » des communautés chrétiennes orientales entre le XIIIe et le 

XVIIIe siècle, celle de sa réception met en lumière le caractère unique et la capacité novatrice 

de chaque tradition culturelle et/ou linguistique. 

 
481 À son sujet, voir M. Aprem, Mar Abdisho Thondanat: A Biography, Trichur, Mar Narsai Press, 1987. 
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PARTIE	III.	ÉDITER	ET	TRADUIRE	
L’APGREG 

LES PRINCIPES D’EDITION 

Les manuscrits principaux et les manuscrits secondaires 

Le choix du type d’édition dépend de la nature de la tradition manuscrite d’une œuvre. Dans 

le cas de l’ApGreg, une édition fondée sur un manuscrit « de base » n’est pas possible, pour la 

simple raison qu’il n’y a pas de codex optimus. Comme l’indique le tableau de comparaison 

présenté plus haut (cf. chap. II, §2.2), les manuscrits CG offrent l’état le plus complet du 

texte. Il n’en demeure pas moins qu’ils présentent une série d’erreurs de lecture, d’ajouts et 

d’omissions qui rendent nécessaire le recours à d’autres témoins. 

Comme on l’a vu précédemment, les 15 témoins les plus importants transmettent les 

recensions de chacune des principales branches et sous-branches de la tradition manuscrite. 

Ils ont tous fait l’objet d’une collation mais seul un nombre restreint a été pris en compte dans 

l’édition. En effet, leur position dans le stemma ne suffit pas à justifier de leur intérêt pour 

établir le texte : quelques-uns ont subi des altérations importantes, qui les rendent 

difficilement utilisables ; d’autres, bien que généalogiquement plus éloignés, ont conservé un 

meilleur état du texte. De plus, si ces 15 témoins étaient inclus dans l’édition, l’apparat serait 

surchargé de variantes peu significatives qui feraient perdre de vue au lecteur l’histoire du 

texte. 

Ces motifs scientifiques et pragmatiques, que je détaille ci-dessous, m’ont portée à 

privilégier un nombre restreint de témoins (AVDŠYC), tout en faisant ponctuellement appel à 

d’autres pour quelques loci critici (KSPLMG). Trois d’entre eux ne sont jamais mentionnés 

dans l’édition mais ont pu m’être utiles pour établir certains passages difficiles (JBW). Ce 

choix permet de pondérer le texte des familles les plus importantes en ne prenant pas un seul 

témoin en compte, comme dans le cas de C. Le tableau suivant résume cet usage raisonné des 

témoins les plus importants. 
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 Manuscrits principaux 
(édition et apparat) 

Manuscrits secondaires 
(apparat seul) 

Omis de l’édition et de 
l’apparat 

α AVD K - 

γ ŠY SPL JB 

μ C MG W 

 

 Au sein de la branche α, c’est A qui se présente comme le meilleur témoin. Il 

comporte plusieurs longues omissions qui appellent à être comblées par d’autres témoins. Le 

fragment V a été inclus dans l’édition parce qu’il constitue notre jalon le plus ancien de 

l’histoire du texte. L’édition égyptienne posant les problèmes que l’on sait et les mss de Saint-

Antoine n’ayant pu être exploités que partiellement, D supplée aux lacunes de V. Le texte de 

D n’est pas toujours sans faille, du fait d’omissions et d’erreurs. Lorsque A et D font défaut 

pour des passages problématiques, la leçon de K, meilleur témoin de la groupe χ, permet de 

faire les vérifications nécessaires. Cependant, comme K contient un trop grand nombre de 

variantes, celles-ci ne sont pas signalées dans l’apparat, à de rares exceptions près (cf. infra).  

On a démontré que C présente l’état le plus ancien du texte dans la famille μ. Comme ce 

témoin n’a pas d’omissions importantes à déplorer, les autres manuscrits à sigle de la famille 

(GWM) ne sont pas intégrés à l’édition482. Il arrive que C offre de mauvaises lectures ou 

inverse des termes de la phrase. Il est alors bon de faire appel à GWM pour comparer leur 

leçon à celles des autres familles. Par exemple, G donne اھاشخت  au §III, là où les autres 

familles proposent اھاشغت  mais où CWM n’ont rien. Au §18, CM donnent respectivement روص  

et W$ܪ  mais GW ont روتس , à l’instar des autres témoins, dont ils corroborent ainsi la leçon. Les 

autres témoins de la famille permettent donc de contrôler les erreurs du copiste de C ou de 

son antigraphe.  

La branche γ est la plus problématique. Alors qu’elle regroupe de très nombreux témoins, 

peu d’entre eux sont utiles à l’établissement du texte. Au sein de la famille θ, Š est le mieux 

placé. Comme ce témoin a fait l’objet d’une contamination et qu’il comporte de longues 

lacunes et de nombreuses erreurs, on doit se tourner vers BY. Comme B est lacunaire en 

plusieurs endroits et qu’il présente un texte contaminé à la fin, c’est Y qui est pris en compte 

 
482 Rappelons que les manuscrits du monastère des Syriens ne m’ont été accessibles qu’en 2020 et qu’ils n’ont 

pu être exploités que tardivement au cours de cette étude. Fort heureusement, leur place dans le stemma ne 
rend pas leur inclusion nécessaire dans l’édition. 
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dans l’édition. Lorsque Š et Y n’offrent pas une leçon satisfaisante ou sont lacunaires, SB 

servent à retrouver la recension de θ. Par exemple, S conserve §III, alors que ŠY l’omettent. S 

est alors d’un apport précieux pour établir le texte. Malgré son ancienneté, la recension de J 

n’a pas été sollicitée car elle diverge trop du texte fourni par les autres témoins. 

Comme le texte de la famille λ est trop altéré, ni L ni P ne sont pris en compte dans 

l’édition, mais leur leçon est donnée en apparat pour de rares loci critici. En quelques 

endroits, L et/ou P ont conservé une lecture perdue par les témoins de θ, ce qui est d’une 

grande aide pour établir le texte, surtout quand la lecture des autres témoins est incertaine. On 

peut en effet dénombrer quelques passages où λ corrobore la leçon de μ et/ou de α, auquel cas 

ceci est signalé dans l’apparat. Par exemple, au §22c, L lit K-1ܐ$;Tܡ  comme AC, alors que ce 

verbe est perdu dans les autres témoins, P y compris. 

En somme, cette méthode permet de résoudre quelques segments problématiques en 

justifiant les choix éditoriaux vis-à-vis du stemma, sans pour autant surcharger l’apparat en y 

incorporant inutilement les variantes de toutes les familles.  

Les manuscrits et les accords privilégiés 

De manière générale, lorsque les témoins de deux branches coïncident (le plus souvent α et 

μ contre γ), c’est leur version du texte qui est adoptée dans l’édition. Dans la plupart des cas, 

les accords entre A et C ont été privilégiés car ils offrent le meilleur état du texte. Dans 

quelques cas, j’ai préféré la leçon d’autres témoins. Ces choix sont justifiés grâce à l’approche 

stemmatique, à la critique textuelle ou à des préférences orthographiques purement formelles. 

En voici les exemples les plus notables : 

• Si AC donnent une moins bonne orthographe d’un mot que D, selon les critères de 
l’arabe classique, je choisis D. 

• Au §8d, il est question du surnom d’« astre du désert » ( ةیربلا بكوك ) donné à Antoine. 
AC placent « sur terre » ( ضرلاا يف ) devant ce syntagme, ce qui signifie que Dieu a 
nommé Antoine sur terre « astre du désert ». Or, l’expression tardo-antique et encore 
usitée à la période médiévale veut qu’Antoine soit l’astre sur la terre. Ce qui explique 
pourquoi DŠY placent ضرلاا يف  après بكوك . J’ai adopté cette version, qui me semble 
plus cohérente avec la littérature et la culture arabe chrétienne environnante483. 

• Au §12b, là où A donne رھزلا , DC ont بھدلا  et ŠY ont ܗܕAB$ . Cependant, si on lit ce 
terme à la lumière de la section toute entière et, au-delà, de la littérature médio-

 
483 Sur les probables origines grecques de ce surnom, voir chap. X, §4.3. 
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byzantine et arabo-islamique de l’époque, il s’agit bien plus probablement de 
« fleurs » que « d’or »484. Cet accord entre les autres témoins, contre A, s’explique par 
la similarité du ductus de ces deux termes dans la graphie arabe. 

• Au §22q : ADC donnent مھیدیا  là où ŠY ont ܐA,ܡ$-ܐ . Cependant, si on remonte 
quelques paragraphes plus haut (§22e), il est dit que les anges percent les riches avares 
de dinars et de drachmes « des pieds à la tête ». L’erreur de ADC peut s’expliquer si 
on pense à la proximité du ductus en arabe.  

• Au 22r, AC omettent un passage présent dans DŠY mais qui se trouve dans G ; il 
s’agit donc d’une omission commune, due aux aléas de la transmission. 

• Au §25a, il est question d’un « rocher » ( ܗ17ܨ ) dans ŠY alors que α et μ ont « arbre » 
( ةرجش ). À nouveau, la graphie de ces termes n’est pas si différente en arabe. J’ai opté 
pour la leçon de ŠY car l’image d’un rocher brûlant aux enfers apparaît à plusieurs 
reprises dans les compilations de hadith485.  

• Au §25an, ŠY a AEFܝ  alors que la branche α a بضغب  et C donne طیغب . Comme la 
mention des bâtons avec lesquels les anges frappent les suppliciés est plus que 
récurrente, je préfère la leçon de ŠY sur les deux autres. 

Dans certains cas, il est très difficile de trancher. Au §3b, YC présentent un ordre dans le 

texte qui diffère de celui que l’on trouve dans la branche α. Bizarrement, la famille λ, offre le 

même ordre que la branche α. Je n’ai pas réussi à trouver d’explications satisfaisantes pour 

expliquer ces divergences mais j’ai suivi les concordances entre ADŠ et P, qui me semblaient 

offrir un texte plus cohérent. 

En dehors de ces loci critici, le texte fourni respectivement par A et C a été le plus souvent 

adopté. 

LES APPARATS 

Deux apparats critiques permettent au lecteur de connaître page après page : 

 
484 Cf. chap. IX, §3.1. 
485 Voir par exemple ʿAbd Allāh Ibn al-Mubārak (736/7-787), Kitāb al-zuhd wa-l-raqāʾiq, éd. al-Aʿẓamī, selon 

la recension transmise par Nuʿaym ibn Ḥammād, n°301-302, p. 86 et n°335, p. 96. 
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Apparat 1 : contient les témoins utilisés à la première ligne de chaque page, précédés de la 

mention « trad. text. » (traditio textus).  Lorsque le texte d’un témoin commence, s’interrompt 

ou s’arrête, ceci est également indiqué dans le premier apparat. 

Apparat 2 : contient le contenu des témoins, que leur leçon soit adoptée ou rejetée en 

apparat. La langue des apparats est le latin. La syntaxe est expliquée au cours des lignes 

suivantes, accompagnée des abréviations latines, données entre parenthèses. Ces dernières 

sont rassemblées et développées avant le conspectus siglorum (cf. « abréviations »). 

La tradition textuelle 

Le premier apparat offre au lecteur la tradition textuelle, soit les témoins utilisés tout au 

long du texte. L’apparat signale l’endroit où un témoin commence (ab x inc.), finit (post x 

des.), éventuellement s’il s’interrompt du fait d’une lacune ou d’une longue omission (def.), 

et, le cas échéant, l’endroit où il reprend (ab x denuo inc.). La liste des sigles donnée à chaque 

page indique l’état de la tradition au premier mot de la page. Si un témoin est défectueux au 

milieu de la page, il est donc signalé dans l’apparat de celle-ci mais ne le sera plus à la 

suivante. 

L’apparat des variantes 

Les variantes sont données sous la tradition textuelle. On peut distinguer deux types de 

variantes : les variantes « de sens », qui modifient le sens d’un terme, d’une syntaxe ou d’une 

plus grande partie du texte ; les variantes de forme, qui offrent à un terme ou plus une 

orthographe alternative ou une modification morphosyntaxique. Quelle que soit la nature de la 

variante, celle-ci est retranscrite telle qu’elle se présente dans le manuscrit, avec sa graphie 

d’origine (arabe ou garshuni), à l’exception des voyelles. Ces dernières ne sont jamais 

relevées dans la mesure où le corps du texte n’est pas vocalisé et que les témoins le sont de 

manière trop irrégulière. Les lectures incertaines sont signalées dans l’apparat (dubit.), ainsi 

que le(s) terme(s) inscrits dans les marges (mg.). Bien que les variantes de sens et de formes 

soient traitées au sein du même apparat, elles découlent de considérations différentes et sont 

par conséquent exprimées dans une syntaxe différente. 

La critique des variantes 

L’apparat signale les ajouts (add.), les omissions (om.) et la transposition de termes (transp.) 

accompagnés des sigles des témoins. Les cas où une omission est clairement causée par un 

saut du même au même (homéotéleute) sont également signalés (homo.). Si deux témoins 
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présentent la même variante avec une différence mineure, cette dernière est indiquée entre 

parenthèse. On lira par exemple « ܘ'UT ܐ#CX(-  add. ŠY (ex. ܘ'U): 	Y) ». Lorsqu’un témoin 

en arabe et un autre en garshuni ont une lecture commune et que la transcription en garshuni 

ne présente pas un trait inhabituel, la variante est donnée en arabe et n’est pas redonnée selon 

le manuscrit en garshuni (ex. توصب  add. AY). Si la transcription en garshuni présente une 

irrégularité (ex. ܛܘܨ  pour توص ), elle est également donnée dans l’apparat (ex. توص  A, 

ܛܘܨ  Y). 

La formule « in famille » (ex. « in λ ») indique que j’ai eu besoin de prendre en compte des 

témoins dont je n’offre pas les variantes dans l’apparat critique. L’apparat devient donc positif 

puisqu’il vient indiquer que le choix du lemme adopté dans l’édition est fondé sur une 

approche stemmatique. Le témoin est donné entre parenthèses : « in famille (témoin) », 

comme dans « in λ (P) ». 

La critique des formes 

Il n’y a pas de règles communément admises quant aux variantes de formes qui devraient 

être mentionnées dans l’apparat et celles qui ne le devraient pas486. Les éditions de textes 

arabes chrétiens appliquant une critique des formes systématique sont rares487. Afin d’alléger 

l’apparat, la liste suivante recense les phénomènes qui ne sont pas recensés, du fait de leur 

récurrence : 

• Les erreurs dans les signes diacritiques des consonnes ne sont pas signalées, sauf si 
elles engendrent des difficultés à établir le texte. Les lettres ذ et ث deviennent souvent 
 dans les manuscrits, à l’image de la prononciation de plusieurs dialectes qui ت et د
réduisent l’interdentale à une dentale ( بایت  pour بایث ). 

• La hamza apparaît presqu’exclusivement sur le démonstratif ءلاوھ  (autrement 
orthographié يلاوھ ), seulement dans certains témoins (DC, rarement Y) et de manière 
irrégulière. Comme ce démonstratif est très récurrent dans l’ApGreg, je ne signale pas 
cette variante de forme.  

• Le ى du texte de l’édition (cf. infra) est représenté par ي dans les témoins arabes, par   ܝ

 
486 P. La Spisa, « Middle Arabic texts. How to account for linguistic features », in Comparative Oriental 

Manuscript Studies: An Introduction, éd. A. Bausi et alii, Hamburg, COMSt, 2015, p. 417-418. 
487 Pour des exemples d’édition de texte arabe chrétien incluant les variantes de formes, voir L. Tuerlinckx (éd.), 

Sancti Gregorii Nazianzeni Opera. Versio arabica II : Orationes I, XLV, XLIV, Turnhout / Leuven, Brepols 
(CCSG 43, Corpus Nazianzenum 10), 2001, P. La Spisa (éd.), I trattati teologici di Sulaymān Ibn Ḥasan al-
Ġazzī, Louvain, Peeters (CSCO 648-649, Arab. 52-53), 2013. 
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dans les témoins garshuni. Il arrive également qu’il soit rendu par ا. Cette variante 
n’est pas indiquée dans l’apparat. 

Les variantes orthographiques, phonologiques et morphologiques signalées dans l’apparent 

sont les suivantes : 

• Les variantes touchant à la morphologie nominale. 

• Les variantes touchant à la morphologie verbale ( اونوكی  au lieu de نونوكی ). 

• Alors que les voyelles ne sont pas prises en compte, la présence ou l’absence de l’alif 
du cas direct ◌ًا  est considérée comme une variante. 

• Toutes les irrégularités de la transcription en garshuni. À chaque fois que le ظ est 
rendu par un ܨ ceci est considéré comme une variante car Š et Y rendent 
majoritairement ظ par ܛ. De même, sont signalés en apparat les cas où ض est rendu 
par ܛ car Š et Y rendent majoritairement ض par ܨ.  

Malgré leur nature bien distincte, les variantes de formes et les variantes de sens se trouvent 

souvent liées. On devine en maints endroits que la modification de l’orthographe d’un mot a 

entraîné des problèmes de lecture et d’interprétation, pour enfin devenir un mot différent, 

porteur d’une signification différente. Il me semble donc justifiable de regrouper ces deux 

types de variantes au sein d’un même apparat. 

LA LANGUE ET LA GRAPHIE DU TEXTE 

Au cours des lignes précédentes, on a vu que les témoins étaient écrits dans une variété 

sociolinguistique de l’arabe dit « moyen » ou « médian ». Au sein du texte se succèdent donc 

formes correctes et formes incorrectes vis-à-vis de la grammaire de l’arabe classique. Prenons 

l’exemple des accords au pluriel des inanimés : la norme voudrait que l’accord se fasse au 

féminin singulier mais les textes en arabe moyen alternent entre cette option et un accord au 

pluriel, probablement sous l’influence dialectale. Les mêmes observations peuvent être 

formulées vis-à-vis de la conjugaison de l’indicatif à l’inaccompli (muḍāriʿ marfūʿ) : le même 

copiste donnera une fois la forme grammaticale ( نونوكی ) et une autre fois une forme fautive, 

empruntée à une autre conjugaison ( اونوكی ). La composition des groupes verbaux est elle aussi 

inconstante car les complémenteurs نّإ نّأ , , etc. ne sont pas systématiquement utilisés. Les 

copistes leur préfèrent souvent des constructions asyndétiques, notamment ثكم ردق , عاطتسا , . 
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Les verbes n’appellent pas toujours les mêmes prépositions qu’en arabe classique : on 

constate des usages inconstants et indifférenciés de ىلع ,ل  ou يف . Rappelons enfin que le même 

copiste peut faire alterner ces formes tout au long du processus de copie. 

La question qui se pose à chaque mot à l’éditeur est celle du niveau de langue et de la 

graphie à adopter, sachant que deux témoins sur six sont en garshuni et que la morphosyntaxe 

est très mouvante. C’est l’écriture arabe qui a été adoptée, au détriment du garshuni qui n’est 

utilisé que dans l’apparat488. Les règles de l’ecdotique voudraient que l’on fasse appel à un 

principe de cohérence et que l’on adopte toujours les variantes d’un seul témoin. Or, on l’a 

dit, un texte en arabe moyen n’est pas « cohérent » par définition, dans la mesure où il 

mélange des traits empruntés à différentes variétés linguistiques. Cette option n’est pas viable, 

d’autant que l’on se retrouverait coincé à chaque fois que le témoin aurait une lacune ou une 

omission. 

Une autre option reviendrait à niveler les formes « moyennes » des témoins pour produire 

un texte obéissant, peu ou prou, aux règles de l’arabe classique. Ce n’est guère plus 

satisfaisant, dans la mesure où rien ne prouve que l’ApGreg ait initialement été composée 

dans cette variété d’arabe. Les plus anciens manuscrits arabes produits en milieu chrétien ne 

semblaient pas se plier à cette convention, sans compter que la langue n’avait pas encore été 

complètement codifiée par la tradition grammaticale à cette époque.  

Une solution intermédiaire a été adoptée pour établir notre texte. Lorsqu’un manuscrit ou 

plus présente une forme grammaticalement correcte, c’est celle-ci qui est adoptée. Lorsque les 

témoins n’offrent pas de forme correcte mais plusieurs formes incorrectes, la forme donnée 

par la majorité l’emporte. Quand la forme adoptée est celle d’un témoin en garshuni, je me 

contente de la translitération en arabe. Dans un souci de lisibilité, il arrive que je modifie 

légèrement la graphie d’un terme, auquel cas la forme initiale de ce dernier est indiquée dans 

l’apparat, précédée de la mention correxi. 

Par exemple, la hamza a été rétablie dans ةئیھك  pour ne pas donner au lecteur la forme ھیھك . 

Autrement, cette dernière est absente de l’édition, à l’image de son absence quasi totale des 

textes écrits en arabe non classique durant la période médiévale, aussi bien dans les 

 
488 En dehors des livres liturgiques encore en usage de nos jours, les éditions de texte en garshuni sont très rares, 

voir par exemple H. Ram, Qissat Mâr Êlîiâ (die Legende vom hl. Elias) als Beitrag zur Kenntnis der 
arabischen Vulgär-Dialekte Mesopotamiens, nach fol.1–18a Kod. Sachau 15 Kgl. Biblioth. Berlin, Leipzig, 
J.C. Hinrichs (Leipziger semitistische Studien 2.3), 1907. 
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manuscrits arabes chrétiens489 que dans les papyri490. À l’instar de ces derniers, les témoins 

omettent la hamza sans la remplacer (lorsqu’elle écrite seule en arabe classique) ou ne gardent 

que le support و ou ي. 

Les corrections, rares dans leur ensemble, portent sur des formes hybrides pouvant créer de 

l’ambiguïté comme pour les cas des formes V dotées d’un alif prosthétique ( نیبتا )491 ou pour 

les formes actives des verbes défectueux ( اویطعا )492. Les formes qui ne suscitent pas 

d’ambiguïté comme le pronom affixe féminin singulier deuxième personne يك  au lieu de ك 

sont maintenues lorsqu’elles se trouvent dans la majorité des témoins, selon la règle évoquée 

plus haut. Toutes les interventions éditoriales sont dûment indiquées, à l’exception des 

modifications touchant à la graphie du alif : il est très courant que les témoins donnent par 

exemple اضم  pour ىضم . Je corrige sans donner اضم  en apparat.   

En somme, le texte de l’édition reflète parfaitement l’arabe moyen des témoins en général, 

mais pas d’un témoin en particulier. Les traits morphologiques et syntaxiques évoqués plus 

haut sont en variantes libres, respectant les règles de l’arabe classique à certains moments et 

les ignorant dans beaucoup d’autres493. Cette variation n’entache en rien la compréhension du 

texte de la part d’un arabophone ou d’un arabisant, et ce qu’il soit dialectologue ou 

classicisant. Les textes arabes classiques ne sont pas exempts de ce que les grammaires de 

l’arabe présentent comme des irrégularités. Pensons au cas des anges dont l’arabe ةكیلاملا  est 

considéré comme un « nom collectif » (ism al-ǧamʿ) et qui, à ce titre, tolère l’accord au 

féminin singulier aussi bien qu’au masculin pluriel. Le féminin et le masculin sont parfois 

mélangés au sein du même groupe verbal, à l’instar de ce que l’on trouve parfois dans les 

textes classiques. 

Pour ne pas alourdir inutilement l’apparat, je ne donne les variantes sur le nom Grégoire 

qu’à la première occurrence, puis plus du tout dans le reste du texte. A donne سویروغیرغا , ŠY 

 
489 Blau, GCA, fasc. 1, §11, p. 83-105. 
490 Simon Hopkins, Studies in the grammar of Early Arabic: Based upon papyri datable to before 300 A.H./912 

A.D, Oxford, Oxford University Press (London Oriental Series 37), 1984, §§19-20, p. 19-22. 
491 Ces traits sont tout aussi communs dans les manuscrits anciens que dans les manuscrits de l’époque ottomane, 

voir Blau, GCA, fasc. 1, §58, p. 163. P. La Spisa, « A 17th Century Multi-text Manuscript from Aleppo: 
Linguistic Remarks and Historical Context », in Multilingual and multigraphic manuscripts and documents 
from East and West, éd. G. Mandàla et I. Pérez Martín, Piscataway, NJ, Gorgias Press (Perspectives on 
Linguistics and Ancient Languages), 2020, p. 490. 

492 Blau, GCA, fasc. 1, §95, p. 193. La Spisa, « A 17th Century Multi-text Manuscript from Aleppo », p. 490. 
493 Ce qui a conduit Paolo La Spisa à dire : « Therefore variation is an intrinsic feature of the nature of Middle 

Arabic », La Spisa, « Middle Arabic texts. How to account for linguistic features », p. 418. 
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Z-KR$ܪK$ܣ  et DC hésitent entre les deux formes mais privilégient plutôt la première. Notons 

que la graphie est aussi variable en syriaque (on trouve parfois ܐZ-KR$ܪK$ܣ ) mais la seconde 

est plus courante, d’où probablement la graphie en garshuni. J’opte pour la graphie سویروغیرغ  

tout au long du texte car elle me paraît être la forme dominante. 

Plusieurs aspects de l’arabe moyen demeurent problématiques. La syntaxe et les expressions 

non classiques sont parfois difficiles à saisir car les outils manquent encore pour aborder ce 

niveau de langue. Le sens de quelques passages du texte demeure obscur. L’édition et la 

traduction proposées relèvent de la conjecture mais un apparat de notes permet de confier au 

lecteur les problèmes rencontrés et les autres interprétations possibles du passage. 

LA TRADUCTION ANNOTEE 

 L’ApGreg a beau avoir été rédigée dans une langue qui ne répond pas toujours aux 

normes de l’arabe « classique », en offrir une traduction est bien souvent une gageure. De 

nombreux passages de l’édition demeurent obscurs. Ceci est dû à l’état du texte transmis par 

les témoins, qui ne permet pas toujours d’arriver à un texte satisfaisant. Nous ne disposons 

pas d’outils tels que des dictionnaires ou des lexiques pour faire face à ce genre d’œuvres, qui 

ont rarement été étudiées d’un point de vue stylistique. On verra qu’en quelques cas, les 

tournures sont plus proches du dialecte que de la langue des grammaires. Rappelons, enfin, 

que l’auteur de l’ApGreg nous est inconnu, ce qui nous empêche de procéder à des 

comparaisons, comme on le ferait dans le cas d’un auteur ayant laissé plusieurs œuvres. 

Face à toutes ces difficultés, j’ai été obligée de prendre quelques libertés avec le texte arabe, 

afin de ne pas trop alourdir la traduction. J’ai parfois rendu l’éternel qāla, « demander » ou 

« répondre », pour limiter les répétitions de « dire ». Toutes les fois où j’ai pris soin 

d’expliciter le texte, ceci est signalé entre crochets. 

*** 

 Les notes à la traduction apportent des informations de différents ordres et visent à 

mettre en perspective les aspects les plus intéressants de l’ApGreg. Elles permettent en outre 

de renvoyer aux explications et aux hypothèses développées dans le second volume. 

Le premier type de commentaires porte sur les sources qui ont pu être identifiées. Les 

citations de la Bible sont rarement littérales et varient grandement en fonction des témoins. 

Elles sont donc données en notes et non dans un apparat séparé. Les rapports d’intertextualité 
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avec d’autres œuvres sont moins faciles à établir. De nombreux motifs et éléments 

narratologiques de l’ApGreg rappellent des œuvres produites ou circulant dans l’Orient 

méditerranéen durant la période médiévale, que ce soit en arabe ou dans d’autres langues. 

Comme il est (trop) souvent difficile de prouver la dépendance de l’ApGreg par rapport à une 

source antérieure, je me limite dans la plupart des cas à signaler des parallèles.  

Les notes servent également à mettre en évidence les variantes les plus significatives. On a 

démontré précédemment que ces dernières étaient motivées par le contexte culturel, social ou 

théologique. L’exemple du §6 illustre bien l’importance de certaines variantes sur le sens du 

passage. Il y est indiqué que, après avoir enfreint le commandement divin, Adam et Ève 

furent expulsés du paradis et s’installèrent sur une montagne. Pourtant, la Bible hébraïque ne 

fait mention d’aucune montagne. Ce motif est présent dans des apocryphes comme la Caverne 

des Trésors, œuvre très populaire en milieu syriaque, et au-delà494. 

Dans la famille λ, un copiste prudent a modifié le passage en « Dieu les fit habiter là où il 

choisit » ( O)C* 5ܐAܪܐ ). Il est ensuite question de la visibilité et de la perception du paradis 

pour l’œil humain. Les témoins WACD donnent « l’œil le voit et le perçoit entièrement » 

tandis que les témoins du groupe χ disent au contraire qu’on ne peut voir l’étendu du paradis, 

ni l’œil le percevoir. Ce segment qui porte sur la nature sensible du paradis décrit par 

Grégoire a donc été considéré comme problématique. 

Le §6 se finit dans tous les témoins sur le regret suivant : « si Adam n’avait pas enfreint le 

commandement divin, il serait encore au paradis avec sa descendance (...) ». Le copiste du 

sous-archétype μ a dû sentir un jour le besoin de rassurer son lectorat en ajoutant la note 

théologique : « et Il offrit [à Adam] le repentir en compensation de la désobéissance et le 

médecin véritable le guérit de la maladie et du mal qui le conduisait à la mort ». 

Les notes permettent de rendre compte de toutes ces interférences, qui sont si riches en 

informations sur la réception de l’ApGreg et la participation des copistes dans l’élaboration de 

celle-ci.  

*** 

Enfin, des commentaires linguistiques sont destinés aussi bien aux arabisants qu’aux non-

arabisants. L’étrange nature de l’ApGreg fait que l’édition et la traduction pourraient être 

 
494 S. Minov, « Gazing at the Holy Mountain: Images of Paradise in Syriac Christian Tradition », in The 

Cosmography of Paradise: The Other World from Ancient Mesopotamia to Medieval Europe, éd. A. Scafi, 
London, The Warburg Institute (Warburg Institute Colloquia 27), 2016, p. 137-162. 
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utilisées par des islamisants peu familiers avec le vocabulaire arabe chrétien ou par des 

spécialistes de l’Orient chrétien qui ne seraient pas arabisants. Le terme قنشلا  peut 

difficilement être compris sans avoir en tête un substrat syriaque. De même, le sens de 

تاخاشدلا  ne s’explique qu’en prenant en compte l’origine persane du mot et les réalités propres 

aux contextes islamiques. En l’absence d’éléments externes de datation, les items lexicaux 

constitueront des indices déterminants dans nos tentatives de retracer le milieu de composition 

de l’ApGreg au cours de la seconde partie de ce travail. 
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Édition	et	traduction 

Abréviations 

add.  addidit 
def.  deficit 
des.  desinit 
dubit. dubitanter 
homo. homoiotéleuton 
mg.  in margine 
om.  omisit 
transp. transposuit 
 

Conspectus siglorum 

Témoins principaux 

V Vatican, Biblioteca Apostolica Vaticana, ar. 412 
A Milan, Biblioteca Ambrosiana, I 17 sup. 
D Wadi Natroun, Monastère de Saint-Macaire, suppl. 50/hag. 87 
Š Charfet, Patriarcat syro-catholique, Sony 379, olim Charfet 36 
Y New Haven, Yale University, Beinecke Library, A.O.S. Rv B65 
C Le Caire, Église de Saint-Ménas, 14 var. 2 
 

Témoins utilisés seulement pour les loci critici, précédés de la mention « in famille (sigle) » 

K Paris, BnF, ar. 286 
S Vatican, BAV, Sbath 125 
P Paris, Bibliothèque nationale de France, syr. 238 
L Charfet, Patriarcat syro-catholique, Armalet syr. 11/11 
M Birmingham, Cadbury Library, Mingana syr. 232 
G Le Caire, Patriarcat copte, Simaika 645, olim Graf 476 
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1

رؤ غریغوریوس الرهاوي

ب رو  ــك قــه  ــدي بعــون الله وحســن توف ــد. ن ــن وروح القــدس ا وا ب و سم    I

كون مع بني المعمودیة، امين. القدس غریغوریوس، صلاته 

ذن الله. وصــنع مــن رحمتــه لبــني المعمودیــة  د وعشرن یوما  II  خطفت روح هذا القدس وا

سين ويخلصهم مــن العــذاب المعــد لجمیــع الــظالمين  لقد ه ومحبته لهم لینقلهم الى المنازل المعدة  ورام 5

يمان به والعمل الصالح  ول قو و سال الله الرحيم ان یلهمنا ق لاف ذنوبهم. ف لى اخ والخطاة 

ليها  لى فا ة  م الموج صلا، وان يخلصنا من الشرور و ا م الموهل لملكوته الممتلیة سرورا وفر

ه. شك ف اب ویومن به ولا  الهلاك، وان یغفر لمن یقرا هذا الك

Trad. text. : A D Š Y C      3   post امین def. AY      8   post فیھ def. Š

        om. A [وحسن    |    om. C [وحسن توفیقھ    |    add. D تعالى [الله    |    A نبدو [نبتدي    |    D الالھ الواحد [الھ واحد   2
ܒ ,D بنسخ [نكتب    |    D ارشادتھ [توفیقھ ܦ ,D خبر جلیان ,A .رویة [رویا    |    Y ܘ ܦ ,Š ܐ  [القدیس   Y      3 ܐ
نا ل ابی لیل ,A, om. Y الاب الفاض ریغوریوس    |    add. C الج ریغوریوس [غ وغس ,ADC اغ  وما ,add. A الثاول
ادتنا القسوس د س ور عی ن ھت وم م   ,add. D اطلعھ الله علیھ وخصھ یجب ان تقرا في سبت النور وفي اربعھ وعشرین ی
 وبركاتھ ,add. D وصلاتھم ,A شفاعتھ [صلاتھ    |    add. C التااولاغس الاب الروحاني وما اطلعھ الله علیھ وخصھ بھ
add. C    |    ون ظ [تك ظنا ,Y ܬ ܐܗܠ ,A تحف ع    |    C تحف ة…م ع    |    Š, om. C  [المعمودی         om. Y [م
ة ن [المعمودی ي النفس الاخیر ,A اجمعی  [خطفت   add. D      4 امین امین ,add. A بارك یا سید [امین    |    add. D ال
ھ ن فی عھ الساك ن موض عد م ف ,add. D واص دیس    |    om. DC, in χ (K) [روح    |    C خط ذا الق ف ante [ھ  خط
transp. D, ھذا om. Š, الطاھر اغریغوریوس وصعذ الي السمآء وغاب add. C    |    احد [واحد DC    |    واطلع [یوما 
ة الله م محب ن عظ ھ ودالك م ي السرایر العظیم ܕܐܪ [باذن    |    add. C الله عل  Š    |    وصنع] correxi ع  الله D et وض
add. D, ܨ  Š, om. C, in λ (P),     |    ھ ن رحمت ܗ [م ة    |    Š, om. C ܪ ھ [المعمودی       add. D المقدس
ھ   5 ھ correxi [وكرامت ھ    |    C, om. DŠ, in λ (P) الكرام ھ من الله [ومحبت  D,   Š, om. C, in λ محب
(P)    |    م دیسین    |    om. Š [لھ دیقین [للق م    |    C الص ھم [ویخلصھ لب خلاص ن    |    C ونط نوف [م         add. DŠ ص
 [اختلاف    |    om. C [على    |    add. C الغارقین [والخطاة   C, in λ (P)      6 الضاللین om. DŠ, correxi [الظالمین
ܦ وبھم    |    Š, om. C ܐ تام [ذن         DŠ, in λ (P) تعالى [الرحیم    |    om. D [فنسال    |    add. C في بحر الدنوب والای
ول    |    om. D [ان ول correxi [قب ܡ ,D, om. ŠC لقب  in λ (P)    |    قولھ]  Š, اقوالھ C    |    الصالح] 
ܗܠ D, correxi لنتاھل [الموھل   add. C      7 لمرضاتھ  Š, لیوول بنا C    |    الي ملكوتھ [لملكوتھ C    |    الممتلیة] 

ܕ [الموجبة    |    transp. C الاثام Š, post  [الشرور    |    C دایما [متصلا    |    Š ܘ  Š    |    على فاعلیھا] 
om. Š      8   ܟ [الھلاك  Š    |    ܘ [وان Š    |    لكل من [لمن D    |    قرا [یقرا DŠ, في add. C    |    الخبر [الكتاب D        
ھ ومن ب ھ [وی مآ فی مل ب ھ ,add. C ویع ھ وكلام  لكن یقبلھ [فیھ    |    add. Š ویصدق كلامھ وقولھ ,add. D ویصدق قول
ع ھ جمی ر ل ھ فان الله یغف كل قلب ومن ب  بامانة صحیحة ویقین خالص. والویل ثم الویل لمن یشك فیھ والطوبى لمن یقبلھ وی
(om. D بكل قبلھ) add. DŠ خطایاه
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Apocalypse de Grégoire d’Édesse

I  Titre   Au nom du Père et du Fils et du Saint Esprit, un seul Dieu. Nous 

commençons à copier l’Apocalypse de saint Grégoire avec l’aide de Dieu et 

la bonté de Son concours. Sa prière soit avec les baptisés1, amen.

II  Préface   L’esprit de ce saint fut saisi durant vingt et un jours, avec la 5

permission de Dieu. De par Sa miséricorde envers les baptisés, Sa générosité 

et Son amour pour eux, Il œuvra afin de les mener dans les demeures 

préparées pour les saints et afin de les sauver du châtiment préparé pour tous 

les hommes injustes et pécheurs, quelles que soient leurs fautes. Nous 

demandons à Dieu miséricordieux de nous inspirer [la force] de recevoir sa 10

parole, de croire en elle et d’accomplir des bonnes actions qui rendent digne 

de Son Royaume empli d’une allégresse et d’une joie continue ; de nous 

sauver du mal et des péchés qui entraînent la perdition de ceux qui les 

commettent ; de pardonner à celui qui lit ce livre, qui y croit et n’en doute 

pas.15

1 L’expression banū l-maʿmūdiyya signifie littéralement « les fils du baptême ». Elle est 
rarement utilisée dans la littérature arabe chrétienne et je n’en ai pas trouvé d’occurrence 
dans la littérature arabo-islamique.
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قــول ”كل نعمــة وموهبــة مــن الله. وافضل ذ النــعيم  IIIa  ابتدى هذا القدس غریغوریوس ف

كة النورانیين المرتلين  اد الملا ، النعيم السماوي والفرح المغبوط مع اج تهى  ي لا م المقيم الباقي ا

صــوات العجیبــة الفایــق حســنها، وغــرایب الحانها تعلــو كل فــرح  لاف  خ سابیح  صنوف ال

ستطیع الشمس  ث لا ظلمة تغشاها ولا لیل یطفيها ولا  نیا. مواضع النور ح وسرور في هذه ا

ي في  ع ا ها ولا یبلغها انــواع الــطیب الــرف یذة التي لا یدر ان تماثلها، مواضع الروايح السماویة ال 5

ن في غرور هذه  هر العتید، والزاهد ة لانفس الصدیقين الى ا ، ومستقر الرا نیا الباط هذه ا

ة افكارهم وقوة عقولهم عواقب امور  ملوا بص ، اصحاب الهمم العالیة والحكمة، لانهم  نیا الباط ا

ب  شوا الك رض الى دار البقا. وف لانتقال من دار  وا  لاشیة. تیق دوها فانیة م نیا، فو هذه ا

ــعا. وابصروا بــعين الــروح ما یصــير الیــه كل مخلــوق، اطاع الخالــق ام  فراوا بناها وثیقا وشانها رف

عصىاه“. 10

Trad. text. : D C

دیس   1 ر [الق ة    |    om. D [كل    |    add. C الطاھ ة وموھب ة [نعم ة ونعم ة D, in θ (S)    |    ante موھب  كل [وموھب
add. C    |    تاتي [الله add. D    |    ذلك] om. C      2   المقیم] om. C    |    و لا فنا [لھ D    |    في ملوك [النعیم السماوي 
ماء م    |    add. C الس م correxi [النعی رح    |    D للنعی رح [والف ܚ ,D, om. C, in χ (K) المف   θ (S)        
ع         C واختلاف [باختلاف    |    C باصناف [صنوف   D      3 المرتبین [المرتلین    |    D الفوقانیین [النورانیین    |    C من [م
ق ة [الفای ھا    |    D المسبب ܢ  ,add. C وبدایع D, ante eum قرایب [وغرایب    |    D بحسنھا [حسن  in θ ܐ
(S), in χ (K)    |    و وق ,om. DC, in θ (S) [تعل ور   in χ (K)      4 یف م [الن غشاھا    |    add. C المقی  ,om. C [ت
خشاھا ھا    |    in G ت         DC یستطیع correxi [تستطیع    |    C لانھ نور لا [2ولا    |    om. C, in θ (S) et χ (K) [یطفی
 ,C والاماكن والمواضع [مواضع    |    C تاملھ ,D تتاملھا correxi [تماثلھا   om. D, in θ (S) et χ (K)      5 [الشمس
in θ (S) et χ (K)    |    والروایح [الروایح C    |    یلحقھا [یدركھا D    |    الذي] om. C      6   ھدا [1ھذه D    |    ومستقر] 
ܐܗܪ ,add. C امین ,om.D [العتید…الى    |    D مستقر  [الھمم   D      7 الزاھدین [والزاھدین    |    in θ (S)  ܕܗܪ 
كار ة    |    D, in θ (S) الاف  ,D طلبوا [تاملوا    |    C ادا [لانھم    |    D, in θ (S) الروحانیھ ,C العالویة correxi [العالی
in θ (S)    |    تصحیح انوارھم [بصحة C, in θ (S)    |    افكارھم] correxi انوارھم C, om. D, in θ (S)    |    وقوة] 
om. D, in θ (S)    |    وفتشوا [عقولھم add. D    |    عواقب] correxi وعواقب DC, ھدا العالم add. D    |    8…امور 
 [فانیة    |    C فوجدوا [فوجدوھا    |    add. C الفانیھ الزایھ [الدنیا   om. D      8 [امور    |    transp. D عواقب ante [الدنیا
om. C    |     ة [متلاشیة ما اختاروه الریبوبی تل لا شي ,add. D واقاسوا ب ھ غادره ماكره et م ھ زایل ھا فانی وا ان  وعلم
ھ وا    |    add. C مضحل وا [تیقن قادرة واذعن ة ال ھا الفاعل قال    |    add. D ان  [البقا    |    C ھذا [1دار    |    C الانتقال [بالانت
ما ,D غیرھا  10…فراوا   C      9 سایر الكتب تفتیشا حسنا ,D واعظات الوصایا [الكتب    |    C, in θ (S) ثابتة في الس
C انطروا فیھا برھانا عظیما وابصروا حسن الھمھ التي بھا اطاعوا الله الخالق [عصىاه
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IIIa  Discours du Pseudo-Grégoire   Saint Grégoire commença en disant2 : 

« Tous les dons et toutes les grâces viennent de Dieu. Les meilleurs d’entre 

eux sont la félicité permanente, éternelle et infinie, la félicité céleste et la 

joie béate avec les cohortes des anges de lumière qui psalmodient les 

différentes sortes de louanges3, à l’aide de voix variées et merveilleuses et 5

d’une beauté supérieure, dont les airs extraordinaires surpassent toute joie et 

allégresse dans ce bas-monde ; les lieux de lumière, que les ténèbres jamais 

ne recouvrent ni la nuit n’éteint et que le soleil ne peut égaler, ainsi que les 

lieux de senteurs célestes et délectables, que n’atteint ni n’approche aucun 

des plus délicieux parfums de ce vain bas-monde ; le séjour du repos pour les 10

âmes des justes jusqu’à la fin des temps, ainsi que pour ceux qui se sont 

tenus loin de l’illusion de ce vain bas-monde4, [qui sont] dotés de hautes 

préoccupations et de sagesse car ils ont médité, grâce à la justesse de leurs 

pensées et la force de leur raison, les conséquences des affaires de ce bas-

monde et ont trouvé ce dernier éphémère et voué au néant. Ils ont acquis la 15

certitude du passage de la demeure terrestre à la demeure de la vie éternelle. 

Ils ont examiné les livres et ont vu que leur constitution était fiable et que 

leur valeur était éminente. Ils ont alors perçu avec l’œil de l’esprit ce vers 

quoi se dirige toutes les créatures, aussi bien celles qui ont obéi au Créateur 

que celles qui Lui ont désobéi.20

2 Le §III présente de nombreuses difficultés quant à l’établissement du texte. Cette longue 
citation, que ne conserve pas toute la tradition manuscrite, pourrait être traduite du grec, 
au vu de la syntaxe. Je n’ai trouvé aucune trace de ce passage chez Grégoire de Nazianze 
ou chez Grégoire de Nysse, pas plus que dans les œuvres qui leur sont attribuées dans la 
tradition arabe. Le phrasé et le vocabulaire rappelle l’homélie anonyme Sur ceux qui se 
sont endormis (CPG 7752), attribuée à Anastase le Sinaïte, cf. chap. III, §1.3.

3 On rencontre à de très nombreuses reprises les termes suivantes : ṣinf, pl. ṣunūf ou aṣnāf 
« sortes » ; nawʿ, pl. anwāʿ « genres » ; ǧins, pl. aǧnās « espèces ». J’utilise ces 
traductions distinctes autant que possible mais il arrive que seul l’un des termes sonne de 
manière acceptable en français (ex. « sortes » au lieu de « genres »). De plus, les 
syntagmes dans lesquels ils sont insérés en arabe sont difficiles à rendre en français sans 
être précédé de d’adjectifs comme « différent(e)s », « divers(es) » ou « varié(e)s », que 
j’ai pu ajouter ci-et-là. L’équivalent arabe de ces derniers (muḫtalif) est parfois noté en 
arabe ou simplement sous-entendu.

4 La racine z-h-d signifie « s’abstenir » et renvoie plus largement à la notion d’ascétisme 
en arabe.
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ة  عها هم والرا ات الثابتة التي لا ی لاص انفسهم وسروا الخير العظيم والفر الوا في  IIIb  ”فاح

ــة  ــه خــوف والص كون م ي لا  من ا شوبه شقا و ي لا  ايمة التي لا تعب معها والنعيم ا ا

انیين والنــورانیين  لــرو ــلاط  خ عــه غضب و ي لا ی ــزیلها ســقم والرضــا مــن الله ا التي لا 

ي لا یتغير ولا یفنى ولا  مدة تحصى“. تخبين في ملكوت السما، مسكن البقا ا والم

كل اثم، لما غمرتني  لى نفسي  نوب، المقر  1a  ا غریغوریوس، العبد الخاطي، الها في بحر ا 5

ن وروح القدس  ب و لي كالجبال الراسیة، اردت الرجوع الى رحمة  الخطا وثقلت وصارت 

ــن العــظيم  لاص في یــوم ا د لنفسي  لى الرافة والكرم. واتوسل واتضرع الیه لعلي ا والتوكل 

لفرح“  موع يحصد  زرع  ولعلي اغسل وسخ افعالي بدموع عیني، لان النبي المغبوط یقول ”من 

ح لكم“. سوع المسیح في انجی المقدس ”اسالوا تعطوا اطلبوا تجدوا اقرعوا یف وقال سید 

Trad. text. : D C      5   ab انا denuo inc. AŠY

وا   1 وا [فاحتال وا ,DC فاحتل  [ویسروا    |    D نفوسھم [انفسھم    |    D الخلاص [في خلاص    |    in G, in χ (K) واحتال
ܘ ,D وبشروا  [خوف 2…والفرحات    |    D, in θ (S) لھا [العظیم    |    D, in θ (S) بالخیر [الخیر    |    in θ (S) ܘܐ
وا م واقتن لك العظی ن الم دھم م ما یبع وا م ھ وتجنب ایا الانجلی وا بالوص رحات    |    C وتمسك رحات correxi [والف       D المف
 ,D یعقب [یتبعھ    |    om. C [من الله    |    C معھا [یزیلھا    |    C لیس [1لا    |    D الدي [التي   C      3 بالصحة [والصحة   2
in θ (S)    |    مع الروحانیین [بالروحانیین C      4   و [والمنـتخبین om. D    |    ملك السمایي [ملكوت السما C    |    یتغیر] 
ني نى    |    C, in θ (S) یف یر [یف ما كنت [انا C      5   ante یتغ ܠ ,add. A ل ܕܝ ܗܕ    add. Š, ܠ  ܐ
add. Y    |    ریغوریوس ي    |    om. A [غ ذنب [الخاط ھالك    |    add. DŠ الم غارق [ال ذنوب    |    Š ال طایا [ال  والخ
add. C    |    ر ܪܦ et ܘ [المق ي    |    add. Y ܘ كل    |    Š  [نفس م    |    add. A ثابت [ب ذنوب [اث          D ال
ما ني    |    add. C رایت ,add. D,  Y الان رایت [ل ني ,Y  [غمرت طایا   C      6 عرفت         Š  [الخ
لت ارت    |    om. DŠC [وثق ي    |    om. A [وص لت post [عل جبال    |    transp. Y ثق         om. C,  Š ك [كال
ܗ ,add. C الله [رحمة    |    Y  ܪܐ ,C, om. D فرایت [اردت    |    C, om. Š,  Y الرواسي [الراسیة  ܐ

ܠ ,Š  ܐ  ,AD وان اتوكل [والتوكل   add. ŠY      7 ܬ  ,C رافتھ [الرافة    |    om. Š [على    |    Y ܘܐ
ܗ ܗ ܘܪܐ رم    |    Y ܪ ھ [والك ل    |    Y ܘ ,C, om. Š الكریم وكل [واتوس ل ,A وات ܬܘ ,D وتوس  Š, ܐܢ 

رع    |    Y ܐܬܘ ܨܪܥ ,D وتضرع ,C والتضرع [واتض  Š    |    الیھ] om. AD, om. et add.بنفسي وقلبي الى 
م لاص العال ده خ ول وال ره البت ذرى الطاھ  ,AD, dubit. Š لعسي ,C لعل correxi [لعلي    |    C, dubit. Š السیده الع

 Y    |    ante ان [اجد add. AŠ    |    لنفسي] om. C    |    من [في A, om. D    |    الدینونة [الدین D    |    العظیم] 
ܗܘܒ ,D العظیمة  add. Y      8   ان [ولعلي add. ADŠ,  Y, ولعل C    |    ܕ [افعالي وسخ ܟ ܐ   ܐܘ
et post ني زرع    |    Y ܘܐܢ ,add. DŠ داوود [لان    |    transp. Y عی د    |    AYC زرع [ی رح post [یحص  بالف
transp. AŠ    |    رح ܘܪ [بالف ܠ [وقال   add. Y      9 ܘ یدنا    |    Y ܘ  ھنا [س   A,  ŠY et ال
add. Y, والھنا ربنا C    |    المجید [المقدس C    |    اسالوا تعطوا] post لكم transp. A    |    نفتح [یفتح A, انفتح D
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IIIb   Ils ont cherché le moyen5 d’assurer le salut de leur âme et se sont 

facilités [l’obtention] des biens immenses et des joies constantes, auxquelles 

nul souci ne s’attache, le repos éternel et sans fatigue, la félicité que le 

malheur n’entâche pas, la sécurité que la crainte n’approche pas, le bien-être 

que la maladie ne détériore pas, l’agrément divin auquel ne succède pas la 5

colère, et l’union avec les êtres spirituels, les êtres de lumière et les élus dans 

le Royaume des cieux, demeure de la vie éternelle qui jamais ne s’altère ni 

ne s’achève et dont la durée est sans fin ».

1a  L’autohagiographie du narrateur   Moi, Grégoire, le serviteur pécheur, 

qui péris dans la mer de mes fautes et qui reconnais toutes mes fautes, 10

lorsque mes péchés prirent le dessus sur moi et qu’ils pesèrent sur moi telles 

des montagnes immuables, je voulus revenir à la miséricorde du Père, du 

Fils et du Saint Esprit, et m’en remettre à la clémence et à la générosité. Je 

Le suppliais et L’implorais dans l’espoir de trouver le salut pour mon âme le 

jour du grand Jugement et de laver la souillure de mes actes par les larmes 15

de mes yeux car le bienheureux prophète David dit :« Qui sème dans les 

larmes, récolte dans la joie »6. Notre Seigneur Jésus-Christ dit dans son saint 

Évangile : « Demandez, et l’on vous donnera ; cherchez, vous trouverez ; 

frappez, et l’on vous ouvrira »7.

5 La plupart des témoins donnent iḥtalla, ce qui n’est guère convaincant. Je propose donc 
une correction basée sur la leçon de G.

6 Cf. Ps 126, 5.
7 Cf. Mt 7, 7 et Lc 11, 9.
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يرها  ن الشریفة والمواضع المقدسة بب الرها و ما رات و 1b  فجعلت من وقتي ذ اطوف ا

انیة، وانظر  ب الرو ذ صلواتهم، وابحث في الك سين، وا ن. واسمع مواعظ القد ما ر  من سا

نجــیل الطاهــر معلمــي لــیل ونهار.  ر المعلــمين التامــين. وجعــلت  تارــن وســا في قصص  ا

ســوع المسیــح مــن  ي مخــلصي  وفحصت عن النبوات. ولــزمت هــذه الطریقــة مــع ما وهبــه لي الهــ

لى هذا زما طویلا. ت  مساك الشدید. فمك 5

ه  كون قد ق ومحا به عني ما قدم عون السید المسیح بلغت في هذا الحال ما ارجو ان  1c  ف

ــلى عبیــد  ن لفــرط اشــفاقي  ــكل وا  لیــه م رحمته واثق و نوب. فانني  بين یدیه من عظم ا

ــبر بما رایتــه وما كان مــني عنــدما  لمعمودیــة، ا ــرسم الصــلیب، المطهــرن  المسیــح، المرســومين 

ــد وعشرــن  لصالحين والخطاة وا ت ادور في كل موضع معد  طفت وطلعت الى العلو. ومك اخ

ه وتبع رضى  ول وثقة وفزع م ة وق مانة صحی سمع ما اقول   ه لمن  یوم بتدبير من الله ورحمة م 10

Trad. text. : A D Š Y C      9   post والخطاة def. D

ܦ ,D واطوف [اطوف    |    om. Y [ذلك    |    AŠ في [من   1 ܗ [الدیارات    |    C ادور ,Y ܐܬܘ ܘܐ ܕ  والدیارات ,Y ܐ
et post والاماكن transp. C    |    والاماكن] om. DŠ, و om. C    |    الشریفة] om. DŠY    |    ܐ [والمواضع  ,Y ܘ
…ببلد    |    DC المقدسیھ ,transp. A والاماكن post [المقدسة    |    om. Y [مواعظ 2…المقدسة    |    add. A الفضلیھ
ن 2 د    |    om. C [الاماك لك [ببل لاد ,A بم ذ   D      2 بب لواتھم    |    Y ܘ [واخ لاحتھم [ص حث    |    C ص  [واب

ܬ ,C المقدسھ [الروحانیة    |    om. Š [الكتب    |    AD  [في    |    ŠY ܘܐܬ ܘ  Š      3   ܕ [الابا  Y, الروحانیین 
add. A    |    ایر ر ,om. Y [وس ن    |    AC ومیام لت    |    om. Y [التامی لت [وجع ي جع ي ,Š ܐ  ,D وان  ل
add. C    |    ر دس [الطاھ ي    |    AC المق ي [معلم ماء ,A درس ھار    |    C معل یل ون رااتي [ل ھار ق لیل والن ي ,A ال  لیل
ھاري  ,om. A [الطریقة    |    Y ܘ [ولزمت    |    Y ܐ [النبوات    |    A وبحثي [وفحصت   CD, om. Š      4 ون

ܪ  add. Y, الطریق C    |    ܝ ܐ ܐ  [الھي…مع ܗ    Y    |    ܘܗܒ [وھبھ Š    |    لي] 
post ح ي    |    transp. C, om. Š المسی ي [الھ ي    |    C الله الھ ܥ [یسوع    |    Y  [مخلص  ŠY    |    المسیح] 
ܨ  add. Š      5   الامساك] dubit. Š, om. Y    |    د   ,add. DC والقناعة ,add. A في اتباعھ et الشداید [الشدی

 Š, om. Y    |    ذا ى ھ ܠ [ھذا add. C    |    ante الحال transp. et طویلا post [عل  add. Š    |    طویلا] 
ܥ ,om. A [السید    |    ADŠY بعون [فبعون   add. Y      6  ܕ   add. Y    |    الحال…في] om. C        

ي ܠ [ف  Š,  Y    |    حال ھ…1ما    |    om. Š [ال ܘ [قبل و    |    Y ܘ وا .corr [ارج  [ان    |    ADŠ ارج
om. Š    |    قد] om. Š    |    عرفتھ [قبلھ D, om. Š, الله مني add. C    |    ومحا]  Y, dubit. A, ܘܐ Š    |    بھ] 
om. Y    |    م 7…2ما ھ   Y      7  [عظ دي [یدی م    |    A ی م [عظ ني    |    A عظی ق    |    Š  [فان ھ واث  [برحمت
inter. C    |    كل كل [مت وكل ,A ات ܠ ,DC مت رع [وانا    |    Š ܐܬ رط    |    A واتض ܝ [لف  add. Y, تي  محب
add. C    |    فاقي ܝ [اش ح add. C      8   ante و add. Y, ante eum ܘ  [المرسومین    |    add. Y  [المسی
مون ܢ ,A الموس  Š, ܬ  Y, ومنین  المقدس [المطھرین    |    ŠY  [برسم الصلیب    |    C الم
add. C, ܗܪ  Y    |    ة ھ [بالمعمودی  [مني    |    ŠYC رایت [رایتھ    |    Š  [اخبر    |    add. D, om. YC المقدس
om. Š    |    دما دما [عن ما ,D,  Š بع ده ل فت   C      9 عن روحي [اختط ܬ ,add. A ب ܓ ,Š ܐ  et ܟ   
add. Y, روحي add. C    |    وطلعت] om. A    |    ܐ  [العلو Y    |    ܘ [ومكثت Š    |    تدور [ادور A        
ܐ [موضع    |    om. YC [كل  Y, المواضع C    |    معد] ante eum ܗܘ add. Š, om. Y, الدي C    |    للصالحین] 

 [لھ    |    C اقولھ [اقول    |    A سمع [یسمع    |    add. A عز وجل [الله   YŠ      10  [والخطاة    |    add. Y ܘ
om. AC    |    2منھ…وقبول] om. C    |    وثقة] correxo ܘܐܬ Š, ثقھ A, ܬ Y    |    ܘ [وفزع Y    |    9,1…وتبع 
C ویتبع ,A واتبع [وتبع    |    om. Š [الله
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1b   Je me mis donc à parcourir les monastères, les nobles endroits et les 

lieux saints dans le pays d’Édesse et dans les autres endroits. J’écoutais les 

sermons des saints et je recevais leurs prières ; je scrutais les livres 

spirituels ; j’examinais les histoires des pères élus et des autres maîtres 

accomplis. Je fis de l’Évangile infaillible (al-ṭāhir)8 mon maître jour et nuit 5

et examinais de près les prophéties. Je persévérais dans cette voie grâce à la 

grande fermeté dont mon Dieu et Sauveur Jésus-Christ m’avait fait don et 

longtemps je continuais à me comporter de la sorte.

1c   Ainsi, avec l’aide du Seigneur, le Christ, j’atteignis dans cet état un 

degré que j’espère qu’il aura agréé et pour lequel il aura effacé les graves 10

fautes que j’avais commises devant lui. Certes, j’ai confiance en sa 

miséricorde et m’en remets à Lui. À présent, du fait de ma grande 

compassion pour les serviteurs du Christ, signés du signe de la Croix et 

purifiés par le baptême, je raconte ce que j’ai vu et ce qui m’est arrivé 

lorsque j’ai été ravi et élevé dans les hauteurs et que j’ai parcouru durant 15

vingt et un jours chaque lieu destiné aux justes et aux pécheurs, selon le plan 

de Dieu et de par sa miséricorde, à l’intention de qui écoute mes propos avec 

une croyance véritable, de l’acceptation, de la confiance et de la peur et a 

poursuivi l’agrément divin, et à l’intention de qui anéantit la vie qui lui a été 

8 L’adjectif ṭāhir est le plus souvent traduit par « pur » mais je le comprends ici comme 
signifiant « exempt de défauts », « infaillible ».
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لباطل، التي تهلكه ولا تنفعه وتورثه الحزن المتصل والعذاب  اته التي وهبت   الله، ولمن یفني ح

تها ولا انقضا. ايم بلا ا ا

لموا  اخوتي انــني كــنت اصــلي في مــغارتي في الجــبل  ولى. ا طافه وصفة السما  ر اخ 2a  ذ

لیل اقل من نصفه اذ غشي ذ الجبل نور ســاطع افضل مــن ضــو  رض الرها وقد مضى من ا

ي  لى و يرت من ذ وسقطت  ه روايحا اذكى من كل مسك وعنبر. ف الشمس. وشممت ف 5

رها لبني المعمودیة  ات وتذ وانمسك لساني وسمعت صو یقول : ”قوم،  غریغوریوس، لترى الخف

لاص لهم من رجز الله !“. فعة لانفسهم و لتكون م

رض  2b  فلما تم الملاك، لم احس بنفسي  وا بين مــلاكين. قــد اشرقت منهــما الســماوات و

ب،  ــح فــيها  رن بي في الجو حتى قربت مــن الســما. فانف بصار، وهما طا واضت ضو يخطف 

Trad. text. : A Š Y C

ܬܝ [حیاتھ    |    Š,  Y  [یفني    |    C ولا یتبع رضا حیاتھ .om.  et add [لھ…ولمن   1 ܡ   [وھبت    |    Š ܐ
ھ    |    Š ܘܗ ھ    |    om. A [ولا…ل ܬܗ [ل ܝ    [ولا…2التي    |    C الباطلھ [بالباطل    |    add. Y ܘ 

om. Š    |    تنفعھ] om. ŠC    |    ܐ [الدایم 2…وتورثھ ܗ  ܬ   ܕܩ ܘܐ   [وتورثھ    |    Š ܘ  
ھ ,Y ܬܘܪܬܗ متصل    |    C وتوتی دایم [ال دایم   C      2 ال متصل [ال قضا    |    C ال د ,add. Š ܘ ܙܘܐܠ  ܐ [ان ى الاب  ال
add. C      3   اخططافھ [اختطافھ A, om. Š    |    و [وصفة om. ŠY    |    السما الاولى] inter. Y    |    ܘ [الاولى         Š ܐ
ܡ [كنت    |    C معشر المومنین بالمسیح [اخوتي    |    AC, om. Š اعلمكم [اعلموا  [اصلي add. Y    |    ante   ܐ
 ܨܐܪ [غشي ŠY    |    ante ܘܐܕ  [اذ    |    om. Š [2من    |    C اكتر ,om. Š [اقل    |    Y  ܐܪܛ [بارض   add. C      4 واقفا
ܗ ܘ  add. Š,  Y    |    ساطع]  Y    |    نور [ضو YC      5   شمیت [وشممت A, om. Š,  Y    |    فیھ] 

        C قم ,om. Š [قوم    |    AC وامتسك [وانمسك   Y      6  [2من    |    om. AŠ [من ذلك    |    Š,  Y, om. C ܘ
ترى فیات    |    Y  [ل فایا [الخ ذكرھا    |    A الخ ده ,Y ܘܬܕ ,Š ܘܐܪܕܟ [وت ܕ ,A لاولاد [لبني    |    C وتعی         Š  ܐܘ
ܡ ,A نفعھ [منفعة    |    YC لیكون [لتكون   A,   Š      7 البیعھ [المعمودیة  add. Š    |    لانفسھم] post 
م    |    transp. A, ante  transp. Y خلاص ز    |    om. AY [لھ ر [رج م   C      8 وج  [اشرقت    |    Š ܐܢ ܬܡ [ت
ܡ [منھما    |    AC اشرق  Y, نورھما C    |    السما [السماوات A,  Š, ante eum في add. C    |    والارض] 
ܪܛ ت   Š      9  ܐ ܒ [واض و    |    Y ܘܐ ,Š ܘܐ و ,om. A,  add. ŠY [ض ف    |    C بض ف [یخط         A تخط
ܕ  [السما    |    add. A اذا [حتى    |    A الجوا [الجو    |    om. ŠC [بي    |    A طایران [طایرین    |    YC وھم [وھما  
ܐܪ  ܒ    ܐ         add. C لي ,add. Š ܘܐܕ  A, ante eum تفتح [فانفتح    |    add. C الاولي ,add. Š ܐ
add. Y  [باب    |    om. ŠY [فیھا
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offerte dans les vanités, qui entrainent sa perte9, qui ne lui bénéficient pas et 

qui ne lui laisse pour tout héritage qu’une tristesse permanente et qu’un 

châtiment infini et éternel.

2a  L’ascension jusqu’au premier ciel   Récit de son enlèvement et 

description du premier ciel. Apprenez, mes frères, que je priais dans ma 5

grotte sur la montagne qui se trouve sur la terre d’Édesse10 et que moins de 

la moitié de la nuit s’était écoulée quand une lueur plus intense que celle du 

soleil vint couvrir cette montagne. Je sentis alors des senteurs plus fines que 

celle de tout musc et de toute ambre. J’en fus troublé, tombai face contre 

terre et ma langue se figea. J’entendis une voix qui disait : « Lève-toi, 10

Grégoire, pour voir les choses cachées et les raconter aux baptisés afin que 

leurs âmes en tirent profit, et qu’ils puissent échapper au courroux de Dieu ».

2b   Lorsque l’ange eut fini de parler, je n’eus pas le temps de comprendre ce 

qui m’arrivait que je me trouvai entre deux anges. Les cieux et la terre 

s’illuminèrent sous l’effet des deux anges et dégagèrent une lumière qui ravit 15

la vue. Ils m’emportèrent dans l’air, et quand je m’approchai du ciel, une 

porte s’ouvrit, dont la longueur me sembla aussi grande que celle qui sépare 

l’orient de l’occident11, par laquelle les deux anges me firent entrer. Je 

m’arrêtais alors et, considérant le ciel, je constatai qu’il était constitué d’une 

9 L’accord au féminin est difficile à expliquer. Le texte ainsi reconstruit donne le sens 
général mais les témoins sont très divergents à cet endroit.

10 La montagne sainte d’Édesse est souvent citée dans les textes historiographiques et 
hagiographiques de langue syriaque. Les monastères qui s’y trouvaient semblent avoir 
été principalement syro-miaphysites à partir de la période islamique. Les moines de ce 
lieu s’illustrent par la copie de manuscrits et la calligraphie. Sur la montagne d’Édesse, 
voir chap. X, §2.1.

11 On trouve une mention similaire dans le Livre des Rouleaux, un apocryphe arabe 
chrétien (c. Xe s.) : « It is high above this earth like the distance which separates the east 
from the west », trad. angl. Mingana, p. 135 ; ms. Paris, BnF, ar. 76, f. 49r. Sur les 
rapports entre l’ApGreg et le Livre des Rouleaux, voir chap. XI, §2.2. Voir, au même 
chapitre, des expressions similaires dans la littérature arabo-islamique.
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تها من ما  لى السما. فرا لا بي الملاكان. وانني وقفت  اظن ان طو كما بين المشرق والمغرب. ود

رد. د  حرارة ولا  امد ابیض، كالثلج الشدید البیاض، ولا یو

یدي الســماوات  خر. فقلت  : ” ســ ت مع الملاك  اب عني. وبق د  2c  ثم ان الملاك الوا

ل السما  ظرت واذا دا لى هذا ؟“. فقال : ”نعم“. ثم قال لي : ”انظر  غریغوریوس !“. ف كلها 

نــیا تنــير نــور يحــير  ل في ا ب اصــغرها كاعظــم جــ نیا م واذا الكــوا كون في ا ضو عظيم لا  5

سير اسرع سير واعج ولا تفتر ولا یلحقها الطرف. واذا في الســما  بصار ویذهل العقول وهي 

سبــح  ح وكلهم یقولــون : ” س كة لا یفترون من ال ولى ربوات ربوات والوف الوف من ملا

دانیة !“. اقانيم الو

ين مسرورن وبعضهم حزینين كایبين. فسالت الملاك وقلت  : ”عرفني ما  3a  ورایت بعضهم فر

كــة بعضهــم  یف هــولاي الملا نیل المقرب من الله  نیل“. فقلت  : ” یو اسمك !“. فقال ”یو 10

Trad. text. : A Š Y C      6   post تفتر denuo inc. D

ن   1 ھ et post  ܐ ,om. AŠ [ان اظ ھ    |    transp. Y طول ف [طول  [والمغرب…كما    |    add. A ما لا یوص
om. Š    |    ما ܠ  [ك ــ  Y    |    ي لا ب ــ [ودخ ܐ  Y    |    لا لاكان    |    A ودخل [ودخ  correxi [الم
ܠ ,om. Š [من    |    Š ܘܐܕ ܗܝ [فرایتھا    |    Y ܬܡ ,Š ܘܐ [وانني    |    AŠYC الملاكین  Y    |    ما]  Y      2   جامد] 

 Y    |    ܐ [ابیض Y    |    ante ܘ [كالثلج add. Y, كابیض التلج C    |    ܐ [البیاض Y, om. C    |    1ولا] 
ھ    |    Š, om. YC و ھ [ل رارة    |    C فی ܗ [ح  Š    |    رد رد    |    om. Š [ولا ب ܘܕܗ [ب  Y, رود  [غاب   C      3 ب

dubit. C    |    و [وبقیت om. A,  Y    |    2الملاك] om. AŠ, ܟ  Y    |    الواحد [الاخر A, ܐ  Š    |    فقلت] 
یدي    |    A ܬܡ  ذا   om. AY      4 [یا س ܐܠ ŠY et ܗܕܗ [ھ قال    |    add. Y  ܘ ي [ف  ف ,add. C ل

om. Y    |    م ي    |    om. A [ث و   C      5 دخل [داخل    |    A فاذا [واذا    |    om. Š [ل م    |    Y ܨܘܬ [ض         om. AŠ [عظی
ھ ط [مثل ون add. C, post ق غرھا    |    transp. ŠY یك ھا [اص ون فی غر ما یك م    |    C اص بل    |    A اعظم [كاعظ  [ج
ܘܪ ,A ینیر [تنیر    |    om. C [تنیر نور    |    add. A مثلھ [2الدنیا    |    A یكون  Š, ante eum ܘܗܝ add. Y    |    یحیر] 
correxi  Y, ھ یر فی ي ,A تتح وق عل ھا [الابصار   C,  Š      6 تف د ب ذھل    |    A ویاخ ذھل [وی ھ AC, et ت  من
add. A,  add. Š    |    وھو [وھي C    |    یسیر [تسیر C    |    مسیر [سیر C,  Š    |    وتقر [واعجلھ add. A, 
         ,C یلحقھ [یلحقھا    |    om. Š [الطرف…2ولا    |    Š ܬ ,C یفتر [تفتر    |    om. C و [1ولا    |    Š ܘ ,C واعجل
رف رب ,C الابصار [الط ܨܪܗ ,D الط    Y      7   ى ھ [الاول ܘ ,AD الاول وات    |    Š, om. Y ܐ  [2رب
om. Y    |    ة رون [ملایك ح    |    Y  ܬ ,add. C لا یستق ح [التسبی ون    |    AD التسابی ح یقول ون [نسب         YC یسبح
ح ح [نسب م   A      8 تسبی رحین   Y      9 ܐ [اقانی م…ف رحین    |    om. C [وبعضھ رحان [ف رورین A, post ف  مس
trans. D, om. Š    |    رور [مسرورین زینین    |    ADŠ مس  ,C الكبیین [كایبین    |    C كالحزینین ,ADŠ كالحزین [ح
om. D    |    الملاك] om. C    |    ني قال   om. Š      10 [ما    |    om. Y [عرف ونانیل    |    add. C لي [ف  ,A نوناییل [1ی
ویایل ܐ ,D,  Š ی  Y, ante eum اسمي add. DC    |    لھ] om. AD    |    نوناییل [2یونانیل A, یویایل D, 

 Š, om. Y    |    رب  ,A عرفني ما [كیف    |    add. Y ܬ ,om. A [الله    |    A مني [من    |    Y  [المق
ܕ ,D عرفني   Š, ܠ  add. Y    |    ante ܢ [بعضھم  add. Y
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eau blanche et solide, telle une neige d’une blancheur éclatante12 et qui ne 

serait ni chaude ni froide.

2c   L’un des anges disparut alors de ma vue. Je restai avec l’autre et lui 

demandai : « Maître, est-ce que tous les cieux sont ainsi ? ». Il me répondit : 

« Oui ». Puis il me dit :« Regarde, Grégoire ! ». Je regardai et il y avait dans 5

le ciel une lumière immense qui n’a pas d’égal dans le bas-monde. Les 

astres, dont le plus petit était comme la plus grande des montagnes du bas-

monde, luisaient d’une lumière qui ravit la vue et fait perdre l’esprit ; ils 

filaient à une vitesse extrême, sans jamais ralentir et à peine pouvait-on les 

suivre du regard. Au premier ciel, il y avait des myriades et des myriades 10

d’anges, des milliers et des milliers, qui ne cessaient pas de chanter des 

louanges. Tous disaient : « Nous glorifions les hypostases de l’unité ! ».

3a  Le rôle des anges dans la vie et la mort de l’homme   Je vis que 

certains anges étaient dans la joie et l’allégresse tandis que d’autres étaient 

affligés et triste. J’interrogeai l’ange et lui dis : « Apprends-moi ton nom ! ». 15

Il répondit : « Yūnānīl13 ». Je lui dis : « Yūnānīl, celui qui es proche de 

Dieu14, comment se fait-il que certains parmi ces anges soient dans 

12 Il faut reconnaître dans cette description une référence au firmament, qui est imaginé 
comme une étendue froide et solide. Le firmament est d’ailleurs appelé al-ǧalad dans 
certains textes arabo-musulmans. Dans la version syriaque de l’ApGreg, la glose « ceci 
est le firmament qui est au-dessus de nous » a été ajoutée pour décrire le premier ciel, 
voir T, f. 5v : ــ ܘܗܝ ܗ ܕܪ    La description rappelle également un passage de .ܕܐ
l’Apocalypse d’Anastasia, une apocalypse médio-byzantine (désormais ApAn), plus 
longuement évoquée au chap. XI, §.2.1 Lorsque la première porte du paradis s’ouvre, 
Anastasia raconte : « And I saw an immense white pool, like crystallized salt. And the 
angel sait to me ‘This is the pool of hail’ », ApAn, éd. Homburg, p. 8 ; trad. angl. Baun, 
§19, p. 404.

13 La forme correcte du nom de l’ange est difficile à établir car les manuscrits sont très 
divergents. Le ductus laisse la place à beaucoup d’erreurs possibles : les nūn et les yāʾ se 
confondent aisément, d’autant que les copistes omettent souvent les points diacritiques. 
D’autres leçons donnent Yūyāyīl, qui correspond à Ananiel, ou Yuwāʾīl, équivalent de 
Joël. La forme arabe pourrait également dérivée d’Anānyāl (یال  un des anges ,(انان
mentionnés dans la version éthiopienne du livre d’Hénoch 1, ainsi que dans le texte 
arabe chrétien appelé l’Hexaméron du Pseudo-Épiphane, voir Juan Pedro Monferrer-
Sala, « The Creation of the Seven Archangels and their Hosts », p. 66-67. Dans certains 
manuscrits du Livre des Rouleaux, le nom de l’ange qui accompagne la vision est 
Nuwāʾīl ( ܐ ــ ), voir trad. angl. Mingana, p. 354 et 363, ainsi que le ms. Birmingham, 
University Library, Mingana syr. 70, f. 156v.

14 L’expression al-muqarrab min Allah signifie littéralement « qui est proche de Dieu » et 
est utilisée dans d’autres textes arabes chrétiens pour parler des chérubins. Pour des 
équivalents chez des auteurs du début de la période médiévale, voir Bénédicte Landron, 
Chrétiens et musulmans en Irak. Attitudes nestoriennes vis-à-vis de l’Islam, p. 244 et 
chap. XI, §1.2.
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ا وخرج  ه تق شر فمن كان صاح مسرورن وبعضهم حزینين ؟“. فقال ”هولاي الموكلين بخمة بني ال

لى ما یغضب الله  اطیا ومات  رضي الله كان ملاكه مسرورا ومن كان شررا  لى ما  نیا  من ا

رى“. كان ملاكه حزینا، كما 

سان اذا فكر في الخير فذ من تعليم الملاك الموكل به. وما  لم،  غریغوریوس، ان  3b  ”ا

نــیا ورغبــه  زهــده في احــوال ا ه من الشر وعم فذ من الــهام الشیــطان لان المــلاك  فكر ف 5

اتها ويحــبب   نــیا وشهیــه في  رغبه في نعيم ا خرة والخوف من الله. وان الشیطان  احوال 

الف الشیطان !  ل من ملاكه و ه. فطوبى لمن ق لى مخالفة الله ویبعد ام م جمع المال ويجسره 

ير ومــن شر  سان من  ب ما یعم  ك الف ملاكه ! والملاك  والویل لمن اطاع الشیطان و

لیــه المــكافاة في  ــذ  في و لم الله ا بوت في  ه شي وهو م ویقدمه بين یدي الله. ولا يخفي م

خرة“. فعجبت من ذ وسبحت الله. نیا و ا 10

Trad. text. : A D Š Y C

رورین   1 رورین [مس رور ,A كالمس رحین ,DŠ مس زینین    |    C ف ن [ح زینین الكیبی زین ,A كالح ܐ ,DŠ كالح  Y, 
ن قال    |    add. C كبیبی ي [ف ولاي    |    add. C ل ھ [ھ وكلین    |    add. DŠ الملایك ܘ [الم  Y    |    ر ني البش  [ب
ܣ  Y, البشر C    |    تقیا] dubit. Š, ܢ ܢ ܨܐ         add. Y ܗܕܝ [الدنیا add. D      2   ante قد [وخرج Y    |    ante ܬ
ى ي…1عل ا [یرض د ارض ھ [1الله    |    ADŠ وق ھ ,add. A تعال ھ ,add. Y ܬ ,add. DŠ باعمال         add. C علی
كان [1كان رورا    |    C ف رحا [مس رحا add. D, ante eum ف ریرا    |    add. C ف یر [ش ریرا ,DŠ كث احبھ ش         C ص
 [حزینا   om. A      3 [2على ما    |    C وخرج من الدنیا خاطیا ,D وكان ,A وھو عاصي [ومات    |    DŠ الخطایا [خاطیا
om. C    |    ما ى ما [ك م   DŠ      4 عل م [اعل ریغوریوس    |    A,  Y واعل ر    |    transp C ان post [یا غ  [فك

یر Š    |    ante ܐ ذلك    |    add. Y  [الخ ذا [ف ܢ ܕ ,A فھ  ŠY    |    ن م    |    om. Y [م         om. Š [تعلی
لاك ھ [الم وكل    |    add. C ل ܘ [الم  Y    |    ܘ [وما Š, واذا C      5   ر ھ    |    Y ܐ ,Š ܐ [فك  [فی
ي ن    |    ŠYC ف ܢ ܕ ,A فدالك [فذلك    |    Y ܘ  [وعملھ    |    A السو [الشر    |    om. ŠYC [1م  ŠY, 
و ن    |    C فھ ھام post [2م طان    |    transp. C ال ھ [الشی ده    |    add. C ل ܗܕܗ [یزھ  Š    |    ante ھذه [الدنیا add. C      
ا الله ,A الله [الاخرة    |    om. DŠY [احوال   6         ADŠ منھ [من الله    |    Š ܘ ,D ویخوف [والخوف    |    DŠ رض
 [نعیم    |    om. C [الشیطان    |    C لان ,Š ܘܐ ,om. AD [وان    |    add. YC, in λ (P) فطوبى لمن قبل من ملاكھ [الله
ھا دنیا et post ونعیم ܪ ,transp. D ال ھ    |    Y ܐ حبب    |    om. Y [ویشھی ھ ,dubit. A [وی  ,Š ܘ ,D ویحب
ن  ,A ویحیره [ویجسره    |    DŠYC جمیع ,add. A في [جمع C      7   ante الیھ ,om. AD,  Š [لھ    |    C ویحس
ܗ ܪܗ ,Š ܘ  [ویبعد    |    add. D خالقھ [الله    |    add. D معاصي ,om. AŠY [مخالفة    |    Š  [على    |    Y ܘ
ܗ ھ    |    Š ܘ طان    |    om. DŠ [من دوه [الشی ویل   add. C      8 ع ویل [وال م ال طان    |    add. C ت  post [اطاع الشی
ھ ف ملاك لاك transp. YC, in λ (P)    |    ante وخال ھ add. Y, ante eum ܘܐ ܐܢ [والم  et post eum وقول
ع الانسان وكل م لاك الم ما [ما    |    add. C دالك الم ھ    |    A,  add. Y ب د [یعمل ھ ,A,  Y یبع         C یفعل
ن    |    om. AŠ [الانسان ر    |    C ام ,Y ܐܘ ,D و [وم ھ   Y      9  [ش         add. Y الحق [بین    |    add. Y  [ویقدم
دي ھ add. Y    |    ante ܬ om. et [الله ی ھ [من و    |    add. A عن و [وھ وت    |    A,  Y ھ ܘܒ [مثب  Š, 
 Y      10   ante  [المكافاة    |    add. Y ܬܡ [ویاخذ ŠY    |    ante  [المخفي    |    om. r [الله علم    |    C متبت
ܬ [وسبحت    |    D ھدا [ذلك    |    A منھ [من    |    add. Y  [فعجبت add. Y    |    ante  [والاخرة  [الله    |    Y ܘ

add. C كتیرا ,add. Y ܬ
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l’allégresse tandis que d’autres sont affligés ? ». Il répondit : « Ces anges 

sont ceux à qui est confié le service des hommes : quand l’homme qui lui est 

confié s’est montré pieux et a quitté le bas-monde en ayant agi de manière à 

satisfaire Dieu, l’ange est heureux ; et quand il s’est montré méchant et 

pécheur et qu’il est mort après avoir mécontenté Dieu, l’ange est 5

malheureux, comme tu le vois ».

3b   « Sache, Grégoire, quand l’homme conçoit le bien, cela est l’effet des 

préceptes de l’ange à qui il est confié, et quand il conçoit le mal et le fait, 

cela est l’inspiration du Diable, car l’ange l’incite à se détourner des états du 

bas-monde et à aspirer à ceux de l’au-delà et à craindre Dieu. Bienheureux 10

celui qui a accepté [les préceptes de] son ange ! Quant au Diable, il lui fait 

désirer la félicité du bas-monde, le fait convoiter ses plaisirs et lui fait aimer 

l’accumulation de l’argent. Il l’encourage à Dieu et éloigne de lui son 

espérance. Bienheureux celui qui a accepté l’enseignement de son ange et 

s’est opposé au Diable ! Malheur à celui qui a obéi au Diable et s’est opposé 15

à son ange. L’ange écrit ce que l’homme accomplit de bien ou de mal et le 

présente à Dieu, sans rien lui cacher15, de sorte que tout est consigné dans la 

science secrète de Dieu et l’homme reçoit sa rétribution dans le bas-monde 

et dans l’au-delà ». Je m’émerveillai de cela et louai Dieu.

15 L’idée que les anges consignent par écrit les actes des hommes est commune dans 
l’Antiquité tardive puis à la période islamique, le Coran et les exégètes musulmans 
contribuant à sa banalisation.
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ال انفس الصالحين  جساد و نفس من  یف الموت وفراق  لملاك : ”عرفني  3c  ثم اني قلت 

ربة عند الصالح والطالح  ان  “. فقال : ”الموت  ازلهم في ذ م من العالم وم والخطاة في خرو

كــة الحسان  . ورى حوالیه صفوف الملا كترب  لیه ولا يحس بمرارته ولا  سه  اعمال الصالح 

تهــلیل ویعطــوه الطــوبى  ــح وا س ل ه  ضون رو كلة المضیة ویق املين  المناظر الممتلیين رحمة 

تمجید الى السما“. لتقدس وا رواح النجسة ویصعدون الروح  ويهنون ملاكه ویطردون عنه  5

ــن لا رحمــة لهــم  لعــذاب ا كــة المــوكلين  ه مــن الــعالم فان الملا 3d  ”واما موت الخاطي وخرو

ي  ه بعنف شدید، ومعها الشیطان ا ض رو تلفين الخلق المرعبين یتولون ق الوحشين المناظر ا

ــلى ما فاتــه وینــدم وهــو في العــذاب  كانت تطیعه. فيرى كل هول عند فراقــه جســده ویتــحسر 

كل هوان“. ویعطیه الویل ویطلع به الى السما 

Trad. text. : A D Š Y C

م   1 ي    |    C و [ث لاك    |    om. YC [ان ھ [للم ف    |    AD, om. C ل وت om. DŠ    |    ante [كی ܠ [الم  add. Y        
راق ܐܩ [وف ن    |    Š ܘܐ س    |    Y ܘ [وحال    |    om. DŠ [ذلك 2…وحال    |    D ل ,A و [م س [انف       C النف
طاة   2 ي    |    Y  [والخ م add. Y    |    ante ܘ [1ف  [2في    |    C وما ینالھم [ومنازلھم    |    add. Y ܗܕ [العال
ن ܡ [ذلك    |    C م ــ ܬ  ــ ܝ  ܐ ܐܬܝ   add. Y    |    قال ي [ف ܣ ܐܢ ,add. AŠ ل ܪ ܟ ܐ    
add. Y    |    ة ܗ [كرب  ŠY    |    الا ان]  Y      3   ھ ܕ [تسھل ھ    |    Y ܬ ترب    |    Y  [علی  ,dubit. A [یك

ܨ  Y, ینكره C    |    لھ]  Y    |    ܘ [ویرى ܗ ܘ ,Š  [حوالیھ    |    Š ܘ  Y    |    ܨ [صفوف Y        
ante ة حسان    |    add. Y  [الملایك ܐܪ ,Š  [ال ر   Y      4 ܐ ن    |    om. Y [المناظ ن [الممتلیی          D الملایی
ة ة    |    Y   [رحم ون    |    Š ܐ [الاكل ܢ  [ویقبض  Y    |    ھ ܐ [روح         Y  ܕ 
ح ح [بالتسبی لیل    |    ADC بالتسابی وه    |    add. Y ܘ [والتھ وھا [ویعط ھ   YC      5 ویعط ھا [ملاك         YC ملاك
ھ ھا [عن دون    |    YC عن روح    |    add. Š  [ویصع دیس    |    add. Y ܬ om. Š, ante eum [ال ܚ [بالتق  

ܚ  ,om. D [السما    |    Š ܠ ,om. D [الى    |    Š ܘ  add. Y      6   فاما [واما AC    |    ante ܗܕ [العالم 
add. ŠY    |    ܘ [الموكلین  Š,  ܗܡ  Y    |    التي [الذین A, الدي D    |    لا]  Y    |    لھم] om. Y      
ر   7 ن    |    Y  [المناظ ھ [المختلفی ق    |    DŠ المختلف وق [الخل  ,AD المرعبھ [المرعبین    |    D,  Y الخل
om. Y    |    تتولا [یتولون ADŠ    |    نفسھ [روحھ AY    |    بالتعب [بعنف ADŠ    |    الشدید [شدید ADŠ    |    الشیطان] 

 ŠY, شاطین C      8   تطقیھ [تطیعھ A, ܐ Š,  Y, یطیعھم C    |    ܠ [فیرى  Š,  ܪ  Y        
ول    |    Y  [كل ܝ [ھ ܐ ,Š ܗܘ ھ    |    Y ܗܕܗ  ܐ [فراق ܩ ,Š ܐ  Y, راق ده    |    C ف         Y  [جس
ر ܪ correxi [ویتحس  Š, د وح ,A یتحص دم ,Y ܬܡ  ,D ین ھ    |    C ین ܬܗ [فات  et ܐ    
add. Y    |    دم ܡ [وین و    |    Y ܘܬ ھ   Y      9 ܘܗܝ [وھ ھ Y  et ܬ ,om. Š [ویعطی ویل    |    add. YC الملایك  [ال
om. Š,  add. Y    |    ویطلعوا [ویطلع A, وتطلع ŠYC    |    بھ]  Y    |    بكل]  Y    |    قوات [ھوان D, 
ܘܐܢ  Y, ویل C

216



16

3c   Je dis à l’ange : « Apprends-moi comment surviennent la mort et la 

séparation des âmes16 du corps, ainsi que l’état des âmes des bons et des 

méchants au moment de leur sortie du monde et quelles sont leurs 

demeures »17. Il me répondit : « La mort est un malheur aux yeux du bon 

comme du mauvais. Cependant, les actes de l’homme bon la lui rendent plus 5

aisée et il ne ressent pas son amertume et il n’en est pas affligé. Il voit autour 

de lui les rangs des anges beaux, pleins de miséricorde, porteurs de 

couronnes lumineuses : ils s’emparent de son âme en disant des louanges, 

des alléluias et en lui dispensant des béatitudes18 ; ils félicitent son ange et 

chassent loin de l’âme les esprits impurs. Ils élèvent son âme jusqu’au ciel 10

dans la sanctification et la glorification »19.

3d   Quant à la mort du pécheur et à sa sortie du monde, ce sont les anges 

préposés au châtiment, les anges dépourvus de toute miséricorde, à 

l’apparence informe, hideuse et terrifiante, qui sont chargés de saisir son âme 

avec une grande violence, cependant que le Diable auquel elle obéissait se 15

tient à ses côtés. L’âme voit des choses terrifiantes au moment où elle se 

sépare de son corps , elle déplore ce qu’elle a manqué et elle regrette en 

subissant le châtiment. L’ange lui dispense des "Malheur à toi !" et l’élève 

jusqu’au ciel avec un mépris total »20.

16 La plupart des manuscrits donnent nafs pour « âme » mais il arrive occasionnellement 
que nafs soit remplacé par rūḥ, que l’on traduit plus souvent par « esprit ». Ces deux 
termes sont bien distincts dans les textes philosophiques et théologiques mais ils sont 
souvent utilisés avec le même sens dans la littérature de révélation, comme le prouve les 
témoins de l’ApGreg, qui alternent parfois entre les deux.

17 Cette interrogation correspond étroitement à celle que l’on trouve dans l’Apocalypse de 
Paul (désormais ApPaul). Composée en grec aux alentours du IVe siècle, elle connut un 
grand succès dans tout le monde chrétien. La traduction du grec à l’arabe a été réalisée 
avant ou pendant le Xe siècle. Sur le rapport entre les deux œuvres, voir chap. XI, §1.2. 
Je renvoie à la traduction française de la version latine, qui est certainement la plus 
conservatrice. voir trad. fr. Kappler et Kappler.

18 C’est-à-dire répéter des béatifications, qui commencent par Ṭūbā... « Bienheureux... », 
sur le modèle de Mt 5, 1-10.

19 Ce passage présente des parallèles intéressants avec l’Histoire de Zosime et des 
Réchabites, produite en grec mais diffusée en syriaque et en arabe, voir la comparaison 
au chap. XI, §1.1.

20 Cette section et la suivante rappellent fortement le contenu de l’ApPaul, trad. fr. Kappler 
et Kappler, §§11-18. Sur les parallèles entre les deux œuvres, voir chap. XI, §1.2.
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كة بوجوه مضیة حسنين  ظرت واذا الوف ملا رض !“. ف 4a  ثم قال لي الملاك : ”انظر الى 

ح والوقار !   س غي ال دون ویقولون ” رب،  ی سبحون ويم نواع الحلل النورانیة  الخلق 

ــه  ــذت رو لصالحين !“. ثم رایت شیخ كان في الجبل قد مات وا مكرم المتضعين و رووف 

رض الى الســما  د من  د الى وا لمنادیل المرتفعة من وا كة تلتقيها  وهي تضي كالشمس والملا

ترتیــه لتبلغــي رضى الله وقــد  ي ا ســير ا تها النفــس قــد زال شــقاك ال ویقولون لها : ”افر ا 5

جمعهــم : ”السبــح  كــة  ايم“. فلــما طلــعت الى الســما قالت الملا ا والنــعيم ا لرحمة والر ظفرتي 

تها النفس الطاهــرة فانك تمضــين الى مستقــر النــیاح الموبــد“.  لتقدس هنیا  ا لثالوث المنفرد 

ير. ه م ها وو وكانوا يهنون ملا

ــذ المــكافاة“. ثم انها  ــذ ثمــرة اعمالــها و ا صوت یقــول : ”احضروا الــروح الطاهــرة لتا 4b  ثم 

تها النفس، فان اعما الحسنة التي  ها قال لها ”لا تجزعي، ا سجدت وهي شدیدة الفزع. وان ملا 10

Trad. text. : A D Š Y C      10   ab ایتھا inc. V

ي الارض AD et فاذا [واذا    |    om. ADŠ [الملاك    |    om. D [لي   1 ܦ ,add. AD الوف ملایكة من السما ال  
   add. Š    |    وه ܕܗ [بوج  Y, وه ة    |    C وج ن    |    om. Y [مضی  ,DC حسان ,om. A [حسنی

ــ  Y      2   ق ر [الخل ــ ,ADŠ المناظ  Y    |    ante ون دون    |    add. C و ,add. Y ܘܗܡ [یسبح  [ویمج
om. Y    |    لك] post ون ي    |    transp. YC یقول ح    |    Y  [ینبغ   dubit. A,  ŠY et [التسبی
add. Y      3   ن ن ,Y  [المتضعی  [رایت    |    AŠ الصالحین [بالصالحین    |    AŠ رازق [رووف    |    C المطیعی
ܗ ܘܐܕ  علي جبل et شیخان ,add. Š,  Y ܐ ܙܐܗܕ add. ADŠ et ante eum زاھد [شیخ    |    add. Y ܬ 
 [روحھ    |    AŠ وقد [قد    |    add. C ذالك ,AŠ جبل [الجبل    |    add. Y یبعد الله et قد كان [كان    |    add. C واذا شیخ
ھ ي   A      4 الملایك م [تض س    |    add. A معھ یره [كالشم ܠ  ,add. D المن  Y    |    ة ܐܪ [والملایك  ܐ
add. Y    |    ھا قاھا [تلتقی لاقاھا ,DŠ تتل ة    |    C ت ܥ [المرتفع  Y, ھ ون add. C      5   ante النورانی  ܘܗܡ [ویقول
add. ŠY    |    لھا] om. r    |    ܚ [افرحي  ,Y  [قد    |    add. A المباركة [النفس    |    add. Y  [ایتھا Y    |    ante ܐ
د قاك    |    C فق قاكي [ش ي    |    AŠY ش ܐܕ et  [لتبلغ  add. Y    |    ى الله  ܘ    [رض

د    |    Y ܘܬ د [وق رجا   Y, om. C      6 ܘ ,D فق دایم    |    om. Y [وال م [ال  ܬ et ܨ [طلعت    |    ADŠ المقی
ܗܪ   add. Y    |    الى] om. C    |    صاحت [قالت ADŠ    |    السبح]   add. Y      7   بالتقدیس…للثالوث] 
دس روح الق ن ال لاب والاب دیس    |    ADŠ ل رة    |    Y  ܘ [بالتق  ,Y  [فانك    |    om. AD [الطاھ
ن    |    C انك ي [تمضی ى    |    AC تمض ر    |    om. C [ال ة [مستق یاح add. AŠ,  Y    |    ante الراح  و [الن
add. AŠ, om. Y, ante eum ي د    |    add. C ال ܐ [الموب  Š, دایم وا   YC      8 ال         ŠY ܘ ,om. D [وكان
ون وا [یھن ھا    |    ADŠ, om. Y یھن ھا [ملاك رحان ب ܗ ,add. A وھو ف  et add.    Y    |    ووجھھ 
ܘ [احضروا    |    om. A [یقول   Y      9 ܬ ,Š  [منیر    |    A منیر الوجھ [منیر  et ante  [الروح    |    Y ܬ
eum ܕܗ  add. Y, ante eum ھذه add. C    |    لتاخذ]  Y    |    تمر [ثمرة D, ܪ  .add  [اعمالھا    |    Y ܐܬ
A, یھ ــ ,add. DC المرض ܘ  Š, ــ ــ  ܐ  Y    |    ذ ــ [وتاخ ܐ ܬ  ــ  Š, ــ دوا ,Y ܘܐ         C واخ
كافاة زع   add. Y      10  [الم رح [الف ܘܪ ,DŠYC الف ܢ  [قال YC    |    ante لان [وان    |    add. Y ܘ  
add. Y    |    ܬ [تجزعي Š, ܬ Y    |    ایھا [ایتھا D, ܗܪܗ  Y    |    ܢ [فان  Y    |    ܐ [الحسنة  Y
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4a  Le jugement de l’âme d’un ascète   L’ange me dit : « Regarde vers la 

terre ! »21. Je regardai et vis des milliers d’anges dotés de beaux visages 

lumineux, revêtus de [différents] genres de vêtements de lumière qui 

louaient et glorifiaient en disant : « À Toi, Seigneur, sont dues la louange et 

la dignité ! Toi qui honores les humbles et qui te montres clément envers les 5

bons ». Je vis ensuite un vieil homme qui était sur la montagne. Il venait de 

mourir et son âme avait été saisie. Elle brillait comme le soleil et les anges la 

recevaient de l’un à l’autre, avec les linges (manādīl) levés, un par un, de la 

terre jusqu’au ciel, en disant : « Réjouis-toi, toi l’âme, car le peu de misère 

que tu as choisi a pris fin pour que tu atteignes l’agrément de Dieu car tu as 10

gagné la miséricorde, l’espérance et la félicité éternelle ». Lorsqu’elle 

s’éleva vers le ciel, les anges proclamèrent à l’unisson : « Louange à la 

Trinité qui est seule à recevoir la sanctification ! Félicitations à toi, l’âme 

pure, car tu vas vers la demeure du repos éternel ! ». Ils félicitaient son ange 

dont le visage était lumineux22.15

4b   Une voix retentit : « Faites venir cette âme pure pour qu’elle récolte le 

fruit de ses actes et qu’elle reçoive la rétribution ! ». L’âme se prosterna en 

étant prise d’une grande peur. Son ange lui dit : « Ne sois pas inquiète, toi 

l’âme, car tes bonnes actions, que je consignais, ont été comptées dans les 

21 Cette invitation fait écho à l’ApPaul, trad. fr. Kappler et Kappler, §13a.
22 Cet autre passage présente aussi des parallèles avec l’Histoire de Zosime et des 

Réchabites, voir la comparaison au chap. XI, §1.1.
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رار المملوة فرح ونعيم“.  ازل  ليها في م ازي  ن الرحمة محسوبة  لت كنت ارفعها محصیة في خزا

ن كانوا في الجبال والبرارى !“. ا صوت یقول : ”تجمع مع العباد والشهدا والصالحين ا ثم 

ريهة  رض الى السما وروايح  ان یصعد من  ظرت فرایت د 5a  ثم قال لي الملاك : ”انظر !“. ف

كة سود المناظر تخرج النار  دا وملا ة  ی لا تطیقها النفس. وفيها الوف شیاطين بوجوه مختلفة ق

ر فراعني ذ وارتعدت. فقال لي الملاك : ”لا  لیب من  م كمثل التنانين في ایديهم  من افوا 5

نیا  لعظيمة؟“. فقال لي : ”ان هذا م من ملوك ا ة ا “. فقلت : ”ما هذه الرو المفز يهو ذ

كــة  ــض نفســه. وهــولاي ملا ر في احكامه قلیل الرحمة قــد امــر السیــد بق ا كان ردي السيرة و

الزجر وشیطان العذاب قد ارسلت في طلبه“.

لیب وهي تصیــح وتقــول :  ــرووس الــ ريهــة الريحــة معلقــة  5b  فــرایت روح شــدیدة الســواد 

لو السما. فلما قربت من السما قــد خــرجت  ر من  ليها جمر  ”ارحموني !“. وكلما صاحت سقط  10

Trad. text. : V A D Š Y C

نت   1         add. ŠY ܗܝ V, ante eum محصنة [محصیة    |    Y ܬܪ ,A,  Š تعملیھا [ارفعھا    |    AŠ كنتي [ك
ة ــ ,add. A و ante eum [محسوب  Š    |    لك] om. YC    |    جازي ܙ [لت  Y    |    ھا ھا [علی         V عن
وة ھ [الممل م    |    ADŠ,  Y الملان م   om. Y      2 [ونعی         transp. C صوت post [جا    |    add. VC ان [ث
ع عل [تجم ــ ,ADŠ تج ــ et ܬ ره ,add. Y ܗܕܗ  س الطاھ ذه النف عباد    |    add. C ھ رار [ال  ,A الاب
om. DŠY    |    دا ن post [والشھ ن    |    transp. ADŠ الصالحی ذین    |    om. V [والصالحی دین [ال         VŠ, om. C وال
وا ردین [كان ن add. VADŠ, om. et منف برارى    |    add. C المنسكی ھ ,om. Y [وال       add. C وفي المساكن النورانی
 ,Y ܕ [دخان    |    Y ܬܡ ܪܐ ,om. D [فرایت    |    om. C [لي    |    transp. C الملاك post [قال    |    add. C ان [ثم   3
م ح add. C    |    ante عظی ة    |    add. Y ܘ [وروای ܗܗ [كریھ  ŠY, ھ ھ et ante eum كرھ       add. C منتن
س   4 ھا [النف وف    |    add. D تشم ة    |    Y  [ال ة [قبیح دا    |    add. V مفزع ر    |    om. Š [ج         Y  [المناظ
 ,V تنانین [التنانین    |    C كلھیب ,A, om. Y ك [كمثل    |    transp. A تخرج post [من افوامھم   YC      5 النیران [النار
om. Y    |    نار…في] om. Š    |    وفي [في A,  ܢ ܡ [ذلك    |    Y  [فراعني    |    om. V [نار    |    Y ܘ  Y        
دت ولك   add. Y      6  [وارتع ܟ [یھ ܘ  Š, ܘ  Y    |    ذلك] om. A,  ܕ  Y    |    لت   ܐ [فق

 Y    |    ما] dubit. V, om. Y    |    ܘ [الرویا  Y    |    المفزعة]  Š    |    ܗܕ [العظیمة   add. Y        
قال ܟ [ف  add. Y    |    ي لك    |    om. AŠY [ان    |    om. Y [ل س sup. lin. Y, ante eum [م         add. C نف
وك ܟ [مل   Y    |    دنیا ھ [كان   AŠ      7 الارض [ال یرة    |    AD وكان ,add. V لان         om. VAD [ردي الس
ر ܢ et ante eum  [وجای ھ    |    add. Y ܘ  [قد    |    transp. VAD الدنیا post [نفسھ…قد    |    D حكمھ [احكام

ر    |    Y ܘ روا [ام د    |    V اوم         Š ܐܢ ܬ ,AD ان یقبض [بقبض    |    C المولا ,Y  ܬ ,V السودان [السی
ھ ھ [نفس م [وھولاي    |    VAD روح زجر   add. A      8 ھ رجز [ال         AD,  Y وشیاطین [وشیطان    |    ADŠ ال
لت لوا [ارس ي    |    V ارس ھ    |    rV ف [ف ܗ [طلب  Y      9   رایت         Y  [روح    |    Y ܬܡ ܪܐ ,A واتي رایت [ف
دیدة ܬ [ش  Š    |    ة ܗܬ [كریھ  Š, ھ ة    |    YC كرھ روایح [الریح ة    |    C ال ن نار post [نار 10…معلق ة م  السن
transp. D    |    ante ܬܨܪܟ [تصیح et post eum ܘܬ add. Y    |    وتقول] om. VDŠ      10   ܐܪ [ارحموني Š, 
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caisses de la miséricorde, pour que tu puisses en recevoir rétribution dans les 

demeures des justes, pleines de joie et de félicité »23. Une voix retentit : 

« Qu’elle soit placée avec les adorateurs, les martyrs, les bons qui étaient 

dans les montagnes et les déserts ! ».

5a  Le jugement de l’âme d’un mauvais souverain   L’ange me dit 5

ensuite : « Regarde ! ». Je regardai et je vis une fumée qui montait de la terre 

vers le ciel. Je respirai des odeurs24 pestilentielles que l’âme ne peut 

supporter. Dans ces vents, il y avait des milliers de démons dotés de 

différents visages très laids, ainsi que des anges noirs ; des flammes sortaient 

de leur bouche tels des dragons et ils avaient dans la main des crochets de 10

feu. Cela m’effraya et je fus pris de tremblements. L’ange me dit : « Que 

cela ne t’épouvante pas ! ». Je demandai : « Quelle est cette vision 

effrayante ?. Il répondit : « C’est un souverain du bas-monde dont le 

comportement (sīra) fut répréhensible, qui s’est montré injuste dans ses 

jugements et qui fit preuve de peu de miséricorde ; le Maître a ordonné que 15

son âme soit saisie. Ceux-là sont les anges du courroux et les démons du 

châtiment qui ont été envoyés le chercher ».

5b   Je vis une âme toute noire à l’odeur écœurante, accrochée au bout de 

crochets. Elle criait et disait : « Ayez pitié de moi ! ». à chaque fois qu’elle 

criait des charbons de feu tombaient sur elle du haut du ciel. Lorsqu’elle 20

s’approcha du ciel, des langues de feu en sortirent, telles les vagues de la 

23 Ce tribunal des anges est une idée répandue dans les apocalypses chrétiennes. Jean, 
Anastasia et Paul décrivent une scène assez similaire, voir Ap 20, 11-12 ; ApAn, éd. 
Homburg, p. 24-26 ; trad. angl. Baun, §41, p. 410-411.

24 L’odeur écœurante de la mauvaise âme est aussi soulignée dans ApPaul, trad. fr. Kappler 
et Kappler, §16c.
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كــة  رض. ثم صــعدت بها الملا السنــة مــن الــنار كامــواج البحــر فضرــتها حــتى ردتها الى قعــر 

ل هــذه النفــس  كــة : ”لا تــد الشیاطين ذ الصعــود الصــعب فلــما دنت مــن الســما قالت الملا

ــرة  ــ الســما واتبــعت موام ــلى م رض  ــ  ــرت م ــها وا الق ت  ا لانها اغضــ ــ النجســة بی

الشیاطين“.

5c  واذا صوت مرهب یقول : ”دعوا هذه النفس المفسدة لتقــر وتــعترف بجمیــع ما صــنعت مــن  5

ســيرتها. فــقالت :  ح. ثم امــرت ان تقــر وتــعترف  ر رتعد كالرشــة في هبــوب  السو“. وكانت 

لم اني اقف في هذا الموقف“. فاذا صوت یقول لها : ”وی ما  لملوك ولم ا ”عملت ما لا یصلح 

رض ؟ ولا  ب ؟ ولا رایت عجایب الله في  ا ووصا  ؟ ولا قرات الك ن سمعت نبوات 

لى رحمتك،  رب !“. فقال لها ذ الصوت :  كلت  نجیل ؟“. فقالت : ”ا ته في  سمعت 

نصاف والرافة لنلتي  لعدل و رض  ”لو كنتي رحمتي هناك لرحمتي هاهنا. ولو اقمتي سيرتك في  10

دتي وبما دنتي تداني“. ن ما قدمتي و خرة و نیا و م ا

Trad. text. : V A D Š Y C      5   post وتعترف def. V

ante eum ܡ   add. Y    |    سقط]  Š,  ܢ  Y    |    من [نار ضىفث add. VD, النار A    |    علو] om. 
Y    |    حرج [خرجت VDY,  ܓ Š ܐ
ܗ [النار    |    YC السن ,lac. V [السنة   1  add. Y    |    رمتھا [ردتھا A, ܗ  ŠY ܘ [الشیاطین   Š      2 ܐܪ
et ܐ add. Y, ھا دقین ب عب…ذلك    |    add. C المح تل [ذلك om. Y    |    ante [الص عب    |    add. C م  [الص
om. C    |    ante ܘ [قالت   add. Y      3   ة ܕ om. Š, ante eum [النجس  Y    |    بیتنا] 

 Š, om. YC    |    ھا ܢ [لان  Š    |    بت ܬ [اغض ܕܬ ܘ رت    |    Y ܬ تارت [واث رة    |    V واخ       Y ܐܘܐ [موام
ن   4 س [الشیاطی ܢ ,AŠ ابلی ܕ  et ܘ ܘܐܬ   من السما [صوت    |    V واد [واذا   add. Y      5 ܘ
add. V    |    رھب رعب [م دا et م رھوب ,add. V ج ول    |    AŠC م وا    |    om. V [یق وھا [دع  ,Š ܐܕ ,D دع

 ,add. V بخطایاھا [لتقر    |    ADŠ الفاسده [المفسدة    |    A, om. DŠ الروح [النفس    |    om. ADŠ [ھذه    |    Y ܐܪ
ܪ ــ  Y      6   و ر [الس  ܬ  [وكانت    |    om. C [الاریاح…وكانت    |    ADŠ et  add. Y الش
add. Y    |    ترتعد]  add. Š, ܘܬܪ add. Y    |    كالریشة] om. Š,  ܠ  Y    |    ܒ [ھبوب  Y        
ܨ [الاریاح  add. Y    |    م         om. DC [وتعترف    |    om. ADŠ [ان    |    ADŠ بدت [امرت    |    add. Y ܐ [ث
 فیھ et للملك [للملوك    |    om. ADŠ [لا    |    D بما [1ما    |    om. D [عملت   C      7 بسیرتھ ,ADŠ باعمالھا [بسیرتھا
add. D, لك م    |    C الم  اجي ,Š ܐܘ [اقف    |    Y ܐ [اني    |    D,  Š قلت ,A عملت [اعلم    |    ADŠ وما [ول
 ,D بصوت [صوت    |    Y  ܕ [فاذا    |    add. C العظیم [الموقف    |    A ھذه [ھذا    |    om. D [في    |    C واقف
ante eum  add. Y    |    ante یا [ویلك add. D,   Y    |    ante ܗ  [2ما  یا نفس ,add. Y ܐ
add. C      8   سمعتي [سمعت AY    |    وات         add. DŠ ولا ADŠ et ante eum الوصایا [ووصایا    |    om. AŠ [نب
لابا [الابا ذي ل ܒ ,AŠ ال  Y    |    رات تي [ق كتب    |    YC et  add. Y قری …2ولا    |    add. ADŠ المقدسھ [ال
ܬ [بایاتھ   om. Y      9 [في الارض    |    add. Y ܬ [الله    |    transp. C الارض post [عجایب  Š,   Y        
جیل جبال [الان یال ,A ال ܗܪܗ et ܐ ,DC الاج  add. Y, یھ قالت    |    add. C الماض س [ف لك النف         add. A ت
ܬܝ [رحمتي om. YC    |    ante [كنتي   C      10 صوت الرب [ذلك الصوت ܝ [لرحمتي    |    add. Š ܕ ܝ ,Š ܪ  ܪ
iter. Y    |    تي تي ante eum [اقم یرتك    |    add. ADŠ,  Y كن ܬ [س  Š    |    ي الارض         om. ADŠ [ف
دل ق [بالع ھ Y ܘ ,om. AŠ [والانصاف    |    A بالح  [لنلتي om. ADŠ    |    ante [والرافة    |    add. YC الراف
تي ܠ  ,A الذي [ما    |    om. D [ملك   YC      11 لنلت ,D لرحمتي ,add. A لكن  Š, ھا C    |    قدمت [قدمتي C        
دتي ܬ [وج دة ,Y ܘ ما    |    C وج ܠ [وب تي Y    |    ante ܘ ,Š ܘ تي [دن داني    |    YC دنت ,add. A حكم  [ت
YC تدان
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mer, et la frappèrent jusqu’à ce qu’elle retombe au fond de la terre. Les 

démons l’élevèrent dans cette dure ascension. Quand ils approchèrent du 

ciel, les anges dirent : « Que cette âme impure n’entre pas dans notre maison 

car elle a mécontenté son Créateur, a préféré le règne de la terre sur le règne 

du ciel et a suivi [le conseil] des démons qu’il consultait ».5

5c   Une voix terrifiante dit : « Appelez cette âme corrompue pour qu’elle 

reconnaisse ses fautes et qu’elle confesse tout le mal qu’elle a commis ! ». 

L’âme tremblait comme une plume dans le souffle des vents. On lui ordonna 

ensuite de reconnaître et de confesser son comportement et elle dit : « J’ai 

fait ce qui ne convient pas aux rois de faire car je ne savais pas que j’aurais à 10

comparaître »25. Une voix lui dit : « Malheur à toi ! N’as-tu pas entendu les 

prédictions des prophètes et les commandements des Pères ? N’as-tu pas lu 

les livres ? N’as-tu pas vu les miracles de Dieu sur terre ? N’as-tu pas 

entendu ses signes dans l’Évangile ? ». Elle répondit : « J’ai compté sur ta 

miséricorde, Seigneur ». Cette voix lui dit : « Si tu avais eu pitié là-bas, tu 15

aurais été prise en pitié ici. Si tu avais mené ta vie sur terre dans la justice, 

l’équité et la clémence tu aurais gagné le règne dans le bas-monde et dans 

l’au-delà mais maintenant tu récoltes ce que tu as semé et de la façon dont tu 

as jugé, tu seras jugée26 ».

25 Ce passage rappelle l’expression ūqaf fī hāḏā l-mawqif, qui sert à désigner le jugement 
dernier dans la littérature arabo-islamique. Je remercie Mathieu Tillier de m’avoir 
signalé ce parallèle.

26 Référence à Mt 7, 2.
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ا صوت یقول : ”اذهبوا بها الى مجمع نفوس الملــوك الــعصاة وتحفــظ في الشنــق الى یــوم  5d  ثم 

ــد  ی ــقيمين وم لمست ــدوس انت  الله رحــيم  كــة : ”قــدوس قــدوس ق ــكافاة“. فصاحت الملا الم

المستكبرن ! وانت الم العادل والرب الكريم !“.

5e  ثم قال لي الملاك : ”انظر الى مواضع المكافاة من النعيم والشقا !“. ثم قال لي الملاك : ”رایت 

ــذ  الفرق ما بين النفوس الصالحة والطالحة واتبعني لاریك مواضع المكافاة مــن النــعيم والشــقا“. وا 5

نیا كلها. بیدي وهبط بي الى موضع في سعة ا

از الوصیة.  ه ادم وحوى و لق ف ل في التوراة. و ل كما ق لوق من ق بهي ا 6a  صفة الفردوس ا

رى جمیعه وتدركه. فعجبت من سعته التي  ا عنه رایته والعين  ار ا في الجبل  ه وسك ا م واخر

نواع مشرقة كلها  لیه سور محیط به الى السما من جواهر مختلفة  لى الناظر و لا توصف وقربه 

Trad. text. : A D Š Y C      4   post 1الملاك def. Y

ما [صوت   1 ن الس ول    |    add. A م ول [یق         Y مجامع [مجمع    |    om. A [بھا    |    C تجمع ,Y ܐܕܗܒ [اذھبوا    |    C ق
وك ظ    |    om. Y [الشنق…وتحفظ    |    om. Y [المل ض [وتحف  ,A الشباق [الشنق    |    A,  Š, om. C وتحف
ناق یشاق ,D, om. Y الش وم    |    C الست ــ [ی  add. Y      2   ــ [فصاحت ܢ   Y    |    ة  ܘ [الملایك
add. Y    |    یا] om. DC    |    رحیم] om. Y    |    المستقیمین [للمستقیمین A, ܦ  Y, المتضعین C    |    ܗܪ [ومبید  ܘ

برین   Š      3 ܬ برین [المستك لك    |    AY المتك عادل    |    Š  [الم دل [ال         add. Y ܐ [والرب DC    |    ante الع
ante ریم رحیم [الك ܡ add. D, ante eum ال  add. Y      4   م …1ث قا لاك    |    om. A [والش         om. DŠC [1الم
ر ة 5…انظ ر    |    om. Š [والطالح ر [انظ فة النظ قا    |    D ص ھ om. et [والش ي الجن ره ,add. D ف ي دار الاخ  ف
add. C    |    ان [2ثم add. DC    |    2الملاك] ante قال transp. DC, om. Š    |    ante قد [رایت add. A, بانت D, 
رف رق   C      5 اع ریقین ,om. A [الف ن    |    D الف ة    |    om. D [بی ریره [والطالح ھ ,A والش ني    |    C الخاطی  [واتبع
ني ܝ ܐܘܪ ,D لااریك [لاریك    |    Š ܘ ,D فاتبع  Š    |    والعذاب [والشقا D, ܗ  ܐ [واخذ    |    add. Š  ܐ

ط   Š      6 ܐ ي    |    A وذھب [وھب ھ [ف عة    |    D, om. Š فی ھا    |    Š  [س فة   om. C      7 [كل و [ص         D وذلك ھ
وق ي المخل بل    |    add. Š     [البھ یل    |    add. Š  [ق ما ق  كنا الله om. AD et [ك
ن ھ امی رین ل ن المستح لنا م ق    |    add. A یجع ھ 8…وخل ق    |    om. D [رایت وى    |    Š ܐܢ  ܘ [وخل  [وح
om. Š    |    ܙ [وجاز رجا   Š      8 ܬܡ  كنا    |    Š  [واخ كنا [وس ھ    |    Š ܘܐ ,A واس ھ…رایت  [وتدرك
om. Š    |    تي دي [ال ف   ŠC      9 ال ف [توص         D نظر ,A المناظر [الناظر    |    om. Š [الناظر…وقربھ    |    AC یوص
ܛ ,D یحیط [محیط    |    ACŠ صور [سور    |    Š ܘ [وعلیھ  Š    |    وذلك السور ینیر مثل [السما add. D    |    جواھر] 
ܐܥ ,add. AC والالوان [الانواع    |    D المختلفھ [مختلفة    |    D الجواھر  Š    |    كلھا] om. D
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5d   Puis une voix retentit : « Emmenez-la à l’assemblée des âmes des 

souverains désobéissants ! Elle sera maintenue dans le tourment27 jusqu’au 

jour de la rétribution ». Les anges crièrent alors : « Saint, Saint, Saint, Toi, ô 

Dieu, le miséricordieux pour ceux qui suivent une voie droite et le 

destructeur des arrogants ! Tu es le Roi équitable et le Seigneur 5

généreux28 ! ».

5e   L’ange me dit ensuite : « Regarde les lieux de la rétribution de la félicité 

et du malheur ! ». Puis il me dit : « Tu as vu la différence entre les âmes des 

bons et les âmes des méchants. Suis-moi, afin que je te montre les lieux de la 

rétribution de la félicité et du malheur ». Il me prit par la main et me fit 10

descendre dans un lieu dont l’étendue égalait celle du bas-monde tout entier.

6a  La description du paradis   Description du Paradis splendide et créé 

dès le commencement (min qabl)29, comme cela a été dit dans la Torah30. 

Adam et Ève y furent créés mais il (sic !) enfreignit le commandement et ils 

en furent expulsés. Ils s’installèrent alors sur la montagne hors du paradis. Je 15

le vis, car le regard le voit et le saisit dans son intégralité. Je m’émerveillai 

de son étendue indescriptible31 et de sa proximité de [l’œil de] l’observateur. 

27 Si mon hypothèse est correcte, il s’agit d’un calque du syriaque šūnaqā ou šenqē, qui 
signifient « tourment(s) » ou « supplice(s) ». Les copistes n’ont pas semblé saisir 
pleinement le sens de ce mot, ce qui a donné lieu à des variantes de lecture importantes. 
Je n’ai pas réussi à trouver d’autres textes arabes chrétiens faisant usage du même terme. 
Cet élément ne laisse en rien présager de la langue originale du texte mais il indique que 
ce dernier a été composé dans un milieu où la langue syriaque était cultivée. Voir 
chap. X, §3.2.

28 L’acclamation du trois fois Saint par les anges en référence à Is 6, 3 est récurrente dans 
les apocalypses personnelles de notre corpus, même si la phrase qui la complète change 
d’une apocalypse à l’autre, voir l’Apocalypse syriaque de la Vierge, qui en est 
particulièrement abondante, trad. fr. Naffah, p. 107 et 108. Voir aussi l’ApAn, éd. 
Homburg, p. 7 ; trad. angl. Baun, §17, p. 404.

29 C’est un calque du syriaque men qdīm, lui-même calque de l’hébreu miqqedem, qui a 
fait l’objet d’interprétations variées. Pour le texte de la Peshitta, voir l’édition de Leiden, 
vol. I, t. 1., p. 3. Il est intéressant de noter que, sur la question du paradis, l’auteur de 
l’ApGreg n’a pas l’air de connaître la traduction de la Septante, qui donne « à l’Est » et 
pas « dès le commencement ». Pour plus de détails, voir chap. XIII, §2.1.

30 L’idée que Dieu installa Adam et Ève sur une montagne est attestée dans les écrits 
d’Éphrem ainsi que dans la littérature apocryphe. C’est le cas de l’apocryphe le Combat 
d’Adam et Ève, conservé en arabe et en éthiopien et lui-même intégré à ce long et 
passionant apocryphe syriaque qu’est la Caverne des Trésors. Les versions de la 
Caverne rapportent tantôt que la montagne est dans le Paradis, d’autres fois qu’elle en 
est à la bordure. Pour des références, voir S. Minov, « Gazing at the Holy Mountain: 
Images of Paradise in Syriac Christian Tradition », ainsi que chap. XIII, §1.1.

31 Ces fréquents renvois à la taille des endroits que Grégoire traverse se font l’écho de 
vieilles traditions juives et chrétiennes. Ceci est vrai pour l’Apocalypse de Jean, mais 
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ه العقول. واذا  الوف ابواب مــن  بصار وتذهل ف ب المضیة والنيران المتوقدة وتخطف  كالكوا

ل بي الیه. فاذا ارضه من الفضة البیضة  قوت مختلفة، اظنها هي التي تعطي الشمس ضوها. فد

بار عظام  ين الشمس بل اشد لمیعا واعظم نورا. واذا انهر تجري ما،  تلمع كالسیف المصقول في 

نهــر والعیــون مــن  رض بل اعجب واظرف. واذا حجارة تــ  ست كما في  وصغار، وعیون ل

ه  زهار. وان ف ر المضي، تظللها اشجار طوال وقصار واصناف  ع وا انواع الجواهر والیاقوت الرف 5

ه، رایت صورة  ه تخطف العقول من حسنها وزهرها. اذا تطلعت ف كل شجرة في العالم. وكل نهر ف

س ولا ورقة  رى فيها غصن  ل اشجار  انها لا  شجار،  اخوتي، م لیة. و ك كالمراة ا و

ای عن لونها ولا ثمرة فاسدة. وروايح هذا الشجر والزهر اذكى من كل مسك وطیب  ساقطة ولا 

عظام  ور القديمة لاحيى من فيها من  لق سيم لو مر  شجار  رض. ويهب من بين هذه  في 

ــلیل لا  ه شمس لانه اشد ضو مــن الشمــس دفــعات كثــيرة فاذا ا س ف البالیة. واذا هذا الموضع ل 10

. یدركه. فسبحت الله وعجبت مما رایت عجبا عظ

Trad. text. : A D Š C      1   post كالكواكب def. Š

دة   1 یران المتوق یران    |    om. D [والن یران [والن ف    |    C وكالن ف [وتخط ھا   C      2 تختط …اظن وھا         om. D [ض
دخل دخلوا [ف  [الفضة    |    om. C [من    |    A الارض [ارضھ    |    D واذا [فاذا    |    om. D [بي الیھ    |    C فادخل ,D ف
 [بل اشد    |    C السقیل ,D المصقولھ [المصقول    |    D كالسیوف [كالسیف   C      3 بیضھ ,A بیضا [البیضة    |    AC فضھ
om. D    |    عا یر [لمی ع وتن ورا    |    C لمعات ,D وھي تلم بار    |    om. D [واعظم ن         add. AC عظام om. C et [ك
        A الرض [الارض    |    D لیس [لیست    |    add. D تندفق [وعیون    |    om. A [الانھر…وعیون   om. D      4 [عظام
ف 6…وان    |    D ازھار [الازھار   D      5 وان [واذا ھ    |    om. C [تخط كاد [شجرة   om. A      6 [وان فی         add. A ت
 ,add. A تكاد [تخطف add. D    |    ante تمره الا انھا انھار, add. A شجر [1فیھ    |    om. D [نھر    |    D وكان [وكل
كاد ان دھل ,add. D ت ي ی ول    |    C ش  ,A اطلعت [تطلعت    |    C واذا [اذا    |    A زھر [وزھرھا    |    D الابصار [العق
        om. D [یا   D, om. C      7 صورت [صورة    |    C نطرت ,add. A فیھ [رایت    |    D الیھ وفیھا [2فیھ    |    C اتطلعت
 [یابس    |    add. C دابل [غصن    |    C یوجد ,A ترا [یرى    |    AC من [مثل    |    C اخوه ,dubit. A, om. D [اخوتي
 بل تراھا كل حالھا علي شبھ وادي في [فاسدة   add. C      8 ولا add. D, ante eum ولا ساقة متاینھ ,add. A ولا شفا
ق ن الفای ر والحس ن الفایق ,add. A النظ ھ والحس ي الصراف  بل تراھا متل ,add. D تري كل حال الشجر على كیانھا ف
ق ن الفای روات والحس ي الط ھ ف ي ھای ره وعل زھر    |    add. C حال الشج ر وال یب    |    inter. D [الشج       C وكلیت [وط
ن   9 ن    |    om. C [1م ذه    |    om. D [بی ذا [ھ  10…3من    |    C لكان احیا [لاحیى    |    AC الشجر [الاشجار    |    C ھ
ة ظام    |    om. C [البالی ظام [الاع ھ C    |    ante ان ,D فادا [واذا   D      10 ع مس    |    add. A تري [فی         A الشمس [ش
 [عظیما   transp. A      11 اللیل ante [لا    |    C واذا ,om. A [فاذا    |    transp. A الشمس post [ضو    |    C وانھ [لانھ
C شدیدا
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Une muraille l’entourait jusqu’au ciel, faite de pierres précieuses de 

différents genres32, toutes aussi brillantes que les astres et que les flammes 

brûlantes, et elles ravissaient le regard et stupéfiaient la raison. Il avait des 

milliers de portes faites d’un rubis différent, et je pense que c’était lui qui 

donnait au soleil sa lumière. L’ange m’y fit entrer. Sa terre était faite 5

d’argent blanc qui scintillait tel le sabre poli sous le soleil mais d’un 

scintillement plus intense et d’une lumière plus grande. Il y avait des rivières 

grandes et immenses et des petites, qui faisaient couler de l’eau, ainsi que 

des sources qui ne sont pas comme celles qui sont sur terre, car plus 

merveilleuses et plus belles. Les pierres de ces rivières et de ces sources 10

étaient de différentes sortes de pierres précieuses, de rubis raffinés et de 

perles lumineuses ; des arbres, petits et grands, ainsi que différentes sortes de 

fleurs leur offraient de l’ombre. Il y avait en ce lieu un [exemplaire] de 

chaque arbre [qui existe] dans le monde. Chaque rivière qui s’y trouvait 

ravissait la raison par sa beauté et son éclat. Si tu avais posé ton regard 15

dessus, tu y aurais vu le reflet de ton visage comme dans un miroir poli33. 

Les arbres, mes frères, sont comme nos arbres mais on ne peut voir sur eux 

une branche sèche, une feuille en train de tomber ni une dont la couleur 

s’altère, ni un fruit pourri. Quant aux senteurs de ces arbres et des fleurs, 

elles étaient plus fines que celles du musc ou du parfum sur terre. Entre ces 20

arbres soufflait une brise qui, si elle était passée sur des tombes anciennes, 

elle aurait ramené à la vie les os décharnés qui s’y trouvent. En ce lieu, il n’y 

avait pas de soleil, car sa lumière est beaucoup plus forte34 que celle du 

soleil et la nuit ne peut donc l’atteindre. Je louai Dieu et m’étonnai 

grandement de ce que j’avais vu.25

aussi pour des apocryphes comme la Caverne des trésors, qui s’attache à donner une 
mesure au Paradis (tantôt 30 empans, tantôt 300, etc.).32 Cette description rappelle 
celle de la muraille de la Jérusalem céleste, cf. Ap 21, 18-21.

33 Le passage à la deuxième personne apparaît dans plusieurs passages comme procédé 
rhétorique pour convaincre le lecteur de la dimension extraordinaire mais « réel » de ce 
qu’il rapporte.

34 J’ai remarqué que le terme dafʿa est souvent utilisé pour rendre le grec φορά dans les 
textes arabes chrétiens traduits du grec, voir par exemple l’Histoire d’Euphrosynos le 
cuisinier, ms. Sinaï, Monastère Sainte-Catherine, ar. 553 (1182), f. 75r  فقال لھ القس ایھا الاخ :
ر عات اخ نا او دف ي ھاھ یت ال ط ج ھ فق ذه الدفع  J’en ai relevé des exemples dans d’autres textes .ھ
mais j’ignore à ce stade si on peut en tirer des conclusions.
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ــه ادم وحــوى  ي كان ف 6b  فقال لي الملاك : ”لا تعــجب،  غــریغوریوس ! فهــذا الفــردوس ا

ه بلا تعب ولا  رد ولا شقا. ولولا معصیته كان هو وس ف ه حر ولا  س ید ظلمة ولا ف ول

ن ؟“.  ه  لم الله ما كان“. فقلت : ”من ف از الوصیة فسبق في  هم ولا موت ولا خطیة ولكن 

ه من قديم  ي ف كة الموكلين به“. ثم قال لي الملاك : ”الحقني لاریك الهیكل المقدس ا قال : ”الملا

ه. ن والروح القدس“. فلحق ب و لى اسم  هر  ا 5

ــه في الهــوى.  د طــو ولا عرضــه ولا ارتفا 7a  صفة الهیكل المقدس. فرایت هی لا یعرف ا

ه من  ا شرق حتى اخضر من اشراقه اكثر الفردوس. واذا اعمدته وح وكله من زمرد اخضر وهو 

قــوت  ــه تمــثال الصلبــوت مــن  قــوت احمــر. وف لوان وسقفه جمیعه من  تلفة  انواع الجواهر ا

فواه لا تبطل وتقول : ”السبح  سبح  كة من انواع الجواهر. وكلها  ازرق. وكله تماثیل روسا الملا

رض !“. لى العلى مرهوب هو الرب في السموات و 10 في ا

Trad. text. : A D C      3   ab 2ولا denuo inc. Y      7   ab 3من denuo inc. V

 correxi [معصیتھ    |    lac. A [ونسلھ…معصیتھ    |    add. D ولا تعب ولا بلبلھ [شقا   add. C      2 ھو ,A ھذا [فھذا   1
ھ ھ    |    add. D ادم ,C معصی وي [ونسل م 3…4ولا    |    C وح ن جاز   om. AC, in μ (GM)      3 [ھ         lac. A [ولك
ܝ om. et [كان    |    om. Y [ما    |    om. Y [في    |    Y   [فسبق    |    Y  [ولكن ܓ   add. Y, فجعل 
      om. C [بھ 4…فقلت    |    add. C لھ التوبھ عوض المخالف واشفاه الطبیب الحقیقي من مرضھ وسقمھ الدي كان یوول
 ,om. AD [الذي    |    A المبني [المقدس    |    C لوریك ,D لااریك [لاریك    |    om. AD [لي    |    Y  [الموكلین   4
دیم    |    C وما دھر   Y      5  [ق ܢ [ال  Y    |    روح دس    |    Y ܪܘܚ [وال د [الق ھ الواح  [فلحقتھ    |    add. C الال
om. Y      6   فة فت [ص ھ add. A, ante eum فاذا et ante eum ص رایت    |    add. D فاذا فی         om. ADY [ف
لا د    |    om. Y [ھیك  [1من    |    D وھو [وكلھ   om. D      7 [في الھوى    |    om. AC [2ولا    |    AD, om. Y حد [اح
om. A    |    رد  [اعمدتھ…2اخضر    |    C حلي [حتى    |    om. AD [وھو    |    A خضره [1اخضر    |    A زمرجده [زم
om. C    |    ر [2اخضر د et anteo eo اخط  [اشراقھ    |    A في [2من    |    add. D وقد اشرق add. A, ante eum ق
راقھا نایاه    |    Y ܘ ,D فان [واذا    |    Y ܐ ,A اش ھ [وح واع   C      8 وحیطان ر    |    om. D [ان ܪ [الجواھ ܬ         Y ܐ
ܬ [1یاقوت    |    homo. A [2من…1یاقوت    |    om. VD,  Y [جمیعھ    |    A المختلف [المختلفة  Y    |    احمر] 

ܬ [تمثال    |    Y ܘ [وفیھ    |    Y ܐ ܬ [2یاقوت    |    Y ܬ  Y      9   ܙܪܩ [ازرق   ,VD فیھ [وكلھ    |    Y ܐ
add. Y    |    ماثیل متایل [ت ا    |    C ب  ,V وفیھ كاھنا [وكلھا    |    add. Y ܘܗܡ [من D    |    ante رووس ,V روس [روس
ھا ح    |    D كان ح [تسب واه    |    V یسب ܐܗܗ [باف  Y    |    ܘ [لا Y    |    ول ول [وتق وا ,A ویق ح    |    C ویقول  [السب
ح ح ,VD التسابی ى C      10   ante التسبی لا [اعل  [السموات…مرھوب    |    VD علوه [العلى    |    add. A, om. Y الع
om. Y    |    ante و [مرھوب add. VD    |    ante ܘ [والارض et post eum ܡ  add. Y, ante eum وفي 
add. C
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6b  La nature et la fonction du paradis protologique   L’ange me dit 

alors : « Ne sois pas étonné, Grégoire ! C’est dans ce paradis qu’étaient 

Adam et Ève. Ni ombre, ni chaleur, ni froid, ni malheur ne peuvent y entrer. 

N’eût été sa désobéissance, Adam et sa race s’y trouveraient sans fatigue, 

sans souci, sans mort et sans péché, mais il a enfreint le commandement et 5

ainsi a accompli ce que la science de Dieu avait prévu qu’il adviendra35 ». Je 

dis : « Qui y séjourne à présent ? ». Il répondit : « Les anges qui en sont 

chargés36 ». L’ange me dit ensuite : « Suis-moi, afin que je te montre le 

Temple sacré qui s’y trouve depuis le commencement (min qadīm al-dahr)37 

au nom du Père et du Fils et du Saint-Esprit ». Je le suivis alors.10

7a  Le temple sacré   Description du temple sacré. Je vis un temple dont on 

ne connaît ni la longueur, ni la largeur, ni la hauteur dans l’air38. Il était 

entièrement d’émeraudes vertes et il brillait tant qu’il verdissait de son éclat 

la plus grande partie du paradis. Ses colonnes et ses voûtes étaient de 

plusieurs sortes de pierres précieuses aux couleurs différentes et son plafond 15

entièrement fait de rubis rouge. Il y avait une représensation (timṯāl) du 

crucifix en rubis bleu. Dans le temple, on trouvait des représentations 

(tamāṯīl) des archanges faites de pluieurs sortes de pierres précieuses39. 

Toutes rendaient gloire sans cesse en disant : « Gloire à Dieu dans les 

hauteurs40 ! Redoutable est le Seigneur dans les cieux et sur la terre ».20

35 La plupart des témoins s’accordent sur la formulation de ce passage, dont le sens reste 
néanmoins problématique. Il s’agit probablement d’une référence à la prescience divine : 
selon de nombreux auteurs de l’Antiquité tardive, Dieu savait déjà qu’en plaçant Adam 
dans le jardin, il enfreindrait son commandement. La providence et la prescience 
occupent également une place importante dans les débats inter et intrareligieux durant les 
premiers siècles de l’Islam, voir notamment M.A. Cook, Early Muslim Dogma: A 
Source-Critical Study, p. 149. En arabe, l’un des termes renvoyant à ce concept est sābiq 
ʿilmihi, que l’on retrouve dans les textes arabes chrétiens. Par exemple, dans la version 
arabe d’un commentaire attribué à Grégoire de Nazianze sur la naissance de Jésus, il est 
dit (je glose) : « qu’il accomplit ce qu’il savait déjà qu’il allait faire ». Voir le ms. Sinaï, 
Monastère Sainte-Catherine, ar. 431, f. 118rv ھ : ھ ان یعمل ابق علم ي س م ما كان ف  Je crois que .ات
nous avons affaire dans ce passage de l’ApGreg à une idée très proche. D’ailleurs, Y 
donne pour ce passage fī sābiq ʿilmi Llāh.

36 Dans l’AT, Dieu place bien les chérubins dans ce lieu après en avoir chassé Adam, 
cf. Gn 3, 24.

37 Voir, un peu plus haut, les remarques sur la version Peshitta du passage de la Genèse 
relatif au paradis. De façon intéressante, la même idée d’antériorité est appliquée au 
temple sacré.

38 Cf. Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 138.
39 Il s’agit probablement de statues (le sens de tamāṯīl en arabe moderne), qui sont attestées 

par l’archéologie dans les églises de la région, voir M. Mundell Mango, « Miaphysite 
Church Decoration ».

40 Il y a là un écho à Lc 2, 14.
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رض واغنت عن ضو الشمس.  شف عنها لاضت جمیع اقطار  7b  واذا المذبح من درة بیضا لو 

كلــیل مــن  هب الصافي  سوع المسیح من جوهر بنفسجي مجــرى  وفيها صورة صعود سید 

كــة  . واربعة ملا ستطیع العیون تتام ع مرصع بثلاث درات بیض تلمع لمعا لا  جوهر الزمرد الرف

هب الخالص وهم یقولون : ”قدوس قدوس  زرق مجرى  لیاقوت  من جوهر وردي مفصل 

اس  قدوس، هو الم الطالع الى محل قدسه !“. ولا تصمت واذا ابواب هذا المذبح من لولو لا ق 5

ــد :  لى لون وا ستقر  . وفيها صلبان من جواهر مختلفة لا  د  لها في طول وعرض عظيم لا 

يرت مــن ذ  ــ . ف ــير ذ كون الصلیب مرة اصفر ومــرة اخضر ومــرة احمــر ومــرة اســود و ف

ت. ي وك لى و وسقطت 

افلون“.  شر وهم  لق الله لبني ال 7c  فقال لي الملاك : ”لماذا تبكي ؟“. فقلت : ”من عظم ما 

سم وقال لي : ” غریغوریوس، سترى ما هو احســن مــن هــذا دفــعات كثــيرة وهــذا هــو في  ف 10

Trad. text. : V A D Y C      1   ab لاضت denuo inc. Š

ده [درة    |    D وان [واذا   1 یضا    |    Y ܕܪ ,A زمرج ف    |    Y ܐ [ب  om. C    |    ante [لاضت    |    VC كشفت [كش
 ,V عن كل شي [الشمس…عن    |    ŠY ܘ [واغنت    |    om. Š [اقطار    |     ,C والا بجمیع ,add. AD في [جمیع
ور ܗ ,A, om. D عن كل ن ܪܛ ܘ   ܗ ,Š ܐ    Y      2   وفیھا]  ŠY    |    صورة] om. VD, 
ante eum ܘܪ  add. ŠY    |    عود وع    |    om. Š [ص ܥ [یس  Y, om. C    |    ي رى    |    om. VD [بنفسج  [مج
رق ܝ ,D مح  ŠY    |    ذھب ܗܒ [بال   ŠY      3   ر ھ [جوھ ر لا یدانی و اخض ر ,add. V وھ         add. AD اخض
رفیع ܕ ,add. D و [الزمرد om. AC    |    ante [الزمرد ال ܨܘܥ ,dubit. V یوضع [مرصع    |    Y ܙ  Š    |    بثلاث] 
لت ܐܗܪ [درات    |    V بت  Š    |    ع عا    |    lac. Y [تلم عا [لم ܩ  ,AC لمی         Y ܬܨ [تستطیع    |    add. ŠY ܘܬ
ܟ ,VD وعلیھ اربعھ [واربعة    |    C بتاملھا ,ŠY ܬܬܐ [تتاملھ    |    ŠY ܐ  [العیون  من [ملایكة    |    ŠY ܘܗ
ܝ [مجرى    |    AC مورد [وردي   VC      4 الملایكھ  Š, ܝ ܗܒ [بالذھب    |    Y ܬ   ŠY    |    وھم    |     [الخالص] 
ي ون    |    VAD وھ ول [یقول دوس    |    add. ŠY ܕܐ ,VAD تق دوس 5…2ق و   om. VAD      5 [ق و [ھ  ,A وھ
om. Š    |    لك م [الم ع    |    add. C العظی ܘܘܬ [الطال  Š, ܐ  Y    |    ى  [قدسھ    |    AY مجد [محل    |    Y  [ال
ܝ  et ܗܝ مت    |    om. ŠY [ولا    |    add. ŠY ܘ ح ,om. ŠY [تص         V ورایت [واذا    |    C اصلا من التسابی
      Š  [لا    |    C لولوه [لولو    |    om. V [من    |    add. V, om. ŠY فوق [ھذا D    |    ante انافورت ,om. VA [ابواب
6   ante ي ول    |    add. D, om. ŠY لا [ف رض    |    Y  [ط م    |    Y ܘ [وع  om. VD,  ŠY et [عظی
ante eum ܘܗܝ add. Š et  add. Y    |    لھا [لھ VŠY, لو A    |    وفیھ [وفیھا C    |    جوھر [جواھر C    |    مختلفة] 
وان ف ,add. D الال ر    |    C مختل ر [تستق د    |    DC یستق ون   om. Š      7 [واح ون    |    om. VD [1ذلك…فیك  [فیك
om. Š, ܬ  Y    |    الصلیب] om. Y, فیھا add. C    |    ante ܘܗܝ ܬܪܐܗ [مرة add. Š, ܬ  et ante eum ܬܐܪ
ܗ ,A اصفر [اخضر    |    Y ܘܬܐܪܐܬ ,Š ܘܬܐܪܝ [1ومرة    |    Š ܨ ,A احمر [اصفر    |    add. Y ܘܗܝ ܬܐܝ  Š    |    2ومرة] 
ر    |    Y ܘܬܐܪܐܬ ,Š ܘܬܐܪܝ ر [احم ܗ ,A اخض  Š    |    ود ܕ [اس  Š    |    یر  من الانواع [1ذلك    |    Š,  Y  [وغ
ܬ [فتحیرت    |    add. A والالوان ܬ ,Š ܗܕ [2ذلك    |    Y  [من    |    ŠY ܬ  Y      8   وبكیت]  add. Š,  
add. Y      9   ي         add. C قم فلا تخاف [لماذا تبكي    |    homo. Y [لي 10…لماذا    |    om. V [الملاك    |    om. C [ل
…من  ,add. A الملاك [فتبسم   VD      10 غافلین [غافلون    |    om. D [الله    |    AC,   Š من عظم ما [ما    |     [ما
om. C    |    تم قال [وقال C    |    ܐ [احسن ŠY, اكتر C    |    ܘܐ [ھذا add. ŠY, منھ واحسن add. C    |    ante 
Š ܗܕܗ ,add. AY ھو [وھذا    |    add. ŠY ܒ [دفعات
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7b  L’image de l’Ascension   L’autel était fait d’une perle d’une blancheur 

telle que, si elle avait été dévoilée, elle aurait illuminé la terre entière et 

aurait remplacé la lumière du soleil. Il y avait une image41 de l’Ascension de 

notre Seigneur Jésus-Christ42 faite d’une pierre violette43 enchâssée d’or pur ; 

[il portait] une couronne d’émeraudes précieuses, sertie de trois perles 5

blanches qui scintillaient tant que les yeux ne pouvaient les contempler. Il y 

avait quatre anges44 faits de pierres précieuses roses enchâssées de rubis bleu 

serti d’or pur qui disaient continuellement : « Saint, Saint, Saint est le Roi 

qui s’élève vers le lieu de Sa sainteté ! ». Les portes du Temple étaient de 

perles et on ne pouvait en mesurer ni la longueur ni la largeur immense et 10

infinie. S’y trouvaient aussi des croix faites de différentes pierres précieuses 

qui ne gardaient jamais la même couleur : la croix était tantôt jaune, tantôt 

verte, tantôt rouge, une autre fois noire et d’autres couleurs encore ». Je fus 

ébahi par cela ; je tombai face contre terre et pleurai.

7c  Le temple terrestre est inférieur au temple céleste   L’ange me dit : 15

« Pourquoi pleures-tu ? ». Je répondis : « À cause de la grandeur de ce que 

Dieu a créé pour les homme alors qu’eux n’y prêtent pas attention ». Il sourit 

et me dit : « Grégoire, tu vas voir ce qui est bien plus beau : ce lieu est sur 

41 Le terme arabe ṣūra est ambigu et pourrait aussi bien renvoyer à une peinture qu’à une 
icône. Dans l’attente d’études plus poussées sur le sujet, je préfère l’usage neutre 
d’« image ».

43 L’adjectif utilisé pour désigner la couleur est banafsaǧī, emprunté au pehlevi wnpšk' qui 
signifie « violette » (la fleur). Il est possible que ce détail renvoie à la couleur bleue 
foncée traditionnellement adoptée pour l’auréole dans laquelle Jésus-Christ est 
représenté sur les scènes de l’Ascension, cf. K. Weitzmann, The Monastery of Saint 
Catherine at Mount Sinai: The icons, p. 68.

44 On peut reconnaître ici une référence aux quatre anges qui entourent/portent Jésus-Christ 
dans la mandorle, dans des représentations bien connues de l’Ascension et attestées dès 
l’Antiquité tardive, comme dans le fameux codex de Rabboula. Pour d’autres exemples 
pris à l’iconographie et pour une discussion sur le sens de l’Ascension dans 
l’eschatologie, voir chap. XI, §1.3 et XII, §3.5.
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ــذ المعمودیــة واطاع الله، ولا یوصــف حسنــه ولا یبلــغ  ي في السما فهــو لمــن ا رض فاما ا

. نعمته“. فعجبت من قو

زعج القلوب من مواضعها بحسنها وشجاها  لحان  صوات كثيرة و مر واذا  ی ا كذ  7d  ف

اب  ــ لیــ ب مراة  ظرت واذا  سابیح وتهالیل لا یوصف، وانوار وروق وروايح تحيي الموتى. ف ب

كلــیل مــن نــور.  ــليها  ــلتها. و ــة  خمریة لا يم الطرف ان یتاملها من عظم اشراقها ونورها وبه 5

ن نــورانیين. وبــين یــديها  یديهم مراوح من نور مصــور شرقون، و يها اربعين ملاكا من نور  وحوا

كلــة مــن  ليهــن  لــها، و نیا م س في ا الوف لا تحصى جواري لاسات انواع الحلل المرتفعة التي ل

ر والیاقوت، وبیديهم شمــع یضي مــن نــور  س مفصل  هب المرتفع والحلي النف انواع الجواهر وا

لــطیب العــجیب المــرتفع،  ل جمــر الــنار یبخــرون  ر بیضا یتلالا مــ ر فيها  ملتهب ومجامر من ا

ووجوه الجواري اشد من ضو الشمس. فعجبت وارتعدت. 10

Trad. text. : V A D Š Y C      5   post ان des. V      10   post وارتعدت def. Š

 ,transp. A الله post [اخذ المعمودیة    |    C كلمن [لمن    |    om. VDC,  add. Y [فھو    |    DŠYC واما [فاما   1
      VA تبلغ [یبلغ    |    om. D [حسنھ    |    D لا ,V فانھ لا [1ولا    |    om. C [2ولا…1ولا    |    Š ܐ ,add. D المقدسھ
ھ   2 ھ [نعمت دا D, om. et نعت  [قولھ    |    V فتعجبت [فعجبت    |    om. C [قولھ…فعجبت    |    add. C شیا اعظم من ھ

حت  ما   add. D,  add. Š,  add. Y      3 فسب ن ما [فبین ܠ ܕ ,D لدالك [كذلك    |    AY فبی  .Š, 
 Y et ܐ add. ŠY    |    وات وت [باص وات ,V ص یره DC et اص حان    |    add. ŠYC كت حان [وبال  ,DC وال

om. ŠY    |    زعج زعزع [ت عھا    |    ŠYC ت عھا [مواض ھا    |    V موض ھا ,ŠY ܘ [بحسن ن حسن  [وشجاھا    |    C م
ܗܐ [وتھالیل    |    C بتسبیح ,VD وتسابیح [بتسابیح   C      4 شجاتھا ,VA,  ŠY سجاھا  [لا ŠY    |    ante ܘ
ܝ  add. Y    |    ف ف [یوص وارھا VD et توص وار    |    add. VAD ان ور ,om. VD [وان روق    |    A ون  [وب
رق ح    |    A, om. C وب ܗ [وروای  add. ŠY, ح ى    |    C ورای یي الموت ܒ  [تح ܒ ܬܕ ,Š ܘܬ         Y  ܘܬ
رت فت ,om. ŠY [فنظ ة    |    C فالت ܪ ,om. VDC [جلیل  add. ŠY    |     یاب ܒ [بث ܒ ,Š ܬ ̈  Y et anteo eo ܬ

لك   add. ŠY      5 ܘ ܪ [یم  ŠY    |    رف راقھا    |    ŠY  [الط رافھا ,om. AD ھا [اش  [ونورھا    |    C اش
ܐܪܗ ھا    |    ŠY ܘܐ ة حلت ھا    |    mg. A, om. ŠY [وبھج ھا [حلت ھا ,D حلی ھا    |    C حلیت  ܘ ,Š ܘ ܪ [وعلی

…یشرقون    |    ADŠ ملاك [ملاكا    |    Š ܘ [وحوالیھا   add. D      6 یشرقون [نور    |    D اكالیل [اكلیل    |    Y ܪܐ
ور ܐܘ [مراوح    |    add. Y ܘܗܡ [یشرقون om. Š    |    ante [2ن  Y    |    مصوره نور [مصورین نورانیین D, ܘ 
ܪ ܐܘܚ ܨܕܘܪ   ܪ ,add. Š ܬ  ܐܘ ܨܘܪܗ    [الوف   C      7 ایدیھا [یدیھا    |    add. Y, om. C ܘ ܬ 

 ŠY    |    تحصى]  et ܕܗ  add. ŠY    |    ܐܪܝ [جواري ܬ add. ŠY et ܘ ܘ ܬ add. Š et ܐ  ܘ   
add. Y, ante eum ذره واع    |    add. Y ܘܗܡ ,add. Š ܘܗܢ [لابسات add. C    |    ante ع لل    |    om. A [ان  [الح
 [انواع   Y      8 ܐ ,ŠC اكالیل [اكلة    |    AŠC وعلیھم [وعلیھن    |    D الدي [التي    |    A مرتفعھ [المرتفعة    |    A حلل
om. C    |    الجوھر [الجواھر A, جوھر C    |    والذھب] om. Š, بالدھب C    |    والالوان [المرتفع add. AC, والوان 
add. D,المرصع ŠYC    |    والحلي النفیس] om. et ܪ  [مفصل    |    A الحلل [والحلي    |    add. ŠY ܘ  
 كلھ om. A et [یضي    |     [وبیدیھم    |    add. Š وھو جمیعھ نورا ,D والیواقیت [والیاقوت    |    C المفصل ,AD المتصل
add. AD, ܬ ŠY      9   ر رون…ومجام ر    |    om. ŠY [یبخ ور [نار    |    om. C [ومجام یضا    |    add. D ون  [ب
om. D, یضا  [النار    |    C بالجمر [جمر    |    D, om. C كمتل ,add. A لیس [مثل om. A    |    ante [یتلالا    |    C اب
om. C    |    وبخور [یبخرون D, om. C    |    بالطیب]  et ante eum ܟ ܪܘܐ  [العجیب المرتفع    |    add. ŠY ܗ
om. et ܬܗ    add. Š, ܬܗ ܣ  ܘ   Y      10   ante ܬ [الجواري add. ŠY    |    اشد]  add. Š        
ܪ [ضو  Š    |    فتعجبت [فعجبت DC,   ܕ  add. ŠY    |    ܬ [وارتعدت ŠY, om. C ܬܡ ܐܪܬ
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terre45, alors que celui qui est au ciel est destiné à ceux qui ont reçu le 

baptême et ont obéi à Dieu ; sa beauté est indescriptible et son bienfait 

inégalable ». Je m’émerveillai alors de son propos. 

7d  La rencontre avec Marie   Alors que j’étais dans cet état, de 

nombreuses voix se firent entendre, ainsi que des mélodies qui émouvaient 5

les cœurs par leur beauté, et l’émotion qu’elles causaient avec des louanges 

et des alléluias était indescriptible ; il y avait des lumières, des éclairs et des 

odeurs qui ressusciteraient les morts. Je regardai et il y avait une femme 

majestueuse avec des vêtements pourpres46 que les yeux ne pouvaient 

contempler tant étaient éblouissants son éclat, la lumière qu’elle dégageait et 10

la beauté de sa parure, et elle portait une couronne de lumière. Autour d’elle 

se trouvaient quarante anges47 de lumière qui brillaient ; ils avaient en main 

des brûle-encens peints et lumineux48. Devant elle, se tenaient un nombre 

incalculable, des milliers de servantes49 revêtues de genres de manteaux fins 

qui n’ont pas leur égal dans le bas-monde ; sur leur tête, elles portaient des 15

couronnes faites de sortes de pierres précieuses, d’or fin et d’une parure 

précieuse sertie de perles et de rubis. Elles avaient en main des bougies qui 

dégageaient une lumière flamboyante, ainsi que des brûle-encens de perles, 

dans lesquels il y avait un feu blanc qui étincelait comme la braise, et qui 

dégageaient un parfum merveilleux et fin ; le visage des servantes était plus 20

brillant que le soleil. Je m’émerveillai et tremblai.

45 Sur les conceptions d’un paradis terrestre, voir chap. XIII.
46 La plupart des manuscrits donnent ḫamriyya pour désigner la couleur des vêtements, 

adjectif dérivé de ḫamr, « vin » ; d’autres, tel que M, donnent borfīr, qui est un calque 
du grec πορφύρα.

47 Le chiffre quarante est important dans la conception chrétienne du temps. Cependant, je 
n’ai pas trouvé de référence portant spécifiquement sur quarante anges. On pourrait voir 
là une référence aux quarante martyrs de Sébaste, qui seraient entrés directement au 
paradis. Les anges qui accompagnent Marie dans l’ApPaul sont au nombre de 200, trad. 
fr. Kappler et Kappler, §46a, p. 820.

48 Cette représentation des anges portant des thurifères ou des brûle-encens se trouve aussi 
dans les apocalypses byzantines, voir par exemple la Vie de Niphon, rédigée au XIe 
siècle, dans laquelle il est question de thymiateria d’or, Vie de Niphon, éd. Rystenko, 
§100.

49 Cf. Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 127 : « O Peter, I made this Paradise in 
the image of the wonderful Church which I have prepared in heaven for the marked 
virgins ».
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ليها فهذه هي السیدة الطاهرة  مراة ؟“. فقال لي : ”التقيها وسلم  لملاك ”من هذه  7e  وقلت 

ــذرتهم  جســوا في الــعالم وحفظــوا  ــلا ولم ی لواتي لم یعرفن ر مرتمريم وهولاي الجواري العذاري ا

لم،   عمون معها هاهنا في السموات. وا . فلما فارقوا العالم صرن في كنف السیدة ی واثقين 

عمال فارقت العالم الى هذا الموضــع تصــير“.  ذرى حسنة  اریة نصرانیة  غریغوریوس، ان كل 

فسبحت الله. 5

ال  ــني وقالت : ” غــریغوریوس، ما  ــذت بیــدي واقام ت فا ــتها وسجــدت لــها وــك 7f  ولاق

ــد.   ب ــرثون المواضــع الشریفــة الى  نهــم ولا یترــون الخــطا حــتى  ــنصارى ؟ لا یعــرفون د ال

دهم الله  شفــع لهــم لا س ة واستعملوا طرایقهم ولولا صلاتي  لامم الخب شبهوا  غریغوریوس، قد 

م بما رایت، لعلهــم  دت فحد ك وطوبى لمن كان م ! اذا  ين. واما انت فطو كلهم في طرفة 

رجعون“. ثم انها قالت ”قف معنا في الصلاة“. فوقفت. 10

Trad. text. : A D Y C

ܗ ,DC القاھا [التقیھا    |    Y ܗܐܕܝ [ھذه    |    add. AY ھي [من   1  et ante eum  ܥ  add. Y    |    ante ܐ
لم ھا    |    add. Y  ܘ [وس ܪܟ   [علی ܝ [علیھا    |    add. Y ܘܐ   ܘܬ  Y    |    ھي] om. C        
رة رتمریم   om. C      2 [الطاھ ܗ  ܬ om. et [م ول ,add. Y ܘ ولاي    |    add. C البت م [وھ         add. A ھ
ante ذاري م ,add. A و [الع ܬ add. D, post eum ھ ܘ ي    |    add. Y ܗܡ  تي [اللوات دي ,add. A ال  ال
add. D, ܐܬܝ ــ  et ــ  add. Y    |    رفن ܢ [یع ــ  Y    |    لا م    |    C رجل [رج وا    |    YC ولا [ول  [یتنجس
ون ي    |    AD,  Y یخالط  [عذرتھم    |    A حفضون [وحفظوا    |    om. D [العالم 3…وحفظوا    |    om. AD [ف
ܬܗܡ ܘ  Y, وریتھم  [العالم    |    add. Y ܬ add. A,  et سبحانھ [با    |    dubit. Y [واثقین   C      3 وبك
ܪܘ ,A صاروا [صرن    |    add. C وھم حافظین وصایا الله  Y, صیرن C    |    1في]  Y    |    كفن [كنف A, كف D, 
ــ  Y    |    دة ور [السی ون    |     .add ܬ  ܘ ,add. D ام الن ܢ [یتنعم  Y    |    ھا ܗ [مع         Y ܨ

 [حسنة    |    add. A الردیھ الاعمال من ابتعدت om. et [حسنة الاعمال    |    om. A [نصرانیة   A      4  [السموات
نت ــ ,D احس  et ante eum ــ ܬܗ ܘ ــ ܘ ــ  فاق [فارقت    |    add. Y ܐܕ   ܐܕ A, ante eum ون
add. Y, تفارق C    |    فھي [العالم add. A, الدنیا D    |    ھذه [ھذا A    |    تصیر] ante الى transp. Y      5   فسبحت الله] 
om. et ــ ܗ ــ ܘ  add. Y      6   ھا ܝ om. et [ولاقیت ــ ܣ    ܪ  ܬ ܐ  
ܗܪܗ ܗ   add. Y, نحو السیده العذري add. C    |    وسجدة [وسجدت C    |    لھا] om. et ܗ ܝ ܐ   ܘ
add. Y, علي اقدامھا add. C    |    وبكیت]  add. Y    |    فاخذت] om. AD, ܬ  ما    |    om. AD [بیدي    |    Y ܐ
حال [حال نصارى   Y      7 وال رفون post [ال ــ ,AD ما [لا    |    transp. C یع  Y    |    رفون    [یع
add. Y    |    م ــ [دینھ ܗ   ܬ تركون    |    om. C [ولا    |    add. Y ܘ ܡ [ی طایا    |    Y ܬܬܪ  [الخ

ــ  Y    |    تى ع    |    C ل ,Y ܐܢ [ح ھ [المواض ــ add. A, ante eum المقدس ــ et post eum ܬ  
add. Y    |    ى ة 8…ال د    |    om. Y [الخبیث قضا [الاب م   add. AD      8 بلا ان م [بالام ة    |    C الام ة [الخبیث         C الغریب
تعملوا رایقھم    |    Y ܐ ܐ [واس رایقتھم [ط ܕ  ,D ط  add. Y, ھ لاتي    |    add. C الخبیت  [ص
ܝ  Y    |    بسیھم [تستشفع لھم D, بسبب C    |    لابدھم [لابادھم DY    |    الله] om. A, ܬ add. Y      9   في…
ن ن    |    om. Y [عی م [عی         Y ܘ ,D فطوبا [وطوبى    |    om. Y ف [فطوباك    |    D فاما [واما    |    add. D كلھ
ܢ [كان  Y    |    ante ܦ [اذا add. Y    |    دت دت [ع م ,A اع دثھم    |    add. C الیھ دتھم [فح       om. Y ف ,D تح
add. Y ܘܐ ܐܪܬ [فوقفت    |    DYC اقف [قف    |    add. YC لي [قالت   10
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7e  Le sort des servantes vierges   Je demandai à l’ange : « Qui est cette 

femme ? ». Il me répondit : « Va à sa rencontre et salue-la car c’est la Dame 

pure, Marie (Martmaryam), celles-là sont les servantes vierges qui n’ont pas 

connu d’homme ni ne se sont souillées dans le monde et ont gardé leur 

virginité, confiantes qu’elles étaient en Dieu. Lorsqu’elles quittèrent le 5

monde, elles sont passées sous la protection de la Dame et elles sont dans la 

félicité avec elle, ici-même dans les cieux. Sache, Grégoire, que chaque 

servante chrétienne, vierge et vertueuse qui a quitté le monde vient en ce 

lieu ». Je louai alors Dieu.

7f  Le discours de Marie   J’allai à sa rencontre puis me prosternai devant 10

elle et me mis à pleurer. Elle me prit la main, me releva et me dit : 

« Grégoire, qu’arrive-t-il aux chrétiens ? Ils ne connaissent pas leur religion 

(dīn) et n’abandonnent pas leurs péchés, afin d’hériter des nobles lieux pour 

l’éternité ! Grégoire, ils ont imité les nations perfides et ont adopté leurs 

manières de faire. Sans ma prière50 qui intercède pour eux, Dieu les aurait 15

tous anéantis en un clin d’œil. Quant à toi, bienheureux sois-tu et 

bienheureux celui qui te ressemble ! Si tu retournes sur terre, entretiens-les 

de ce que tu as vu, ils se repentiront peut-être ». Puis, elle dit : « Arrête-toi 

pour prier avec nous ». Je m’arrêtai alors.

50 Les manuscrits de la branche γ, donne ṭilbatī, que l’on traduirait par « mon 
intercession ».
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ه بحلل لا تدرك صفتها ومعه ملاكين وهم یقولون : ” رب ربنا  ل ینير و شیخ قد اق 7g  واذا 

رض !“ وتمم المزمور الثامن بصوت یبلغ الى السما بلحن شجي والملاكين  ما اعجب اسمك في جمیع 

ه. فقلت : ”من هذا ؟“. فقال : ”هذا داوود النــبي“.  ارن م لته العذارى ی یقولون معه. فاستق

ه وقالت : ”تقدم  ابي“.  ذت بیده واقام زال يمشي حتي قرب من السیدة وانه سجد لها فا فلم 

ح. وا قايم ارتعــد ولا  س نواع ال سبحون الله  ل هو والسیدة جمیعا الى المذبح والملاكين  فد 5

م. اقدر انطق ال

حت وخرج  ر المواضع انف ظرت واذا ابواب الهیكل وسا 7h  ثم ان الملاك قال لي : ”انظر !“. ف

كــة الــوف الــوف يحملــون صــواني  ســيم ودارت الــروايح الطیبــة. واذا الملا سيم اطیب من كل 

ــلى ذ المــذبح. وسجــدت  تمجیــد فوضــعوها  تهــلیل وا وكاسات مــن نــور فــيها قــرابين وشراب 

لى ت القرابين. فرایت قــد خــرج مــن بــين  السیدة وداوود النبي بين یدي المذبح ثم انهما صلیا  10

Trad. text. : A D Y C      8   ab ودارت denuo inc. Š

خ   1 د om. AC et ب [بشی ھ    |    add. A مجی یر وجھ ܪ  inter. et [ین  add. Y    |    لل …بح فتھا  [ص
om. Y    |    لل ور [بح درك    |    add. D الن د [ت فتھا    |    add. DC اح ھا [ص ن    |    DC نعت ور من [ملاكی         add. D ن
م و ,om. A [وھ ون    |    DD وھ ول [یقول ھا [یا    |    add. A و ADC et ante eum یق رب [رب    |    A ای  ,A ال
om. D    |    ante ربنا]  add. Y      2   ܐ [اعجب Y    |    كل [جمیع A, اقطار D    |    وتمم] om. et وھو add. A, 
 [بلحن    |    AD بلیغ [یبلغ    |    om. Y ب [بصوت    |    add. A, om et  add. Y وكان یقول [الثامن    |    DY وتم
  ܬ et ܬ [فاستقبلتھ    |    om. A [یقولون   Y      3 ܘ [والملاكین    |    Y  [شجي    |    A والحسن
ܬ ܘ  add. Y    |    یتباركون [یتباركن A    |    فقلت]  add. Y    |    ھو [من add. A    |    لي [فقال add. A, 
ܗܪܗ [السیدة   om. Y      4 [2ھذا    |    om. Y ف ,add. D لي الملاك  add. Y, ante eum الست et post eum 
داري ھا    |    add. C الع ܪܟ  om. et [ل ܬ [فاخذت    |    add. Y   ܘܬ  Y, فاخدة C    |    جدي [ابي A, 

دخل   Y      5 ܐ ܡ [ف  et  ܕܐܘܘܕ add. Y    |    دة ܗܪܗ [والسی  add. Y    |    جمیعا]  add. Y, ante 
eum ھ ى add. C    |    ante مع ܣ [المذبح    |    add. Y ܘܕ [ال  add. Y    |    ܘ [والملاكین Y    |    الله] 
om. D    |    بانواع] om. D    |    التسابیح [التسبیح A, om. D    |    مرتعد [ارتعد A, ante eum و add. DC    |    ولا] 
om. A      6   اقدر] om. AC    |    اطیق [انطق AC    |    الكلام]  et ܗ …الملاك   add. Y      7 ܘܐ         om. A [واذا
ي …1نسیم   add. Y      8  [وخرج    |    C تفتح ,D تنفتح ,A نفتحت [انفتحت    |    om. D [فنظرت    |    om. D [ل
یب    |    om. C [ودارت ثروا [ودارت    |    et   add. Y  [اط روایح    |    D وزارت ,A وك ھ [ال         C رایح
ܗ    [الطیبة  add. ŠY, طیبھ C    |    ملایكھ [الملایكة ADŠ    |    ܐܬ [2الوف  [یحملون    |    Š ܘܪ
ܡ واني    |    ŠY ܘ ܐܨ [قرابین    |    om. Y [فیھا   C      9 الصواني ,om. ŠY [ص         add. Y ܘ ŠY et ante eum ܐ
راب  [المذبح    |    AŠYC ذالك [ذلك    |    Y  [فوضعوھا    |    om. ŠY [بالتھلیل والتمجید    |    add. D خمر [وش
ܣ  add. C, ܣ ܗܪ   add. Y    |    انھما 10…وسجدت] om. C    |    المذبح 10…وسجدت] om. Š        
ante جدت دة   add. Y      10 ܘ ܕ [وس ܗܪܗ [السی  add. Y    |    ante ܘܐ [وداوود add. Y    |    بي  [الن
om. CY    |    ܣ [المذبح  add. Y    |    ܕ [ثم انھما  Y    |    انھم [انھما A, انھا D    |    صلوا [صلیا ADC        
om. C [2بین    |    om. D [من    |    add. ŠY ܦ [خرج om. ŠY    |    ante [فرایت قد
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7g  La rencontre avec David   Un vieillard s’approcha : son visage 

rayonnait; il portait des vêtements qu’on ne peut décrire il y avait avec lui 

deux anges qui disaient : « Seigneur, notre Seigneur, qu’il est merveilleux 

ton nom sur toute la terre ! »51. Et il dit le psaume en entier d’une voix qui 

atteignait les cieux, sur un air émouvant ; les anges [le] disaient avec lui. Les 5

vierges l’accueillirent et demandèrent sa bénédiction. Je demandai à l’ange : 

« Qui est-ce ? ». Il répondit : « C’est le prophète David52 ». Ce dernier 

continua à marcher jusqu’à ce qu’il fût près de la Dame et se prosterna 

devant elle. Elle lui prit la main, le releva et lui dit : « Avance, mon père53 ». 

La Dame et lui entrèrent ensemble dans l’autel54, pendant que les anges 10

louaient Dieu avec différentes sortes de louanges. Je tremblais55 et ne 

pouvais prononcer une parole.

7h  La consécration des offrandes   L’ange me dit ensuite : « Regarde ! ». 

Je regardai et les portes du temple et celles des autres lieux s’étaient 

ouvertes. La meilleure brise qui soit en sortit et les bonnes odeurs se 15

répandirent. Il y avait des anges par milliers qui portaient, avec l’alléluia et 

la glorification, des assiettes et des coupes de lumière56 dans lesquels se 

trouvaient des offrandes (qarābīn) et du vin (šarāb, lit. boisson), puis ils les 

posèrent sur l’autel. La Dame et le prophète David se prosternèrent devant 

ce saint autel puis ils prièrent sur ces offrandes. Je vis alors une lumière 20

51 Ps 8, 2. Ce psaume était lu chez les melkites de rite syriaque le premier mardi du 
Carême, selon le ms. Vatican, BAV, Vat. syr. 278 (IXe-Xe s.), f. 20r. Il ferait partie des 
rares lectionnaires melkites antérieurs à la « constantinopolisation » du rite, cf. S. Brock, 
« Manuscrits liturgiques en syriaque », p. 272. Une recherche dans le ThALES lectionary 
database ne m’a pas permis de reconstituer l’usage de ce psaume chez les syro-
miaphysites. Notons qu’il était aussi lu à Constantinople le premier mardi du Carême, 
ainsi que le sixième samedi, selon le Typicon de la Grande Église, éd. Mateos, vol. II, 
p. 15.

52 David chante dans la Jérusalem céleste dans l’ApPaul, trad. fr. Kappler et Kappler, 
§29c ; voir aussi Apocalypse syriaque de la Vierge, trad. fr. Naffah, p. 108.

53 Marie fait partie de la lignée de David puisque Jésus-Christ est présenté ainsi dans les 
Évangiles.

54 Il faut comprendre ici le sanctuaire, soit l’espace où se trouve l’autel au sein de l’église.
55 La juxtaposition étrange du participe actif et du verbe inaccompli m’invite à comprendre 

qāʾim comme un progressif, utilisé ici comme un marqueur aspectuel exprimant la durée 
et la concomittance, soit « être en train de faire quelque chose ». L’usage de qāʾim 
comme d’un modal est d’ailleurs courant dans les parlers arabes de la zone syro-
mésopotamienne, voir H. Blanc, Communal dialects in Baghdad, p. 115-116. Voir aussi 
G. Grigore, L’arabe parlé à Mardin, p. 157-158. Je remercie Igor Younes et Bruno Hérin 
pour nos nombreux échanges sur la dialectologie de la région, avant et après nos séjours 
respectifs au Tur Abdin.

56 Le mot qurṣ, pl. aqrāṣ, qui signifie « pain rond » a souvent pris chez les chrétiens le sens 
bien précis de « pain de l’eucharistie ».
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لملاك : ”ما هذه  كة حملت ت القرابين وصعدت الى السما. فقلت  ایديهما نور ساطع. ثم ان الملا

كة الى هاهنا  صير بها الملا لها الله ف نیا التي یق القرابين ؟“. فقال ”هذه القرابين التي تتقدس في ا

ــرفع الى بــين یــدي الــرب. فطــوبى،  غــریغوریوس، لمــن  تم قداسها السیــدة وداوود النــبي ثم  ف

ه  ذها بقلب نقي وحسن امانة بها“. ثم ان الملاك قال : ”الحقني لاریك ارفع مما رایت !“. فلحق

فطلع بي الى السما الثانیة. 5

ــلاف  ــلى اخ ار  خــ سين و رار والقد ازل الصالحين و ه من م 8a  صفه السما الثانیة وما ف

ا منهم امين. فرایت نورا عظ مشرقا، اعظم من  سال الرب ان يجمعنا معهم ولا یفارق طبقاتهم. ف

ــه اعمــدة مــن نــور مــورد.  لني هی من قطعة نور ابیض وف لى ما وصفت. واد ولى  السما 

ادیل معلقــة مــن نــور  ــه قــ ره. وف ــرى ســا رض كلها دفعات كثيرة والــعين لا  وكون في سعة 

س في الفردوس لها نظير  لوة ل ذبة  یة  سيم روايح ذ ه  لعینين. وف ذ  ساطع مشرق ملتهب  10

Trad. text. : A D Š Y C

دیھما   1 دیھم [ای دیھا ,A ای ور    |    D ی ورا [ن  [الملایكة    |    Y ܨܐ ,A صاطع [ساطع    |    ŠYC et  add. ŠY ن
ܐܪ لت    |    add. ŠY ܐ رابین…حم لت    |    om. Y [الق رابین    |    om. Y [حم لك الق عدت post [ت         transp. Y ص
عدت ܬ ,add. Š  [وص  ADŠ, ante الذي [1التي   add. Š      2 ܗܝ [ما    |    om. D ل [للملاك    |    C صعدة ,Y ܐܨ
eum ܗܝ add. Y    |    یتقدس [تتقدس A, تقدس DC    |    ܕܐܪ [في add. ŠY    |    كلھا [الدنیا add. C    |    2التي] om. A, 
ܝ  Š, ܘ Y    |    ܬ [الله add. Y    |    فیصعدونھا [فتصیر D, ܬ ŠY    |    بھا] om. A    |    ܐܪ [الملایكة  ܐ
add. ŠY      3   ف [فتتم om. A, وتتمم D,  Y, لتتم C    |    تقدیسھا [قداسھا A,  Š, ܗ ܐ  Y    |    ante 
ܗܪܗ ,add. AD ام النور add. A et post eum ستنا [السیدة  add. ŠY    |    رفع [ترفع D, ܬܪܬ ŠY    |    الى] 
om. AC    |    الممجد [الرب add. AD, ܬ  ŠY, التالوت المقدس الالھ الواحد add. C    |    وطوبا [فطوبى D      
ذه [یاخذھا   4 ة    |     A یاخد ھ ن امان  قال post [الملاك    |    om. C [بھا    |    C نیھ [امانة    |    ŠY ܘܐ  [وحس
transp. Y    |    ي [قال ع    |    add. C ل ما رایت    |    om. D [ارف       A,  Š ما [مما    |    D ما لا یكون رایت متلھ [م
ع   5 ة    |    Y ܘܐܨ ,Š ܘܨ [فطل ھ [الثانی د ,add. A والثالث         om. A [الثانیة…صفھ   add. C      6 ولربنا المجد الي الاب
 ante [والاخیار    |    A الصالحین [والقدیسین    |    om. A [والابرار    |    A القدیسین [الصالحین    |    DŠY المنازل [منازل
ܦ ,D قدر [اختلاف    |    transp. A القدیسین  Š      7   امین…فنسال] om. C    |    نسل [فنسال A, om. C    |    الرب] 
لصنا ح ومخ وع المسی یدنا ایس ح ,A س         om. ŠY [معھم    |    om. ŠY [یجمعنا    |    Y, om. C  ܬ ,D المسی
ܡ ,om. D [منھم    |    D,  Š یفرقنا ,A یفردنا [یفارقنا    |    om. ŠY و [ولا  Š    |    امین] om. DŠ et یا اعلمكم 
ي ܐ ,add. D اخوت ܬ     ,D انني رایت [فرایت    |    om. A [اعظم…فرایت    |    add. ŠY  ܨ
ante eum ܗܪ ܟ    et post eum ܟ ن    |    add. Š, om. Y ܗ ى   Y      8  [م ھ [الاول  ,ADŠ الاول
ܘܠ ني    |    om. C [ما    |    Y ܐ ܟ add. ŠY et post eum ܬܡ om. et ante eum و [وادخل   add. Y        
لا  و بحنایا [اعمدة DC    |    ante وفیھا ,om. A [وفیھ    |    add. A ومن یاقوت et فضھ [قطعة    |    DŠY ھیكل [ھیك
add. A, عمد DŠ    |    2من] om. C    |    موبد ساطع [مورد D, ܪܘܕ  Y      9   كمتل [ویكون C    |    في] om. C    |    سعة] 

عت ,Y ܘ ,Š ܘ ھا    |    Y  [الارض    |    C س عات    |    om. C [كل یرة    |    om. C [دف  [لا    |    om. AC [كث
om. AD, ܪ ܪ ܐܢ ,add. Š ܬ ܐ ,D جمیعھ [سایره    |    add. Y ܬ  ŠY    |    وفیھا [وفیھ DC    |    معلق [معلقة et 
ante وفیھ transp. DC,  Y    |    نور] om. A      10   ܨܐ [ساطع Y    |    مشرق]  Š et ܘܗܝ add. ŠY, 
رقا ھب    |    C مش ܗ [ملت  et  add. ŠY    |    ذ ن    |    Š,  Y  [یاخ ر [بالعینی ܢ ,D بالبص  
ܗ  Š, ܨܪܗ    Y, بالعین C    |    ante ب [روایح add. D, ܘ add. Š    |    ذكیة] om. ŠYC    |    عذبة 
om. C [شبیھ 39,1…نظیر    |    C متلھا [لھا    |    add. A في [لیس A, om. D    |    ante حلوه وعدبھ [حلوة
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éblouissante jaillir de leurs mains. Les anges les portètent ensuite et ils 

s’élevèrent vers le ciel. Je demandai à l’ange : « Que sont ces offrandes ? ». 

Il me répondit : « Ce sont les offrandes qui sont sanctifiées dans le bas-

monde que Dieu accepte et que les anges emmènent jusqu’ici ; alors, la 

Dame et le prophète David achèvent leur sanctification puis elles sont 5

élevées jusque devant le Seigneur. Grégoire, heureux celui qui les prend avec 

un cœur pur et en toute confiance ». L’ange me dit ensuite : « Suis-moi, afin 

que je te montre [un lieu] plus élevé que ce que tu as vu ». Je le suivis alors 

et il s’éleva avec moi au deuxième ciel.

8a  Le deuxième ciel   Description du deuxième ciel et des demeures des 10

bons, des justes, des saints et des bienveillants qui s’y trouvent, selon leur 

classe. Nous demandons au Seigneur de nous unir à eux et de ne pas nous en 

séparer, amen. Je vis une lumière intense et encore plus éclatante que celle 

du premier ciel, tel que je l’ai décrite. Il [l’ange] me fit entrer dans un temple 

fait d’un morceau de lumière blanche dans lequel il y avait des colonnes de 15

lumière rose. Il pouvait contenir l’étendue de la terre toute entière plusieurs 

fois et l’œil ne pouvait le cerner dans son ensemble. Il y avait des lampes 

suspendues57, d’une lumière éblouissante, éclatante et flamboyante, qui 

saisissait le regard ; une brise d’odeurs raffinées, douces et agréables, qui 

n’avaient rien d’équivalent ni de semblable dans le paradis ; des rivières de 20

57 Il s’agit de lampes à huile, comme on en trouve également dans les mosquées, voir F. 
Day 1942, « Early Islamic and Christian lamps », p. 64-79. Pour des reproductions de 
lampes trouvées sur des sites palestiniens, voir  S. Hadad, The Oil Lamps from the 
Hebrew University excavations at Bet Shean.
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ب المنيرةالمنيرة. وذ  ل الكوا ه انهار من ضو. فطلعت في بعضها فاذا في اسفلها م ه. وف ولا ش

اس  جــ جري الما الصافي. واذا سقف ذ الهیكل مــرب مــن انــوار مختلفــة  ليها  الضو يجري 

دا.  شراق  ه صورة صلیب من نور عظيم  لطرف والقلب. وف ذ  شرق بعضها مع بعض و

ح. وذهل عقلي وست  س ل د ان ینظره. فعجبت من حسنه وصحت  ستطیع ا و مذبح لا 

. ن ا لم ا نفسي ولم ا 5

8b  فحركني الملاك وقال لي : ”لا تذهل !“ فرجع عقلي الي. ثم قلت : ” سیدي، اي شي هو 

ت ؟“. فقال : ”هذه هي اورشليم السماویة“. فقلت : ”لمن هي معدة؟“. فقال لي : ”اقرا  هذا الب

ــوب“. فقــریت واذا كتابتــه مــن نــور ازرق في نــور اصــفر بخــط رومي : ”هكــذا هــذه  ما هو مك

ن وروح القدس ولمن فر من  ب و لسیف في محبة  اورشليم السماویة المعدة لمن اسلم نفسه 

رات  ــر وا عمــدة والمغا ــس نفســه في  لضیق ولمن  رض الفانیة وسكن الجبال والبرارى  10

لحــق والعــدل  ليهــم  ن رعوا ما سلم  رض الزای والرووسا ا ه من النظر الى اهل  ع عی وم

Trad. text. : A D Š Y C

بیھ   1 بھ [ش ھ    |    DY ش ھا [وفی و    |    DC وفی وء [ض ܗܡ ,D ض  Š, ور عت    |    add. C الن برت [فطل  ܬܡ ,D فع
 ŠY, فاطلعت C    |    ܘܐܕ [فاذا ŠY    |    ܐ [اسفلھا  [علیھا   AŠY      2 وذالك [وذلك    |    ŠY ܟ [مثل    |    ŠY ܬ

om. D    |    ܢ [كجري  ŠY    |    وذالك [ذلك AŠY    |    مركب] om. ŠY    |    نور [انوار C    |    ܐܥ [الاجناس       ŠY ܐ
 [صلیب    |    D صورت [صورة    |    C وبالقلب ,ŠY ܘ [والقلب    |    C بالنطر [بالطرف    |    C یشرق [تشرق   3

 et ܡ  ŠY    |    ܢ ܘܗܘ [عظیم ܐ   ܩ [الاشراق    |    add. ŠY ܐ  ŠY      4   ولھ] om. A    |    مذبح] 
dubit. A    |    ستطیع [یستطیع D, ܐ ŠY    |    احد] om. A, ܢ ܣ ,Š ܐ  Y    |    ان] om. AŠY    |    ینظره] 
om. et وصفھ ولا ابلغ ذالك A, ܗ ܬ ,Š ܘ [بالتسبیح    |    om. ŠY [وصحت    |    Y, dubit. C ܬ  Y et ܘ

یت    |    add. ŠY  ܬ یت [ونس ي   A, om. C      5 وانس م    |    om. C [نفس ن Y    |    ante  [اعل ي [ای  ال
add. C    |    قایم [انا add. DC      6   ܬܟ  [فحركني Š, ف om. Y    |    لي] om. A    |    الي]  Š,  Y, ante 
ي ي اي    |    transp. C عقل ذه   ŠY      7  [ش ذا [ھ ي    |    Y ܗܐܕܝ ,A ھ و [1ھ ة    |    AC ھ ھ [السماوی         DŠC السمایی
لت ي    |    om. et anteo eo  add. ŠY et post eum  add. Y ف [فق ذه [2ھ دة    |    AC ھ   [مع
add. Y    |    2فقال] om. A    |    لي] om. AD, ܗܪ ܟ   add. Š    |    اقري [اقرا DC      8   ھو] om. A    |    واذا] 
om. ŠYC    |    ھ ھ [كتابت ܘܒ DC, om. et كتاب ܢ    add. ŠY    |    ن  [في    |    D بخط ازرق نور [ازرق…م

 ŠY, و C    |    اصفر] om. D, ܐ Š    |    بخط] om. ŠY    |    سریاني [رومي D, om. ŠY    |    ھكذا] om. A, 
om. et ܝ ــ ــ  ــ ܗܕ  ــ   add. ŠY    |    ذه و [ھ وب DŠ et ھ ة   Y      9 ܗܝ ,add. D مكت  [السماوی
ھ دة    |    DŠYC السمایی لم    |    om. A,  Š [المع  الالھ [القدس    |    A, om. D لسیف [للسیف    |    ŠY  [اس
ن    |    DC الواحد برارى 10…ولم ن    |    om. ŠY [وال         add. A في [الجبال C      10   ante فاز [فر    |    AC و [ولم
ܐ [في    |    D نفوسھم [نفسھ    |    D حبسوا [حبس    |    transp. DC نفسھ D et post للضیق [بالضیق ܐ   
ــ ــ  ܪ ,add. Š ܘ ــ ܐ  ܘ  ܐ  add. Y    |    دة وف [الاعم ܩ ,D الكھ ܪ ,Š ܐ         Y ܐ

دیارات ع    om. ŠY      11 [وال ܡ ,D نفسھ [عینیھ    |    add. ŠY ܘ et ante eum ܘ [ومن  [النظر    |    ŠY ܐ
om. C    |    ى ــ [الارض    |    om. ŠY [اھل    |    om. C [ال  et ante eum ܗܕܗ add. ŠY    |    ا  [والرووس
ا ذین    |    om. Š و AŠY et الروس دي [ال وا    |    D ال ترعوا [رع ܐ D,  et س   add. Š, ܪ 

وا ,Y ܨ وا ورع  [علیھم    |    C استولون ,A, om. D اتمنوا [سلم    |    om. D,  et  add. Y [ما    |    C تول
om. D, ܡ  ŠY    |    في الحق [بالحق D
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lumière. J’en observais certaines et je vis qu’en leur fond se trouvaient 

comme des astres lumineux. Cette lumière y coulait comme coule l’eau pure. 

Le plafond de ce temple était de lumières de différentes espèces qui 

brillaient ensemble et saisissaient le regard et le cœur. Il y avait une image 

(ṣūra) de la croix faite d’une lumière d’un très fort éclat. Ce lieu était doté 5

d’un autel que personne ne pouvait regarder. Je m’émerveillai alors de sa 

beauté et poussai des cris de louange. J’en perdis mes esprits, j’oubliais mes 

repères58 et ne savais plus où je me trouvais.

8b  L’inscription de la Jérusalem céleste   L’ange me remua et me dit : 

« Reprends tes esprits ! ». Je repris alors mes esprits. Je lui dis : « Maître, 10

quelle est cette maison ? ». Il répondit : « Ceci est la Jérusalem céleste ». Je 

demandai : « À qui est-elle destinée ? ». L’ange répondit : « Lis ce qui est 

écrit »59. Je lus. Son inscription était tracée en une lumière bleue sur une 

lumière jaune en écriture rūmī60 : « Ainsi est la Jérusalem céleste, apprêtée 

pour qui a livré sa vie au sabre pour l’amour du Père, du Fils et du Saint-15

Esprit ; pour celui qui a fui la terre périssable et a habité dans les montagnes 

et les déserts dans la misère ; pour celui qui s’est cloîtré sur des colonnes, 

dans des grottes et des monastères, et a empêché ses yeux de contempler les 

habitants de cette terre éphémère ; pour les chefs61 qui ont dirigé les affaires 

qui leur avaient été confiées avec droitesse et justice, dans la crainte de Dieu, 20

58 On peut rendre ainsi l’expression « je m’oubliais » (nasītu nafsī).
59 Paul lit aussi une inscription sur des tablettes en or à l’entrée du troisième ciel, sur 

lesquelles sont annotés les noms des justes qui y séjournent, voir ApPaul, trad. fr. 
Kappler et Kappler, §§19a-b.

60 Tous les témoins de la sous-branche δ donnent suryānī « syriaque » au lieu de rūmī.
61 Je choisis volontairement un terme aussi générique que « chef ».
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ا الى  والخوف من الله وتمموا الوصا التي اومروا بها ولم یعدلوا عن الخير. فجعلت لهم ميرا ومسك

ي لا نهایة  ولا انقضا“. بد ا

ه  شرق بنور لامع. وف ة نور بیضا  ه. فاذا رایت ارضه كلها صف ذني الملاك ودار بي ف 8c  ثم ا

شجار لا یقدر النظر ان  لى بعض من انوار بهیة. وت  زید بعضها  اشجار كنحو القامة، كلها لا 

ــرتلون  كــة مــن ضــیا  لــوان مــن نــور جمیعــها. وفــيها ملا ینالها. ودوالي مغروسة وازهار مختلفــة  5

ستقر من الفرح والسرور. واذا  یذة. واذا نفسي لا  ح كاصوات النیات والعیدان الحلوة ال س ل

لى  س قد صوروا من نور مفرط   ملتهم. فرایت ا لى دواب. فلما قربوا مني،  لوا  الوف قد اق

ديهــم  لل من نور وكلة من نــور وفي ا ليهم  ين مسرورن. و ة كثيرة، وهم فر ج دواب نور 

داث وسا. سبحون ویطربون مشايخ وشبان وا لوان، وهم  رماح من نور مختلفة 

Trad. text. : A D Š Y C

وف   1 وف [والخ ایا add. ŠY    |    ante ܬ ,om. A [الله    |    A وخ ع [الوص تي    |    add. A جمی دي [ال         D ال
روا ܐ ,D ھده [فجعلت    |    Y  [یعدلوا    |    om. C [الخیر…ولم    |    C امروا ,Š ܬܘܨܘ [اوم  ,add. Š ܗܕܗ 
ܙܠ ܗ [نھایة    |    ADC الموبد العتید [الابد   om. Y      2 [ومسكنا    |    om. ŠY [میراثا    |    add. Y ܗܐܕܝ        ŠY ܐ
دي [اخذني   3  وا [فاذا    |    DŠY فیھا [فیھ    |    om. AŠ [بي    |    A فادارني [ودار    |    om. D [الملاك    |    D اخد بی
د ܡ ,Š ܬܡ ,D ق  Y, د ھ    |    om. A [رایت    |    C واذا ق فیحة    |    ŠY ܐܪܨܗ [ارض ن [ص حیفھ ,add. A م         DŠ ص
ܩ ,A,  Š یشرق [تشرق    |    Y ܐ [بیضا  Y    |    بالنور [بنور A    |    لامع]  ŠY    |    وفیھ [وفیھ ADC      
        om. DC [بھیة…من    |    AD عن [على    |    add. A عن [یزید    |    om. ŠY [كلھا    |    D كقوة ,AŠ كنحوا [كنحو   4
وار         A الشجر [الاشجار    |    om. A [وتلك    |    om. C [مغروسة 5…وتلك    |    A كھیھ [بھیة    |    add. A متنابتھ [ان
در ھا 5…یق ر [ینال ھا الناظ را مثل ر ,A ی ھ النظ ي   D      5 یتامل ة    |    Š ܘܕܘ [ودوال ܘ [مغروس  ŠY    |    ante 
 [جمیعھا    |    om. ŠYC [من نور    |    C الانوار [الالوان    |    transp. C مختلفة add. ŠYC et post وانھار [وازھار
عا ھا DC et جمی ھا    |    ŠY ܘ ܘ  ,add. C فی یا    |    om. ŠY و [وفی ور [ض         D,  add. ŠY ن
رتلون ܘܢ [ی  Š, ܘܢ ܐ  Y et ante eum ܘܗܡ add. ŠY      6   بالتسابیح [بالتسبیح DC, ܬ  Š, ب om. et 

 add. Y    |    وات وات [كاص ܨܘܐܬ ,AC, om. Š كالص  Y    |    یات ܬ ,add. Š ܟ ante eum [الن  Y, 
قیتارات دان    |    C ال ܬ [والعی ــ ܡ ,Š ܘ ــ وة    |    Y et  add. ŠY ܐ ذة post [الحل         transp. D اللذی
ܐܬ ,add. AD الفایقھ [اللذیذة  Š, ܗ  Y    |    ante ܘ [نفسي  add. ŠY    |    لم [لا C    |    یستقر [تستقر D, 
ܐܢ ــ  Š, ܘ  Y    |    رور باط [والس ܚ Š et ante eum ܘ [2واذا    |    AD والاغت  ܘ ܐ  ܕ 
add. ŠY      7   الف [الوف A, iter. et post دواب transp. ŠY    |    اقبلو [اقبلوا A, ܐ ŠY, قبلوا C    |    دواب] 

 Y, ھ خیل نورانی ما    |    add. C ب م    |    om. A [دواب 8…فل رایت    |    Y ܬܐ [تاملتھ ور…ف         om. Y [ن
رایت راایت [ف  [صوروا    |    Š ܐ ,C منھم ,om. D معھم [اناس    |    om. et ante eum  add. Š ف ,D ف
 .add. Š, om  [مفرط    |    DC صاروا  add. Y      8   ܘܐܒ [دواب  Š,  Y    |    ante 1نور]  
add. ŠY    |    م رحین    |    ŠY ܘܗܝ [وھ ܚ  [ف   ŠY    |    رورین ܐ [مس ܘܪ  لل    |    ŠY ܘ  [ح
om. C    |    1من] om. DC    |    2نور] om. C    |    واكلة] om. Š    |    2من] om. DŠ    |    3نور] om. Y    |    ایادیھم] 
ܡ  Š      9   ارماح [رماح AŠ, ܪ Y, راوح ن    |    C م ور    |    om. DC [م ور [ن ن ن لبان م         add. A وعلیھا ص
م ܘ ܘ [وھ ــ ܘܢ    add. ŠY    |    ربون خ om. AC    |    ante [ویط م [مشای م ,add. A وفیھ         add. C وھ
add. ŠY ܐ ,AD ونسوان [ونسا    |    om. ŠY [واحداث    |    AŠC شباب [وشبان
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et ont accompli les commandements qui leur avaient été dictés et ne se sont 

pas détournés du bien. Elle leur a été offerte comme héritage et comme 

demeure pour l’éternité, qui n’a ni fin ni achèvement »62.

8c  L’assemblée des saints et des saintes à cheval   Puis l’ange me prit et 

fit avec moi le tour de ce lieu. Je vis que son sol était une plaque blanche 5

d’une lumière qui brillait de manière scintillante. Il y avait des arbres faits de 

lumières splendides, à peu près de la taille d’un homme et tous étaient de 

même taille. Ces arbres, le regard ne pouvait les embrasser. Il y avait des 

vignes plantées et des fleurs de différentes couleurs, toutes faites de lumière ; 

il y avait des anges de lumière qui chantaient des louanges, avec des voix 10

aussi belles et délectables que celles des flûtes et des luths beaux et 

délectables. Mon âme ne pouvait retrouver son calme, tant elle éprouvait de 

la joie et de l’allégresse. Des milliers [de personnes] arrivèrent alors sur des 

montures. Lorsque qu’elles s’approchèrent de moi, je les observais. Je vis 

des gens façonnés63 d’une lumière intense, sur des montures de lumière, 15

dotées de nombreuses ailes ; ils étaient joyeux et allègres. Ils portaient des 

manteaux et des couronnes de lumière et avaient en main des lances de 

lumière de différentes couleurs ; vieillards, jeunes, adolescents et femmes, 

chantaient des louanges et étaient en émoi64.

62 L’idée que les noms des hommes sont inscrits sur des murs ou sur des portes dans l’au-
delà est courante dans la littérature de révélation. Voir, par exemple, 3 Baruch, trad. angl. 
Kulik, p. 304.

63 Le terme utilisé ici (ṣuwwirū) est étrange car lié au fait d’être « formé », « peint » ou 
« représenté ». Ce pourrait être un indice de la dimension ekphrastique de l’œuvre.

64 Sur la fonction symbolique de la cavalerie céleste et des saints cavaliers dans l’art et la 
littérature chrétienne orientale, voir chap. XII, §4.4.

243



43

ه نور عظيم اعظم من نور الشمس. یطير به الفرس من  دث منهم ینير و د  8d  فاسرع الي وا

ــرى  ك اذ اهــلت ان  لیك،  غریغوریوس القدس ! طو رض. فقال لي : ”السلام  السما و

ا“. وقلت  : ”من انت،  سیدي ؟“. فقال :  هذه المواضع وعن قلیل تجتمع معنا وتفرح كفرح

سوع المسیــح“. ثم اسرع الي اخــر فــقال :  لى حب الرب  ول  ”ا اسطیفانوس اول الشهدا المق

یدي ؟“. فــقال : ”ا  ك  غــریغوریوس !“. وقــلت : ”مــن انت  ســ ــلیك، وطــو ”الســلام  5

ايم العــظيم“.  ســير ونــلت الفــرح ا ــلى المكــروه ال صــناف العــذاب. وصــبرت  جرجس المعذب 

ــلیك،  غــریغوریوس !“. وقــلت  : ”مــن انت،   ــقال ”الســلام  بــير ف یخ  واسرع الي شــ

ر  لي وقد ذ د ق ا التي لم یطاها ا ي كنت سايح في البریة ا سیدي ؟“. فقال : ”ا مرقس ا

ب المنيرة. فقال :  ه یضي كالكوا ل شیخ طویل حسن الهییة وو ني ر بري انبا سرابیون“. وا

ه یضي هذا الضو  ي و لیك،  غریغوریوس !“. وقلت  : ”من انت  سیدي ا ”السلام  10

رض“. واسرعت الى عجــوز  وب البریة في  ي سماني الله  العظيم ؟“. فقال : ”ا انطونیوس ا

ك“. وقلت  لیك والمسرة  وطوبى لرو ة. فقالت : ”السلام  ته شرق كالبرق وهي م ها  وو

Trad. text. : A D Š Y C

ي   1 رع ال م post [فاس رع    |    transp. D منھ ي [فاس ھ ,A فات ي    |    add. C فان د Y    |    ante  [ال  وان [واح
add. D    |    حدث] om. DŠY    |    منھما [منھم A    |    منیر [ینیر A, ante eum ܘܗܡ add. Y    |    الوجھ [وجھھ A        
ܝ [الشمس    |    C اعظیم [اعظم    |    om. AC [عظیم    |    C نورا ,om. A [1نور ܐܢ   add. ŠY et post ܘܕ 
eum ܗ ܪܛ [والارض   om. DŠY      2 [الفرس    |    om. D [بھ    |    AC تطیر [یطیر    |    add. Š ܬ  ܘ ŠY et  ܐ

  ŠY    |    لي] om. DC    |    القدیس] om. AD    |    اذ] om. Š et  add. ŠY    |    ان] om. D      3   ھذه] 
 معھم [معنا ŠY    |    ante ܬܐܬܝ [تجتمع    |    ŠY  [وعن    |    AD,  add. ŠY الموضع [المواضع    |    AD ھذا
add. A,  Š,  Y    |    ܘܬ [وتفرح add. ŠY    |    كفرحنا]  ŠY    |    لھ] om. A    |    لي [فقال add. C      
ܣ ,DC استافانوس ,A استفانوس [اسطیفانوس    |    add. C ھو [انا   4 …على    |    YC المتولي [المقتول    |    Y ܐ
ܥ ,om. AD [یسوع    |    om. AD [الرب    |    om. Š [المسیح  Y    |    و [ثم A, om. C    |    الي] om. AC    |    فقال] 
لیك   DC,  add. Y      5 وقال وباك , [ع وباك    |     .add وط وبا [وط         transp. DŠY غریغوریوس A, post والط
ریغوریوس ܡ [غ ــ ܕ    add. ŠY      6   رجس ܣ [ج ܪ  Š, ܪ  Y    |    ذب         ŠY  [المع
ناف وف [باص ذاب DC, iter. Š    |    ante بصن ن [الع برت    |    add. A م یر    |    om. AŠ و [وص ر [الیس         A والش
 om. DŠY et و [واسرع   C      7 الكتیر ,D الكبیر ,om. A [العظیم    |    add. Y ܗܕ [الفرح D    |    ante فنلت [ونلت
ante eum ثم add. D et ܘܐ add. ŠY    |    الي] om. A    |    ܪ [كبیر   add. ŠY    |    یا غریغوریوس] 
om. DŠ, ܡ ܕ    add. ŠY, om. et ریق بل البط اكن ج یدي  8…2یا    |    add. C یا س       om. D [س
ܣ ,A مرقص [مرقس   8  ŠY    |    التي [الذي A    |    سایح]  Š    |    البریة]  Š    |    ܪ [الداخلة  Š        
تي ذي [ال م    |    DŠC ال ܝ ܐ ܐ [قبلي    |    C ادمي [احد    |    om. Š [قبلي…ل  ܘ  ,add. Š  ܘ  

ܝ ܐ ܐ ܘܐ  add. Y    |    سرابیون 9…وقد] om. Š    |    وقد] om. Y    |    ذكر]  et  add. Y      9   انبا] 
om. Y    |    ܢ [سرابیون ܐ ܒ  et ܐ         add. ŠY ܘܐ DC, ante eum واذا ,A الي واقبل [واتاني    |    Y ܐ
یخ    |    om. DC [رجل ویل    |    om. A [ش ھ [ط ة    |    add. A القام  ŠYC et الھیبھ ,add. D اقبل قد et الھیھ [الھیی
ante eum ܘ  add. Š    |    ھ ي    |    om. ADC [ووجھ واكب post [یض واكب    |    transp. D كالك  ك [كالك
om. DY et ante eum تل س ,add. D م یرة    |    C كالشم ھ [المن ریغوریوس   A, om. DC      10 المضی  [یا غ
om. A    |    ریغوریوس ܡ [غ ܕ    add. ŠY    |    ھ ھ    |    om. DC [ل ي    |    om. ADC [وجھ  [یض
ي  add. ŠY, post ܬ ,add. A عز وجل [الله    |    C المنیر [العظیم   add. C      11 ب [ھذا ADC    |    ante تض
ܐܗ ,D عجوزه [عجوز    |    A واقبلت [واسرعت    |    transp. AC كوكب ante [في الارض    |    transp. Y البریة  ܐ
et ܪ ܗ    add. ŠY      12   ھا رق    |    om. ADC [ووجھ یر ,om. A [یش  [كالبرق    |    C تبرق ,D تن
ف ــ ,add. A, om. DC الخاط  add. ŠY    |    ة ܘܪܗ [مبتھج ــ  add. ŠY    |    ون [لك ــ ,D تك  Y, 
ܪ add. YC et یا اغریغوریوس ,om. A [لروحك    |    om. ADC [وطوبى    |    C فلتكون ܡ ܘܬ ܕ    

 add. ŠY    |    وقلت]  add. Š
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8d  La rencontre avec Étienne, Georges, Antoine, Marc et Marie 

l’Égyptienne   Un jeune homme s’empressa vers moi, dont le visage 

dégageait une lumière immense, plus forte que celle du soleil. Son cheval le 

faisait voler entre le ciel et la terre. Il me dit : « Salut à toi, saint Grégoire ! 

Bienheureux es-tu d’avoir été jugé digne de voir ces lieux. Bientôt, tu nous y 5

rejoindras et tu te réjouiras autant que nous ». Je lui demandai : « Maître, qui 

es-tu ? ». Il répondit : « Je suis Étienne le protomartyr (awwal al-šuhadā), 

tué pour l’amour du Seigneur Jésus-Christ65 ». Un autre s’empressa vers moi 

en disant : « Salut à toi, Grégoire, et bienheureux sois-tu ! ». Je lui 

demandai : « Maître, qui es-tu ? ». Il répondit : « Je suis Georges, qui souffris 10

différents supplices66. J’ai enduré un mal de peu d’importance et j’ai gagné 

cette joie immense et éternelle67 ». Un homme très vieux s’empressa vers 

moi et me dit : « Salut à toi, Grégoire ! ». Je lui demandai : « Maître, qui es-

tu ? » Il répondit : « Je suis Marc, celui qui fut ermite dans le désert intérieur 

que personne n’avait foulé du pied avant lui. Mon histoire a été rapportée par 15

Anba Sérapion68 ». Un vieil homme, grand, à la belle prestance et dont le 

visage brillait comme brillent des astres lumineux vint vers moi. Il me dit : 

« Salut à toi, Grégoire ! ». Je lui demandai : « Maître, qui es-tu, toi dont le 

visage brille de cette lumière immense ? ». Il répondit : « Je suis Antoine, 

celui que Dieu a appelé "l’astre du désert" (kawkab al-barriyya) sur la 20

terre69 ». Une vielle femme s’empressa vers moi, dont le visage brillait 

comme l’éclair tandis qu’elle rayonnait de joie. Elle me dit : « Salut à toi ! 

Que le bonheur soit avec toi et heureuse soit ton âme ! ». Je dis : « Qui es-tu, 

65 Le protomartyr Étienne est l’une des figures les plus célébrées dans le christianisme de 
l’Antiquité tardive et le récit de son martyre connaît une réception importante en arabe 
(CANT 301).

66 Ici, je traduis ʿaḏāb par « supplices » car « châtiments » sous-entend que l’on a commis 
une faute.

67 Le saint cavalier Georges jouit d’une très grande popularité chez les chrétiens de 
l’Orient méditerranéen, jusqu’à aujourd’hui (BHO 322 ; GCAL I, 502)

68 Il s’agit probablement de Marc de Tarmaqa, un ermite égyptien actif au IVe siècle, et non 
de Macaire, comme le croyait Georg Graf (BHG 1039-1041 ; BHO 606 ; SS 288 ; 
GCAL I, 536).

69 Antoine (m. 356) est l’une des figures emblématiques de l’érémitisme égyptien (BHG 
140-141 ; BHO 68 ; GCAL I, 312, 459, 498). Le surnom « astre du désert » apparaît dans 
la littérature byzantine mais également dans la littérature arabe chrétienne et est très 
populaire aujourd’hui, notamment en Égypte, voir chap. X, §4.3.
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”من انتي،  سیدتي ؟“. فقالت : ”ا مريم المصریة الخاطیة التي عظمت ذنوبي فرجوت المغفرة 

من الله بقلب نقي وعزم صحیــح وانفــردت في البریــة. فــرحمت وغفــر لي ذنــوبي وصرت الى هــذا 

الموضع الشریف“.

ــلیك والبركــة  ه ینير نور عظيم ویداه تبرق وهو ويهلل. فقال : ”الســلام  اني شیخ وو 8e  و

ا الــرحوم  سیدي ؟“. فقال : ”ا یوح لیه السلام وقلت : ”من انت،  كون معك“. فردیت  5

تهج.  ني هذا الموضع اسر وا لى عبیده فاسك ه  نیا بمال الله وفرق دریة. سمحت في ا بطررك اسك

،  غریغوریوس، عجبت بمن  زول ولا  انقضا. فا ي لا  ح في النعيم ا س تي ال ذاي الفرح و

غي وعجبت بمن اعــطاه الله مالا  لها كما يجب ولم یقوم بها كما ی اعطاه الله موهبة الكهنوت ولا یق

ه عبید الله. اصدق النصارى،  غریغوریوس، ولاس رووسا البیع !“. واسعا وهو يمنع م

Trad. text. : A D Š Y C

تي   1 یدتي    |    C انت [ان ܗ   [س  ŠY    |    ة ܪ  [الخاطی  Y    |    الدي [التي AC, om. D      
 [البریة    |    AŠ وتفردت [وانفردت    |    om. A [وعزم    |    C صادق [نقي    |    add. C الرحوم ,add. ŠY ܬ [الله   2

 ŠY et ܐܒ  add. Š et ܐܡ  add. Y    |    فرحمت]  et ܬ  add. ŠY    |    لي] om. ŠY, 
ܬ [وصرت    |    om. AD [ذنوبي    |    add. C الرب  Y et ante eum ܘ add. ŠY    |    ھده [ھذا A      3   الموضع] 
ܢ  ŠY      4   ي یخ    |    add. ŠY ܪ [وجان ܪ [ش   add. ŠY    |    منیر [ینیر C    |    ویھلل…نور] 
om. C    |    anteور م    |    add. Y ܟ ,add. D و [ن داه    |    A شدید [عظی ھ [وی  ویضي [تبرق    |    Š ܘ ,DY وایدی
add. AD    |    وھو]  add. ŠY    |    ܘ [ویھلل add. ŠY    |    لي [فقال add. ŠYC    |    ܣ [علیك ܪ   
add. Y      5   ܬܨ [تكون ŠY    |    ولك [معك add. A, فیك DC, om. ŠY    |    السلام…فردیت] om. C    |    فردیت] 
ردت لت    |    DY ف ــ [وق  add. Š    |    رحوم ریرك   om. ŠY      6 [ال ܟ [بط ــ  Š, ܟ ــ  Y    |    كندریة  [اس
كندریھ ܪ ,ŠC الاس  Y    |    محت ܝ et ante eum ܬ [س  add. ŠY    |    ھ [الله  واثابني لما سمحت بمال
add. A, رب ــ ,D ال  add. ŠY    |    ھ ده    |    om. ŠY [وفرقت         add. Š,  add. Y  [عبی
ܗ om. et ante eum ف [فاسكنني  [الموضع    |    C ھذه ,Y ܗܐܕܝ [ھذا    |    add. C فارسلني ,add. ŠY ܘ 

ܪܟ   add. ŠY    |    ر رف ,add. ŠY  [اس ج    |    C اش ج [وابتھ  [غذاي   add. Y      7 ܘܗܘ ,AC وابھ
ناي ح    |    A, dubit. et  add. Y غ م    |    ŠY  [التسبی م [النعی         add. ŠY ܗܕ DC, ante eum نعی
 [عجبت    |    add. C اخي et فیا [یا    |    om. AC [فانا    |    A لیس [ولا    |    ADC یحصى [یزول    |    om. ADC [الذي
        add. D ویدبرھا [یقبلھا    |    om. A [1الله    |    DC یعطیھ ,A اعطي [1اعطاه   Y      8 ܐ ,Š ܐܬ ,DC اعجب
ھا  [مالا    |    add. Y ܬ [2الله    |    Y ܐ [2اعطاه    |    add. ŠY ܐ et ܘܐ [وعجبت    |    ŠY   [ب
ܠ  ŠY      9   ܘ [واسعا Š,  Y    |    منھ] om. AŠ,  add. Y    |    ante ل [عبید add. A, ante eum 
ܬܗ ح ,add. ŠY ܬ [الله    |    add. ŠY ܐ نصارى    |    C المسی دق ال ریغوریوس post [اص  transp. et ante غ
eum ܘܐ add. ŠY    |    ف [اصدق  transp. A, ante eum غریغوریوس post [النصارى    |    A, om. C اص
ŠY  [البیع    |    C ریسا ,AŠY روسا [رووسا    |    add. C اخوة
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maîtresse ? ». Elle répondit : « Je suis Marie l’Égyptienne, la pécheresse 

dont les péchés étaient devenus immenses. J’ai sollicité le pardon de Dieu 

avec un cœur pur et une détermination sincère et me suis retirée au désert. Il 

prit pitié de moi et Il pardonna mes péchés et je suis parvenue en ce noble 

lieu70 ».5

8e  La rencontre avec Jean l’Aumônier   Un vieil homme vint à moi. Son 

visage dégageait une lumière immense et ses mains scintillaient pendant 

qu’il disait des alléluias. Il me dit :« Salut à toi et que la bénédiction soit 

avec toi ! ». Je lui rendis son salut puis lui demandai : « Maître, qui es-tu ? ». 

Il répondit : « Je suis Jean l’Aumônier, patriarche d’Alexandrie. J’ai dispensé 10

dans le monde l’argent de Dieu et l’ai distribué entre ses serviteurs. Dieu 

m’a donc installé dans ce lieu où je me réjouis grandement : ma nourriture 

est la joie et mon plaisir est de dire des louanges dans cette félicité qui ne 

passe pas et n’a pas d’achèvement. Je m’étonne, Grégoire, de celui à qui 

Dieu a donné le don du sacerdoce mais qui ne l’accepte comme il se doit et 15

ne l’exerce pas comme il convient. Je m’étonne également de celui à qui 

Dieu a donné de l’argent en abondance mais qui en prive les serviteurs de 

Dieu. Dis la vérité aux chrétiens, Grégoire, et surtout aux chefs des 

églises ! ».

70 Marie l’Égyptienne, ou Marie la Pénitente (m. c. 421), est une sainte ascète très 
populaire dans l’Orient méditerranéen (BHG 1042 ; BHO 684 ; SS 295 ; GCAL I, 508).
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لیك،  غریغوریوس !“.  شرق اشراقا. فقال : ”السلام  ف العارضين  ل الي شیخ خف 8f  ثم اق

ي كنت في ارض  لیه السلام وقلت : ”من انت،  سیدي ؟“. فقال : ”ا سمعان ا فردیت 

ــلى  وقات  لت فوق الرضى. ولكني،  غریغوریوس، احزن في بعض  لب. ارضت الله فق

ري لان اكثرهم لا یطیعون ولا يحفظون الموهبة التي اعطاهم الله كــما يجب. وما يخلــص  من في د

سوقهم الى الهلاك“. منهم  قلیل. الویل لبني ادم لان امواج العالم  5

ذ بیدي وقال لي : ”اصحبني وامضي معــي  9a  صفه مواضع القسان والشمامسة. ثم ان الملاك ا

كل من نور ساطع لا تحصى  لني هی ت معه فاد راها“. فمض ر المواضع التي رسم ان  لاوریك سا

لوان. يجري فيها انهر من اشراق لامع وبين اشجارها انهر  تلفة  نواع الضیا ا د  ولا یعرف لها 

یــذة الناعمــة  ي تهب فيها روح القــدس ال له بها  لحسن وا انیة. وفيها اثمار من ضو محفوفة  رو

يرة عظيمة. روايح الطیب السماوي. فذهلت من حسنها وحرت  10

Trad. text. : A D Š Y C

 [العارضین    |    add. ŠY ܐ ,add. D بعد دلك add. A, ante eum مربوع [شیخ    |    om. AŠC,  Y [الي   1
ܪ ,A,  Š الحوارض  Y    |    ante ܘܗܘ [یشرق add. ŠY    |    لا یدركھ العینین [اشراقا add. A, تفر منھ 
ون ــ ,add. D العی  add. ŠY    |    قال ــ [ف  add. ŠY      2   ردیت ܕܕܬ [ف  DC, ܕܬ  ŠY    |    لت   [وق
add. ŠY    |    یدي معان    |    om. D [یا س ܢ [س  Y, ودي ي    |    add. C العم یت D      3   ante ب [ف  ܘ [ارض
add. ŠY    |    ܗ  [الله         C فقلت ,om. A,  Y [فقبلت    |    add. ŠY ܬ  ܐ   
وق د [ف ى    |    A, om. D ح ي [الرض با [یا    |    add. DC الات ریغوریوس    |    add. A, om. ŠY ان         om. ŠY [غ
زن وز [اح ض    |    A ج ܪ [بع ن   Š      4 ܐ ܢ ,om. A [م  add. Š, ܢ  add. Y    |    ري         C دیاري ,D دیاراتي [دی
ون    |    DYC ما [لا وا ,om. A [یطیع ون    |    om. A [ولا    |    DC یقبل وا [یحفظ تي    |    ADC یحفظ دي [ال         C ال
م وھا [اعطاھ جب    |    add. ŠY ܬ ,om. AD [الله    |    AD اعطی جیب [ی ذي [وما    |    A ی ذي ,AD وال       C فال
م   5 لیل    |    om. ADC [الا    |    om. ADC [منھ یر [ق و ADC, ante eum یس ي ,add. AD فھ نا ال         add. C ھاھ
ante ویل واج    |    om. ADC [لان    |    add. Y ܘ [ال م om. ADC    |    ante [ام ن [العال طایا ,add. AD م         C الخ
وقھم واجب om. ADC et [تس وجب ,add. A ال ھ ,add. D الم ى    |    add. C الموجب م [ال لاك    |    ADC علیھ  [الھ
ع ي دالك الموض ذا ما رایت ف ھ وھ موني ب یر واس مي انا الحق رفوا اس م ع دا وان جمیعھ ن ھ یرا م       add. C فتعجبت كت
قسان   6 وس [ال ة    |    ADC القس م [والشمامس رار ومنازلھ   ,add. D او om. et ante eum و ,add. A والاب
ܣ ــ ܡ ܘ ــ ــ ܐ ــ  ܘ  ــ ــ ܘܐ ܗ  ܬ   add. ŠY    |    حبني عال [اص         A, om. DC ت
ي ܪ [لاوریك   om. DC      7 و ,om. AŠ [وامض  ŠY    |    ایر ده [س تي    |    Y ܨܐ ,A, om. D ھ دي [ال         ADŠ ال
م مت [رس ھ et رس ي ,add. A,  add. Y للكھن  om. et ف [فادخلني    |    ŠY ܬܪܐܗ ,om. A [تراھا    |    add. C ل
ante eum ܬܡ add. ŠY    |    ھیكل [ھیاكل DYC, ܗ Š, ante eum  add. Y    |    حد 8…تحصى] om. ŠY 
et ܗ ܢ  ܪ ܐ  add. Š et ܪ ܢ ܐܢ  ܪ ܐ  add. Y      8   ھا ھ [ل د    |    DC ل ول [ح د ,D ط ى et اح  منتھ
add. C    |     واع ي ante eum [بان ع add. A, ante eum وھ ܐܥ add. D مرص ــ ــ ܐ  Y, ante eum ي  یض
add. C    |    الانوار ولا ضیا [الضیا A, ܐܢ  فیھ [فیھا    |    add. Y ܘ A, ante eum تجري [یجري    |    add. ŠY ܐ
DŠYC    |    اشجار [1انھر D    |    2انھر…من] om. Š    |    من] ante eum ܘ add. Y    |    ܐ [اشراق  [لامع    |    Y ܐ

ــ ܐܪ et ܬ ــ ــ ܐ ن    |    add. C و add. Y, ante eum ܬ ن ,om. A و [وبی جارھا    |    C م ܪܗ [اش  ,Y ܐ
ر    |    DC الاشجار ܪ ,om. A [روحانیة   C      9 وانھا ,om. A [2انھ  ܘ ܬ [وفیھا    |    C روحاني ,add. Š ܘܐ
ܪ و    |    ŠY ܐ ة    |    add. ŠY  [ض ھ [محفوف ھ ,A مزین ھا    |    DC محقوق ي [والب ھب    |    AC البھ  10…ت
ماوي ھا    |    om. ŠY [الس ھا [فی ماوي 10…روح    |    D من ح [روح    |    mg. A [الس ذة    |    A روای ھ [اللذی       A الذكی
ماوي   10 ي [الس ذھلت A    |    ante السمای ھا    |    add. ŠY  ܕ [ف رت    |    ŠY  [حسن ܬ [وح         ŠY ܬ
ܝ     ܪܐ om. et [عظیمة    |    om. Y [حیرة  add. Y
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8f  La rencontre avec Syméon d’Alep   Un vieil homme aux joues creusées 

qui resplendissait se présenta ensuite à moi et me dit : « Salut à toi, ô 

Grégoire ! ». Je lui rendis son salut et lui demandai : « Maître, qui es-tu ? ». 

Il répondit : « Je suis Syméon, celui qui était sur la terre d’Alep. Dieu agréa 

mes actions et je reçus au-delà de l’agrément. Cependant, Grégoire, je suis 5

parfois attristé par ceux qui sont dans mon monastère car la plupart d’entre 

eux n’obéissent pas et ne font pas bonne garde du don que Dieu leur a offert, 

comme il se doit. Ainsi, peu d’entre eux seront sauvés. Malheur aux enfants 

d’Adam car les vagues du monde les conduisent à leur perte ! ».

9a  Les lieux destinés aux prêtres et aux diacres   Description des lieux 10

des prêtres et des diacres. L’ange me prit ensuite la main et me dit : 

« Accompagne-moi et viens avec moi, afin que je te montre le restant des 

lieux qu’il a été ordonné que tu vois ». J’allai alors avec lui et il me fit entrer 

dans des temples faits d’une lumière radieuse, innombrables et infinis, avec 

des lumières de différentes couleurs. Des rivières d’un éclat scintillant y 15

coulaient et, entre leurs arbres, il y avait des rivières spirituelles71. Sur eux, il 

y avait des fruits de lumière, bordés de la beauté et de la splendeur divines, 

sur lesquelles soufflait le délicieux et doux vent de sainteté (rūḥ al-qudus)72, 

avec les odeurs du parfum céleste. Leur beauté me fit perdre mes esprits et je 

fus pris d’une grande stupeur.20

71 Ce dernier segment est corrompu mais aucun témoin n’offre une leçon vraiment 
satisfaisante.

72 Cette mention peut paraître étonnante mais j’ai préféré de traduire par cette périphrase 
que par Saint-Esprit. Je me demande en effet s’il ne s’agit pas d’une adaptation arabe de 
l’expression rūḥā mquddaštā, soit, chez Éphrem, un vent du paradis qui rend saint, voir 
Hymnes sur le paradis, Hymne XI, éd. Beck, p. 47 ; trad. fr. Lavenant, p. 147.
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سوع المسیح“. فقلت : ”ما هذه المواضــع ؟“. فــقال  سم  9b  فحركني الملاك وقال لي : ”تقوى 

ن  لقسان والشمامسة ا كل المكافاة والكمال“. فقلت : ”لمن هذه معدة ؟“. قال : ” لي : ”هذه هی

ة.  ج دمة المذبح قايمين كما يجب بلا دس“. واني رایت مشايخ وشبان وصبیان یطيرون  هم في 

كلة الفرح وفي ایديهم اغصان شجــر روح  ليهم  شرقون كالبدور التامة. و كة  ومعهم صفوف الملا

لى من كل مسموع. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“.  صوات انعم وا دون ویقدسون  القدس وهم يم 5

كونوا یعملون اعــمال  لى الكهنوت كما يجب ولم  ن قاموا  فقال : ”هولاي القسان والشمامسة ا

تهم ما یغضب الله. فلما ماتوا صاروا الى هذه  لس جسادهم ولم یقولوا  رضى الشیطان ولم يخطوا 

كة بلا زوال ولا انتقال“. ل الملا عمون ویفرحون ویطربون فيها م انیة ی كل الرو الهی

Trad. text. : A D Š Y C

ܥ [یسوع    |    Y ܐܬ [تقوى    |    om. A [لي   1 ܥ ,Š ܐ  et ante eum ܝ  add. Y    |     فقلت]  add. Y, 
ante eum فرجع الي عقلي add. C    |    ante یا سیدي [ما add. C    |    ܗܐܕܝ [ھذه Y, ھدا C    |    الموضع [المواضع A      
ي   2 ذه    |    om. DŠC [ ل كافاة    |    Y ܗܐܕܝ [1ھ كافا correxi  ŠY et [الم مال    |    C, om. AD الم  [والك
ܠ ذه    |    Y ܘ ذا [2ھ ي ,Y ܗܐܕܝ ,A ھ دة    |    C ھ د [مع ܬ [والشمامسة    |    ADC للقسوس [للقسان    |    A مع  ܐ
add. ŠY    |    ذین م [ال یب فیھ لا غ ي   add. D      3 ب ة    |    AD, om. C ب [ف دمون [خدم ذبح    |    C یخ ܝ [الم  ܐ
add. ŠY, دابح ن    |    C الم وا ,A قایمون [قایمی  ,A ثم [واني    |    add. C فخدموا ,om. ŠY [كما یجب    |    C فاوتمن
ني ,ŠY ܘ خ    |    add. ŠY ܐ [رایت    |    C وان خا [مشای  [وصبیان    |    DŠC وشباب ,A وشبانا [وشبان    |    A مشای
بیانا یرون    |    A وص ة 4…یط ة    |    om. Š [الملایك ھ [باجنح ھ ,add. A كالملایك فوف   add. D      4 ملایك  [ص
ܦ ,D صنوف  و [وعلیھم    |    add. ŠY ܘܗܡ et ante eum  [یشرقون    |    add. D من [الملایكة Y    |    ante ܐܨ
om. AD    |    ܐ [اكلة Š, ܐ Y    |    ܘܪ [الفرح  [شجر    |    add. AD من [اغصان add. ŠY    |    ante ܘ
ܪ  [ویقدسون    |    C یخدمون ,add. A یمدحون [یمجدون om. D    |    ante [وھم   add. C      5 ب [روح Y    |    ante ܐ

م    |    Š ܘ ܬ [انع ى    |    ŠY, om. C ܘ      [مسموع    |    ŠY  [كل    |    Y  [واحل
ء  ŠY, مسموح C      6   ف [فقال om. AY, لي add. C    |    ھولاي] om. ADŠ et ܗܡ add. ŠY    |    القسان] 
      A عملا [اعمال    |    C یكونون ,om. DŠ,  Y [یكونوا    |    A اقاموا [قاموا    |    AD الدي [الذین    |    ADC القسوس
ى   7 طان    |    om. ADC [ترض یطانیا [الشی ن ,A ش م    |    C الشیاطی وا    |    ADC ولا [1ول ون [یخط  ,ADC یخط

وا    |    Y ܐ ون correxi [یقول واھم ,DŠYC یقول م    |    A بان  [فلما    |    add. ŠY ܬ [الله    |    om. A [بالسنتھ
ܕ ,Š ܘܐܕ  Y    |    وا وا [مات دنیا فارق ܬܘܢ ,D ال  Š    |    اروا ܪܘ [ص  Y    |    ذه دا [ھ ھیاكل   Y      8 ܗܐܕܝ ,D ھ  [ال

ܐ  ŠY    |    ة ھ [الروحانی ھ ,add. AC المفرح ھ المفرح ون    |    D العظیم ھا [یتنعم ربون    |    add. D فی  [ویط
رحون add. D, ante ویسبحون الله ܠ [زوال    |    om. D [الملایكة…فیھا    |    transp. ŠYC یف  [ولا    |    ŠY ܐ
om. A    |    انتقال] om. A, ܙܘܐܠ ŠY et ܐ add. Y
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9b  L’ange me remua et me dit : « Raffermis-toi, au nom de Jésus-Christ ! ». 

Je demandai : « Quels sont ces lieux ? ». Il me répondit : « Ce sont les 

temples de la rétribution et de la perfection ». Je lui demandai : « À qui sont-

ils destinés ? ». Il me répondit : « Aux prêtres et aux diacres qui 

accomplissaient le service de l’autel comme il se doit, sans souillure ». Je vis 5

voler des vieillards, des jeunes hommes et des garçons dotés d’ailes. Les 

rangs des anges étaient avec eux73 : ils brillaient telle la pleine lune ; ils 

portaient des couronnes de joie ; dans leurs mains, ils tenaient les branches 

des arbres de l’Esprit Saint ; ils disaient des glorifications et des Sanctus 

avec des voix plus douces et plus belles que tout ce qui est audible. Je dis : 10

« Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont les prêtres et les diacres qui 

ont exercé leur sacerdoce comme il le faut, et n’ont pas commis des actes qui 

agréent au Diable. Ils n’ont pas commis de péchés corporels et ils n’ont pas 

prononcé des paroles qui suscitent la colère de Dieu. Lorsqu’ils sont morts, 

ils sont parvenus en ces temples spirituels, où ils sont dans la félicité, où ils 15

se réjouissent et jubilent, comme les anges, sans fin ni changement ».

73 Selon une croyance répandue, les anges volent disposés en rang, voir, par exemple, 
Coran XXXVII, 1 ainsi que LXXXIX, 22.
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لعفة والحزن وحسن  لى الترمل  رات  رامل الصا یتام و ا و 10a  صفة مواضع المساكين الاتق

تهى لها وهي من نور وروق واصناف مختلفة من  التربیة لاولادهن. ثم انه مضى بي الى قصور لا م

ساتــين النــعيم  نواع الكرامة السماویة. وفــيها  بها مفروشة  قفة  ح م س ل مجالس الضیا مشیدة 

س  انیة الحلــوة. وفــيها ا لنغمات الرو كة  سبح فيها الملا شجار المسرة، تجري فيها انهار الفرح، 

شرقون وینيرون اعظم من كل نور وهم في سرور لم ارى  رامات عظيمة  سا في  صغار وبار وفيها  5

. فعجبت مما رایت. م

ن في العالم  لواتي  رامل ا یتام و 10b  ثم قلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي المساكين و

رات. فلــما ماتــوا شملتهــم رحمــة الله  رات وشا تلفة صا لمسیح وهم تحت الشقا والبلا ا ون  یوم

نیا“. بد، عوض ما احرموه في ا بهیة الى  وصاروا في هذه المنازل الحسنة ا

Trad. text. : A D Š Y C

فة   1 ن [ص ور امی ده ام الن ھ السی یب بشفاع ظا ونص م ح نا معھ عل ل ي یج نازل الله اعال ن وم  add. A    |    ante المساكی
ن ن [المساكی قیا    |    add. D المساك تام et ante والارمل [والارامل    |    om. D [الات ــ ,transp. A الای  
add. Š, ــ ܬ  ــ  add. Y    |    رات رین [الصاب ة    |    AŠC الصاب ر [بالعف ــ ,A والفق         ŠY ܘ
ܘܪ ,Š ܘ [والحزن  correxi [لاولادھن    |    C تربیھ ,A في ربیھ [التربیة   A      2 واحسنوا [وحسن    |    Y ܘ
ܩ [وبروق    |    add. A,  ŠY الوف [قصور    |    om. AC ل ,DŠY لاولادھم  [مجالس   add. C      3 منقیھ ,Y ܘ
ن س ,A محاس س ,D مجان یا    |    C المجال ة    |    om. ADC [الض ھ [مثقف ھا    |    AŠ, om. D, dubit. C مثفق  [بالب
om. D, ܐ  Š,  Y, رفیع ة    |    C ال ھ [مفروش ة    |    A مشروش ھ [السماوی م    |    A السمایی م [النعی       C النع
ري   4 ري [تج ح    |    add. ŠY ܘ DŠY et ante eum یج ة    |    add. ŠY ܘ om. et ante eum [تسب  [الملایك

ܪܐ  add. ŠY    |    مات وة…بالنغ مات    |    om. ŠY [الحل         A السماویھ [الروحانیة    |    C بالنعم ,A بالنعیم [بالنغ
ܐ [كرامات    |    add. A ومشایخ [وكبار    |    transp. D كبار post [صغار   Š      5 ܐ [اناس  ŠY    |    یشرقون] 
رق یرون    |    add. ŠY ܘܗܡ D,  Š et ante eum تش یر [وین  مرتفع [نور    |    YC ویبرقون ,D,  Š وتن
add. C    |    یشرقون [وھم add. A, ante eum ورایتھم add. C    |    سرورا [سرور AŠ    |    ܝ [ارى  Y      6   مثلھ] 
 [ثم   om. A,   add. ŠY      7 [رایت    |    om. A,  ŠY [مما    |    C فتعجبت [فعجبت    |    add. D قط
ܟ [قلت    |    C ف ,AD و  add. ŠY    |    لي [فقال add. DC    |    2ھولاي] om. A, ܗܡ add. Y    |    الیتاما [والایتام 
A, ܬ ي    |    ŠY ܐ دین [اللوات ܬܝ  ,AD ال  Y, الدي C    |    كانوا [كن ADYC    |    في العالم] post یومنون 
transp. D      8   ون ܬ [یومن  ŠY    |    ح ق [بالمسی م    |    add. C الخال لایا Š    |    ante ܘܗܢ [وھ ر [والب  الض
add. C    |    ة ܐܒ om. et [المختلف ــ ܐܥ  ــ ابرات    |    add. ŠY ܘܐ ابرین [ص اكرات    |    ADYC ص  [وش
ܬ [ماتوا    |    DC, om. Š,  Y حتى [فلما    |    add. ŠY  ܬ ADYC et شاكرین ܢ et ܘ    

ܘ  ܗܕ   [شملتھم    |    add. C وكانوا ملازمین الاصوام والصلوات والنوامیس الشرعیھ ,add. ŠY ܐ 
ملتھم ة    |    add. C ف D, ante eum اش ھ [رحم عھ [الله    |    ŠYC نعم  [وصاروا   add. ŠY      9 ܬ ,AD الواس
ܬܘ  Š, ܬܘ  Y    |    ذه  et ܐ [الابد    |    add. DC القصور add. A, ante eum والقصور [المنازل    |    Y ܗܐܕܝ [ھ
ܢ ــ ܙܐܗ  ــ ܡ  ــ ــ  ما [ما    |    add. ŠY ܐ ܘ رموه    |    DC,  Y م ܪ [اح ܪܘ  Š et ܐ  ܘܬ
add. ŠY, كانوا احرمو C    |    ante ܕܐܪ [الدنیا add. ŠY
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10a  Les lieux destinés aux démunis, aux orphelins et aux veuves   

Description des lieux des démunis pieux, des orphelins et des veuves qui ont 

enduré leur veuvage dans la chasteté et la tristesse, en éduquant bien leurs 

enfants. Il m’emmena ensuite dans des palais sans fin, faits de lumière et 

d’éclairs et de différents sortes de salles de réceptions, faites de lumière, 5

ornées par la glorification, cultivées par la splendeur, meublées par des 

genres de dignité céleste. Il y avait des jardins de félicité avec des arbres de 

contentement ; des rivières de joie y coulaient ; des anges y disaient des 

louanges avec des chants spirituels et agréables. Il y avait des gens, petits et 

grands, et des femmes d’une très grande dignité ; ils brillaient et 10

resplendissaient plus que toute [autre] lumière ; ils étaient dans une 

allégresse dont je n’ai pas vu d’égal. Je m’émerveillai de ce que je voyais.

10b   Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont les 

démunis, les orphelins et les veuves qui croyaient au Christ dans le monde ; 

ils étaient en proie à la misère et à différentes afflictions, en patientant et en 15

remerciant. Lorsqu’ils moururent, la grâce de Dieu les recouvrit et ils 

parvinrent à ces belles et splendides demeures, pour l’éternité, en échange de 

ce dont ils ont été privés sur terre ».
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11a  صفة مواضع ملوك العالم واغنیاه المحسنين الرحومين. ثم ان الملاك مضى بي الى مدینة سعتها 

انیــة  الیــة ومقاصــير حسنــة وانهار رو ازل مشرقة وابــواب  كالارض كلها وهي من نور ساطع وم

لعظيمة النور ؟“. قال ”هــذه معــدة لملــوك  ات عقلیة. فقلت ”لمن هذه المنازل ا واشجار سماویة و

ــوا اثما. وكانت رحمتهــم  لــوا، ولم یفعل ــن لم یظلمــوا، ولم یق ــیاه العامــلين بمسرة الله، ا ــعالم واغن ال

ون فجورا ولا  رك كونوا  لال المكاسب ولا من ظلم ولا من غشم. ولم  وصدقاتهم واسعة، من  5

رض ولم  وا امــوالهم في  ليها الوقوف ولم یدف س ویعمرونها ویوقفون  ون كنا ز ولا فسق. وی

ــلى الله وامــوالهم كانت تــتصرف في ابــواب الــبر والمعــروف.  لى غناهم ولكن كان توكلهم  یتكلوا 

سرا.  مــوالهم  ــزورون المــرضى والمحبوســين ویفكــون  رامل، و یــتام و ــلى  وكانــوا يحنــون 

ــلى الضعیــف ولا  ن ویعینون المستــغثين بهــم. ولا یتــكبرون  اههم في حوايج المضطهد ویبذلون 

Trad. text. : A D Š Y C

ع   1 وك    |    om. A [مواض ܟ [مل  ŠY    |    م یاه    |    om. ŠY [العال م [واغن  D, om. ŠY    |    ante واغنایاھ
ن عین و [المحسنی ن add. A, ante eum المتواض ــ ,add. DC المتضعی  Š, ن  add. C    |    ante العفی
رحومین ن add. et post eum و [ال رة امی دة الطاھ ܢ ,add. A یجعل لنا معھم حظا ونصیب بشفاعة السی   
ܣ ــ   add. Š, ܣ         DC انھ ,om. A [ان الملاك    |    العفین add. Y, ante eum   ܘ  
ܗ ,A وسعھا [سعتھا    |    A صار [مضى  Š, ܗ  Y      2   وھي] om. ADC    |    من]  Š    |    ضو [نور AC, 
یا اطع    |    add. D وض ق [س ة    |    Y ܨܐ ,ADC فای  [عالیة    |    om. D [وابواب    |    add. D وانوار مضیھ [مشرق
ھ ھ ,A, om. D مصنف یرات [ومقاصیر    |    C مضی ة    |    ADC وخ ھ [حسن  [روحانیة    |    ADC,  Š روحانی
 [المنازل    |    Y ܗܐܕܝ [1ھذه    |    D قدیسیھ ,AC قدسیھ [عقلیة    |    ADC علویھ مملوه نعیما [سماویة   ADC      3 سماویھ
ھ ھ ,D العطی ور    |    C النعم در [الن ذه    |    AD, om. C الق وك    |    Y ܗܐܕܝ [2ھ ܟ [لمل  Y      4   ante ھذه [العالم 
add. C    |    ܐ [واغنیاه ŠY    |    یعملوا كانوا الدین [العاملین D,  ŠY    |    بمسرت [بمسرة D, om. ŠY        
 رشوه et یقبلون ,AYC یقتلون [یقتلوا    |    AC ولا [1ولم    |    ADYC یظلمون [یظلموا    |    AC لا [لم    |    om. ŠY [الله
add. D    |    م وا    |    AC ولا [2ول وا [یفعل ون ,A یعمل م    |    DYC یفعل ھ [رحمتھ  C      5   ante كتیره ,add. D عظیم
عة ھ [واس ܗ add. AD, post eum دایم  add. ŠY    |    ن         om. Y [ولا 6…2من    |    om. ŠY [المكاسب…1م
م ش [غش ــ ,D غ  Š    |    م وا C    |    ante ولا ,om. A, om. Š [ول رتكبون    |    add. A, om. Š و [یكون  [ی
رتكبوا ورا    |    AC, om. Š ی ور [فج  [ولا    |    om. A,  Š [زنا   Š      6 ܘ ,om. A [3ولا    |    AC, om. Š فج

 [ویعمرونھا    |    DŠY الكنایس [كنایس    |    om. ŠY [ویبنون    |    A,  Š, om. C فساد [فسق    |    Š, om. C ܘ
ܘ   et ante كنایس transp. ŠY    |    انفقوا [ویوقفون A, ܐܘ ŠY    |    لھا [علیھا D, post الاوقاف transp. 
et ܐ   add. ŠY    |    الوقوف] om. A, الاوقاف C    |    یدفنون [یدفنوا D    |    المال [اموالھم A, الاموال C        
ي وا   ŠY      7 ܬ [ف ون [یتكل ܬ ,A یتكل  Y, ante eum وا         om. Y و ,D ولا ,A بل [ولكن    |    add. C یكون
ܡ [توكلھم    |    transp. ŠY توكلھم post [كان ܡ ,Š ܐܬ  ܪ [الله add. D    |    ante الا [2على Y    |    ante ܬ
add. et post eum  ܬ ܨܐ add. ŠY    |    والھم والھم et ante  [كانت    |    om. ŠY و [وام  ام
transp. ŠY    |    رف رف [تتص رفونھا ,A تص رف ,D ینص وا   C      8 ینص و [وكان ون    |    A وكان ون [یحن  ,A یحث

 Š, ܢ  Y, وا ى    |    C یحن ن [عل تام    |    Y ܠ ,A,  Š ع م [الای تاما ,A الیتی  DC  et ante eum الی
ھ [والارامل    |    add. D المحبوسین و ܘܪܘ [ویزورون    |    A والارمل  et ante eum ܘ add. ŠY    |    المرضى] 
ریض ین    |    ŠC الم وس [والمحبوس ون    |    ŠC والمحب وا [ویفك         add. ŠY ܘ A,  Š et ante eum یطلق
 [جاھھم    |    Š  [ویبذلون   add. C      9 والاسر التقید من المعتقلین ,A,  Š,  Y الاسارا [الاسرا
م م ,A جھادھ ܡ ,DY جاھ  Š et ܘ add. Š, ܢ ي    |     .add ܘ ون    |    add. ŠY  [ف  [ویعین
om. DŠ, ܢ ن    |    Y ܘ وفین [المستغثی م    |    add. A, om. DŠ والملھ  ,D وھم لا [1ولا    |    om. ADŠY [بھ

ف    |    ŠY ܘ م [الضعی و دونھ ن ھ م ,add. A وم ن دونھ م ,add. D,  add. ŠY وم و دونھ ن ھ  ولا م
add. C    |    ܘ [2ولا ŠY
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11a  Les lieux destinés aux bons souverains et aux bons riches   

Description des lieux des souverains du monde et des riches bienfaisants et 

charitables74. L’ange m’emmena dans une ville dont l’étendue était comme 

celle de la terre toute entière, faite d’une lumière éclatante, de demeures 

étincelantes, de hautes portes, de beaux palais75, de rivières spirituelles, 5

d’arbres célestes et de délices spirituels. Je dis : « À qui sont ces demeures 

très lumineuses ? ». Il répondit : « Celles-ci sont préparées pour les 

souverains et les riches du monde qui agissent pour le contentement de Dieu, 

qui n’ont pas fait preuve d’injustice, qui n’ont pas tué et qui n’ont pas 

commis de souillure. Leur miséricorde et leurs aumônes (ṣadaqāt) étaient 10

grandes, provenant de gains obtenus de manière licite et non de l’injustice ni 

de la tyrannie. Ils ne commettaient pas [le péché] de scélératesse, ni 

l’adultère, ni la fornication ; ils construisaient des églises, les rénovaient et 

les dotaient de donations pieuses (wuqūf)76 ; ils ne cachaient pas leur argent 

dans le sol77 et ne comptaient pas sur leur richesse mais sur Dieu. Leur 15

argent était dépensé en bonnes œuvres (abwāb al-birr) et en bienfaits (al-

maʿrūf). Ils faisaient montre de compassion envers les orphelins et les 

veuves ; ils visitaient les malades et les prisonniers78 ; ils libéraient les captifs 

avec leur argent ; ils utilisaient leur prestige pour [satisfaire] les besoins des 

opprimés ; ils venaient en aide à ceux qui les appelaient au secours ; ils ne 20

74 Je glose ainsi al-raḥūmīn, le patriarche d’Alexandrie Jean « l’Aumônier » étant appelé 
al-Raḥūm dans l’ApGreg mais également dans le reste de la littérature arabe chrétienne.

75 Le texte donne maqāṣīr ce qui est normalement le pluriel de maqṣūra qui désigne une 
« enceinte réservée dans la mosquée », voir Kazimirski, p. 753. Il faut le comprendre ici 
dans le sens de « palais ». La même forme se trouve dans la littérature de ṣifat al-ǧanna.

76 Cette référence au waqf disparaît mystérieusement dans certaines familles. Les 
attestations de cette pratique chez les musulmans remontent au IIIᵉ siècle AH, mais je 
n’ai pas réussi à trouver de sources aussi anciennes pour les communautés chrétiennes. 
Sur le sujet, voir J. Pahlitzsch, « Christian Waqf in the Early and Classical Islamic 
Period ». Voir aussi le commentaire, chap. XII, §4.2.

77 Il s’agit peut-être d’une allusion à la parabole des talents (Mt 25, 14-30).
78 Sur la visite des prisons comme thème important de la littérature chrétienne dans la 

région durant les premières siècles de l’Islam, voir chap. XII, §4.2.
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خــرة“. ورایت قــوم  نــیا و الــوا مــ ا یضیعون حقــوق الله المفترضــة مــن الصــوم والصــلاة. ف

مسرورن ینيرون وشرقون.

لعظيمــة“. فــقال لي  غنــیا یصلــون الى هــذه المــنز ا لمــلاك : ”ما كــنت اظــن ان  11b  فقلت 

يرة  ن یبلغون الى هذا المكان فانما يخلص من العدة الــك الملاك : ” غریغوریوس، ان قلیل هم ا

سير  م عملها. ف لا يخلص  ال م هذه الشروط كلها ویلز د لان ملوك العالم واغنیاه یلز وا 5

ــلى  ــه. وتــوكلهم  ذابه ولا یظنون انهم يموتون ولا انهم یفارقون ما هم ف سيهم الله و لان ملكهم ی

خرن بما  ول والمشروب وهم مف ذون به من الملاس والما هب والفضة وفكرهم ف يجمعوه ویت ا

لى هواهم“. عكفين  یبغضه الله م

Trad. text. : A D Š Y C

ܢ ,A,  Š یضیعوا [یضیعون   1  Y    |    ܒ [الله  Y    |    ܘ [المفترضة  ŠY et ܡ  add. Š et 
 add. Y    |    وا وا [فنال لك    |    D فینال وت ,Y ܕ ,om. D [م دنیا C    |    ante الملك ي [ال  add. C    |    ante ف

رة م [والاخ رایت [ورایت    |    add. AD ونعی ܬ ,D ف ܬ  ,Š ܘ وم    |    Y ܘܐ  وام [ق م ,DY اق       add. C منھ
2   ante ن و [مسرورین ܚ ܘܗܡ ,add. AD مبتھجی  لانھم كانوا یعینون [ویشرقون    |    add. ŠY ܘܗܡ   
ܢ et ܗܕ [ھذه    |    Š  [یصلون    |    add. ŠY ܘܐ [كنت   add. D, om. C      3 المستغیتین بھم  add. Y        
ة ܐ [المنزل  Š, ܙܠ  et ante eum ܘܗܐܕܝ add. Y, ante eum ھ ة    |    add. C المدین  ,om. A [العظیم
لھ ي    |    D, ante eum  add. ŠY الفاض لیل add. ŠY    |    ante ܐ [یا om. AD      4   ante [ل  ܐܢ [ق
add. ŠY    |    ھم] post الذین transp. D    |    یصیرون [یبلغون A,  Š    |    الى] om. DC    |    ھذه [ھذا AŠ, 
ܙܠ [المكان    |    Y ܗܐܕܝ  ŠY    |    ܝ [فانما  ŠY    |    الكتیر عدد [العدة الكثیرة D, ܘ ܘ  et   

ــ ܙܠ  ــ یره ,et   add. Y  ܘ ,add. Š ܗܕܗ  ده الكب د   C      5 الع زمھم…واح  [یل
om. Y    |    ante م [واحد م    |    add. D, om. Š منھ ܗ ,D واغنیاھم ,A وغنیاه [واغنیاه    |    Š  [العال         Š ܘܐ
ذه ܬ [ھ  Š, ܗܐܕܝ Y, دا زمھم    |    C ھ ھا    |    om. ŠY [ویل ھا [عمل ذلك    |    add. ŠY ܘ ,A تحمل یر…فل  [الیس
om. ŠY    |    منھم [یخلص add. D      6   ܟ [ملكھم  et ܝ    ܗܕ ܡ  ܠ ܘ ܡ  ܘ  
ܨܒ م    |    add. ŠY ܗܕܗ  وه 7…ینسیھ ون    |    om. ŠY [یجمع وا [یظن ون ,D یتیقن م    |    C ویقول م [1انھ         D اننھ
م وا [2انھ       D وكان توكلھم [وتوكلھم    |    add. D مالھم و [ما D    |    ante یفارقوا [یفارقون    |    add. D یقولون et كان
ما    |    DC ویتفكرون [وفكرھم   7 ھا [فی ܠ [ویتلذذون    |    A تجمعوه [یجمعوه    |    A فی ܕ          C ویتلددوا ,ŠY ܘ 
س ن الملاب ܣ ,transp. D والمشروب post [م ܠ [والماكول    |    ŠY ܘ   ante eum والماكل ,ŠY ܘ 
ܘܒ ,om. AC [والمشروب    |    add. C والمطاعم  ,add. ŠY ܘ om. A, ante eum [وھم مفتخرین    |    ŠY ܘ 
رون ما    |    C یتفاخ ھ   om. AC      8 [ب ن ,om. A,  Š [یبغض رحوم ,add. ŠY ܬ [الله    |    C ومبغضی  ال
add. C    |    ante ن ن ,add. ŠY ܐ  [منعكفی واھم    |    C معتكفی والھم [ھ ܗ ܘ ܪ  et ܗܘ ,A ام  ܐ

ܐ  ܐ ܗ  ܕ ܨܐܪܘ  ܗܕܗ ܐ  add. ŠY ܘܐ
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prenaient pas le faible de haut ; ils ne négligeaient pas les devoirs 

obligatoires envers Dieu du jeûne et de la prière. Aussi ont-ils obtenu le 

règne dans le bas-monde et dans l’au-delà ». Je vis des gens dans l’allégresse 

qui étaient lumineux et étincelants.

11b  Les riches peuvent-ils êtres sauvés ?   Je dis à l’ange : « Je ne pensais 5

pas que les riches parviendraient à cette immense demeure ». L’ange me 

répondit : « Certes, Grégoire, peu sont ceux qui atteignent cet endroit : un 

seul sur un très grand nombre est sauvé, car les souverains et les riches sont 

tenus de satisfaire à toutes ces conditions et de les mettre en pratique. C’est 

pour cela que seul un faible nombre est sauvé car leur pouvoir leur fait 10

oublier Dieu et son châtiment : ils ne pensent pas qu’ils vont mourir, ni qu’ils 

vont quitter la situation dans laquelle ils se trouvent ; leur confiance est 

placée dans l’or et l’argent ; ils ne pensent qu’à ce qu’ils peuvent amasser et 

qu’aux vêtements, à la nourriture et à la boisson dont ils se délectent, se 

montrant fiers de ce qui est haïssable à Dieu, et tout à leurs passions ».15
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ــة المتوســطة مــن العلــمانیين والصالحــين والــرحومين  ر ــن في ا ازل السلامــة ل 12a  صــفة مــ

ذ الملاك بیدي ومضى بي الى موضع عظيم شدید الضــیا. و ثلاثــة  والمتواضعين والودیعين. ثم ا

ضادد ومصاریع ابــوابها مــن نــور  د طولها ولا عرضها معقودة كالحنا من نور م ابواب ما یعرف ا

ليها ستور من نور حسن المنظر، وفيها صفوف  ه وبه و و م راه نورا مك ملته  ذهب یتقد واذا 

لعقل. فعجبت من حسنها وعظم قــدرة الله.  ذ  نها صلبان من نور اخضر یلمع لمعا  ر وب ودوا 5

فــي  لم،  غریغریوس، ان ا الق ! ما اعظم ما رایت !“. فقال : ”ا ل لملاك : ”السبح  فقلت 

راه. وكل ذ لمــن اطاع المسیــح واتــقاه  عنك من المواضع النورانیة اكثر مما قد رایت ورسم ان 

ه“.  لیه من كل ن كل  وا

Trad. text. : A D Š Y C

نازل   1 ع [م ة C    |    ante مواض دة add. A et post eum صانعین [السلام ذین    |    add. AD المع  [المتوسطة…لل
om. A, م اط العال ذین    |    DC لاوس ن    |    correxi  ŠY [لل ن العلمانیی مان [م دین ,A للعل م ال ن ھ  ,D العلمانیی

 Y, om. C    |    والصالحین] post eum الاخیار add. A, om. DŠ    |    والرحومین] om. ŠY      2   ante 
عین ن [والمتواض  الله یجعل لنا معھم حظا ونصیب بشفاعھ الست السیده الطاھره ام [والودیعین    |    add. DC والمحتملی
ورانین ــ ,add. A الن ܐ  et ܢ  ܐ  ܐ   ܘܬ   add. ŠY    |    م  [ث
ܐ [موضع    |    add. DC فدخلت [الى om. C    |    ante [الملاك    |    C و ,D ف  Š    |    عظیم]  ŠY    |    شدید] 
om. ŠY    |    یتلون نوره تلونا بدیعا مشرقا حسنا [الضیا add. A, ویتلوا نوره نورا بدیعا add. D, یتلوا نوره نور زاید 
add. C, ܐܩ ھ    |    add. ŠY ܘܐ  ,A طولا [طولھا    |    A حدھا [احد   A      3 ثلاث [ثلاثة    |    Y ܘ ,Š ܘ [ول
ھ ھا    |    D طول ا [عرض حنایا    |    A عرض ور    |    om. ŠY, dubit. C, in μ (M) [كال ن ن ܪ [1م  et  
add. ŠY    |    تضادد ع    |    om. ŠY [م وابھا    |    om. C [ومصاری ھ [اب ر et ابواب ھ الناظ ي یضن  ܐ ,add. A بھ
add. ŠY    |    2من نور] om. C      4   بالباب [ذھب add. A, دھبي DŠC, ܗܒ  in λ (P)    |    یسرج [یتقد AD et 
ܗ ,DC تاملھ [تاملتھ    |    add. C یطنھ الناطر ذھبا یتقد ویسرج ,add. D دھبا الناظر یظنھ  ,D راه [تراه    |    Y ܬܐ
راه ,Y ܬܪܐܗ ورا    |    C ی ور [ن وبا    |    AŠY ن قل 5…مكت وبا    |    om. C [بالع ون [مكت ܘܒ ,D مكن  Y    |    ante 
ܘܪܗ ,A ستورا [ستور    |    add. D كانھا تیاب add. A, ante كاتبھ كانھا نبات فیھ [وعلیھا  Š, ܘܪܗ  [حسن    |    Y ܐ
ھ ر    |    A حسن ܦ ,AD صنوف [صفوف    |    om. D و [وفیھا    |    D,  ŠY التورید ,A التوروید [المنظ       Y ܨ
ر   5 ي et ante eum دارات [ودوای ھ ف ن الملایك ھ ,add. A م ھا    |    Y ܘܕܘܪ ,D الملایك         Y ܘ ,Š ܘ [وبین
ܝ AD, ante eum یخطف [یاخذ    |    D,  Y لمیعا [لمعا    |    om. S [اخضر    |    Y ܨ ,Š ܨ [صلبان  
add. Y    |    قل ر [بالع جبت    |    D,  Y الابصار ,A البص جبت [فع م    |    AC فتع         Y ܘ ,AC وعظیم [وعظ
درة ܪܗ [ق ــ  Š, ܪܬܗ لت   add. ŠY      6  ܘܬ [الله    |    Y ܘ         add. ŠY ܬܡ om. et ante eum ف [فق
 [1ما correxi  DŠYC,  A    |    ante [للخالق    |    add. Š,  add. Y ܐ et ܬ ,DC نسبح [السبح
قال    |    add. Š  [رایت add. DC    |    ante و ܟ [ف   add. Š ܟ  add. ŠY    |    ي ܐ [المخف  

 ŠY      7   ن ة…م ثر    |    om. ŠY [النورانی عاف [اك م ,AC اض ܪܗ ,D اعظ ما    |    Š ܐ         C ما ,Š  [م
  [وكل ذلك    |    add. ŠY  ܘܐ ܐܢ ܗܕ et ܬܪܐܗ [تراه    |    ŠY ܘ ܪ [ورسم    |    om. A [تراه…ورسم
et ܠ add. C وقلبھ [نیتھ   om. D, dubit. Š      8 [واتقاه    |    DY الله [المسیح    |    C وذالك كلھ ,add. ŠY ܬ
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12a  Les demeures de quiétude destinées aux laïcs   Description des 

demeures de la quiétude pour les laïcs, les bons, les charitables, les humbles 

et les paisibles qui occupent le degré intermédiaire. L’ange me prit ensuite 

par la main et m’emmena dans un lieu immense et très lumineux. Il avait 

trois portes79, dont personne ne connaît la longueur ni la largeur, en arcades 5

telles des voûtes, faites d’une lumière contrastée. Leurs battants étaient 

d’une lumière d’or qui flamboyait et si tu la contemples, tu la vois comme 

une lumière inscrite d’elle-même80. Dessus, il y avait des voiles de lumière 

de belle apparence : sur eux il y avait des lignes et des cercles et, entre eux, 

des croix de lumière verte qui scintillent d’une manière qui saisit la raison81. 10

Je m’émerveillai de sa beauté et de l’immensité du pouvoir de Dieu. Je dis à 

l’ange : « Louange au Créateur ! Comme ce que j’ai vu est immense ! ». Il 

répondit : « Sache, Grégoire, que les lieux lumineux qui te sont cachés sont 

plus immenses que ce que tu as déjà vu et que ce que le Seigneur a ordonné 

que tu vois. Tout cela est pour celui qui a obéi au Christ, l’a craint et s’en est 15

remis à lui de toute son intention ».

80 Cette phrase est étrange en arabe et il est difficile de saisir ce que l’auteur tâchait de 
décrire.

81 Les voiles décrits ici peuvent rappeler le rideau liturgique (setrā) qui dérobe l’autel à la 
vue des fidèles durant une partie de l’office dans le rite syro-miaphysite. Cette pratique 
existe aussi chez les arméniens.
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لولــو المنظــوم  ه نــور یتــكسر كا نهر يحیط بذ الموضع كله، يجري ف لنا جمیعا. واذا  12b  ثم د

شجار مــن  ــه انــواع  دا، عجیب المنظر، لا یدرك وصف معانیــه. وف ـجوم المتلاحقة، بهي  وكال

رى، الشجرة ساقها واغصانها وورقها احمر وثمرها ازرق من نور كله یتــلالا، ومــنها  نور، فيها، ما 

رى، الشجرة ساقها واغصانها اصفر وورقها  ساقها واغصانها وورقها اخضر وثمرها اصفر، ومنها، ما 

ــورد واغصانها ازرق واوراقــها بنفسجــي وثمــرها ابیــض.  ازرق وثمرها احمر، ومنها الشجرة ساقها م 5

سط المصفوفة  نواع الزهر كال ض مفروشة  ر الشجر وبين ذ الشجر، ر اس سا لى هذا الق و

ــروايح مختلفــة. والیــد تلمــس ذ الــزهر  یة عجیبة الــطیب  اس.  رايحة ذ ج من انوار مختلفة 

ه شیا فلم یتحرك. فــقال لي المــلاك : ” غــریغوریوس، هــذا  ذ م ه ومددت یدي لا فاستحس

لحسنات التامة ويحصل في  نیا بعد وانما هو معد لمن خرج منها  الزهر لا يجعل في ید من هو في ا

هذه المواضع“. 10

Trad. text. : A D Š Y C

ܪ [بنھر    |    A فاذا [واذا    |    M ف [ثم   1  Y, نھرا C    |    محیط [یحیط AD    |    جمیعھ [كلھ D, om. ŠY    |    یجري] 
 ,A,  Š اللامعھ [المتلاحقة   A      2 منضوم [المنظوم    |    A كلولوا [كاللولو    |    D ینكسر [یتكسر    |    D تجري

 Y, ھ ي    |    C الملاحق جیب    |    et  add. ŠY  [بھ ة [ع درك    |    DY,  Š عجب درك [ی         Y ی
ܪܗ  ,D وفیھ من انواع [الاشجار…وفیھ    |    om. A,  ŠY [معانیھ    |    ŠY  ܬܘܨܦ ,AC وصفھ [وصف  ܐ
ܐܥ واع ,ŠY  ܐ ن    |    C ان ور 3…م ܪܐ [1ن  ŠY      3   ھا ھا [فی ܝ A, anteo eo فمن  add. ŠY, 
م رى    |    om. DŠYC [ما    |    C ومنھ اقھا    |    ante eum  add. ŠY, om. C [ت اقیھا [س ܬܗ ,A س  Š, 
ܬܗ ــ  Y    |    ھا ر [واغصان ھا    |    add. D اخض ر    |    om. C [وورق ر [احم رھا    |    D, om. C اخض  [وثم
ܪܗ  تري et فیھا [ومنھا    |    om. C [1واغصانھا 4…من    |    om. ŠY [اخضر 4…من    |    C احمر [ازرق    |    Y ܘܐܬ
ره اقھا   add. D      4 الشج اقیھا [1س ھا    |    A س ر [1واغصان رھا add. A    |    ante حم ܢ ܐ [وثم         add. ŠY ܘ
ܗ ,Š ܐܙܪܩ [1اصفر ܗ ܐ [ومنھا C    |    ante اخضر ,Y ܙ  ما    |    C وفیھا ,add. ŠY ܐ add. et post eum ܘܬ
رى رة    |    om. C [ت ܗ [الشج  Š, جره اقھا    |    YC ش رة 5…2س اقھا    |    om. DŠY [الشج اقیھا [2س       A وس
ܬܗ ,A وساقاتھا [ساقھا    |    add. C ما تري [ومنھا    |    Š ܙܪܩ ,add. D من A, ante eum زرقا [1ازرق   5  ,Š ܘ
ܬܗ ܪܕ ,A متورده [متورد    |    Y ܘ ܢ   ŠY    |    ܪܗ [2وثمرھا  و [وعلى   Y      6 ܐ ,Š  [ابیض    |    Y ܘܐܬ
om. ADC    |    ذا ذه [ھ ܪ [1الشجر    |    add. ŠY ܗܝ et ante eum  [سایر    |    Y ܗܐܕܝ ,A ھ         ŠY ܬ ܐ
ܪ ,om. Š [ذلك الشجر    |    D, om. Š و [وبین  ,DC الدھب [الزھر    |    ŠY ܐܪܛ ,D بارض [ریاض    |    Y ܬ ܐ

 انواع [من   add. C      7 المفروشھ ŠY, ante eum  [المصفوفة    |    ŠY  [كالبسط    |    ŠY ܕܗ
add. D, ــ  ŠY    |    وار ور [ان ناس    |    C ن ܐܢ [الاج ــ  ŠY et ܪ ܗ ܐ  add. Y    |    ھ         ŠY ܘ [ل
ة طیب…رایح ة om. ŠY    |    ante [ال روایح    |    add. D كل [رایح ة    |    om. ŠY ب [ب ܗ [2مختلف  add. ŠY        
د تحسنتھ 8…والی زھر    |    A ذالك [ذلك    |    om. ŠY [فاس تحسنتھ   om. C      8 [ال ھ post [فاس         transp. D مختلف
ددت دت ,add. ŠY ܘ   et ante eum ܐ [وم دي    |    C وم ܗܒ [ی یا    |    add. ŠY  ܕ   [ش
om. D, ي م    |    ŠYC ش ܢ Y et ܘ ,om. A [فل ܪ    رك    |    add. ŠY ܐ ي ,om. A [یتح         add. D مع
قال ع 10…ف لاك    |    om. ŠY [المواض زھر   om. C      9 [الم ذھب [ال عل    |    om. A [لا    |    C ال  ,om. A [یج
حصل  [المواضع    |    A ھذا [ھذه   om. DC, in μ (GM)      10 [بعد    |    DC الارض [الدنیا    |    A ایدي [ید    |    C ی
A الموضع
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12b  Les arbres merveilleux et les fleurs insaisissables   Nous entrâmes 

ensemble. Une rivière entourait entièrement ce lieu. Une lumière y coulait, 

qui se dispersait telles des perles enfilées ou des étoiles filantes ; la lumière 

était splendide, d’une apparence merveilleuse, et l’on ne pouvait en saisir 

l’essence. Il y avait différents genres d’arbres de lumière : parmi eux, tu 5

pouvais voir celui dont le tronc, les branches et les feuilles sont rouges, dont 

les fruits sont bleus, d’une lumière, qui étincelait toute entière ; celui dont le 

tronc, les branches et les feuilles sont verts et dont les fruits sont jaunes ; 

celui dont le tronc et les branches étaient jaunes, les feuilles bleues et les 

fruits rouges ; celui dont le tronc est de couleur rose, dont les branches sont 10

bleues, dont les feuilles sont violettes et dont les fruits sont blancs. Les 

autres arbres était sur ce modèle. Entre eux, il y avait des prairies de fleurs, 

tels des tapis disposés en rang, faits de lumières de différents types. Elles 

avaient une odeur raffinée, d’un parfum merveilleux et mêlant diverses 

fragrances. La main caressait ces fleurs. Je les trouvai belles et je tendis la 15

main pour en prendre mais elles ne bougèrent pas. L’ange me dit : 

« Grégoire, ces fleurs ne sont pas accessibles à la main de celui qui est 

encore dans le bas-monde : elles sont préparées pour celui qui en est sorti 

avec [s]es bonnes actions parachevées et qui est parvenu en ces lieux ! »82.

82 L’impossiblité de se saisir d’un élément de la flore paradisiaque est inhabituelle dans la 
littérature des voyages dans l’au-delà dans l’Orient méditerranéen à l’époque médiévale, 
voir à ce sujet chap. XI, §3.1.
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لــوان كل موضــع مــنها  لــون مــن نــور  ازل بهیة حسنة شریفة من انــوار مختلفــة  12c  واذا م

سرج نــور  لــوان  ادیل من نــور مختلفــة  اب مخرقة ینفذ بعضها الى بعض وق مشرق ومجالس وق

ت  ــق الس ستور الوان مختلفــة نورانیــة. ف لى ت ا . و رى م وشرق اشراقا عظ ابیض لم 

يرا. هتا م

كــة كالبــدور  انیــة. ومعهــم ملا بواب الحلل الرو اب والمنازل اقوام مشرقون  12d  وفي ت الق 5

لمــلاك : ”مــن هــولاي ؟“. فــقال :  سبحــون ويهللــون بطــرب وضحك وسرور. فقــلت  التامــة 

ا المتصرفــين في المــعاش، المتمســكين في المكاســب مــن الحــلال. ان  ”هولاي اوساط الناس، الاتــق

رن  سعت احوالهم، لم يخرج بهم الى النظر في عمل الخير. وان ضاقت بهم لم یذموا الله. وكانوا شا ا

لشكر ویصدقون  ة والمرض، لازمين السلامة یلقون كثير الرزق وقلی  سر والعسر والص عن ال

نهم في كل یوم شریــف ولا  سهم وقراب اهم وشدتهم، ولا یتاخرون عن كنا من فض اموالهم في ر 10

یغفلون عن صلواتهم ويحتملون كل ضيم قلیلين الشر ان غضبوا صفحوا وان حزنوا احتملوا. ویودون 

Trad. text. : A D Š Y C

ــ et ante eum ܘܪܐ [واذا   1 ܬ ܐ ــ ܬ add. Š, ante eum ܬܡ  ــ نازل    |    add. Y ܬܡ   ܐ ,add. Š  [م
add. Y, منازل ة    |    C ب ریفة et post ܘܐ [بھی ܘܠ transp. et ش ة    |    add. ŠY  ܬ ܐ         ŠY ܘܐ [حسن
ܦ [شریفة ܗ [الالوان    |    transp. ŠY حسنة ante ܐ  add. ŠY    |    لھ…كل] om. ŠY    |    مبنا [منھا D, فیھ C        
ھ ور    |    om. DC [ل رق [مشرق 2…ن ور المش ھ ,AC الن  [مخرقة    |    om. D [ومجالس   D      2 من الانوار المشرق

 et  add. ŠY    |    و [وقنادیل om. ADC et ante eum كلھا یھا add. A et كلھا add. DC    |    1نور] 
وار ة    |    DŠ ان رج    |    Y  [مختلف ܗܒ ,om. A [تس ور    |    Y ܬ       A, ante eum  add. ŠY وقیدھا [2ن
م   3 ھ…ل رق    |    om. A [مثل ܩ ,om. A و [ویش         add. A والقباب [المجالس    |    A واشراقھا [اشراقا    |    ŠY وܘܬ
تور ܘܪܗ [س  ŠY    |    متحیرا 4…فبقیت] om. ŠY      4   ھاھنا [باھتا D      5   ܘ [وفي ŠY    |    والمنازل…تلك] 
om. ŠY    |    لك وام    |    A ذالك [ت وم [اق وام ,A ق ܢ ,Š ܘ ,D مسرورین [مشرقون    |    C ق  et ante eum ܘ
ܘܢ  add. Y    |    ante لل ن [الح ة add. AC    |    ante م ھ [الروحانی ة   add. D      6 النورانی         om. ADC [التام
ون ون    |    add. Y ܘܗܡ Š, ante eum  [یسبح ܢ et  [ویھلل حك    |    add. Š ܘ حك [وض  ,A فض
ܡ [ھولاي   add. Y      7 ܗܡ [ھولاي add. ŠY    |    ante  [وسرور    |    D وفرح  اوساط    |    add. ŠY ܗܡ 
ناس رفین    |    om. AŠY [ال دقین [المتص ܪ ,D المتص  Š, رین عاش    |    C المقتص ܘ [الم  add. ŠY        
ن ھ 63,3…المتمسكی ــ om. et [كنیست ܘ  ــ ــ ܐ ــ  ــ  ــ  ܘܐ ــ  ــ  ܨܕ  ܘ
ܡ ܘ ܣ    ܘܘܢ  ܝ  ܘ   ܘ ܘ    ܨ ܘ   

ܗ ܘܡ ܘ ܗܡ ܘ    ܐܘܨ      ܪ   ܡ ܐ  [2في    |    add. ŠY  ܐ
om. A    |    لال ن اجل الله [الح جل الله ,D م م   add. D      8 و [ان C    |    ante من رج    |    A و [1ل  correxi [یخ
م    |    C یخرجوھم ,AD خرج  [ضاقت    |    om. DC [الخیر…في    |    add. DC والافتخار [النظر    |    om. C [1بھ
        D العسیر [والعسر    |    D الیسیر [الیسر    |    C في [عن   om. C      9 [وكانوا    |    C علیھم ,om. A [2بھم    |    A داقت
رض م [والم  [ویصدقون    |    C یقبلون [یلقون    |    add. D و [السلامة om. D    |    ante [لازمین    |    A والعسر والسق
دقوا دقوا ,D یص ن   C      10 فیص ة    |    om. C [م دتھم    |    D فضل ,A افضل [فضل دھم [وش         A و [1ولا    |    C وش
رون روا [یتاخ رابینھم    |    DC یتاخ م وق یر [كنایسھ ده et الخ اعھ واح ي    |    add. A ولا س ریف…2ف       om. A [ش
ن [ان    |    om. D [كل   11 وا    |    A الي م م [غضب …وان    |    add. A عنھ [صفحوا    |    A اغضبھ         om. A [احتملوا
A یعودون [ویودون    |    D احتزنوا [حزنوا
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12c  Il y avait des demeures splendides, belles et nobles, faites de lumières 

de différentes couleurs, chacun de leurs lieux avaient une couleur faite de 

lumière étincelante, ainsi que des salles de réception et des dômes 

stupéfiants qui s’enchâssaient les uns dans les autres, ainsi que des lampes 

faites de lumière de différentes couleurs, qui éclairaient d’une lumière 5

blanche dont on n’avait pas vue de semblable et qui étincelaient fortement. 

Devant ces salles de réception, il y avait des rideaux de couleurs différentes 

et lumineuses. Je demeurai ébahi et égaré.

12d  Dans ces tentes et dans ces demeures, il y avait des groupes de 

personnes resplendissantes, avec des manteaux spirituels. Avec elles, il y 10

avait des anges tels des pleines lunes, qui disaient des louanges et chantaient 

des alléluias dans l’exultation, le rire et l’allégresse. Je dis à l’ange : « Qui 

sont ces gens ? ». Il dit : « Ce sont les gens moyens, les pieux qui géraient 

bien leurs revenus et qui tenaient leurs gains des choses licites. Quand leur 

situation était bonne, cela ne les poussait pas à reconsidérer [l’utilité] de faire 15

de bonnes actions. Quand elle était mauvaise, ils ne blâmaient pas Dieu. Ils 

rendaient grâce [à Dieu] de la facilité et de la difficulté, de la santé et de la 

maladie, ils gardaient leur quiétude et accueillaient l’opulence et l’indigence 

en rendant grâce. Ils donnaient leur surplus d’argent en aumônes, dans 

l’aisance et dans la peine ; ils n’étaient pas en retard à leurs églises et pour 20

leurs offrandes tous les jours de fête ; ils ne se laissaient pas distraire de leurs 

prières ; ils supportaient toutes les injustices ; ils avaient peu de malice. S’ils 

se mettaient en colère, ils pardonnaient et s’ils étaient attristés, ils le 

supportaient. Ils aidaient l’étranger ; ils visitaient le malade83 ; ils consolaient 

83 Je lis iftaqada dans le sens de tafaqqada.
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قــدون المــریض ویواســون الضعیــف وسالــون عــن وصــا المسیــح ویفعلــونها بقلــوب  الغــریب ویف

شتــه  صاد في مع ق ترك الشر كله ویلزم صلاته وصومه و مسرورة ومنهم من يمد  في العمر ف

نهار والتواضع الشدید. وكل من كان  لیل وا ه والصلاة في ا لى قدر طاق سته والصدقة  ولزوم كن

ن وهي تعرف بمسكن السلامة“. لى هذه الصفة ومات یصير الى هذه المسا

لمسیــح والمحتمــلين صــنوف  يمان  لى  ، المقيمين  لى البلا رن  سرا الصا 13a  صفة مواضع  5

سور من نور ابیض لامع مصور كلــه بنــور  البلوى. ثم مضى بي الى موضع شریف الخطر، مدینة 

لتها واذا عیــون  به من نور اخضر. وفيها صلبان عظيمة من نور مورد یتــلالا. فــد ازرق مورد و

لــوان  انیة تظللها دوالي الكرم مــن نــور واصــناف  وانهار كلها لطاف محفوفة بخضرة ومروج رو

ع  اوبون بترج انیة یصفرون ویت اللامعة واثمارها من عجایب الضو المشرق. وفيها صنوف طیور رو

تها  لغات. واذا ت المدینــة جــوان يرها من جمیع ا ني و ني والسر لسن الیو صناف  سابیح  ال 10

Trad. text. : A D Š Y C      8   post محفوفة def. Y

 ADC    |    ante ویسلون correxi [ویسالون    |    A یواسوا [ویواسون    |    om. AC [ویفتقدون    |    om. A [الغریب   1
        om. C [1في    |    D یمر [یمد    |    add. D كان [من   C      2 یعملوا بھا ,A ویقبلون [ویفعلونھا    |    add. A ب [المسیح
 A    |    ante بیعتھ [كنیستھ   A      3 والافصار [والاقتصاد    |    D صدقاتھم [صلاتھ    |    C ویدمن الشكر للرب om. et [كلھ
ة ھ    |    add. Y ܘ [والصدق ھ [طاقت ܗܡ ,A وجدت  ŠY    |    لاة ھار…والص ة ante [والن         transp. ŠY الصدق
ي ܐܪ [والنھار…ف         ŠY  [وكل    |    om. ŠY [الشدید    |    transp. ŠY الصدقة post [والتواضع    |    ŠY  ܘ
ܬܝ ,A صار [یصیر    |    om. ŠY [ومات    |    ADC الصورة [الصفة   add. A      4 منھم [كان  Š, ܐܬ Y    |    المساكن] 
ܝ ,ADC وھو [وھي    |    add. D,  add. ŠY المواضع و ,A المسكن  add. ŠY    |    یعرف [تعرف A, 
روف رق ,Š ܬ ,D مع ن    |    C یش ع   Š      5  [بمسك را    |    Š  [مواض ارى [الاس         A,  ŠY الاس
ante رین لایا    |    add. D و [الصاب ن    |    Y  [الب ن…المقیمی ح    |    om. Š [والمحتملی مان بالمسی  لھ المجد [الای
add. D,  Y, ح ܢ [والمحتملین    |    C ایمان المسی ܦ [صنوف    |    Y ܘ ܨ  et ante eum  

  add. Š, ܦ ܐܒ ,A الشداید [البلوى   Y      6 ܐܨ  ŠY et  ܐ  add. Y    |    ܐ [ثم 
add. ŠY    |    ي ܟ [ب  add. Y    |    ع ܐ [موض  Š    |    ܩ [شریف ܩ ,Š ܬ  Y    |    ܘܬ [الخطر et ܘܗܝ 

ܪ   ܠ   add. Š, ܐ et ܘܪ ܪ ܨܐ   ܘܗܘ   ,om. Š [مدینة    |    add. Y ܘܗܘ  
 Y    |    ور ور correxi [بس ع ,AC بص ع    |    add. A, om. D رفی ور    |    om. ŠY [لام         ŠY  [مص

ھ ور    |    om. Š [كل ورد   om. D      7 [بن ھ    |    D مورود [1م ن [وباب ھ et ante eum بابی ܝ ,add. A ل  Š,  Y        
ن ة…1م ن om. Š    |    ante [عظیم فایح [1م ھا ص ر    |    add. A علی راعین [اخض  ,add. D مصاغ ,add. A بمص
  om. D, ante eum [یتلالا    |    om. YC [2مورد    |    A عظیمان [عظیمة    |    Y  [وفیھا    |    add. C مصاخ
add. ŠY    |    دخلتھا دخلت [ف ــ ,D ف ܐ et  ܕ ھ ,add. ŠY  ܬ   و ,A فاذا [واذا    |    C فدخلت
om. Y, ھ ون    |    add. C فی ھا   Y      8 ܐ [عی ة post [كل ة    |    transp. A محفوف ھ [محفوف  [بخضرة    |    D مخفوق
ر ھا    |    A, om. Š بالاخض ور…تظلل ھا    |    om. C [ن ھا [تظلل رم    |    add. D واذا DŠ et ante eum یظلل  [الك
ܗ ܘܗܝ ܬ ,om. AC [اللامعة 9…واصناف    |    DY كالكروم ܐ   Š      9   عجایب]  et ܐܢ ܐ  ܘܐ
add. Š    |    الضو المشرق] om. Š    |    ومنھا [وفیھا C    |    صنوف] om. Š    |    اطیار [طیور A    |    یصفرون] om. A, 
روا روا ,D یصف ون    |    C ویصف وا correxi [ویتجاوب جاوب ,DC ویتجاوب ــ A, om et ت ܡ   add. Š        
ترجیع ع correxi [ب رجیع ,C بتشجی یر وت ع ,A بصف ن جمی ܦ ,D بی ܨ  Š      10   ح  Š    |    ante  [التسابی
ܐ [وغیرھا    |    Š ܘ [والسریاني    |    add. DC,  Š من [الیوناني  Š    |    ante ܘ [من add. Š    |    جوانیتھا] 
C حوانیت .D, dubit جوابیت .A, dubit جوانب
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le faible ; ils se renseignaient sur les recommandations du Christ et ils les 

mettaient en pratique avec un cœur allègre. Parmi eux, ceux dont la vie se 

prolongeait avaient complètement abandonné le mal et pratiquaient 

assidûment la prière, le jeûne, se montraient parcimonieux dans leur vie, 

fréquentaient sans relâche leur église, continuaient à faire l’aumône dans la 5

mesure de leurs moyens, et la prière jour et nuit, et gardaient une grande 

humilité. Chaque personne qui correspond à cette description et meurt 

parvient à ces demeures, qui sont connues comme ‘la demeure de la 

quiétude’ ».

13a  Les lieux destinés aux prisonniers et aux captifs   Description des 10

lieux des captifs qui enduraient des calamités, qui continuaient à croire en le 

Christ et qui supportaient différentes sortes de malheur. Il m’emmena ensuite 

dans un lieu de haute importance : une ville avec une muraille de lumière 

blanche scintillante, entièrement peinte de lumière bleue-rose, tandis que sa 

porte était d’une lumière verte. Il y avait des croix immenses de lumière rose 15

étincelante. Je pénétrais en ces lieux où il y avait des sources et des rivières, 

toutes charmantes et entourées de verdure et de prairies spirituelles ; elles 

étaient ombragées par des pieds de vigne de lumière et de différentes sortes 

de couleurs scintillantes, dont les fruits étaient parmi les merveilles de la 

lumière brillante. Il y avait différente sortes d’oiseaux spirituels qui 20

sifflotaient et se répondaient en répétant les louanges dans différentes sortes 

de langues : le grec, le syriaque, et toutes les autres langues. L’intérieur de 
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سبحون بغرایب  تهلیل  لصیاح وا كة  ة نوع من الملا دة. في كل  مفترقة  انها كلها صفة وا

شراق. ة من نور مختلف یتلالا  راسي موضو لى ت العیون  سابیح الشجیة. و ال

ك  لضــ لــوس یطــربون ویفــرحون وسبحــون ویومــون بعضهــم الى بعــض  س  ــليها ا 13b  و

لافها لا يخفى بعضهم عن بعض. فعــجبت مــن هــذا. وقــلت :  لى اخ شاشة، ولغاتهم مختلفة و وال

سرا مــن كل امــة،  ”من هولاي وما هذا المكان ؟“. فقال : ”هذا یدعى منزل الصبر وهــولاي  5

ــن  نهــم وبــين اولادهم واقاربهــم، وا ن فرق ب لسیف، وا لوا وصبروا  ن ق ن المسیح، ا ابد

رن، ومن كان  رن شا لعنف والضرب والهوان وصبروا ولم یذموا فعل الله، وكانوا صا استعبدوا 

بــه، ومــن اجتهــد في رضى الله في  افظا لنفســه مــن الخــطا في النــعيم والشــقا مطیــعا لار منهم 

نیا ولم يخرج عن  رغبه اغراض ا ن المسیح ولم  سر. ولمن صبر لصنوف العذاب ولم یفارق د

را لنعمة الله فهذا مسكن لهولاي“. سنا شا را مح دینه ولمن مات منهم في الحبوس والمطامير صا 10

Trad. text. : A D Š C

ة   1 ھا    |    Š  [مفترق ي    |    Š  [الا ان ن…ف ي    |    om. Š [م ن [ف ة D    |    ante م         add. Š ܘ [الملایك
یاح ح و om. AD et ante eum ب [بالص لیل    |    add. D,  et  add. Š, om. C بالتسبی  [والتھ
ن ورا et المھللی ــ ,add. A ن ون    |    add. C ب om. et ante eum و ,add. Š ܘ ة 2…یسبح  [الشجی
om. Š    |    رایب ریب [بغ لك   A      2 بغ ور    |    om. A [ت ن ن ي post [م ف    |    transp. C كراس         om. C [مختل
راق راقا [باش وا واش راق ,A ض ربون   DC      3 بالاش رحون    |    Š  [یط رحون ,om. D,  Š [ویف         C ف
ون ون    |    om. Š [ویسبح وا correxi [ویوم ي ,ŠC ویوم ون ,A ویوم ض    |    D ویقول ى بع ض [ال         DŠ لبع
حك ة 4…بالض حك [والبشاش ة والض م   D      4 بالبشاش ܬ [ولغاتھ ܡ  ى    |    Š ܘ ھا    |    om. D و [وعل  [اختلاف
م ى    |    add. D و [لا A    |    ante اخلافھ م Š    |    ante ܬ [یخف لام [بعضھ ض ,add. A ك ن    |    D بع  ,A من [ع
om. Š    |    فتعجبت [فعجبت A    |    ܕ [ھذا Š      5   سیدي یا [ھولاي add. A    |    ܗܕܗ [1ھذا Š    |    ܐ [المكان Š        
ܐ [الصبر    |    DC یدعا ,A دعا [یدعى    |    add. C لي ,add. A لي یا اغریغوریوس [فقال  Š    |    وھولاي]  
ܬ [امة    |    A الاساري [الاسرا    |    add. Š  ܗܡ  Š      6   العابدین [عابدین AD, om. Š    |    المسیح] om. D, 
ante eum ــ ܒ ــ ܐ  add. Š    |    ante ذین بروا    |    add. Š ܘ [ال ــ [وص ܠ ܘ ــ ܐ ܘ   
ܘ ܪܘ  ܐ ܘ     ܘܬ ܘܨ ܘܐܢ ܘ   [صبر 9…للسیف    |    add. Š ܘܐ 
om. Š    |    ما [فرق add. DC    |    و [وبین om. A    |    اقرباھم [واقاربھم D, وقرباھم C    |    و [والذین A      7   استعبدوا] 
تبعد تعبدون ,A اس ف    |    C اس ق [بالعن بروا    |    A بالضی كروا [وص ذموا    |    add. C وش دموا [ی عل الله    |    A ین  [ف
om. A, م اكرین    |    add. D بھ ذوا علي الطھاره [ش  [الله    |    A ولمن [ومن    |    C طایعا [مطیعا   add. C      8 وجاھ
ܦ [لصنوف    |    om. C [ولمن   add. D      9 متقي لغضب الله [الاسر 9…3في    |    A ربھ  [یفارق    |    Š   ܐܨ
ܪ ,D تفارق  Š    |    ܘ [2ولم Š    |    ترغبھ [یرغبھ A, ܡ ܠ ܘ  et ܐܪ  add. Š    |    ولمن 10…اغراض] 
om. Š    |    ولا [3ولم C    |    خرج [یخرج C    |    من [عن D      10   تم مات [دینھ add. DC    |    منھم…ولمن] om. D        
ܬܘ [مات  et ante eum  add. Š    |    وس ون [الحب ابرا    |    A,  Š السج برا [ص یر ,A ص         C یص
        A وھذا [فھذا    |    add. C لما یتم فیھ A,  Š, om. et النعیم [لنعمة    |    شاكرین [شاكرا    |    DC محسنا [محتسنا
ܡ [مسكن  Š    |    لھولاي] om. et ܐ  add. Š
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cette ville était divisée mais elle était toute entière de la même forme. En 

chaque endroit, il y avait une espèce différente d’anges qui disaient des 

louanges extraordinaires et émouvantes, en criant et en disant alléluia. Sur 

ces sources étaient posés des trônes d’une lumière différente, qui étincelait 

d’une manière brillante. 5

13b   Des personnes y étaient assises : elles exultaient, se réjouissaient, 

disaient des louanges et se faisaient mutuellement des signes dans le rire et 

la gaieté ; elles parlaient des langues différentes et, malgré cela, leur propos 

n’était pas inintelligible les unes pour les autres. Je m’émerveillai de ceci. Je 

dis : « Qui sont ces gens ? Et quel est cet endroit ? ». Il répondit : « Cet 10

endroit est appelé la demeure de l’endurance et ceux-ci sont les captifs de 

chaque nation, adorateurs du Christ, qui ont accepté leur sort et fait preuve 

d’endurance face au sabre ; ce sont ceux que l’on a séparés de leurs enfants 

et de leurs proches ; ceux qui ont été réduits en esclavage par la violence, les 

coups et le mépris et ont enduré et n’ont pas blâmé l’action de Dieu, rendant 15

grâce tout en endurant ; ce sont ceux, parmi eux, se sont gardés de 

commettre des fautes, dans la félicité comme dans la misère, obéissant à 

leurs maîtres et ceux qui se sont efforcés dans la captivité d’agir de sorte que 

Dieu agréât leur action. Ceux qui ont enduré des sortes de châtiments et 

n’ont pas quitté la religion du Christ, qui n’ont pas été séduits par les désirs 20

du bas-monde et qui n’ont pas apostasié leur religion et ceux qui, parmi eux, 

sont morts dans des prisons (ḥubūs) et des trous sous la terre (maṭāmīr)84, 

endurant, appréciant et rendant grâce au bienfait de Dieu, cette demeure est 

la leur ».

84 Le terme maṭāmīr est le pluriel de maṭmūra « caveau, silo », voir Kazimirski, p. 706. 
Dans certains dialectes arabes orientaux, maṭmūra est le trou que l’on fait dans le sol 
pour cuire des aliments. En syriaque, ṭemrā signifie « trou dans le sol ». Dans quelques 
textes arabes de la littérature classique, il prend le sens de « prison », voir la discussion 
au chap. XII, §2.2.
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. ثم مضى بي الى موضــع یفــوق  ــر ن والمتهــومين و 14a  صــفة مسكــن المظلــومين والمضطهــد

، مــن انــوار مختلفــة  ــير ذ اب مربعــة ومسدســة ومثمنــة و حسنه الوصف، من لهیب یتقد، بق

ــنها  شرق. وب ه اعمدة مــن كل نــور  . وف كل لون مختلف بما یضادده یلمع لمعا قوشة  لوان، م

لنجوم الملتهبة وجــزوا  ه  ه ش ضاددة. فترى نهر من نور اخضر يخطف البصر وف انهار لطاف م

ه شبه الفصوص الخضر والزرق الحمر یتقدمه نور ابیض اصفى من نــور  ه نور اصفر یبرق. وف م 5

نهار، من شــعاع لامــع يحار  اس كل  لى هذا الق ه كالفصوص الجوهر البنفسجي. و الشمس وف

لاف صنوفها ولونها  ن بعضها بعض من اخ ه الناظر. ویظللها اشجار طوال وقصار. ومع ذ تعا ف

لوان ملاصق بعضها بعضا.  د العنب مختلف  نها دوالي كالكروم بعناق من نور لا یدرك وصفه. وب

ــلى مــن كل ما سمــعت  سابیــح ا وا لى ذ كله ابیض یلمع، يجــري مــنها  واذا سحاب يجري 

ساقط منها ندى ورايحه اذكى من كل طیب. وی 10

Trad. text. : A D Š C      3   post الالوان def. A

ن   1 ن [مسك ܐ ,A مساك  Š    |    المظلومین] post الابریا transp. Š    |    والمضطھدین] post الابریا transp. A, 
om. Š    |    والمتھومین] post الابریا transp. C    |    الابرار [والابریا et الله یجعل لنا معھم خطا ونصیب بشفاعھ ستنا 
ن ܟ [بي    |    add. A,  Š السیده ام النور وجمیع القدیسین امی  add. Š    |    ܬ  [موضع  
ܢ    add. Š    |    یفوق]   et post حسنھ transp. Š      2   الواصف [الوصف DC et ante eum 
ܪ ܐ ܐܨ    om. et [الشمس 6…بقباب    |    add. C وھو [1من add. D    |    ante الناظر ووصف  
ܪ ܗ ܘ  ܡ  ܪ ܐ ܘ   ܪ  ܕܕܬ  ܦ  ܐܪ  ܡ ܐ ܝ  ܩ ܘ ܘܨ ܬ  ܘ 

        add. A مرتفعھ et ante eum مربعا [مربعة    |    add. D من om. et ante eum ب [بقباب    |    add. Š ܐܨ 
وان   om. A      3 و [وغیر ة    |    om. D [الال كل    |    C منقوش correxi [منقوش         om. AD, in θ (S) [مختلف…ب
عانا ف [لم  [یشرق    |    C لون [نور    |    C منھا [وفیھ    |    add. C یتزاید علي القواعد ,add. D یتراء بھ وصف الواص
        om. C [منھ   C      5 جرمتھ .dubit [وجزوا    |    D شبھ [شبیھ    |    D انھم [نھر   D      4 وبینھما [وبینھا    |    D ویحرق
ھ زرق    |    om. D و [وفی ر    |    C الازرق [وال ر [الحم ھ    |    D الاخض ھ [یتقدم ور    |    C بتقدمت       om. C [3ن
وص   6 ر    |    om. et ante eum  add. Š ك [كالفص ܐܗܪ [الجوھ  et ܘ  add. Š    |    ي  [البنفسج

 Š    |    و [وعلى om. DC    |    القیاس]  Š    |    كل]  Š    |    ویظللھا 7…من] om. et وتحرق 
 et    [الناظر 7…یحار    |    om. Š [لامع…من    |    add. D, in χ (K) سایر الانھار حدایق من سایر
post جار ھا   transp. Š      7 اش ھا [ویظلل وال    |    C یظل عھ [ط  [وقصار    |    add. Š ܘܗܝ add. D, ante eum ناش
ܦ [اختلاف    |    add. Š ܕ ,D مع [من    |    DC وبین [ومع    |    C وقصور ܗ [صنوفھا    |    Š ܐ  [وبینھا   Š      8 ܘܨ
om. D, ما روم    |    C بینھ ܘܡ [كالك د    |    Š ܘ عنب    |    Š  [بعناقی عنب [ال ف    |    D,  Š كال  [مختل

 Š    |    وان راق [الال ق    |    add. D والاش …ملاص عضا ق    |    om. C [ب ܨܩ [ملاص  Š      9   حاب  ب [س
om. D, صحاب C    |    2یجري] om. Š    |    ܘ [منھا Š    |    ܬ [تسابیح Š    |    ܐ ܘܐ [الذ واحلى Š    |    من 
        Š  [منھا    |    Š ܬܡ  [ویتساقط   add. D      10 نعمھ علي الارض om. et [سمعت…كل    |    Š  [كل
ܪ [ندى  Š    |    ܗ [ورایحھ C ورایحھ ,Š ܪܐ

268



68

14a  La demeure des opprimés   Description de la demeure des victimes de 

l’injustice, des opprimés, des accusés à tort et des innocents. L’ange 

m’emmena dans un lieu dont la beauté était au-delà de la description, fait 

d’une flamme brûlante, avec des dômes à base carrée, hexagonale et 

octogonale, etc. faits de lumières de différentes couleurs, ornées de chaque 5

couleur qui différait de celle qui lui était opposée et qui scintillait fortement. 

Il y avait des colonnes faites de toutes les lumières brillantes. Entre elles, il y 

avait des rivières charmantes qui coulaient dans des sens opposés. Tu voyais 

une rivière d’une lumière verte qui ravissait la vue : au-dedans, il y avait 

comme des étoiles flamboyantes ; une partie [de la rivière] était d’une 10

lumière jaune luisante ; il y avait comme des chatons de bague verts, bleus et 

rouges, devancés par une lumière blanche, plus pure que la lumière du 

soleil ; il y avait aussi comme des chatons de joyaux violets85. Toutes les 

rivières étaient sur ce modèle, faites d’un rayon scintillant qui stupéfie le 

spectateur. Des arbres, petits et grands, leur offraient de l’ombre ; en outre, tu 15

les distinguais parce qu’elles étaient de différentes sortes. Leur couleur était 

d’une lumière indescriptible ; entre eux, il y avait des pieds de vignes avec 

des grappes de raisin de différentes couleurs, collées les unes aux autres. Il y 

avait des nuages blancs et scintillants qui passaient sur tout cela ; des 

louanges en sortaient, plus délicieuses et plus agréables que tout que j’avais 20

entendu ; de la rosée en tombait ; leur odeur était plus raffinée que tout 

parfum.

85 Ce passage un peu redondant est difficile à corriger car de nombreux témoins sont 
lacunaires ou défectueux à cet endroit.
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شرن يهنون بعضهم بعــض ویطــربون جمیــع  ين مسرورن مست س ینيرون فر 14b  واذا فيها ا

لمــلاك : ”مــن  مصافحين بعضهم لبعض وسبحون ويهللون. فعجبت من حسن ما رایت. وقلت 

ــري  صــف لنفســه وكل متهــوم وهــو  هولاي ؟“. فقال : ”هولاي كل مظلوم رد امره الله ولم ی

صر ولا  رض  كــن  في  ذ ما غصبا وملكه ولم  يره ظلما وكل من ا ذ بذنب  وكل من ا

شر حصره  كمثل من يجــري  د من بني ال ل قلب ا لم،  غریغوریوس، انه لا ید معين. وا 5

لیه هذا الحزن“.

ن یعملون اعمال الفضل. ثم مضى بي الى موضــع  لى الله وا ن یتكلون  15a  صفة مواضع ا

شرق وینير. وكله صلبان لطاف  ي یطلع في الغيم،  سور نور محیط من انوار مختلفة، وكالقوس ا

ب عظيم، لا يحد، من نور اخضر یتقد بجوانب من نور اصفر كانه قد صبغ  من انواع النور. و 

ــلنا واذا  تلــف. ثم د دة من انواع النــور ا لیه ستور  لزعفران، لا تلحقه العين من اشراقه. و 10

سبح فــيها  لالي مفرط. وذ الموضع كل ارضه خضرا یندفق فيها انهار من نور ابیض.  اشراق م

Trad. text. : D Š C      4   ab 1وكل denuo inc. A      9   ab كانھ denuo inc. Y

یرون   1 رون ,om. D [ین رحین    |    C ینك م Š, ante eum  [ف رورین    |    add. C وھ ܘ [مس         Š, om. C ܘ
رین ܘ ,om. D [مستبش ܢ et ante eum ܘ ܗ م    |    add. Š ܘ ما [بعضھ ض    |    D بعضھ         Š  [بع
ض 2…ویطربون ن   om. C      2 [لبع  [ویھللون    |    add. C الله ,Š ܘ [ویسبحون    |    D وتصافحون [مصافحی

ون ,Š ܘ جبت    |    C ھلل جبت [فع ن    |    A فتع  [رد   om. D      3 [للملاك    |    Š ܬܡ  [وقلت    |    om. Š [حس
correxi ردا C, دا D, ܪ Š    |    ره م    |    add. Š ܬ [الله    |    Š ܪ [ام ھ…ول ن وكل   om. Š      4 [لنفس  [1م

 Š, وكلمن C    |    بذنب]  Š    |    ظلما] om. C    |    غضب علي [2اخذ A    |    غصبا] om. A, ante eum 
ܢ [یكن    |    add. D ولمن [ولم om. Š    |    ante [وملكھ    |    add. D ظلما و  Š    |    ناصرا [ناصر AŠC      5   معین] 
ܡ [یدخل    |    DC ان [انھ    |    om. Š [غریغوریوس…واعلم    |    DC معینا  et supra linea علي add. Š, تدخل et 
ي ني    |    add. C عل       Š  [2من    |    om. Š ك ,add. A كمده [كمثل AC, om. Š    |    ante ولا [الا    |    om. C [ب
ھ   6  ,A المتوكلین [یتكلون    |    om. A [الذین   add. Š      7 ܗܕ   ܐ om. et [الحزن ھذا    |    Š  [علی

 Š, ون ن [الله    |    C یتكلم ن م ذین    |    add. C المستحی مال    |    DŠ و [وال مال [اع  ب A, ante eum الاع
add. D    |    الفاضلھ [الفضل et الله یجعل لنا معھم خطا ونصیب بشفاعة الست السیده ام النور امین add. A,  Š        
ܘܪ ,D ضو ,C كصور correxi [كسور   add. Š      8 ܐ ,DC و [ثم  Š    |    نور] om. A, ونور D    |    بھ [محیط 
add. A, ن وار    |    D,  Š مختلطی وار [ان ور ,A الان وس    |    add. DC و ن         om. ŠY و ,dubit. Š [وكالق
 [النور   add. Š      9 ܘܗܘ AC, ante eum ویشرق [یشرق    |    AD النعیم [الغیم    |    A طالع [یطلع    |    om. A [الذي
om. D, ھ وار المشرق د    |    C الان ܢ  [لا یح   Š    |    ر         add. C جدا [اخضر    |    om. A [2نور…اخض
ھ    |    om. Š [بجوانب ما [كان ܐܢ [بالزعفران   om. A      10 [قد    |    D كا انھ ,A كان   Š, ܐܢ   Y        
ھ ܗ [تلحق ܪ ܐܢ ܬ ن    |    ŠY ܬ ون [العی ھ add. et post و A, ante eum العی ن    |    transp. ŠY تلحق ܪ [1م  
add. Š. ܪܗ  add. Y    |    دة ور    |    om. ŠY [ع ܪ [الن  ŠY    |    ف         add. Š  [دخلنا    |    ŠY  [المختل
ܐܩ [اشراق   add. C      11 ھو ,ŠY ܘܗܘ ,om. D [واذا  النور باحسن التسابیح وانغمھا et یتلالا [متلالي    |     ,ŠY ܐ
add. D, om. ŠY, ي رط    |     وتلال راق ante [مف ھ كل    |    transp. ŠY اش ھ    |    ŠY  [كل    |     [ارض  [ارض
ھ را    |    A, om. ŠY روض ره [خض ــ ,DC خض ھار    |    transp. ŠY كل et ante ܐ ر [ان ح    |    A نھ  [یسب
om. ŠY    |    ܐܪ [2فیھا ŠY  ܬ ܐ
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14b  Il y avait des gens resplendissants, joyeux, allègres et agréables ; ils se 

félicitaient les uns les autres ; ils exultaient tout en s’échangant des poignées 

de main ; ils disaient des louanges et des alléluias Je m’émerveillai de la 

beauté de ce que je voyais. Je dis à l’ange : « Qui sont ces gens ? ». Il 

répondit : « On y trouve des victimes d’injustice qui ont remis leur sort dans 5

les mains de Dieu et ne se sont pas fait justice ; des innocents qui ont été 

accusés à tort ; ceux qui ont payé pour les fautes des autres ; ceux qu’on a 

spolié de leurs biens et de leurs possessions et qui n’avaient sur terre ni 

défenseur ni aide. Sache, Grégoire, qu’il n’existe pas d’angoisse qui pénètre 

le cœur de l’homme telle que cette tristesse qui l’assaille ».10

15a  Les lieux destinés à ceux qui s’en remettaient à Dieu   Description 

des lieux de ceux qui s’en remettaient à Dieu et faisaient des actes méritants. 

L’ange m’emmena dans un lieu qui était tel une muraille de lumière 

encerclante, faite de différentes lumières et il était semblable à l’arc-en-ciel 

qui brille et luit en sortant des nuages. Il était empli de charmantes croix de 15

différentes sortes de lumière. Il avait une porte immense dont on ne connaît 

pas la limite, faite d’une lumière verte qui brûlait aux côtés d’une lumière 

jaune, comme si elle avait été teinte au safran ; l’œil ne pouvait la regarder 

tant elle brillait. Par-dessus, il y avait de nombreux voiles faites de 

différentes lumières86. Puis, nous y pénétrâmes et il y avait une clarté 20

excessive et scintillante. La terre en ce lieu était verte et des rivières de 

lumière blanche y jaillissaient, dans lesquelles, il y avait des poissons faits 

86 La plupart des témoins s’accorde sur cette formulation étrange.
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كلــة  ــليها  لــوة. و سابیح وانغمــها في المسامــع  حسن ال سبح  سمك من اصناف النور الملون، 

لوان. تظللها اشجار من نور اخضر. ولها ثمر من نور  تلف  بهي ا ر انواع الضو ا صوبة من سا م

ــع.  هیئة الترنج والنارنج. وكل شجرة منها تخرج منها روايح الطیب، اطیب من كل عطــر رف اصفر 

لوة. سبحون بنغم  واذا فيها صنوف الطیور من نور یتقد 

رم الكريم المــكافي عــوض  ستحق هذا لولا  س یتعجبون ویفرحون ویقولون : ”ما كنا  15b  وا 5

لــص مكــرو ونجاه  لملاك : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي كل من  ير“. فقلت  لك القلیل 

د نفسه في  من المكروه وابذل عنه ما ودمه، وكل من راى مضطهد في البلا ومظلوم مجهود فا

ه وبين المساكين، وكل امــراة صــالحة لا يمــكنها  سير من مایدته ب لاصه، وكل من قسم قوته ال

س، وكل من عمل صدقة من  ا نها وبين المساكين والك سبها ب نیا عملت بیدها وقسمت  اموال ا

يمــة،  لش ــه المظلــوم الهــوان وا لضعیف والمسكين، وكل من احتمل في سب اخ ول ومشروب  ما 10

ــد   ه، وكل من راى مریضا لا ا ز في ب لیه وا را ما  ماوى فوسع  ا وكل من راى غریبا 

Trad. text. : A D Š Y C

ن   1 نوف [اصناف    |    om. ŠY [م ܐܢ ܘ D, ante eum ص  [الملون    |    om. ŠY [النور    |    add. Š  ܐ
om. DŠY    |    ح ح [یسب ܢ ,A, om. D,  Š یسب  Y    |    ح ھا    |    om. ŠY [التسابی  ,ŠY  [وانغم
م ي    |    C ونغمتھ ع    |    om. ŠY [ف ع [المسام وة    |    A السم ة    |    om. AŠY [حل ة   ŠY      2 ܐ [اكل  [منصوب
ܪ [ثمر    |    om. AC [سایر    |    C متصوره ܪ ,om. A و [والنارنج    |     ,om. A [الترنج   C      3 تمره ,Y ܐܬ  Š        
رك om. et [وكل لاك وح دنا الم ول كل ,add. A ف ھا    |    DC وح ھ [1من ܪ ,A من رج    |    ŠY  ܬ ܐ  [تخ
 [عطر om. ADC    |    ante [اطیب    |    ŠY  [الطیب    |    Š ܪܐ [روایح    |    om. DC [2منھا    |    ŠYC یجرج
یب ع    |    add. A ط ور    |    om. Y و [واذا   om. D,  ŠY      4 [رفی یار [الطی ون    |    A الاط ح [یسبح  ,A تسبی
ح م    |    add. ŠY ܘܗܡ D,  Š et ante eum بالتسبی م [بنغ ܬ ,D بنغ  ŠY, ھ وة    |    C بلغ جیھ [حل  ش
add. AD et ante eum جیھ ون   add. C      5 ش ون [یتعجب ون D,  Š, dubit. C    |    ante یتنعم  [ویقول
م رون وھ نا    |    add. A,  Š ویس ق    |    om. YC [ك ذا    |    Y  [نستح ܢ [ھ  add. Y    |    رم  [ك

ܐ  ŠY    |    ریم ولا [الك ي D    |    ante الم رحیم [المكاف یر   add. A      6 ال قال    |    Š  [بالكث ي [ف         add. DC ل
ن    |    om. DY [2ھولاي ن [كل م جاه    |    ŠC كلم         add. C دالك [المكروه add. DC      7   ante الله ,A انجا الیھ [ون
ذل دل [واب ن    |    A وب ن [وكل م لا    |    Y ܪܐ ,Š ܪܘ ,D راه ,A را [راى    |    ŠC وكلم لایا [الب ܗ ,DŠ الب  Y        
ܗ [خلاصھ   om. ŠY      8 [2في…مجھود    |    om. Y [ومظلوم  ܘ  ܐ  [المساكین…1وكل    |    ŠY ܘ
ܬܗ ھ وكل    |    ŠY ܘܐܘ  ܘܐ    ܘ  ن [خلاص ھ    |    ŠC وكلم ن مایدت  correxi [م
ھ ن    |    C, om. AD میدت س [المساكی ن ,add. A والكنای دنیا 9…لا    |    add. C والبایسی  ,add. D لا یمكنھا شي [ال
om. ŠY      9   لت ܐܓ [المساكین…عم    [عملت بیدھا    |    ŠY       ܘ

 ŠY    |    ھا را و [كسب ى الفق ھا    |    add. A عل ن بین م [وبی ھا وبینھ س et post بین ن ,transp. A الكنای         C بی
ن ھا ,D الكنایس [المساكی س    |    add. C وبین م [والكنای ھا وبینھ  [والمسكین 10…وكل    |    D والمساكین ,add. A بین
ھ ھ من ع نفس روب ومن ده الماكول والمش ق ,D, om. ŠY وكل من كان عن م ونف ن وعالھ فا والمساكی  وكلمن اھتم بالضع
رح         add. C ب add. D, om. ŠY, ante eum و [الھوان D, om. YC    |    ante الظلم [المظلوم   C      10 علیھم بف
 [ما    |    D جایرا [حایرا    |    D قریبا [غریبا    |    D اوي [1راى    |    om. ŠY [بیتھ…1وكل   om. ŠY      11 [والشتیمة
ھ ante [ماوى    |    A لا ع ,transp. A ل یر et موض         om. A [في…علیھ    |    A ووسع [فوسع    |    add. D وھو متح
ھ ھ [علی ھ ,add. D وسلاه وھون علی  [2راى    |    add. A لھ وخلقھ [بیتھ    |    C وانزل [وانزلھ    |    add. C في مصیبت
D حد ,transp. A لھ post [احد    |    A لیس [لا    |    om. ŠY [2لھ…لا    |    ŠY  [مریضا    |    D,  ŠY راء
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de différentes sortes de lumières colorées qui chantaient les louanges les plus 

belles, les plus mélodieuses et les plus agréables aux oreilles. Sur la tête des 

poissons s’érigeaient des couronnes faites de plusieurs lumières de 

différentes couleurs à l’éclat splendide. Des arbres de lumière verte leur 

offraient de l’ombre. Ils portaient des fruits de lumière jaune, de l’apparence 5

des citrons et des oranges. De chacun de ses arbres se dégageaient des 

odeurs de parfum, meilleurs que les plus précieux des parfums. Il y avait 

dans ces arbres des sortes d’oiseaux d’une lumière flamboyante, qui disaient 

des louanges avec des mélodies agréables.

15b   Des personnes s’émerveillaient et se réjouissaient en disant : « Nous 10

n’aurions pas eu droit à cela sans la générosité du Généreux qui donne 

beaucoup en récompense du peu ». Je dis : « Qui sont ces gens ? ». Il me 

dit87 :« Ce sont tous ceux qui ont sauvé un affligé en le délivrant du mal qui 

menaçait et lui ont dispensé leur argent et leur sang ; ce sont tous ceux qui, 

voyant un opprimé dans l’épreuve et une victime d’une injustice accablée de 15

peine, se sont efforcés de les sauver ; tous ceux qui ont partagé la modeste 

nourriture de leur table avec les démunis; toutes les femmes justes qui, 

n’ayant pas accès à l’argent du bas-monde, ont travaillé de leurs mains et ont 

partagé leur gain avec les démunis et les églises ; tous ceux qui ont fait 

l’aumône aux faibles et aux démunis en leur donnant boisson et nourriture ; 20

tous ceux qui ont supporté le mépris et l’insulte pour leur frère victime d’une 

injustice ; tous ceux qui, voyant un étranger égaré sans refuge, ont fait 

preuve de générosité envers lui et l’ont logé chez lui ; tous ceux qui, voyant 

un malade esseulé, l’ont servi eux-mêmes et avec leur argent ; tous ceux qui 

87 La description suivante a reçu des traitements très variés dans la tradition manuscrite.
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ز الضعفا وانفق  ا ه وتبع ج ده في مصی ، وكل من واسى الحزن في حزنه وسا فخدمه بنفسه وما

لى موت الغر والفقرا، وكل من يمشي الى عند المساكين ویبرهم، وكل من یعمل طعاما طیبا  ما 

م بنفسه“. فعجبت من هذا وسبحت الله. ویدعوا الیه المساكين والغر ويخد

ل یدي في بعض العیون لامسك شي من ذ الســمك لاعــرف مجستــه فــلم  15c  ودنوت لاد

م  ت طــول ا لت یدك في هذا لبق ه ؟“. فقال : ”لو اد یدعني الملاك. فقلت  : ”لم تمنعني م 5

لیل ذ الضو، ولو اجتهدت في سترته“. ل الشمس، ولا تخفي ظلمة ا شرق م نیا  اتك في ا ح

ــرار. ثم انــه حمــلني وطار بي شــدیدا واذا ا  ار و د فــيها لــلاخ 16a  صفة السما الثالثة وما ا

ي  ــ ــلى  ستطیع ان تنظر ذ النور العــظيم فسقــطت  واقف في السما الثالث. واذا عیني لا 

سوع المسیح !“. فقمت وا لم  سم  لني الرعب. فقال لي الملاك : ”قوم واتقوي  وارتعدت وتدا

Trad. text. : A D Š Y C

ھ   1 ܘܒ [مصیبتھ…وكل    |    om. ŠY [بنفسھ ومالھ    |    add. ŠY ܐ [فخدم ܬ          ŠY ܘ    ܘܐ
ante زین ناس [الح اعده    |    C حزین ,add. A ال ھ…وس اعده    |    om. C [مصیبت ي    |    D وساعد [وس  حزنھ و [2ف
add. A    |    ع …وتب فا ع    |    om. ŠY [الضع فا    |    C وسمع [وتب       D واتصدق [وانفق    |    add. D والاموات [الضع
  ܪ  [یمشي    |    om. C [ویبرھم…1وكل    |    add. C موت et في ,add. A اقوات [على    |    om. D [مالھ   2
add. ŠY    |    الى] om. ŠY    |    عند] om. ŠY, اعادت D    |    المساكین] post یبرھم transp. ŠY    |    بیده [ویبرھم 
م م ویسلیھ م add. A, om. et ویعینھ ھ ویحبھ م بنفس م ویخصھ ربھم ویسلیھ ܝ ,D ویغ ܪ ,Š ܘ  3…2وكل    |    Y ܘ
ܕܗܡ ,C یجعل [یعمل    |    om. ŠY [2وكل من    |    om. D [بنفسھ ܕ [بنفسھ…ویدعوا   ŠY      3  [طیبا    |    ŠY ܘ  

ܡ  ܙܠ   ܠ  ܗܕ  ܬ   ŠY    |    ویدعي [ویدعوا C    |    ویحیھم [بنفسھ dubit. A    |    ante فعجبت] 
 add. ŠY, جبت ذا    |    C فتع وت   add. ŠY      4 ܬ [الله    |    ŠY ܕ [ھ ܝ [ودن         Y ܘܕ ,Š ܘܐܕ  

 ,Š  ܗܘ ܘܐ  [مجستھ    |    DŠ لا اعرف [لاعرف    |    om. ŠY [شي    |    Y  [العیون    |    ŠY ܬ [بعض
ܕ [لم    |    om. AD [لھ   Y      5  ܗܘ ܘܐ   ŠY    |    منھ] om. DŠY    |    فقال]  add. Y    |    ante لو] 

دك    |    add. C انك add. A,  Š, om. Y, ante eum لانك         ŠY  [طول    |    D بقیت [لبقیت    |    Š  [ی
رق   om. A      6 [ایام یاتك post [تش لیل…ولا    |    transp. DC ح ܪ ,D وما [ولا    |    om. C [ال         add. ŠY ܬ
ي فیك [تخف لیل et post ܐܢ ܬ ,AD یخ لیل    |    transp. ŠY ال ة ال ھ [ظلم ھ ,A الظلم یل ولا ظلم   ,D ل
add. ŠY    |    و و    |    add. AD  ܐ om. et [ذلك الض دت    |    om. C [ول دك [اجتھ         add. DC كل جھ
ܗ ,A عد [اعد    |    add. ŠY  [وما   add. C      7 لم ینطفي ضوھا et سترتھا ,D سترھا [سترتھ  C et اعده ,Y ܐ
ھا    |     add. DC الله یرات om. et [فی ن الخ م ,add. D,  Y م ن النعی رار    |    add. C م ن الله [والاب  والمنتخبی
add. A, ante یار ن transp. et الاخ ن ,add. D والصالحی م    |    add. C والمنتخبی ثالث 8…ث فة ante [ال  ص
transp. ŠY    |    ante ܐܢ [شدیدا  add. ŠY    |    بي [انا A      8   واقف] om. ŠY    |    ante ܟ  [واذا  ܨ  
ܗ ܐ   add. ŠY    |    ante اطع [ذلك ن س اطع ,add. A م ن س یا م       om. C [فسقطت    |    C ساطع ,D ش
دت   9 ــ [وارتع  add. ŠY, بي داخلني    |    add. C رك رعب    |    om. ŠY [وت دید et رعب [ال         add. DC ش
وي ــ [واتق وا ,ŠY ܘܐܬ م    |    C وتق وع    |    om. C [باس رب om. AC, ante eum [یس ܥ ,add. D ال ــ  ,Š ܐ
ܥ  Y    |    بالمسیح [المسیح et الرب add. C
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ont consolé les affligés et les ont aidé dans leur malheur, qui ont suivi les 

funérailles des faibles88 et qui ont dépensé leur argent pour la mort des 

étrangers et des pauvres89 ; ce sont tous ceux qui se rendaient90 eux-mêmes 

chez les démunis pour leur faire la charité ; ce sont tous ceux qui ont fait de 

la bonne nourriture et ont invité les démunis et les étrangers et les ont servis 5

eux-mêmes ». Je m’émerveillai de cela et louai Dieu.

15c  Le poisson insaisissable   Je m’approchai afin de plonger la main dans 

l’une des sources, pour saisir l’un de ces poissons et afin de savoir comment 

il était au toucher mais l’ange ne me laissa pas faire. Je lui dis : « Pourquoi 

m’en empêches-tu ? ». Il répondit : « Si tu y faisais pénétrer ta main, tu 10

continuerais à briller comme le soleil durant les jours de ta vie sur terre et les 

ténèbres de la nuit ne pourraient pas masquer cette lumière, même si tu 

essayais de la voiler »91.

16a  Le troisième ciel   Description du troisième ciel et ce qui y a été 

apprêté pour les bons et les pieux. L’ange m’emporta et vola avec force et 15

aussitôt je me trouvai au troisième ciel. Mes yeux ne pouvaient regarder 

cette lumière intense : je tombai face contre terre et me mis à trembler et la 

frayeur s’empara de moi. L’ange me dit : « Redresse-toi et sois fort, au nom 

de Jésus-Christ ! ». Je me redressai mais je ne voyais pas. L’ange m’essuya 

88 Assister aux obsèques était parfois présenté comme une obligation pour les membres de 
certaines communautés ou, du moins, grandement valorisé par les textes prescriptifs 
et/ou normatifs tels que le hadith pour les musulmans et le droit canon pour les chrétiens, 
voir chap. IX, §5.2.

89 Ceci signifie qu’ils avaient payé pour leur enterrement, que ce soit pour le lavement de 
leur dépouille, pour leur linceul, pour la tombe ou pour le service funéraire.

90 Le texte passe au présent mais je garde le passé en français.
91 Sur ce tabou, voir chap. XI, §3.1.
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كة ربوات والوف اضــوى كل نــور رایتــه  ابصر. فمسح عیني بیده وقال لي ”انظر !“. فرایت ملا

ــين. ومنهــم مــن   دا. ومنهم من  عینان وثلاثة واربعة وستة، ومنهم مــن هــو كلــه ا شرقون 

ه في مستقــر  ارك هو وقار الرب وعزته ورام ين وثلاثة واربعة وستة. ومنهم من یقول : ”م ا ج

عــماق !“. ومنهــم مــن  عرشه“. ومنهم من یقول : ”قــدوس قــدوس قــدوس المقــدس في العلــو و

سمة في  لثالوث !“. ومنهم من یقول ”تبارك اسم الرب كل  د  لرب المو د  یقول : ”السبح وا 5

ة یقولــون : ”قــدوس انت  الله ! قــدوس انت   رض !“. واصحاب الستة اج السموات و

لعظيمة واصوات  ي لا يموت !“. واذا السن نور تحرق في اوساطهم كالجبال ا  ! قدوس انت ا

د العظيم. صوات اشد من الر ن وروح القدس  ح للاب و س تخرج منها ال

ني من ضو سبح القدس لا یعرف طو  ه. فاذا قصر م 16b  فقال لي الملاك : ”الحقني !“. فالحق

ولا عرضه. فسالت الملاك وقــلت  : ”ما هــذا الــقصر ؟“. فــقال : ”هــذا ملكــوت الســما وفــيها  10

Trad. text. : A D Š Y C

 فانطفا (.dub) دالك النظر [انظر    |    A بیدي [بیده    |    add. ŠC الملاك ,A فمسحت [فمسح    |    ŠY ܐ  [ابصر   1
A, om. et د دلك عت بع رایت    |    add. D فاطل ܬ ܘܐܕ ,D ورایت [ف  ŠY    |    ة وف post [ملایك  ,transp. D ال

 ŠY    |    وات وف    |    iter. Š [رب وى    |    om. C و ,iter. A [وال ܪ  ܐ ,D واشرف [اض  ,ŠY ܘ
ܗ [رایتھ    |    D ضو [نور    |    C ایضا ضو اعظم ܩ [یشرقون   ŠY      2 ܪܐ         add. C وملایكھ ŠY, ante eum ܘܗܘ 
ܡ add. ŠY et ܘ [جدا  add. Y    |    فمنھم [1ومنھم A, و om. DŠY    |    ھو بجناحین ومنھم من ھو [1من 
add. D, كان add. ŠYC    |    1لھ] om. DC    |    عینین [عینان AY, بعینین DC    |    وخمسھ [واربعة add. D    |    ھو] 
om. C    |    ھ ن add. ŠY      3   ante ܬ ,om. D [كل ة    |    add. DC ب [جناحی تة    |    om. D [وثلاث  ܐ [وس
add. ŠY    |    ܢ [من  add. ŠY    |    مبارك] iter. C    |    ھو وقار] om. A    |    الله [الرب A    |    وعزة [وعزتھ AŠ      
ن   4 ܢ [1م  add. ŠY    |    دوس ܣ [3ق  add. ŠY    |    دس و    |    om. C [المق لا [العل وا الع         D,  ŠY عل
ماق ماق [والاع ن    |    ŠY ܘ ,D والاغ ܢ [2م  add. ŠY      5   د  التماجید ,AC التسابیح والتماجید [السبح والمج
ح رب    |    D والتسابی ܣ [لل ܒ ܘܐ ܘܪܘܚ   ŠY    |    د ܐ et  [الموح  add. ŠY    |    وث  [بالثال

ܬ ܨܘܦ   ŠY    |    ܢ [من  add. ŠY    |    كل]  ŠY    |    ܢ [نسمة  ŠY    |    ܐ [السموات 6…في 
ܐܬ         A الست [الستة    |    add. ŠY, om. C ܐ [واصحاب add. ŠY    |    ante ܘ [والارض ŠY      6   ante ܘܐ
 [2انت    |    add. A قدوس قدوس [2قدوس    |    om. D [1یا    |    add. C قدوس قدوس [1قدوس    |    iter. D [1قدوس انت
om. D    |    ܝ [حي 7…2یا  Š      7   انت] om. AD    |    الذي] om. DC, ante eum  add. Š    |    یموت] 
ن    |    YC تموت ܓ [تحرق    |    om. Y [نور    |    D السنھ [الس ܡ [في اوساطھم    |    ŠY ܬ   ŠY      8   تخرج] 
      C وایضا اصوات [باصوات    |    ADC الروح [وروح    |    add. D,  ŠY قایلھ [التسبیح DY    |    ante یخرج
قال   9 ܠ A وقال [ف ي    |    ŠY ܬܡ  ر    |    ŠY ܘܐܕ [فاذا    |    om. Š [الملاك    |    om. AD [ل ر [قص م et اقص  عظی
add. C    |    و ــ ,om. D [ض  ŠY    |    ante دس ܣ ,add. D روح [الق ــ ھ   ŠY      10 ܘ  [ما    |    om. AD [ل

 ŠY    |    العظیم [القصر add. C    |    ܗܕܗ [2ھذا Š, ܗܐܕܝ Y et ܗܝ add. ŠY    |    الملكوت [ملكوت ADC    |    السما] 
D, om. C السماییھ
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les yeux de sa main et me dit :« Regarde ! ». Je vis des myriades d’anges par 

milliers92, plus lumineux que toutes les lumières que j’avais vues et ils 

brillaient beaucoup. Parmi eux, certains avaient deux, trois, quatre ou six 

yeux ; certains étaient couverts d’yeux. D’autres avaient deux, trois, quatre 

ou six ailes93. Parmi eux, il y en avait qui disaient : « Bénies soient la 5

majesté, la puissance et la dignité du Seigneur dans le séjour de Son 

trône94 ! ». D’autres disaient : « Saint, Saint, Saint le Sanctifié dans la 

hauteur et les profondeurs95 ! ». D’autres : « Louange et gloire au Père et au 

Fils et à l’Esprit Saint unis dans la Trinité ! ». Et d’autres : « Que tout être 

bénisse le nom du Seigneur dans les cieux et sur la terre ! ». Ceux qui 10

avaient six ailes disaient : « Saint tu es, ô Dieu ! Saint tu es, le Vivant ! Saint 

tu es l’Immortel ». Il y avait des langues de lumière brûlante au milieu 

d’eux, telles d’immenses montagnes ; des voix en faisaient sortir une 

louange au Père et au Fils et à l’Esprit Saint, avec des voix plus fortes que 

celles d’un grand tonnerre.15

16b  Le Royaume des cieux   L’ange me dit : « Suis-moi ! ». Je le suivis 

alors et il y avait un palais bâti de la lumière de la louange de sainteté, dont 

on ne connaissait ni la longueur ni la largeur. J’interrogeai l’ange et lui 

demandai : « Quel est ce palais ? ». Il répondit :« Ceci est le Royaume des 

92 Écho à Ap 5, 10.
93 Ce passage a une correspondance presque exacte dans le Livre des rouleaux, 

trad. angl. Mingana, p. 133 : ceux qui ont plusieurs ailes sont les Séraphins et ceux qui 
ont plusieurs yeux les Chérubins. C’est l’inverse que l'on trouve en ApAn, éd. Homburg, 
p. 6-7 ; trad. angl. Baun, §16, p. 403.

94 Cette acclamation est directement prise et légèrement augmentée de Ez 3, 12 : « Bénie 
soit la gloire du Seigneur du lieu de sa demeure ! ». Il faudrait contrôler les différentes 
traductions et variantes de ce passage dans la tradition arabe chrétienne ancienne mais la 
citation dans le texte me semble, comme souvent, approximative.

95 Cette mention de la hauteur et de la profondeur rappelle Eph 3, 18. Les quatre 
dimensions qui y sont évoquées sont comprises dès les premiers temps du christianisme 
comme désignant la Croix.
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ینة مطربة تذهل  ه اصوات ح ه. فسمعت ف لني ا به ولم ید لى  تارن“. واقامني  طهار وا

ــرا وقــلت :  ا ت  ق س في السما ولا في الفردوس لها نظير. ف ه روايح ل عقول الحكما. وشممت م

ــراه  انــه لا یــد  نــبي  لتــه حــتى  ا ولولا ذ  ن ذ و ”لمن هذا ؟“. فقال :”لتلام

د الف دفعة“. وتلمیذ“. فسالته عن حسنه فقال : ”هو احسن مما رایت بضعف الوا

لحیة وشعر راسه یضي كالشمس. فــقال : ”اهــلا بك،   16c  واذا شاب قد خرج الي. عظيم ا 5

ك وطو لمن يحفظ ما تقول ویعمل به !“. فقلت  غریغوریوس ! لقد اعطیت موهبة عظيمة. فطو

ســوع  یدي  ي لمست بیــدي راس الــرب ســ ا ا  : ”من انت، سیدي ؟“. فــقال : ”ا یــوح

ي به سررت“ ورایت روح  ب ا ا صوت من السما یقول ”هذا ابني الحب ردن. و المسیح في 

مــة  ذني ورایت بعیني وشــهدت وكم حرضــت  لیه من السما  كالحمامة. وسمعت  رف  القدس 

ل  لني لا ادت لكن اسلموني الى هيرودس الرشیع فق رجع وتعترف به. وما  ة المرذو ان  الخب 10

Trad. text. : A D Š Y C

ھار   1 ن post [الاط ھ transp. et المختاری وت السماوی دا الملك قال ھ ܪ ,add. D ف ܐܪ ,add. Š ܘܐ         add. Y ܘܐ
ن ھ om. et و [والمختاری ور بشفاع ده ام الن رتمریم السی ھ شفاعھ الست الطاھر م  الله یجعل لنا فیھ منزلا ابدیا مخلدین ب
        om. D,  Š [على    |    C وقامني ,Š ܘ [واقامني    |    add. A جمیع القدیسین المستشھدین فقال ھذا الملكوت
ھ  [فیھ    |    A, om. C الیھ [ایاه    |    C ادخلھ ,A یعبرني [یدخلني    |    om. ŠY [ایاه…ولم    |    om. D,  Y [باب
om. AD,  Y, ھ ة    |    C من جیة [حنین ة    |     ش دا [مطرب ذھل    |    add. C ج ھ [ت  ,D لعقل [عقول   AD      2 مدھل
قل         om. D [الفردوس…1في    |    ŠY  [لیس    |    Š ܪܐ [روایح    |    DY منھا [منھ    |    om. AC [الحكما    |    C الع
ي ما    |    om. YC [ولا…1ف ܪܛ [الس را     |    add. Š ܘ  ܐ ܐܢ [حای  Š, ر لت    |    YC حای لاك [وق       add. C للم
ܪ [ھذا   3  add. Y    |    ف [فقال om. Y    |    ante ܗܕ [للتلامیذ add. Š, ܗܐܕ add. Y    |    والشھدا والقدیسین [والانبیا 
add. C    |    ولا ذ 4…ول ولا ذلك    |    om. ŠY [وتلمی ھ [ول لت ل ھ    |    C وق دخلتھا correxi [لدخلت لتك ,D ل  ,A ادخ
 او قدیسا او ,D او تلمیذ [وتلمیذ   A      4 ان [انھ    |    C قال لي [الا انھ    |    C اراه [تراه    |    om. A [حتى    |    C ادخلني
 كتیره et اضعاف [بضعف    |    D,   ŠY ما كل من [مما    |    add. C ھدا [ھو    |    add. C شھید بعد نقلتھ من العالم
add. D,  add. Y    |    د ف    |    om. DC [الواح ة    |    add. Y ܒ om. D, ante eum [ال  ,om. D [دفع
ܗ  Y      5   رج د خ ھ transp. et واذا post [ق ي    |    add. D من م    |    Y, om. C  [ال یر [عظی         D, om. C كب
ة ܗ [اللحی  ŠY, om. C    |    عر ܓ om. et [وش   add. Š    |    ي   [كالشمس    |    add. A ووجھھ [یض

 ŠY    |    قال لا    |    add. ŠY  [ف لام ,add. ŠY ܘ [اھ طیت   C      6 لك ,om. D [بك    |    C الس  [اع
طیت ة    |    AY ع ܗ [موھب  Š    |    ة وباك    |    Š  [عظیم  [وطوبا    |    om. Y ف ,Š   [فط
om. Š    |    یحفض [یحفظ A    |    تقولھ [تقول YC et  add. ŠY    |    ویفعل [ویعمل D      7   لھ] om. DC    |    فقال] 
وحنا    |    om. Y ف غ [ی ܐܢ ,add. D الصاب  add. Y    |    لمست]  Š, dubit. Y    |    خك [2سیدي, AD        
ܥ ,A ایسوع [یسوع  Y      8   نھر [في add. DŠ, بحر add. C    |    ء [وجا  Y, وجآ C    |    ante ھناك [صوت 
add. C    |    ما ن الس ول    |    om. D [م ܠ [یق  Y, ante eum معتھ ذا    |    add. C س  [ترف   add. AŠ      9 ھو [ھ

 Š,  Y, رفرف ھ    |    C ت   ,transp. D السما post [كالحمامة    |    transp. DC وسمعت ante [علی
 Š,   Y    |    معت عت [وس معة ,AC فسم ني    |    om. ŠY [ورایت    |    D وس ن [بعی         D بعینی

ھدت بي [وش ܗܕܬ ,add. A لقل ني et ante ܘ م    |    transp. ŠY, om. C بعی رجع 79,1…وك م    |    om. C [ت  [وك
om. A    |    حرصت [حرضت AD, ܪܬ  Š, ܬ  Y    |    بالامھ [الامة AD,  Y      10   المنفیھ [الخبیثة A, om. Š 

 Y    |    ان] om. D    |    ܕ [ترجع ܕ ,add. Š  ܐ   وان [وتعترف add. Y    |    ante ܐ 
add. AD    |    ܝ   [بھ   Š,   Y    |    وما عادت] om. AD, فلم یفعلوا C    |    لكن] 
ܘܕ [ھیرودس    |    add. D,  ŠY تم ,add. A ف [اسلموني C    |    ante تم انھم   [الرشیع    |    ŠY ܗ
et  add. ŠY et  add. Y, om. C    |    زانیة 2…فقتلني] om. C    |    بكرامة [لاجل A, لكرامة D
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cieux96, dans lequel se trouvent les purs et les élus ». Il me laissa devant la 

porte, sans me faire entrer. J’y entendis des voix tendres et envoûtantes qui 

saisissent la raison du sage. Je sentis des odeurs qui n’ont d’équivalents ni au 

ciel, ni au paradis. Je demeurai alors stupéfait. Je dis : « Pour qui est ceci ? ». 

Il répondit : « Pour les disciples et les prophètes ; si cela n’avait pas été le 5

cas, tu y serais entré, afin que tu le voies, mais seul un prophète et un 

disciple peuvent y entrer ». Je l’interrogeai sur sa beauté et il dit : « Il est 

mille fois plus beau que ce que tu as vu ».

16c  La rencontre avec Jean-Baptiste   Un jeune homme en sortit et vint à 

ma rencontre. Il avait une barbe immense et ses cheveux étaient aussi 10

lumineux que le soleil. Il dit : « Bienvenue à toi, Grégoire ! Un don immense 

t’a été fait. Bienheureux sois-tu et bienheureux soit celui qui retient ce que tu 

lui dis et le met en application ». Je lui dis : « Qui es-tu, maître ? ». Il 

répondit : « Je suis Jean, qui toucha de sa main la tête du Seigneur, mon 

Seigneur Jésus-Christ, dans le Jourdain. Une voix venue du ciel retentit et dit 15

"Celui-ci est mon fils bien-aimé par qui je me réjouis97" et je vis l’Esprit 

Saint planer98 sur lui telle une colombe99. Mon oreille l’a entendu, mon œil 

l’a vu ; j’en ai témoigné et combien ai-je exhorté la nation malicieuse et vile 

de revenir et de le reconnaître ! Elle n’est pas revenue mais elle m’a livré à 

96 Notons, à titre indicatif, que, comme dans le cas présent, le mot malakūt peut prendre un 
accord au féminin alors qu’il est considéré comme un mot masculin par la tradition arabe 
classique. Il est parfois mis au masculin dans notre texte. La tendance à le traiter comme 
un féminin est plus remarquable dans les témoins copiés en milieu syro-arabe. On peut 
supposer qu’il s’agit ici d’une réminiscence du syriaque malkūtā, mot féminin.

97 Cf. Mt 3, 17 ; Lc 3, 22 ; Mc 1, 11. La deuxième personne du singulier est utilisée dans 
ces passages.

98 Le verbe utilisé est le même que dans Gn 1, 2 : « L’Esprit de Dieu planait au-dessus des 
eaux ».

99 Cf. Mt 3, 16 ; Lc 3, 22 ; Mc 1, 10. Pour la formulation de ce passage dans les traductions 
arabes anciennes, voir ms. Sinaï, Monastère Sainte-Catherine, ar. 74, f. 5r.
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ــذ.   ا والتلام ــ ن ــه مــع اخــوتي  زانیــة كانت في مجلســه. فــوهب الله لي هــذا المــكان اتنعــم ف

ن بني المعمودیة لیدعوا طرایق الشر ولا يحرموا انفسهم من هذه المواضــع  غریغوریوس انصح 

الشریفة“. ثم مضى.

ــلیك   ه كالــبرق المسرع. فــقال لي : ”الســلام  16d  وخرج الي شیخ حسن المنظر یتلالا و

یدي ؟“. فــقال : ”ا مــوسى  لیــه الســلام وقــلت  : ”مــن انت  ســ غریغوریوس“. فرددت  5

ة ولقد تعبت معها فما نفعني ولقد اجتهدت وما قــدرت ان  مة الضا القاسیة الخب المبعوث الى 

مم  ذت  م وا وا من ميرا ل بهم الرجز والسخط لسو افعالهم. ونف ث نیاتهم حتى  اردهم عن خ

كلمني ولهیب النار يخرج من فمه. ثم مضى. الغریبة المكافاة من الله“. وكان 

ان حسان المنظر یلمعان كالقمرن. وقالا : ”اهلا بك  غریغوریوس وكل  16e  وخرج الي شی

لمحسنين !“. فقلت : ”من ان  ســاداتي ؟“. فــقالا :  ك وطوبى  ا ! طو م ل  من تبعنا وق 10

Trad. text. : A D Š Y C

ܘܕ [زانیة   1  فنزع راسي [مجلسھ    |    add. C رایتھ [كانت    |    om. ŠY [مجلسھ…كانت    |    Y ܐ ܗܪܘܕ Š  ܗ
add. C    |    وھب ܘܗ [ف  ŠY    |    ܘܬ [الله  add. ŠY    |    لي] om. ŠY    |    العظیم [المكان add. D, 
ܪܟ  add. ŠY    |    ante ܠ [اتنعم add. Š    |    فیھ] om. A    |    مع] om. Š et ܨ add. ŠY    |    والتلامیذ]  

ܠ  یا [یا    |    add. Y ܐ ܬܡ  ني    |    transp. C یا et ante فالان ,om. ŠY [الان   D      2 ف ܕ [ب  Š, ante ܐܘ
eum ܠ add. Y    |    ܪ [لیدعوا ܡ et ante eum ܐܢ  ܠ   ܘ [الشر    |    D طریق [طرایق    |    add. ŠY ܘ
add. ŠY    |    ܘܐܢ  [ولا Š, ܘܐܢ Y    |    ܘ [یحرموا  ŠY    |    ھذه] om. AC, ante eum  add. ŠY      3   الشریفة] 
ܪܦ  [ثم مضى    |    A رایت الذي  [الي    |    add. Y ܘܐ ,add. Š ܘܐܕ  [وخرج C      4   ante ومضي ,ŠY ܬܡ ܐ

 Y    |    یخ ر    |    Y  [ش ر [المنظ         transp. ŠY وجھھ post [یتلالا    |    D,   add. ŠY النظ
رق ŠY, ante eum  [المسرع ي    |    add. C المش لیك    |    om. AŠ [ل عك [ع ي [یا    |    DC م  ,add. AC اخ
om. D      5   غریغوریوس] om. AD    |    فردیت [فرددت A, ܕܬ  Y    |    السلام] om. D    |    لھ] om. AYC    |    فقال] 
وث   om. Y      6 ف ن [المبع ــ ,add. D الله م  Š, dubit. Y, وت ة    |    C البع ــ [الام  add. Y        
 ,om. AŠC [معھا    |    ŠY  [تعبت    |    ŠY ܘ [1ولقد    |    C المنافقھ [الخبیثة    |    A,  Š الظالھ [الضالة
ܗܕܬ [اجتھدت    |    ŠY ܘ ,D وقد [2ولقد    |    وما [فما    |    add. C بھم شي ,om. ŠY [فما نفعني    |    D معھم  ,Y ܐ
م ما [وما    |    add. C فیھ م ,AC ف  ,lac. A [خبث   om. DC      7 [ان    |    C قدرة ,D اقدر ,A بلعت [قدرت    |    D فل
ante eum م و م    |    add. D, om. ŠY عبتھ ــ om. et [نیاتھ ܕ ܡ  ــ ܗ add. ŠY et ܐ  add. Y, 
ܡ ,AD الزجر [الرجز    |    A فیھم [بھم    |    Š ܦ [حتى    |    add. C ردیھ et ونیاتھم    add. Š, ܪ 
ܒ  et ܡ ܕܗܡ ,D نیراتھم [میراثھم    |    C فیفنوا ,D ویفنوا [ونفیوا    |    add. Y ܘ  ܐ  ,add. Š ܘ

ــ ܕܗܡ ܐ ــ ــ  م    |    add. Y ܘ ھ [الام كافاة   AC      8 الام كافاه [الم یراتھم A, ante eum م  ,add. D و م
ܡ  ŠY    |    ن         add. Š لھیب ante [یخرج    |    D نار ,A النور [النار    |    add. ŠY ܬ [الله    |    ŠY  [1م
 [یلمعان    |    D النظر ,om. AŠC [المنظر    |    ŠY  [حسان    |    ŠY  [شیخان    |    Y  [الي   C      9 ف [ثم
ܢ  Y    |    المجمعان [كالقمرین add. A, كالقمران D, كالقمر ŠC    |    فقالوا [وقالا D, ܘ ŠY    |    ܘ [اھلا 
add. ŠY    |    بك] post غریغوریوس transp. Y, لك C    |    یا غریغوریوس] post طوباك transp. A    |    2…وبكل 
كل    |    om. DC [طوباك كل [وب         Š ܘ [وقبل    |    ŠY  [تبعنا   add. A      10 ونعیم معین et ante eum ب
وباك ܟ [ط         add. D,  Š, om. C الي انفسھم ,add. A لانفسھم [للمحسنین    |    om. C [وطوبى    |    ŠY ܘ
ܕܝ [ساداتي    |    Y ܐ ,DŠ انتم [انتما    |    add. A لھما [فقلت  Š    |    فقالوا [فقالا Y
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Hérode le scélérat et il m’a tué à cause d’une femme adultère qui était dans 

son assemblée. Mais Dieu me donna cet endroit dans lequel je suis dans la 

félicité avec mes frères les prophètes et les disciples. Grégoire, dispense tes 

conseils aux enfants du baptême pour qu’ils abandonnent les voies du mal et 

qu’ils ne se privent pas de ces nobles lieux ! ». Puis il s’en alla.5

16d  La rencontre avec Moïse   Un vieillard à la belle apparence dont le 

visage étincelait comme l’éclair fulgurant sortit à ma rencontre. Il me dit : 

« La paix soit sur toi, Grégoire ! ». Je lui rendis son salut et lui dis : « Qui es-

tu, maître ? ». Il répondit : « Je suis Moïse100, l’envoyé à la nation égarée, 

cruelle et vile. J’ai tout essayé avec elle, mais sans succès. J’ai déployé 10

beaucoup d’efforts mais je n’ai pu les faire revenir de la malice de leurs 

intentions, jusqu’à ce que la punition et la colère leur tombent dessus à cause 

de leurs mauvaises actions. Ils ont été déshérités et les nations étrangères ont 

reçu la rétribution de Dieu ». Pendant qu’il me parlait, des flammes sortaient 

de sa bouche. Puis il s’en alla.15

16e  La rencontre avec Pierre et Paul   Deux vieux hommes de belle 

apparence, qui rayonnaient comme deux lunes, vinrent à ma rencontre. Ils 

me dirent : « Bienvenue à toi, Grégoire, ainsi qu’à tous ceux qui nous 

suivent et reçoivent nos paroles ! Bienheureux sois-tu et bienheureux ceux 

qui font le bien ! ». Je dis : « Qui êtes-vous, mes maîtres ? ». Ils me 20

100 Dans l’ApPaul, Paul rencontre aussi Moïse qui lui adresse aussi son affliction de n’avoir 
pu sauver son peuple de l'égarement. Il dialogue ensuite avec les autres prophètes, 
totalement absent de notre révélation, voir ApPaul, trad. fr. Kappler et Kappler, §§25, 27, 
47b-51.
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نهــدا وقالا : ”بــود ان لا يخطــي  ليهما وتــبارت منهــما. ف لى ر ”نحن بطرس وبولص“. فسقطت 

ال الناس ولكن  رض“. ثم قال بولص : ” غریغوریوس لست اعجب من  ه  لى و نصراني 

اروا ما لا یــدوم ولا یبقــى ولا  نیا قلوبهم وعقولهم واخ یف قد اعمت ا لماهم.  اعجب من عقالهم و

حــزان وعظــم المصایب وهم لا یفكــرون ولقــد اجتهــدت  ليهــم مــن غصــص  ت، معما يجري  یث

ك  غریغوریوس فان كثيرن  ت كل شي من قول ووعظ ولم ارى من يخلص  القلیل. طو وبی 5

نیا ثلاثة اضعاف“. ل ا لملاك : ”كم سعة الملكوت ؟“. فقال : ”م “. فقلت  فعون بقو ی

اق  س راهيم وا بهات ا ن  طفال ومسا دن المعدة الى اولاد المعمودیة الصغار و 17a  صفة 

بصار. فاذا  لني موضع من شعاع یبرق ويخطف  ذني الملاك من ذ الموضع واد ویعقوب. ثم ا

د  ل اقليم وا لملاك : ”كم سعة هذا الموضع؟“. فقال : ”م ستان سعته لا تحصى. فقلت  ذ ال

Trad. text. : A D Š Y C      8   post ویعقوب def. A

رس   1 ܘܣ [بط ــ  Š, ܘܣ ــ  Y    |    ولص ܣ [وب ولس ,Y ܘ طت    |    C وب ریت [فسق ما    |    D فخ  [رجلیھ
م ܡ ,AD ارجلھ ما ,Y ܪ         om. ŠY [فتنھدا    |    add. D فوقفا ,AŠY منھم [منھما    |    add. C وقبلتھما et ارجلھ
ܠ [وقالا ܕܝ ܘ ܗܕ ܘܐ  ܘ  add. Š,  et ܘ   ܐܢ ܗܕ ܘܐ   ܐ   
ܡ ــ ܠ  ــ ܕ ܘܬܪܕܗܡ ܘܬ ܪ    ܕܝ ܘܬ ܠ ܘܬ ودنا    |    add. Y ܬ ܝ [ان    |    om. ŠY [ب  Y, 
om. C      2   راني ܡ ,transp. Š الارض post [نص ھ    |    Y ܐ          add. ŠY ܐ [الارض    |    om. DŠC [وج
ي [قال ولص    |    add. YC ل ولس [ب ܣ ,DC ب  Y    |    لست]  ŠY    |    جب ھال    |    ŠY  [اع  [ج
لا ܠ ,A جھ  ŠY    |    ن ܡ [عقالھم    |    A,  ŠY عجبي [اعجب   DY      3 لكن [ولك  ŠY, عقلاھم D        
ܡ ,D وعلمایھم [وعلماھم  om. ŠY    |    ante [وعقولھم    |    C اعمیت [اعمت    |    add. Y ܘ [كیف ŠY    |    ante ܘ
 add. et ante ولا یفنا ولا یبید واخدوا ما [ولا یبقى    |    C ما منھا ,D,  ŠY بما [ما    |    add. D لكن قد [واختاروا
ܡ ,A یجي [یجري    |    A,  ŠY مع واملوھم [معما   transp. D      4 یدوم لا  [من    |    om. ŠY [علیھم    |    ŠY ܬܪ
om. AŠY    |    غصیص [غصص A, om. D, dubit. Y, قصص C    |    وعظم] om. D, واعظم C    |    المصایب] 
دنیا ي ال  ,add. D علي انفسھم et یفكروا ,A یفتكرون [یفكرون    |    D مني فحتى ,AC متي فحتي [وھم    |    add. D ف
ܗܕܬ [اجتھدت    |    ŠY ܘ [ولقد    |    C یتفكروا ܡ [وبینت   Y      5 ܐ  add. ŠY    |    ܘ [ووعظ Y    |    ܡ [یخلص  
add. ŠY    |    لیل ھا [الق م ,add. A الیسیر من  [فان    |    add. D و [طوباك add. D.  ŠY    |    ante الیسیر منھ
یرین    |    ŠYC لان یرون [كث  تم ,add. D یتوبون [بقولك    |    C ینفعون ,om. D,  Š [ینتفعون   DYC      6 كث
 ,om. Y ف [فقال    |    Y ܘ ,Š ܘ [سعة    |    ŠY ܬܡ  [فقلت    |    add. C وذعوني بسلام وباركوا علي وعبروا
ي ثل    |    add. C ل ة    |    mg. D [م ھ correxi [ثلاث عاف    |    AŠY ثلاث ,DC تلت ܐܪ [اض  Š, ܐܬ  Y      7   عدن] 

ܐ  ŠY    |    دة د [المع غار    |    C المع اغر [الص فال AC, post الاص ن    |    transp. D الاط       Y ܘ [ومساك
ظا [ویعقوب   8 م ح نا معھ عل ل حق ویعقوب الله یج راھیم واس  والصبیان المومنین والمعتمدین وھم في حضن الابھات اب
 من [الموضع…1من    |    D اخد بیدي [اخذني    |    add. D الصدیقین ,add. A نصیب بشفاعة القدیسین بطرس وبولص
ھ نت فی دي ك ع ال ني    |    D, om. ŠY المواض ي [وادخل ني ,Š ܘܕ ,D ودخل ب ع C    |    ante فادخل   [موض
add. Y    |    ante ن وا [2م عاع    |    add. D اض س [ش برق    |    add. D الشم ܩ [ی ܥ    add. Y        
ف ܐܒ [الابصار    |    D حتى یخطف [ویخط ܢ  ܐ ܐܒ ܘ ܪܗ ܘ ܘܬܐ  ,add. Š ܘ ܐ   
add. Y    |    وھو كالبستان [البستان 3…فاذا D, om. ŠY      9   في سعا [سعتھ D,  Š, ܗ   [لا تحصى    |    Y ܘܐܕ 
om. et ܘ ܬܘܨܦ add. Š, ܨܦ  [فقال    |    ŠY ܘ [سعة    |    Š ܬܡ  ,om. DC ف [فقلت    |    add. Y ܘ  ܘ 
om. D [واحد    |    om. ŠY ف
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répondirent : « Nous sommes Pierre et Paul ». Je tombai alors à leurs pieds 

et implorai leur bénédiction. Ils soupirèrent et dirent : « Nous souhaitons que 

pas un chrétien ne commette une faute sur terre ». Puis Paul dit : « Grégoire, 

je ne suis pas surpris par les sots parmi le peuple mais mais par les gens 

intelligents et par les savants. Comment le monde a-t-il pu aveugler leur 5

cœur et leur esprit au point qu’ils choisissent ce qui ne dure pas, ce qui ne 

reste pas et ce qui n’est pas stable, malgré les angoisses des peines et 

l’immensité des malheurs ? Ils ne réfléchissent pas. J’ai déployé beaucoup 

d’efforts et j’ai expliqué toute chose dans les discours et les sermons mais je 

vois que peu d’entres eux seront sauvés. Bienheureux sois-tu, Grégoire, car 10

beaucoup tireront bénéfice de ta parole ». Je dis à l’ange : « Quelle est 

l’étendue du Royaume ? ». Il me répondit : « Trois fois l’étendue de la 

terre ».

17a  Les lieux destinés aux petits enfants   Description de l’Éden, préparé 

pour les petits enfants baptisés et les bambins, ainsi que des demeures des 15

pères Abraham, Isaac et Jacob. L’ange me prit ensuite et me fit entrer dans 

un lieu fait de rayons resplendissants qui ravissaient la vue. Quant à ce 

jardin, son étendue était incalculable. Je demandai à l’ange : « Quelle est 

l’étendue de ce lieu ? ». Il répondit :« Comme un climat de la terre et 
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ليها اشجار وانهار تنير  صل مضي  ولمعان لا یدرك. و نیا“. واذا انهار وعیون نور م من اقاليم ا

روايح عجیبة فایقة  اني  سيم رو ه  شراق روح القدس وهي تخطف العقول من جمالها الواسع. وف

اوبــون  ســور والحمام یت صــور الطــواوس وال كــة  شجار ملا لى كل رايحة طیبة. وبين  تفوق 

ة لا توصف ومجالسه من انوار مختلفة من اصفر ومورد  سر بها القلوب وتجد لها  ة التي  سب ل

خر من انواع النور. واخضر وازرق ومن كل لون يخالف  5

لمــلاك : ”ما اسم هــذا الموضــع ؟“. فــقال :  17b  فذهلت وسبحت  الباري القادر. ثم قلت 

ين النصارى اذا مات من صغره وكل صبي فارق  كل طفل من اولاد الموم دن وهو معد  ”هذا 

راهيم واسحاق ویعقوب“. بهات ا لیه خطیة. فهم في حضن  ب  ك ل ادراكه ولم  نیا ق ا

شرقــون كالشمــس في وقت صــفايها. ومعهــم الــوف  17c  فلم البث حتى خرج الي ثلاثــة مشايخ 

شكال كالزهر المشرق  لوان و انیة مختلفة  لل رو ليهم  صبیان وهم ینيرون نورا عظ عجیبا.  10

Trad. text. : D Š Y C      9   ab فلم denuo inc. A

م   1 دنیا    |    Š ܐ [اقالی ܪ [ال  ,add. D و [متصل om. ŠY    |    ante [نور    |    Y ܘܐ [وعیون    |    add. ŠY ܘܐ
ܨ  ŠY    |    ي ھ    |    om. ŠY [مض عان    |    ŠY  [ل ܡ ,om. Š [ولم عات ,Y ܘ درك    |    C لم  [لا ی

om. Š    |    ھا جار    |    ŠY ܘ [وعلی دایق [اش ھ وح ܪ ,add. DC مشتك ھار    |    Š ܐ ܐܪ ,om. D و [وان         Y  ܐ
یر راق   Y      2 ܘܐ [تن ܪ [باش  Y    |    روح] om. D    |    ي         ŠY  [جمالھا    |    C في [من    |    om. DC [وھ
ܐ [بروایح    |    C و ,D وھو [وفیھ    |    Š,  Y  [الواسع  ŠY      3   یفوق [تفوق D, ܩ  Y    |    على] 
om. Y    |    ة ܗ et  [رایح ܗ ,add. Š ܘ  add. Y    |    ة ن    |    om. Š [طیب  add. ŠY    |    ante ܬ [وبی
ور تل ,add. Y ܨܘܪ [كص واویس    |    C م ܐ [الط ور Y, post ܘ ور    |    transp. C النس ܪܗ [والنس         Y ܘ
ܡ [والحمام  et ante eum ܪ  بالتسبیح [بالتسبحة   C      4 تتجاوب ,D یتجاوبوا [یتجاوبون    |    add. ŠY ܘܐ ܘ
ܪ ,DC تفرح [تسر    |    om. DC [التي    |    C بالتصفیر والتسبیح وحنین ,D والتصفیر وحنین برجیع  [وتجد    |    Y ܬ

      ŠY ܘܪܕܝ [ومورد    |    C الوان [انوار    |    om. D [من 8…انوار    |    C یوصف [توصف    |    D لدات [لذة    |    Y ܘ
 [النور    |    C یخالفھ بما [یخالف الاخر    |    C منقوش علي كل ,Š  [ومن كل    |    add. ŠY ܘ [وازرق   5
om. D et ھ         ŠY  [الباري   add. C      6 الزاھره add. D et النزھیھ add. DC post eum والنقوش الغریب
قادر لت    |    om. D [ال  ووددت اني مقیم في ھدا المواضع ,add. D واردت اكون في دلك الموضع DC et فقلت [ثم ق
add. C    |    ذا ع    |    Š ܗܕܗ [ھ د [الموض و مع ن ھ ܐ ,add. D ولم  Š      7   ذا و    |    om. YC [ھ         ŠY  [وھ
د ن [مع ܢ ,D مسك  Š    |    ante ܐܕ [فارق add. ŠY      8   ܬܕܪ [ادراكھ ŠY    |    علیھ…ولم] om. ŠY    |    خطیة] 

 ŠY    |    وھم [فھم D, ܘ  Š    |    اسحق [واسحاق DC      9   ܘܐܕ [الي…فلم ŠY    |    استقر [البث D, الي یسیرا 
add. C    |    ة ھ correxi [ثلاث لاث ,C تلت لت A ث ܬ ,D ت  Š,  Y    |    خ ة ante [مشای         transp. C ثلاث
رقون ܥ ,Š  [یش  Y    |    ي ة [وقت    |    om. C [ف فایھا    |    D, om. C غای فاتھا correxi [ص  ,DY ص
ܗ ,A ضیاھا ܢ ,add. D عدد لھم یحصا لا ما [صبیان   iter. D      10 [الوف    |    Š, om. C ܨ   ŠY    |    وھم] 
om. AC    |    یرون ــ [ین  Š ܢ  Y, om. C    |    ورا ܪ [ن  ŠY    |    ما جیبا    |    ŠY  [عظی  [ع
om. ŠY    |    ante ܘ [علیھم add. Š    |    الغض [كالزھر add. A, العاص add. D, كزھر et الغصن add. C
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plus »101. Il y avait des rivières et des sources de lumière continue brillante 

et un scintillement difficile à fixer. Au-dessus, il y avait des arbres et des 

rivières qui luisaient de l’éclat de l’Esprit Saint et dont la grande beauté 

saisissait les esprits102. Il y avait une brise spirituelle avec des odeurs 

merveilleuses et extraordinaires, qui surpassaient toutes les bonnes odeurs. 5

Entre les arbres, il y avait des anges qui avaient la forme de paons, d’aigles 

et de colombes, dont les louanges se répondaient, ravissant les cœurs et leur 

procurant un plaisir indescriptible103. Ses salles de réception étaient faites de 

toutes sortes de lumières, la jaune, la rose, la verte ou la bleue, et de toutes 

les couleurs qui contrastaient les unes avec les autres.10

17b  L’Éden   J’étais ébahi et je louai Dieu, le Créateur et le Puissant. Je 

demandai à l’ange : « Quel est le nom de ce lieu ? ». Il répondit : « Ceci est 

l’Éden et il est préparé pour tous les enfants des croyants chrétiens et pour 

tous les petits garçons qui quittent le bas-monde avant l’âge de raison et sans 

que l’on ait consigné une faute de leur part104. Ils sont dans le sein des pères, 15

Abraham, Isaac et Jacob105 ».

17c  Abraham, Isaac et Jacob   Il se passa très peu de temps avant que trois 

vieux hommes, qui resplendissaient tel le soleil au moment de sa plus grande 

clarté, ne sortent à ma rencontre. Il y avait avec eux des milliers d’enfants 

qui luisaient d’une lumière intense et merveilleuse. Ils portaient des 20

manteaux spirituels de différentes couleurs et de différentes formes, comme 

101 Le terme d’iqlīm est difficile à traduire. Il correspond dans la pensée médiévale à un 
découpage en sept bandes horizontales du monde, cf. les précisions données par André 
Miquel dans « Iḳlīm », EI². Ce genre de réflexions cosmographiques se trouve aussi dans 
la théologie syriaque. Barhebraeus dit par exemple : « Éden est le quart de (cette) terre 
où les sept climats sont répartis », Le Candélabre du Sanctuaire. Douxième base : Du 
Paradis, éd. et trad. fr. Séd, p. 426-427.

102 L’adjectif wāsiʿ est plutôt inattendu ici.
103 Bien que les oiseaux soient étroitement associés au paradis (la colombe au Saint-Esprit, 

les paons à l’éternité, etc.), il est plus rare de lire que les anges ont la forme d’oiseaux. 
Cette idée est néanmoins attestée sous la plume al-Ǧāḥiẓ : celui-ci rapporte un vers du 
poète Umayya ibn Abī l-Ṣalt, contemporain du prophète, dans lequel les anges ont la 
forme d'oiseaux. Ce vers aurait été approuvé par le prophète lui-même, voir Kitāb al-
Ḥayawān, éd. Hārūn, vol. VI, p. 68. Quelques réflexions sur l’influence mutelle de la 
représentation des anges et des oiseaux dans l’iconographie byzantine se trouvent dans 
G. Peers, Subtle bodies: Representing Angels in Byzantium, p. 28.

104 Dès le début du texte il a été question du rôle des anges dans le jugement des âmes. Ces 
derniers notent toutes les bonnes et les mauvaises actions des humains.

105 La référence scripturaire ne parle que du sein d’Abraham et ne mentionne pas les deux 
autres, cf. Lc 16, 22. Les trois patriarches sont mentionnés en d’autres endroits du NT.
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ليهــم  لي وقالــوا : ”اهــلا بك  غــریغوریوس“. فــرددت  وهم یفرحون ویلعبون. فسلموا الثلاثة 

ــراهيم. ما كــنت اولا ســايحا  ير منهــم : ”ما تعــرفني ؟ ا ا تهم عن اسمايهم. فقال الــك السلام وسا

ه. وكان  ا  واس یح ولا رایت محتا لق دا  ازیت ا ريما حتى اني ما  ولكني كنت ودیعا رحوما 

ه لافعل  بني في امانتي واوما الى اسحاق وامرني بذبحه. فقدم نمو. ثم ان الرب جربني  زید و مالي 

نیا واقمت، بتفضل الرب، ا واولادي في  ش وخرجت من ا ك عظم رحمته، فداه  ما امرني به. ف 5

ك  ين“. فخطر بقلبي انــه مــودبهم. فضــ طفال الموم ایة هولاي  لى ر هذا المكان. واقامني الله 

وقال : ” غریغوریوس، هولاي اولاد روح القدس وهم اهل عقل وحكمة اكثر مــن فضــلا اهل 

العالم في هذا الموضع“. فسبحت الله. ثم انصرفوا.

Trad. text. : A D Š Y C

  ܕ [فسلموا om. D    |    ante [علي…فسلموا    |    Š ܘ ,D ویسرون [ویلعبون    |    Y  [یفرحون   1
add. ŠY    |    ܬ [الثلاثة  et ܐܪ         add. ŠY ܘ ,AD السلام [اھلا    |    D فقالا لي [وقالوا    |    add. ŠY  ܐ
رددت    |    C لك ,D om. Y علیك [بك ردیت [ف التھم   AY      2 ف م [اسمایھم…وس ن انت لت م         om. Y [عن    |    C وق
مایھم راھیم [اس حك اب یر    |    add. A, om. Y فض راھیم [الكب د ,D اب م    |    C الواح ني    |    om. AD [منھ  [ما تعرف
om. ŠY    |    ܝ [ابراھیم   add. ŠY    |    اولا] om. DC    |    ودیعا 8…سایحا] om. ŠY    |    نبیا [سایحا 
 قط add. A, post eum قط AC, ante eum بقبیح [بالقبیح    |    DYC احد [احدا    |    D اني [اني   C      3 ولا سلیحا
add. C    |    الا…ولا] om. Y    |    یتھ ھ [واس ܗ ,D واوسیتھ ,A واعطیت  correxi [وینمو   C      4 وواسیتھ ,Š ܘܐ
 et نیتي وامانتي [في امانتي    |    A في ابني ھذا [بابني    |    A جرب [جربني    |    Š ܪ [الرب    |    ŠYC ینمي ,AD ینموا
ante ابني transp. A, post اسحق transp. D    |    بیده [واوما add. A    |    ان ادبح ولدي ھدا [بذبحھ C    |    ف [فقدمتھ 
om. C    |    كفعل [لافعل C      5   الرب امر [امرني A, اومرت C    |    بھ] om. A    |    ante ܬܡ ܐ [فبعظم add. ŠY, 
م داه    |    C فعظ ܐܗ [ف ش    |    ŠY ܐ روف [بكب رجت    |    D بخ     ܬܡ om. et ante eum و [وخ
add. ŠY    |    فضل  ܘܐܨ [واولادي A, om. D    |    ante وانا [انا    |    ŠY  ܬ [الرب    |    ŠY  [بت
add. ŠY    |    ي كان 11…ف ܣ ,om. D [الم  add. ŠY      6   ني نى [واقام  [الله    |    ŠY ܘ ܐ ,AD واتم
om. A,  add. Š, ܬ add. Y    |    ة یت [رعای ܬܗ ,D رع بي    |    Š ܪ ودبھم    |    ŠY   [بقل  [م
وا ܡ ,A متاتادب ܐ  ŠY    |    حك كت [فض ولاي   A      7 فضح ܠ  [اولاد    |    om. C [ھ         ŠY, om. C ܐ
ante ممتلي من [روح C    |    وكلمھ [وحكمة D, ܘ Š, ܘ Y, واحكم C    |    واكبر [اكثر ŠYC    |    من]  add. 
ŠY    |    لا ܣ [الموضع    |    add. A ھذا [العالم transp. Š,       8   ante من et ante ܘܐ ,D قضات [فض  
add. ŠY    |    حت دوه [فسب بحت ,ŠY ܘ ,A ویسبحون الله ویمج ي س ي [الله    |    C وان  [ثم    |    add. DŠY تعال
add. C بسلام ,om. A,  add. ŠY [انصرفوا    |    DC و
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des fleurs brillantes, et ils se réjouissaient et jouaient. Les trois vieux 

hommes me saluèrent et me dirent : « Bienvenue à toi, Grégoire ! ». Je leur 

rendis leur salut et leur demandai leur nom. Le plus âgé d’entre eux me dit : 

« Ne me reconnais-tu pas ? Je suis Abraham. Au début je n’étais pas un 

ermite mais j’étais paisible, miséricordieux et généreux. Ainsi, je n’ai jamais 5

rétribué personne par quelque chose de détestable et que je n’ai pas vu 

quelqu’un de nécessiteux sans le consoler, tandis que mon argent croissait et 

se développait. Dieu mit ensuite ma foi à l’épreuve à travers mon fils : Il fit 

un signe vers Isaac et m’ordonna de l’égorger. Je le présentai [en sacrifice] 

pour faire ce que Dieu m’avait ordonné. Dans l’immensité de Sa 10

miséricorde, il sacrifia à sa place un bélier. Lorsque je sortis du bas-monde, 

nous fûmes installés, mes enfants et moi, en ce lieu, par la grâce de Dieu. Il 

me nomma à la garde de ces bambins croyants106 ». L’idée qu’il était leur 

éducateur (muʾaddibuhum)107 me traversa alors l’esprit. Il rit108 et dit : 

« Grégoire, ce sont les enfants de l’Esprit Saint, et, en ce lieu, ils sont dotés 15

de plus de raison et de sagesse que les hommes de mérite du monde ». Je 

rendis louange à Dieu puis ils s’éloignèrent de moi.

106 La croyance au refuge dans le sein d’Abraham est répandue chez les orientaux, 
byzantins comme syriens, pour les croyances byzantines voir J. Baun, Tales from 
another Byzantium, p. 201-3. Cependant, dans un texte plus ancien tel que l’ApPaul, les 
trois patriarches sont seulement représentés avec les justes et non avec les enfants, voir 
ApPaul, trad. fr. Kappler et Kappler, §§47a-47b. Dans l’Apocalypse syriaque de la 
Vierge, ils sont simplement dans la Jérusalem céleste avec David pour accueillir la 
Vierge, trad. fr. Naffah, p. 108. Dans la Vision de Cosmas, c’est Abraham seul représenté 
avec des enfants « dans une vallée verte et charmante », éd. Angelidi, p. 85 ; trad. 
fr. eadem, p. 95. Quant à la représentation iconographique des trois patriarches avec les 
enfants, cf. chap. XI, §1.3.

107 Les manuscrits de la branche γ donnent ܐ  dont le ܛ peut refléter ض ,ط ,ظ. Je choisis 
de l’interpréter comme مواطب, qui pourrait être une mauvaise lecture de اوطاب « outres à 
lait », voir Kazimirski, p. 1561. Cette racine, qui sert aussi à désigner les femmes 
plantureuses, pourrait correspondre au contexte et expliquer le jeu de mots de Grégoire 
qui génère le rire d’Abraham. Un texte tardo-antique comme le Testament d’Abraham, 
très populaire à Byzance à l’époque médiévale, présente Abraham comme un 
personnage amusant et il n’est pas impossible que l’ApGreg reflète un tel ethos.

108 Dans A, c’est Grégoire qui rit et on peut se demander comment Abraham pourrait rire à une 
idée qui passe par la tête de Grégoire. Néanmoins, j’adopte la leçon des autres témoins, qui 
sont unanimes en dehors de A.
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ن. ثم ان الملاك مضى بي الى موضع من نور مشرق،  ذمين والمقعد 18a  صفة مواضع العمیان وا

الیة من لمیع ازهار مشرقة الضیا،  سوار  بها  من انوار تلتهب، اوسع من ذ المكان، مفروش 

ــليها  نواع الضو الزاهر، متمنطقة ببدایع الوان المحاسن. يهب فيها روايح النعيم الملكوتیــة.  قوشة  م

اه مــن  ب من شعاع یتقد. يجــري فــيها امــ كوا ستور من نور مصورة من جواهر مختلفة، مكل 

لى بعض،  شجار واثمار قدسیة تمیل اغصانها بعض  روق تتراجع. فيها كل رايحة عطریة سماویه،  5

اوبــة  سابیــح م لــوي ومسك ســماوي. وفــيها  ربــة عنــبر  وشجرها وثمــرها السرور، واصــولها في 

ــنها انهــر لــطاف مــن ضــیا شــعاع النجــوم،  ر بل اشد حسنا دفعات كثــيرة. وب و ت مع  كالنا

ــلى  ليها مــن الســما الرابعــة نــدا ا زهار الضو المنيرة، ینزل  ين نور القدس، مفص  ر محفوفة 

كــة الحسان المنظــر المشرقــون  یــذ. تــطير الملا ــذب  ــذب مــن كل  ــلاوة وا واذكى مــن كل 

سابیــح. فــذهل عقــلي ولم اطــق الصــبر وصحت  نــواع ال اوبها  ــ شجار ف كالشمــس مــن تــ  10

دا وسجدت. ح وعجبت  س ل

Trad. text. : A D Š Y C

میان   1 ذمین post [الع ذمین    |    transp. A المج دین    |    add. ŠY, om. C ܘ [والمج  ,om. AC [والمقع
زمنا ا وال ن ,add. A والمرض ܐܢ ,add. D والمخلعی ــ ــ ܐ ــ  ــ     add. Š, lac. et 

ܗܡ  ܕ  ܐ [موضع    |    om. Y [الملاك    |    C واھل البلایا والدنیانیة ,add. Y ܘ  ŠY    |    من 
ور رق    |    om. D [ن رق [مش         om. Š [من ذلك    |    Š, om. Y ܐ [اوسع    |    om. A [تلتھب…1من   AD      2 یش
كان روش    |    om. ŠY [الم ــ [مف ܘ  ŠY    |    وار ور [باس ة    |    add. A و AD et ante eum بقص  [عالی

 ŠY    |    ع ة    |    ŠY  [لمی ܬ [مشرق  ŠY    |    یا ة   om. D      3 [الض ܘ [منقوش  ŠY, متنطقھ C        
و زاھر    |    ŠY  [الض ة    |    D ازھار [ال ܢ om. et [المحاسن…متمنطق    ŠY    |    مزینھ [متمنطقة A        
دایع واع [بب وان    |    D بان ن    |    om. D [ال ھ [المحاس ھا    |    Š ܬܗܒ ,om. D [یھب    |    add. AD اللاھوتی         A فیھ [فی
ܘܪܗ [ستور   D      4 للملكوت [الملكوتیة    |    A ریاح [روایح  et  add. ŠY, صور C    |    یلمع [نور add. AD, 
 [2من    |    add. C ممتلیھ من نور ,add. D بصور DŠY et مصور ,add. A بمثلیھ یبتدل [مصورة    |    add. C ملونھ

ܠ     ŠY    |    السما [جواھر add. D, جوھر C    |    مختلفة] om. D    |    مكللة] om. D, ante eum 
ن السما ܪ [شعاع    |    add. D وعلیھا om. et ante eum ب [بكواكب    |    add. C م  ŠY    |    السرور 8…یجري] 
om. et ܬ ܒ ܘ    add. ŠY    |    منھا [فیھا C    |    انواع [امیاه D      5   كالبروق [بروق C    |    مجموع [تتراجع 
add. A, وعھا ة    |    add. C مجم ح [رایح ح ,A ری ة    |    C روای ر [عطری مار    |    A, om. D عط  correxi [واث
مارھا ھا ,C واث یة    |    D وازھار , A واوراق یھ [قدس میل    |    D قدوس ي [ت ض    |    D ف ض…1بع       om AD [2بع
 [ومسك    |    C بدیتھ [تربة    |    om. D [كثیرة 9…واصولھا    |    C شجرھا [وشجرھا    |    D زھور [وشجرھا وثمرھا   6
مسك مسك ب ھا    |    C م یرة 9…وفی ھا    |    om. Š [كث ھا ,ŠY ܘ  [وفی ح    |    add. C من جار [تسابی   الاش
add. A, جیھ ع   add. C      7 ش ܘܬܐܪ [الاوتار    |    om. Y [م یرة…بل    |    Y ܘܐ یرة    |    C و [بل    |    om. Y [كث  [كث
om. A    |    میاه [ضیا A, منیا dubit. D    |    شعاع] om. A    |    ܪ [النجوم  ŠY      8   ینزل…بریاحین] om. ŠY        
 علي حصا [المنیرة    |    D الاضو ,A الاضوا [الضو    |    A باثمار [بازھار    |    D منصوبھ [مفصلة    |    C العرش [القدس
ي ر العل ن جواھ لا ,add. A م ر الع ن جواھ نا م ھا حص ھا    |    add. C علی م [علی ھ ,A علیھ ܐܪ et ܘ ,D علی  ܐ
add. ŠY    |    ة ھ ,om. D [الرابع دا    |    C الرفیع  [واعذب    |    C حلو ,A حلوا [حلاوة   om. ŠY      9 [تطیر 11…ن
ذب یر    |    A ع طت [تط ة    |    add. D ت حسان    |    ŠY ܘ [الملایك ر    |    om. A,  Š,  Y [ال  [المنظ

 ŠY    |    المشرقین [المشرقون A, ܢ  ŠY      10   بانواع…من] om. et  ܢ  ܬ  ܘܗܡ 
add. ŠY    |    ھا جاوب [فتجاوب ذھل    |    C فت دھل [ف  ,DC اطیق [اطق    |    AC العقول [عقلي    |    Š  ܕܗܠ ,AC فت
ܪ  ܬ   om. et ante eum  add. ŠY et [جدا 2…وصحت    |    ŠY ܐܨ [الصبر    |    ŠY ܐ
add. Š      11   علي الارض [وسجدت add. AD, ܗ ܦ  ,add. Š  ܘܪ add. Y  ܬ ܘ 
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18a  Les lieux destinés aux infirmes et aux fous   Description des lieux des 

aveugles, des lépreux et des grabataires. L’ange alla ensuite avec moi dans 

un lieu de lumière brillante, fait de lumières qui flamboyaient109, plus large 

que l’endroit précédent, tapissé de splendeur, avec des murailles élevées, fait 

du scintillement de fleurs brillantes de lumière, brodés de différents genres 5

de lumière éclatante de blancheur, ceintes par de merveilleuses vertus de 

toutes sortes. Les senteurs célestes (lit. royales) de la félicité y soufflaient. 

Sur [les murailles], il y avait des voiles de lumière, ornés de différentes 

pierres précieuses, couronnées d’astres de rayons brûlants. Il y coulait des 

eaux faites d’éclairs qui refluaient ensemble. Elle embaumait de toutes les 10

odeurs célestes, avec des arbres et des fruits sacrés qui faisaient pencher 

leurs branches les unes sur les autres ; leurs arbres et leurs fruits étaient 

l’allégresse ; leurs racines étaient plantées dans un sol d’ambre fine et de 

musc céleste110. Il y avait des louanges qui se répondaient, comme se 

répondent les flûtes et les instruments à cordes, mais bien plus agréablement. 15

Entre [les murailles], il y avait de charmantes rivières, faites de la lumière 

des rayons des étoiles, entourées par des plantes odoriférantes de la lumière 

de sainteté, séparées par des fleurs de lumière luisante, tandis qu’une rosée 

plus douce et plus fine que toute douceur, plus agréable que tout goût 

agréable et délicieux, descendait sur elles du quatrième ciel111. Les anges à la 20

belle apparence, brillants comme le soleil, volaient à partir de ces arbres, et 

leur répondaient avec différents genres de louanges. J’étais ébahi et je ne pus 

me contenir et je criai des louanges, m’émerveillai grandement et me 

prosternai.

109 Les témoins s’accordent sur ce passage pourtant assez redondant.
110 La mention de l’ambre et du musc rappelle la littérature arabo-islamique, notamment le 

hadith, voir chap. XI, §2.3.
111 Il n’y a donc pas « trois ciels » : Grégoire accède à trois ciels, mais il semble qu’il y en 

ait au moins un de plus, sans en préciser le nombre exact.
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ب الزاهرة والبدور الطالعة محللين بحلل مظرفــة  اظر من الكوا س احسن م 18b  ورایت فيها ا

شاشــة والسرور عــظيم  ل كلة مــن نــور وهي تلمــع وتتقــد. وهم یفــرحون وسبحــون الله  ليهم  و

يركم ؟“. فقالــوا : ”نحــن  اركين فلقد اعطیتم اكثر من  ذون. فقلت : ”من انتم  م عمون ویت وی

ســيرة  لشــقا مــدة  ن ومخلعين ومجانــين. وعشــنا  لمسیح وكنا مجذمين وعمیان ومقعد ين  كنا موم

اهرن مقيمين في النعيم. بد والى دهر ا زول الى  ه ولا  وصر الى هذا الموضع. ولا نخرج م 5

سال السید المسیح ان يخلصنا وجمیع بني المعمودیة من العذاب  لعذاب.  19  صفة المواضع المعدة 

رحمته وجوده امين. ثم ان الملاك قال لي : ”قد رایت  لینا  ورشدهم  الى اعمال البر والتقى وینعم 

Trad. text. : A D Š Y C

ܐܡ ,A واناسا انسانا [اناس    |    ŠY  ܕ  ,transp. AC اناس post [فیھا   1         C باحسن [احسن    |    ŠY ܐ
ر  [الزاھرة    |    add. C وھم ایضا احسن من مناطر [الكواكب om. C    |    ante [من    |    C المناظر ,om. ŠY [مناظ
زھره ܗ A, ante eum ال  Š, ܗ  add. Y    |    ة دور الطالع كامل ,om. ŠY [والب ھا ال ي دلك الب ون ف  ینعم
add. D    |    ن ܡ ,om. DY [محللی ــ ن ,Š ܘ لل    |    C متحللی ــ ,om. DY [بح  Š    |    ة ح [مظرف  بالتسبی
add. AC, om. DY, ܘ  add. Š      2   ܐ [اكلة ŠY    |    وھي] om. ADC    |    یلمع [تلمع D    |    و [وتتقد 
om. AC, om. D    |    رحون رحین [یف ن et ف  [الله    |    om. ADC,  Š و [ویسبحون    |    add. ADC مبتھجی
om. Š    |    ܚ [بالبشاشة  ŠY    |    ܘܪ [والسرور ܗ ,D وینعمون [ویتنعمون   et  add. ŠY      3 ܘ  add. Š        
ܕܘܢ ,om. Š [ویتلذذون ܡ [یا    |    Y ܘ  add. ŠY    |    فقد [فلقد D,   ŠY    |    عطیتم [اعطیتم AY    |    اكثر] 

ومنین   add. ŠY      4 ܘܐ ح    |    add. Y  [م ھنا [بالمسی ذمین add. C    |    ante ال         add. ŠY ܘ [مج
 .transp مجانین om. AD, post و [ومخلعین    |     add. ŠY ܘܙ transp. et مجذمین om. A, ante و [ومقعدین
et ܐܛ ــ ܐܥ ܐ ــ ــ ܐ ــ   add. ŠY    |    ن ن ,om. D و [ومجانی ن الشیاطی ترین م نا    |    C مع  [وعش

ــ قا ŠY    |    ante ܘ رات add. DC et post eum بالاوجاع [بالش ــ om. et ب ,add. D والحس  
add. ŠY    |    ܗ [مدة  Š      5   ܢ   [وصرنا  [1الى om. C    |    ante [في…1الى    |    ŠY et  add. Y ܘܐ
ܗ   add. ŠY    |    ذا ذه [ھ ع    |    ADŠ, om. Y ھ ܐ  om. et [الموض  add. ŠY 
 et ante eum ܙ ܬܙܘܠ ,om. Š [ولا نزول    |    D منھا [منھ    |    om. ŠY [منھ…1ولا    |    add. C الحسن مبتھجین
ܚ ــ ܝ  ܬ ــ  add. Y    |    ى د    |    om. A [2ال دا [الاب ــ ,A اب ــ ܐ ــ ܐ ܗܘܪ ,Š ܐ ــ  add. Y    |    ى  [وال
om. AŠY    |    الدھر [دھر A, om. ŠY    |    الدایم [الداھرین A, om. ŠY    |    المقیم [مقیمین A, om. DŠ    |    في] 
om. Š    |    م م [النعی رور نعی ܠ ,AD ینقضي لا وس ܬ     ܨ     

د ,add. Y  ܐܢ    ܐ ي الاب د ال  [صفة C      6   ante بنعمھ روح القدس في نعیم وسرور ولدینا المج
ܒ ܢ  ܘ ܝ  ܗ ܘܐ  ܣ ܐ ܒ ܘܐ ܘܪܘܚ   الجزو الثاني من الرویا العظیمھ add. Š, ante eum  ܐ
add. C    |    ع ع ,lac. A [المواض دة    |    DY, om. C مواض ذاب om. AD, post [المع طاه transp. et الع  للخ
عھم ذاب    |    add. C ومواض داب [للع داب ,A ع نوفھ DC et الع ܐܒ ,add. AD وص ܗܠ   et   
add. Y    |    نسال [نسال د    |    C نسل ,D ف لصنا ایسوع ,om. Š [السی ܥ ,add. A مخ  add. Y    |    ح ھنا [المسی  ال
add. D    |    لصنا ص [یخ ع    |    AYC et  add. Y یخل         om. C و ,ŠY, om. AD ܘ correxi [وجمی
ܕ ,om. D [بني  ,om. AC [العذاب    |    add. C جمیعھا ,add. D جمیع ,om. A [من    |    om. D [المعمودیة    |    Š ܐܘ
نوفھ دھم   add. ŠY      7 ܐ add. D, om. Š et وص وده…ویرش دھم    |    om. D [وج ܗܡ [ویرش         ŠY ܘ ܘܐ
مال ܐ [اع   ŠY    |    ante بر ى    |    add. ŠY ܘ [ال …وینعم    |    add. Y ܐ ŠY et ܘ [والتق
ܕܪ  ܕ [وجوده    |    C علیھا [علینا    |    C ویعینھم [وینعم    |    om. A [وجوده         om. Š [امین    |    add. ŠY ܘܐ 
ܝ [الملاك ܠ [قال    |    add. ŠY ܐ  ŠY ܘ

290



90

18b  Je vis dans ce lieu des gens de plus belle apparence que les astres 

splendides et les lunes pleines et ascendantes, vêtus de manteaux élégants et 

portant des couronnes de lumière qui scintillaient et flamboyaient. Ils se 

réjouissaient et louaient Dieu dans la gaieté et une grande allégresse et ils 

jouissaient de leur félicité et s’en délectaient. Je dis : « Qui êtes-vous, peuple 5

béni ? Car on vous a donné plus qu’aux autres ! ». Ils répondirent : « Nous 

avons cru au Christ alors que nous étions des lépreux, des aveugles, des 

grabataires, des faibles d’esprit (muḫallaʿīn) et des fous. Après avoir vécu 

pendant une courte période dans la souffrance, nous sommes parvenus en ce 

lieu. Nous n’en sortons pas et nous ne déclinons pas, demeurant dans la 10

félicité, pour toujours et pour les siècles des siècles ».

19  Les lieux destinés au châtiment   Description des lieux destinés au 

châtiment. Nous demandons au Seigneur le Christ de nous sauver du 

châtiment, ainsi que tous les baptisés, de les guider vers les actes de vertu et 

de piété, et de nous faire grâce de sa miséricorde et de sa générosité, amen. 15

L’ange me dit : « Tu as vu ce qu’il avait été ordonné que tu vois parmi les 
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راه. ولا اقدر اتعــدى  لثالوث المقدس ما كان قد رسم ان  من انواع الخير المعد لمن اعتمد وامن 

ــيرهم مــن  ين والخــطاة والكــفار والحنــفا و لمــوم سواه ولكن الحقني لاریك مواضع العــذاب المعــدة 

الظالمين“.

ل. فمسح عیني  لى ج لم بنفسي حتى صرت  ن المسیح. فلم ا 20  صفة مواضع من يخرج من د

ه نهــر مــن كــبریت  ظرت واذا بوادي عظيم عمیق وحش يجري ف وقال : ”انظر عن يمینك !“. ف 5

لى زیت في المقلاة. و روايح  ل الما اذا صب  ر، م وقطران ورصاص ویطلع  طشش شرار 

س  ــه ا ين. وهو عظيم. وف كون انتن منها وهو يجري كمجرى الما في مرازیب الطوا لا يمكن ان 

لهم تضطرب اضطرا شدیدا.  لى وجوههم. ولا یبان منهم  من الربة الى القدم وار وبين  مك

ي. فقلت  : ”من هولاي المیاشم  لى و لني رعب شدید حتى سقطت  ت وصحت وتدا ك ف

رى  يره. فحل بهم ما  ن  ن المسیح الى د ن كانوا نصارى وخرجوا عن د ؟“. فقال : ”هولاي ا 10

يره  ل في  لم  غریغوریوس ان كل نصراني یترك دینه وید بد. وا نهر الى  وهم مقيمين في هذا ا

الى هذا الموضع یصير“.

Trad. text. : A D Š Y C

ن   1 ــ [م  add. Š    |    واع د om. D, ante [ان یر    |    transp. Y المع م [الخ ܙܠ ,add. D والنعی ــ  
 ŠY    |    ܗ [المعد  ŠY    |    اعتمد] om. ŠY    |    و [وامن om. ŠY    |    المقدس] om. AD    |    بما [ما D, 

 Š, ܘ Y    |    ܘ [ولا ŠY    |    ان تخطا بك [اتعدى A, اوریك D       2   ante الى [سواه add. A, متواه D,  
ܘܪ [لاریك    |    ŠY, om. C ܕ  ŠY    |    ع ܐ [مواض  Y    |    ذاب ܐܒ [الع  Š, ܐܒ  Y    |    دة  [المع

om. DC, ante ذاب ومنین    |    transp. ŠY الع طاة    |    om. AD [للم طاه [والخ فار A, post للخ         transp. D والك
ante لمن كفر بالمسیح [والكفار add. C    |    من العصاه [الظالمین 5…من add. A, om. DC      4   المسیح…صفة] 
om. ŠY    |    صفة مواضع] om. D    |    ومن [1من D    |    الى غیره [المسیح add. A, الى دین غیره add. D    |    حتى] 

 D ومسح ,add. A الملاك [فمسح    |    add. C كبیر ,add. ŠY  [جبل    |    add. D واقفا [صرت    |    ŠY ܐ ܘ
ني    |    ŠY, om. C ܬܡ  لاك قال [وقال   om. C      5 [عی         om. D ب [بوادي    |    D ابصر [انظر    |    C وان الم

م ھ [عظی ق    |    add. D, om. ŠY فی ق [عمی ش    |    DC غمی ري om. Š    |    ante [وح       add. ŠY ܘܗܘ [یج
اص   6 ܢ  [ورص ع    |    add. ŠY ܘ ع correxi [ویطل م یطل ܒ ,om. DC و ,A ث ھ    |    ŠY ܘ         om. ŠY [ل
ش ܬ ,D طشاش [طشی  ŠY    |    رار ܐ [ش ܐܢ ,add. A یاكل [نار    |    ŠY ܘ  Š, ܐܢ  Y    |    كمتل [مثل 
DC,  Š, ܝ  Y    |    ܘܗܘ  [زیت add. ŠY    |    لاة لا [المق ن   ŠC,  Š      7 المق  ,om. A [یمك
ري    |    om. A [ان    |    DC یجوز رى    |    add. D خارج AC, ante جاري [یج ما یجري [كمج ܢ ,D ك  ŠY, 
رازیب    |    C كمجاري ون [الطواحین    |    A المرازیب [م م    |    D الطاح یل مصر [عظی یل مصر ,add. A كن ما ن  ك
add. D, ܩ  add. ŠY, مھول add. C    |    وادا فیھ [وفیھ AD      8   روسھم [وجوھھم A, رووسھم C    |    ولا…
ة ܗ  [الركب ܡ ܪ دم    |    ŠY ܘ ܘܐ  ܐܡ [الق  ŠY    |    م رب    |    Š, om. Y ܘܗ [وارجلھ  [تضط
ܢ  ŠY      9   جیت [وصحت  شدید et post ورعب [رعب    |    ŠY ܘܐ ,A وقد ادخلني [وتداخلني    |    D وض
transp. DC    |    ante زع [شدید قطت    |    add. C روع ,add. D ف  اني طلبت ,D كدت ان اسقط ,A كنت اسقط [س
قط ي    |    C اس ܟ [وجھ ــ ــ   add. ŠY, الارض C    |    م یم [المیاش یم ,A المیاس       D, om. ŠY المواش
ܡ ,D النصرانیھ [1دین    |    Š  [عن    |    D فخرجوا [وخرجوا    |    add. Š ܗܡ [ھولاي   10  [غیره…المسیح    |    ŠY ܕ
om. ŠY    |    غیرھا [غیره D    |    فحل]   Y    |    ما] om. Š,  Y    |    تراھم فیھ [ترى D,   ܗܕ 
add. Š,  ܐܒ را وما add. Y, ante eum ܗܕ  م   add. C      11 ج ر    |    om. D [وھ ܐܒ [النھ  Š, 

 Y, القعر C    |    ܕܐ [الابد add. Š    |    یصیر 4…واعلم] om. DŠY, in χ (K), ویعدب بھدا العداب الصعب 
add. C
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types de bienfaits destinés à celui qui a été baptisé et qui a cru en la sainte 

Trinité. Je ne peux pas aller plus loin que cela mais suis-moi, afin que je te 

montre les lieux destinés au châtiment des croyants, des pécheurs, des 

mécréants, des musulmans (ḥunafāʾ)112 et d’autres oppresseurs ».

20  Les lieux destinés aux apostats   Description des lieux de ceux qui 5

apostasiaient la religion du Christ. Je ne sentis plus rien jusqu’à ce que je 

fusse arrivé sur une montagne. L’ange m’essuya alors les yeux et me dit : 

« Regarde à ta droite ! ». Je regardai et il y avait une immense vallée, 

profonde et terrible, dans laquelle coulait une rivière de soufre, de poix et de 

plomb, de laquelle montait une pluie d’étincelles de feu, comme lorsque 10

l’eau est versée sur de l’huile bouillante dans une poêle. La rivière dégageait 

les odeurs les plus pestilentielles qui soient ; elle courait comme court l’eau 

dans les canaux des moulins et elle était immense. Il y avait là des gens 

renversés face contre terre. D’eux, seule apparaissait la partie allant du 

genou au pied et leurs jambes étaient fortement ballotées. Je pleurai, criai et 15

une telle terreur s’insinua en moi que je tombai face contre terre. Je 

demandai : « Qui sont ces gens infortunés (mayāšīm)113 ? ». Il répondit : « Ce 

sont ceux qui étaient chrétiens mais ont apostasié leur religion. Il leur arrive 

cet immense châtiment et ils resteront dans cette rivière pour l’éternité. 

Sache, Grégoire, que chaque chrétien qui quitte sa religion et en embrasse 20

une autre finit en ce lieu ».

112 Ce terme, calqué sur le syriaque ḥanpē, servait initialement à désigner les « païens » 
mais il en vient à renvoyer aux « musulmans » à la période islamique. Sur ce sujet, voir 
chap. XII, §2.1.

113 Il s’agit de la variante populaire du participe mašʾūm, cf. Muḥīṭ al-muḥīṭ, p. 447. Cette 
forme est peu courante dans la littérature arabe des premiers siècles.
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ظرت واذا  سارك !“. ف ذاب الملوك الظالمين واعوانهم. ثم قال لي الملاك : ”انظر عن  21  صفة 

ــه كالبحــر ونــيران تتقــد  ه نهر من كلس وزفت وحــماة واموا ل ذ في العظم يجري ف بوادي م

سلخهم  مواج ف جي ت  لى رووسهم ووجوههم. ف وبين  س مك ه ا تطلع شرارها الى السما. وف

مواج ایضا وسلخهم ولهــم عجیــج  لود وتعود ت  اریة. ثم یعید الله لهم لحوم و وتبقى العظام 

د منهم نحو مایة ذراع. وفي ایديهم مغارف من  نهر اتنين سودان طول كل وا شدید. وفي ذ ا 5

نهدت وقلت : ”من هولاي ؟“. قال : ”هولاي  ليهم. ف نهر ویصبون  شیلون من ذ ا دید 

ملوك العالم الظالمين واعوانهم واتباعهم“.

هم. ثم قال لي الملاك : ”انظر وراك !“.  لاف خطا لى طبقاتهم واخ غنیا  ذاب  22a  صفة 

تها  سنان. فقال الملاك : ”ا كا مر وصرر  ظرت واذا ظلمة كالیل العظيم السواد. واذا فيها  ف

Trad. text. : A D Š Y C

ن    1 ܘ ,om. D [الظالمی   add. ŠY et ܣ ܪ  وانھم add. Y    |    ante ܐ م [واع  اتباعھ
add. A, om. D, ܐ add. Y    |    لاك وادي   ŠY      2  [یسارك    |    om. AD [الم ي    |    om. AD ب [ب  ف
م ن    |    om. ŠY [العظ ماة    |    inter. ŠY [كلس وزفت    |    om. ŠY [م ھ    |    D, om. C وحصا [وح ھ [وامواج  ول
ع واج ,A موض واج DC et وام یران    |    add. D كام یران [ون یران ,ŠY ܘܗܝ ܬ ,A بن         transp. C كالبحر ante ن
ܐܪܗ [شرارھا    |    ŠY ܘܬ ,AD یطلع [تطلع   C      3 یتقد [تتقد  Š, ܗ ܐ  Y    |    ناس [اناس AD    |    ante مكبوبین] 
 om. et [فتجي    |    add. Y ܐ ,add. Š ܐ [ووجوھھم    |    om. AD [رووسھم    |    add. D,  ŠY مكتوفین و
ܡ [الامواج    |    om. C ف ,ŠY ܘܬܐܬܝ ,add. A و  add. Y    |    ایضا 8…فتسلخھم] om. C    |    فلتقشر [فتسلخھم 
et ودھم ومھم ,add. A جل ودھم ولح ر et جل ى   add. D      4 فتقش ظام    |    ŠY et  add. Š ܘ  [وتبق  [الع
ܡ  Š, ante eum ܬ add. Y    |    ante ة ܕܗ ,add. Š ܬ ܬ [عاری  add. ŠY    |    د         ŠY  [یعی
م    |    om. ŠY [الله وم    |    ŠY  [لھ ود    |    ŠY  [لح ܢ    ܘ [وجل ܐܪ    

ܢ    ܕܐ ,add. Š ܕܐ ܐܪ    add. Y    |    ود م [وتع لك    |    add. A, om. D الیھ  ت
 [عجیج    |    D,  add. ŠY فتصلخا ,om. A [وتسلخھم    |    om. AD [ایضا    |    transp. D فتسلخھم post [الامواج

 et  add. ŠY      5   دید  وعلي [1وفي    |    transp. C اتنین post [النھر…1وفي    |    add. D وحنین [ش
ܕ [سودان    |    Š ܬ ,om. AD [اتنین    |    D تلك [ذلك    |    A فم  et  add. ŠY    |    طوال طوال [طول A, 
د et طوال د    |    om. D [كل    |    add. C ح م    |    D الواحد [واح و    |    om. D [منھ ن ,om. DŠY [نح         add. C م
 ܘܗܡ [یشیلون add. D    |    ante وحماه [حدید   om. Y      6 [من    |    C یدیھم ,Š ܐ [ایدیھم    |    C في ,A و [2وفي
add. ŠY    |    ون وا [ویصب ون ,A یصب دت    |    D ویسكب لت    |    om. ŠY [فتنھ ܟ ŠY et  [وق  add. Š        
ولاي ن   om. Y      7 [2ھ ܢ [الظالمی    ŠY et ܡ   add. Š, ante eum ومنین         add. C الم
وانھم م    |    om. ŠY [واع م [واتباعھ وانھم et ante وتباعھ ى   transp. A, om. ŠY      8 اع ܪ [عل ــ  add. ŠY        
م قات [طبقاتھ لاف A, post طب م    |    transp. D اخت لاك    |    om. D [خطایاھ       om. ŠY [وراك    |    om. DC [الم
        ŠY  ܬ  [فیھا    |    ŠY ܘ [2واذا    |    om. Š,  Y ك [كاللیل    |    add. ŠY   [ظلمة   9
كا ر    |    mg. C [ب ع om. AC et [م ع ,add. A وتوج وح ,add. D بتوج نان    |    add. C ون لبات om. et [الاس  ج
add. AD et post eum عظیمھ add. D, ܢ om. A [ایتھا    |    Š ܐ
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21  Le châtiment des mauvais souverains   Description du châtiment des 

souverains oppresseurs et de leurs agents. L’ange me dit alors : « Regarde à 

ta gauche ! ». Je regardai et il y avait une vallée, aussi grande que la 

première, dans laquelle courait une rivière de chaux (kils), de résine (zift) et 

de la vase noire à l’odeur fétide (ḥamʾa), et dont les vagues étaient comme 5

celles de la mer ; des feux brûlaient, faisant monter leurs étincelles vers le 

ciel. Il y avait là des gens renversés sur la tête, face contre terre. Ces vagues 

venaient, les déchiquetaient, laissant leurs os décharnés. Puis Dieu les 

recouvraient de chair et de peau et les vagues venaient à nouveau les en 

dépouiller, cependant qu’ils poussaient de grands cris. Dans cette rivière, il y 10

avait deux [anges] noirs dont chacun mesurait près de cent coudées. Dans 

leurs mains, ils tenaient des louches de fer avec lesquelles ils puisaient dans 

cette rivière puis les versaient sur eux. Je soupirai et demandai : « Qui sont 

ceux-là ? ». Il répondit : « Ce sont les souverains oppresseurs du monde, 

ainsi que leurs agents et leurs partisans ».15

22a  Le châtiment des mauvais riches   Description du châtiment des 

riches selon leur rang et en fonction de leurs fautes. Par la suite, l’ange me 

dit : « Regarde derrière toi ! ». Je regardai et je vis des ténèbres, comme une 

nuit très noire114. Il en sortait des pleurs amers et des grincements de 

dents115. L’ange dit : « Je vous le dis, vous les ténèbres : le Seigneur m’a 20

114 Ces ténèbres rappellent le nuage noir que voit Marie dans l’Apocalypse de la Théotokos 
(ApThéo) ou Vision de la Vierge sur les châtiments des pécheurs, composée en grec à 
Byzance aux alentours des IXe/Xe siècles. Voir trad. angl. Baun, p. 392.

115 Cf. Mt 25, 30.
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ا !“.  ن الى  كشفي ليرى وتعود الظلمة  اقول ا مامور من الله ان اوري عبده كل شي. فا

ر زفــرة مظلمــة ولــها روايح  شتعل كلها  كشفت الظلمة. واذا ارض في سعة لا یعرف قدرها  فا

س في صنوف العذاب الشدید. رهة. وفيها ا

لى صدره من شدة الكرب. 22b  ومنهم من یلتهب لهیبا شدیدا ولسانه مطروح 

فــض انتفاضــا شــدیدا  سنانه ويجتمع بعضــه في بعــض وی رد شدید یصر  22c  ومنهم من هو في  5

كا مر. ویبكي 

ــدة شــبر  ر طــول كل وا تمرغ في ت النار ویتقلب فيها ویعــج وعــقارب مــن  22d  ومنهم من 

ر بدنه. تلسعهم في سا

كة  سنانه ویعرق عرقا عظ وتجي الملا ل وهو یبكي ویصر  لى فرد ر 22e  ومنهم من هو قايم 

لیه. غرزها في ابدانهم من راسه الى ر ل الجمر تتقد. ف نير ودراهم محمیة م بیل فيها د ز 10

Trad. text. : A D Š Y C

ܒ [الله    |    add. C ھو ,ŠY  [انا    |    ŠY  [لك    |    A للظلمھ [الظلمة   1  ŠY    |    ܐܪܝ [اوري Š    |    فیك [شي 
add. AD    |    ي ܝ [فانكشف  ŠY    |    یرى  ܘܐ DŠ et ante eum تعودي [وتعودین    |    A,  ŠY لیروا [ل
add. ŠY    |    حالك]  Y      2   فت ة Y    |    ante  [فانكش دخان [ارض    |    add. ŠY ܬ [الظلم  ,A ال
عة    |    add. Š ܒ ŠY et ante eum ܐܪܨܗ ي س رف    |    om. ŠY [ف درھا    |    add. Y  [یع ܐܪܗ [ق  Š, ܐܪ  Y        
 ,add. A ولھا [زفرة A    |    ante بالنار [نار    |    add. ŠY ܘܗܝ transp. D, ante eum نار et post تشعل [تشتعل
post مظلمھ transp. D    |    ante وھي [مظلمة add. A    |    ولھا] om. AD, و C    |    بروایح [روایح AD, ܪܐ Y      
ة   3 ھ [كرھ ھ ,A منتن ܗ ,D كریھی  Š, دا ا [اناس    |    add. C ج ي    |    AŠ اناس نوف    |    D,  ŠY ب [ف  [ص
ناف ܣ   ܕ ,A اص ذاب add. ŠY    |    ante ܘܐ ن [الع م   add. C      4 م ن [ومنھ م A فم  D فیھ
ܐܒ ܘ [شدة    |    A یخرج [مطروح    |    om. C [لھیبا شدیدا    |    add. C ھو [1من    |    C وفیھم  add. ŠY    |    الكرب] 
روب ܢ  ,D المك ܘܒ ܘ  ܘܢ  ܝ ܐ     ܠ ܗܘ ܝ  ܟ  ܗܘ   

ܐ  ܐ ܐܒ  ܒ  ܘ ܘܪܬܘ ܗܕ   یبكي بكا مر ویكر [شدید    |    D وفیھم [ومنھم   add. ŠY      5 ܘܗܡ  
add. A ر ر    |    add. D و یك نانھ post [یص نانھ    |    ŠY ܬܨܪܪ ,transp. AŠY باس ــ [باس ــ et ܘܐ  ܘܬ
add. ŠY    |    ویجمع [ویجتمع A, وتجمع DŠ,  et ante eum ܘܗܘ add. Y    |    بعضھم الي [بعض…بعضھ 
 باسانھ ante [مر…ویبكي   C      6 انتفاظ ,ŠY  [انتفاضا    |    C ویتنفظ ,Š ܬ [وینتفض    |    D, om. ŠY بعض
transp. A    |    ر ܕ ܘܗܡ  ܬܪܝ  [م ܬ  ܢ   ܝ ܐ     ܠ ܗܘ ܝ     ܗܘ

        add. Š ܘ [في A    |    ante یتضرع [یتمرغ    |    add. C ھو [1من    |    om. ŠY [یتمرغ…ومنھم   add. ŠY      7 ܐ
ܒ [واحدة    |    ŠY, om. C ܘ [ویعج    |    om. Š [فیھا    |    C وینقلب [ویتقلب  Š, om. Y    |    شي [شبر AD et 
یر م   add. D      8 كت ھ    |    Y ܬ ,om. ŠC [تلسعھ ھ [بدن دانھم ,D یدی ن ھو   ŠYC      9 اب ܘ [م  Š    |    وھو] 
om. ADC    |    نانھ رق    |    om. Y ب [باس رق [ویع رقا    |    C ویغ رقا [ع ما    |    C غ م [عظی         AD,  ŠY عظی
 ,AC فیغرزوھا [فتغرزھا    |    add. ŠY ܘܗܝ om. A, ante eum [تتقد    |    D بتماتیل [بزنابیل   ŠY      10 ܘܬܐܬܝ [وتجي

ܙܘ  ŠY    |    بدنھ [ابدانھم A, یدیھ D    |    وفي [من D    |    قرنھ [راسھ A, ܡ ܡ ,A قرنھ [رجلیھ    |    ŠY ܪܘ ܐ  ܐ
et ــ ــ  ــ ܘ ــ  ܪܘܗ ܘܐܬ ܪܛ ܘܐ ــ ܐ ܐ ܬ ــ ــ ܐ ــ ܕ ــ  ܝ ܐ ܠ ܗܘ ــ ܝ  ــ ܗܘ   

ܐ  ŠY ܘ
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donné l’ordre de montrer toute chose à son serviteur. Dissipez-vous afin 

qu’il puisse voir, puis revenez à l’état qui est le vôtre ! ». Les ténèbres se 

dissipèrent et je vis une terre qui s’étendait sur une surface immensurable ; 

elle était toute entière embrasée d’un feu crépitant et ténébreux et elle 

dégageait des odeurs détestables. Il y avait des gens en proie à différentes 5

sortes de châtiments terribles.

22b  Le châtiment du feu   Parmi eux, il y en avait un qui brûlait d’un feu 

intense et dont la langue pendait sur la poitrine tant sa souffrance était 

grande.

22c  Le châtiment du froid   Parmi eux, il avait un qui avait très froid et 10

claquait des dents tout en grelottant et pleurant amèrement.

22d  Le châtiment des scorpions   Parmi eux, il y en avait un qui se roulait 

et se retournait dans ce feu et criait tandis que des scorpions de feu, chacun 

de la longueur d’un empan, le piquaient partout sur le corps.

22e  Le châtiment des dinars et des drachmes   Parmi eux, il y en avait un 15

qui se tenait sur une seule jambe et qui pleurait en grinçant des dents et en 

transpirant à grosses gouttes. Des anges venaient avec des paniers contenant 

des dinars et des drachmes brûlants comme la braise et flamboyants. Les 

anges les enfonçaient dans son corps, de la tête jusqu’aux pieds.
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م وهــو  ســیل مــنها ا نهشهما حــتى  سوطات والحیات  ه ویداه م 22f  ومنهم من هو اسود الو

یضج ویصیح.

لص وورثت  ه وهو یصیح ویقول : ”ویلي ! لم اتوب وا 22g  ومنهم من هو قايم في النار الى رب

العذاب الموبد“.

ر وهو یبكي  ه بجمر من  كة تضرب و ه وهو یصیح والملا لى رب اث  22h  ومنهم من هو  5

وشهق.

نهشه. رووس كثيرة  ات  وب والنار قد غمرته وح 22i  ومنهم من هو مك

انب ولــها  ر تضربــه مــن كل  لى راســه والســن  رض  22j  ومنهم من هو معلق بين السما و

كلــه وهــو في عجیــج  ب  روس ال روس  ر  ات من  ور الحداد وح صوت  اصوات شدیدة 

عظيم. 10

لیه من السما جمر  انب ویقع  ر تضربه من كل  سیوف من  كة  22k  ومنهم من هو قايم والملا

ر كالسحب الشدید. من 

Trad. text. : A D Š Y C

ھ   1 داه    |    Y  [الوج ھ [وی وطات    |    Y ܘܐ ,D یدی ھ [مبس حیات    |    D مبسوط ܬ [وال ما    |    ŠY ܘ  [تنھشھ
      D دمھ ,A دمایھما [الدم    |    transp. Y الدم om. AD, post [منھا    |    AD یجري [یسیل    |    YC تنھشھا ,DŠ تنھشھم
 [ویقول    |    om. ŠY [یصیح    |    om. D [وھو    |    C ركبتھ [ركبتیھ   transp. D      3 یصیح AD et post یعج [یضج   2
om. AD    |    ܐܕ [ویلي   ŠY    |    اتمم [اتوب A, اعمل D, التوبھ اتمم C    |    فاخلص [واخلص D, om. ŠY, 
د ع الشدی       C ورایت ,ŠY    [وورثت    |    add. C وتھاونت وضعیت رماني حتى صرت في ھذا الموض
4   ante العذاب]  add. ŠY    |    ܝ ܐ   [الموبد ܠ ܗܘ ܝ  ܘܠ ܐ   ܗܘ ܚ ܘ  ܝ    

ܡ  ܬܪ  ܐ ܢ  ܘ    add. ŠY, ھ  [وھو یصیح    |    ŠY  [جاث   C      5 ووتت
om. AD    |    ܘ [والملایكة ŠY    |    وجھ [وجھھ A, ܗܗܡ ܐܒ [بجمر    |    Y ܘ  ŠY, بمجمر C      6   ویشھق] 

ܡ et ܘ  ܢ  ܘ     ܢ ܘ ܕ    ܝ ܗܡ ܐ ܠ ܗܘ ܝ     ܗܘ
add. ŠY      7   ن ن [م م م مآ والارض ومنھ ن الس ق بی و معل وب    |    add. C ھ ܗ [مكب نار    |    ŠY  ܘ  و [وال
om. Y    |    بروس [برووس AŠY    |    ܡ [تنھشھ  [نار    |    om. C [والسن    |    add. C منكس [والارض   Š      8 ܬ
نار ن AY ante eum ال وات   C      9 ونار ,add. D م وت [اص ܗ ,AD ص ــ  add. Š    |    دیدة دید [ش         AD ش
ܨܘܐܬ [كصوت  ŠY    |    الحداد]  Š    |    برووس [بروس DC, ܘ ܪܘܣ ŠY    |    كانھا روس [كروس C    |    تاكلھ] 
correxi م م correxi [وھو    |    AŠYC, om. D تاكلھ  ,D كتیر [عظیم   ŠY      10  [عجیج    |    ADŠYC وھ
ــ ــ ܐ ــ ܬܪ  ܡ  ــ ܣ  ــ ــ  ܐܡ ܘܘ ــ ܐ ܗܡ   ܢ  ܝ ܐ   ܠ ܗܘ ܝ     ܗܘ

add. ŠY      11   والملایكة]  ŠY    |    2من] om. Y    |    ܪ [نار  ŠY    |    نار 5…تضربھ] om. C    |    تضربھ] 
om. A et ھ ܡ ,add. AD وتقطع ع    |    ŠY ܬ ܡ [ویق ھ    |    ŠY ܘܬܪ  [من السما    |    D, om. ŠY علیھم [علی
om. D    |    جمر]  ŠY      12   ܒ [كالسحب ܠ ܐ  Š, ܒ  Y
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22f  Le châtiment des serpents   Parmi eux, il y en avait un au visage noir 

dont les bras étaient tendus tandis que des serpents les mordaient jusqu’à en 

faire couler le sang et lui de hurler et de crier.

22g  Le châtiment du feu (2)   Parmi eux, il y en avait un qui se tenait dans 

le feu jusqu’aux genoux116 et il criait en disant : « Malheur à moi ! Je ne me 5

suis pas repenti et n’ai pas été sauvé mais j’ai hérité du châtiment éternel ».

22h  Le châtiment des braises   Parmi eux, il y en avait un à genoux qui 

hurlait tandis que des anges lui frappaient le visage avec des braises et lui 

pleurait en gémissant.

22i  Le châtiment des serpents (2)   Parmi eux, il y en avait un renversé 10

face contre terre et submergé par le feu tandis que des serpents à plusieurs 

têtes le mordaient.

22j  Le châtiment des serpents aux têtes de chiens   Parmi eux, il y en 

avait un attaché entre le ciel et la terre, la tête en bas, pendant que des 

langues de feu le frappaient de tout part et elles émettaient des sons terribles 15

comme le soufflet du forgeron. Des serpents de feu aux têtes de chiens le 

dévoraient et il poussait de grands cris.

22k  Le châtiment des sabres   Parmi eux, il y en avait un que les anges 

frappaient de toute part au moyen de sabres de feu et des braises semblables 

à de gros nuages lui tombaient dessus du ciel.20

116 Le niveau qu’atteint le feu (genoux, ventre, cou etc.) est un indicateur de la catégorie de 
pécheurs. Ce motif se trouve également dans l’ApPaul et dans d’autres apocalypses du 
même genre, voir ApPaul, trad. fr. Kappler et Kappler, §31c et sq. Voir aussi ApThéo, 
trad. angl. Baun, p. 393.

299



99

ــلى فمــه، وجسمــه مملــوا  ذ بیده جمر النار ویطــرح  ه وهو  لى رب ركا  22l  ومنهم من كان 

ستغیث. انب وهو  ذه من كل  ح والمدة والنار  سیل منها الق نفاطات وقروح 

ي وقــلت : ”الــویل لبــني ادم !“. فاقامــني المــلاك ثم قال لي :  لى و ت وسقطت  ك 22m  ف

ن  غنیا ا ”سترى ما هو اعظم من هذا“. فقلت : ”من هولاي  سیدي ؟“. قال : ”هولاي 

ا“. ا نو في العالم“. فقلت : ”ما لي اراهم في صنوف العذاب ؟ وارید ان تصفهم لي نو 5

ــن ما كانــوا یغیثــون  غنــیا ا ــلى صــدورهم فهــم  تهم  ن یلتهبون الس 22n  فقال لي : ”اما ا

بد“. رحمون المضطر. فهم في الكرب الشدید الى  المكروب ولا 

ن ولا یدفوه في الشتا.  كسون عر ن ما كانوا  غنیا ا ن في البرد الشدید فهم  22o  ”واما ا

رى بلا انقضا“. فهم كما 

ن كانوا ینعمــون اجسادهم  غنیا ا لى الجمر وتلسعهم العقارب فهم  تمرغون  ن  22p  ”واما ا 10

رى“. لیه. فهم یتقلبون في العذاب كما  كلوا  ي ا ات ويمنعون الغر والمساكين من مالهم ا ل

Trad. text. : A D Š Y C

 ,D الى [2على    |    A ویطرحھ [ویطرح    |    C نار [النار    |    A و [وھو    |    C ركبتھ [ركبتیھ    |    DŠY بارك [باركا   1
 add. ŠY    |    نفسھ [فمھ et متداركا add. A, مداركا add. D, om. C    |    فقط [وجسمھ add. A, و om. ŠYC 

et ante eum  add. ŠY    |    مملوا] om. AŠY, وكلھ C      2   نفاطات] om. AD, ante eum  ܓ ܢ   ܘ
add. Š et  ܢ روح    |    add. Y ܘ یل    |    om. D, om. ŠY و [وق ح [تس ܓ ,dubit. D یسی  [منھا    |    ŠY ܘ
ھ ح    |    DY من وح [القی دة A et ante والقی ܗ [والمدة    |    Y ܕܘܕ ,Š ܕܡ ,transp. AD الم  [تاخذه    |    ŠY, om. C ܘ
ھ ھ ,A تاكل ܗ [جانب    |    D تلتھب ܒ  ܘ ܪ ܘܗܘ  ܡ     ܗ ,add. Š ܘܬܪ  ܘܗܘ  ܘ
add. Y    |    ܘ [وھو Š    |    غیث ي [یست ون ویبك كیت D      3   ante یستغیت  [وجھي…وسقطت    |    add. C فتنھدت [فب
om. A    |    لت  ܗܡ [2ھولاي    |    om. A [یا سیدي    |    om. Y [ما ھو   om. DC      4 [لي    |    add. A في نفسي [وق
add. ŠY    |    الذي [الذین A, كانوا add. C      5   ܗܡ [1في Š    |    فاني [ما لي D    |    ܦ [صنوف         add. C من ,ŠY ܐܨ
ذاب د [الع د    |    add. C الشدی …واری وعا ي   om. AD      6 [ان    |    om. ŠY [2ن ون    |    om. A [ل         Š  [یلتھب
 ,D المضطھد [المضطر   DC      7 یعینون ,A یغیثوا [یغیثون    |    ADC كانوا لا [ما كانوا    |    om. ŠY ف ,A وھم [فھم

 ŠY    |    م ܐܒ  [الكرب C    |    ante وھم ,ŠY  ܕܐ ܗܡ [فھ  [الشدید    |    add. ŠY ܗܕ 
داب دا الع وا ھ د   add. C      8 فورت م    |    om. ŠY [الشدی وا    |    om. ŠY ف [فھ وا لا [ما كان  [عریان    |    ADC كان
ܢ ,add. Š ܐ ADC, ante eum عریانا  Y    |    ولا یرحموه [ولا یدفوه D, om. ŠY      9   ܐܒ [ترى   ܗܕ 
add. ŠY    |    ولا زوال [بلا انقضا add. A, الي الابد D, انتقضا ŠY      10   الجمر…یتمرغون] om. D    |    یتمرغون] 
ܢ ,AC یتمرغوا  Š    |    النار [الجمر add. A    |    وتلسعھ [وتلسعھم AC, و om. D    |    یتنعمون [ینعمون DŠ      
ذات   11 ܐܬ [بالل  et  add. ŠY    |    ربا ن    |    om. ŠY [الغ ܐ [والمساكی ن    |    add. ŠY ܘ ܘ  [م
om. AD    |    م ܡ [مالھ ܐ ܝ [الذي    |    C امالھم ,ŠY ܐ  Š, الدین YC    |    اتمنوا [اتكلوا A, یتمنوا D    |    علیھ] 

 ŠY    |    ون وا [یتقلب ي    |    DC, om. ŠY یتقلب ذا [ف ذاب    |    add. A ھ ܐ [الع  add. ŠY    |    رى ما ت  [ك
om. A, كما تقبلوا في اللدات D, كما یتقلوا في النعیم C
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22l  Le châtiment des pustules   Parmi eux, il y en avait un accroupi qui 

prenait des braises de la main et se les jetait sur la bouche ; son corps était 

couvert de pustules et d’ulcères dont coulaient du pus. Le feu le prenait par 

tous les côtés tandis que lui appelait à l’aide.

22m  Les riches du monde   Je me mis alors à pleurer et tombai face contre 5

terre en disant : « Malheurs aux enfants d’Adam ! ». L’ange me releva et me 

dit : « Tu verras ce qui est encore plus terrible que cela ». Je demandai : 

« Qui sont ces gens, maître ? ». Il répondit « Ce sont les riches du monde ». 

Je lui dis alors : « Comment cela se fait-il que je les voie dans différents 

types de châtiments ? Je veux que tu me les décrives genre par genre ».10

22n  Les riches qui n’ont pas aidé les malheureux   Il me dit : « Ceux qui 

brûlent et dont la langue [pend] sur leur poitrine sont les riches qui n’ont pas 

secouru l’affligé et n’ont pas pris en pitié l’opprimé. Pour cela, ils sont dans 

cette terrible affliction pour toujours ».

22o  Les riches qui n’ont pas vêtu les démunis   « Ceux qui sont dans un 15

froid intense, ce sont les riches qui n’ont pas habillé ceux qui étaient nus et 

ne les ont pas réchauffés durant l’hiver. Ainsi, ils seront tels que tu les vois 

indéfiniment ».

22p  Les riches qui ne donnaient pas de leur argent aux démunis   

« Ceux qui se roulent dans les braises et sont piqués par des scorpions sont 20

les riches qui gratifiaient leur corps de plaisirs et qui privaient les étrangers 

et les démunis de leur argent, sur lequel ils comptaient. Ils se tournent et se 

retournent dans ce châtiment, tels que tu les vois ».
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مــوال  ــوا  ــن دف غنیا ا نير في ابدانهم فهم  راهم وا كة ا ن یغرزون الملا 22q  ”واما ا

بد“. ذا لما فارقوا العالم الى  ين. فجعلها الله لهم  عوها من الفقرا والمحتا ليها وم كلوا  وكنزوها وا

ــن كانــوا  غنــیا ا نهشــها فهــم  سوطات والحــیات  ن هم سود الوجوه وایديهم م 22r  ”واما ا

كن معــها عــطا  یديهم شیا من مالهم، لان رحمة الغني ان لم  رحمون الضعفا بقلوبهم ولا یعطونهم 

.“ حتى یواسي المساكين بما فلا اجر  5

ــن كانــوا یعملــون  غنیا ا ر جسمه في العذاب فهم  ه وسا لى رب ي هو قايم  22s  ”واما ا

رى بلا انقضا“. تمموه. فهم كما  الخير ولم 

ن كانوا  غنیا ا ر فهم  ه بجمر من  كه تضرب و ه والملا لي رب اث  22t  ”واما من هو 

رضي الله“. ي لا  لسمعة والر البطال ا یتصدقون ويهبون 

Trad. text. : A D Š Y C

 [الاموال    |    ADC ایدیھم [ابدانھم    |    transp. D یغرزون post [في ابدانھم    |    C یغرزوھم ,A یغرزوا [یغرزون   1
ܡ ܐ ܐܒ [العالم…فجعلھا    |    D منھا [من    |    D ومنعوا [ومنعوھا   ŠY      2 ܐ ܡ    ŠY et ܐ  ܬܪ  
add. Y    |    عقابا [عذابا A      3   ھو [ھم A    |    اسود [سود A    |    الوجھ [الوجوه V    |    ویداه [وایدیھم A, ویدیھم DŠ        
م [تنھشھا م    |    DYC تنھشھ رحمون om. Y      4   ante ف [فھ  .add بایدیھم et یعطوھم [یعطونھم    |    add. A لا [ی
D    |    دیھم م post [بای دھم ,transp. A, om. ŠY مالھ  اعانتھم فما [مالھم    |    C مما [من    |    AY شي [شیا    |    C بی
م م ,add. D رحمتھ ن et لھ م م ھ 9…لان    |    add. C اغنیاھ ة    |    D لا [لان    |    om. AC, in μ (G) [ل  [رحم
ܗܡ ــ ني    |    Y ܪ ن    |    D ادا [ان    |    om. Y [الغ ون correxi [یك ھا    |    DŠY یك تى 9…مع       om. D [ح
 بشي لم یحسبھا الله احسانا وانما تحسب الرحمھ بلا فعل لمن لا یقدر علي شي یھبھ للطالب والمساكن [لھ…المساكین   5
add. D    |    ن ھ    |    Š  [المساكی ܡ [بمال  Y    |    ھ ܡ [ل  et ܗ ܘܗܡ ܐ ܕ  ܝ ܗܡ  ܘ  
add. Y      6   ذي ܡ [قایم    |    Y ܗܡ [ھو    |    Y  [ال  Y    |    ܗܡ [ركبتیھ  ,add. AD مخلص [جسمھ    |    Y ܪ
ܡ  ,D الخیرات ,A اكثر الخیر [الخیر   AD      7 یفعلون [یعملون    |    D في النار ,om. AC [العذاب في    |    Y ܐ
یر ترة الخ م    |    C ك م    |    DC ولا [ول ܡ om. et [الله 4…فھ ܢ  ܡ   ܐ ܢ ܐ ܗ  ܘܐ   
ܪ ــ ــ ܘ ܠ   add. ŠY      8   ھ ن    |    om. A و [والملایك دقون   om. D      9 [2م دقون [یتص         DC یص
ون ون [ویھب وون ,D ویتبع ة    |    C ویھ ھ [للسمع ریا    |    DC السمع رایاه [وال د ,D والم طال    |    add. C والمج  لا [الب
add. C فھم في ھدا العداب الالیم ,D التي لا ترضي ,A لرضا [یرضي…الذي    |    D البطالھ ,A طالبا
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22q  Les riches qui thésaurisaient leur argent   « Ceux dans le corps 

desquels les anges enfoncent les drachmes et les dinars sont les riches qui 

ont enterré leur argent pour le thésauriser. Ils ont entièrement compté sur lui 

et en ont privé les pauvres et les nécessiteux. Lorsqu’ils ont quitté le monde, 

Dieu a fait des drachmes et des dinars un châtiment qu’ils subiront pour 5

toujours ».

22r  Les riches qui ne ressentaient pas de miséricorde   « Ceux qui ont le 

visage noir et les mains tendues tandis que des serpents les mordent, ce sont 

les riches dont les cœurs étaient pleins de miséricorde pour les pauvres mais 

dont les mains ne leur donnaient rien des richesses qu’ils possédaient, car la 10

miséricorde d’un riche ne lui apporte pas de récompense si elle n’est pas 

accompagnée d’un don pour soigner les pauvres grâce à son argent ».

22s  Les riches qui ne faisaient pas le bien jusqu’au bout   « Ceux qui 

sont à genoux et dont tout le corps est dans la tourmente sont des riches qui 

faisaient le bien mais ne l’accomplissaient pas jusqu’au bout. Ils 15

demeureront que tu les vois pour toujours ».

22t  Les riches généreux en apparence   « Ceux qui sont à genoux tandis 

que des anges leur frappent le visage avec des braises sont les riches qui 

faisaient des aumônes et des dons pour la montre et l’hypocrisie trompeuse 

qui n’agrée pas à Dieu117 ».20

117 Cette formule évoque l’expression arabe معة » ,فعل ذلك ریاء وس Il a fait cela pour être vu et 
pour qu’on parle (bien) de lui », Kazimirski, p. 798.
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غنیا  نهشه فهم  ه والنار قد غمرته والحیات ذوات الروس  لى و وب  22u  ”واما من كان مك

رى“. سبوا المال من المظالم والحرام. فهم كما  ن اك ا

انب والحیات التي  لى راسه والنار تضربه من كل  رض  22v  ”واما من هو معلق بين السما و

رامل  یــتام و ن كان غناهم من مال المساكين وظلم  غنیا ا نهشه فهم  ب  لها روس كال

بد“. رى الى  رات. فهم كما  س وا ا ووقوف الك 5

ر من  لیه جمر  انب ویقع  ر من كل  سیوف من  كة تضربه  22w  ”واما من هو قايم والملا

لون في دما الناس حتى يجمعوا مال الناس تحت ایديهم.  ن كانوا ید غنیا ا السما كالسحب فهم 

بد“. رى الى  فهم كما 

ــه الى فمــه وجسمــه مملــوا قــروح  ــذ الجمــر بیدیــه ویلق ــه و ــلى رب رك  22x  ”واما من هو 

ارات  سلاف والت سبوا الغنى من الر وق  ن اك غنیا ا ذ بیدیه فهم  ونفاطات والنار  10

لاتهــم  عــوا  ــبادهم حــتى ی رابوهم وتجوع ا قروا الناس حتى  تهم الى الله ان یف ولات ومسا في الما

بد“. رى الى  لسعر المرتفع. فهم كما 

Trad. text. : A D Š Y C      9   post ركبتیھ def. Š

ن   1 ܝ ,Š  [م  Y    |    وب ھ post [مكب روس    |    transp. ŠY وجھ روس    |    om. Y [ذوات ال لاب [ال  الك
add. A, الرووس D    |    ܡ [تنھشھ       om. AD [ترى…فھم    |    D الاموال [المال    |    D یكتسبوا [اكتسبوا   ŠY      2 ܬ
ܢ [ھو    |    ŠY  [1من   3  Š,  Y    |    مكبوب [والارض add. C    |    على راسھ] om. Y    |    علي وجھھ [جانب 
add. A    |    تي ܐܬܝ [ال  Y      4   ܡ [لھا         DY كرووس الكلاب ,om. A ك [كالكلاب    |    om. Y [روس    |    Y ܘ
ܡ [تنھشھ  [الایتام والارامل    |    C وظلمھم [وظلم    |    C اموال [مال    |    om. AD [كان    |    transp. Y التي post ܬ
ܐܪܬܐܬ  من ,Š ܘܘ ,add. A واموال [ووقوف transp. C      5   ante المساكین et ante الیتاما والارامل ,add. Y ܘ
 الكنایس ante [والدیارات    |    add. D,  Y والمساكین ,add. A الفقرا والمساكین [الكنایس C    |    ante وقوف
transp. D, ܗ ܕ ܐ [فھم    |    Y ܘܐ ܐܒ    add. Y    |    ܐܒ [ترى   add. Š      6   ܝ [1من  ŠY    |    1نار] 
ܪ  ŠY    |    ویقع] om. A    |    علیھ] om. A, علیھم DŠC    |    2نار] om. AD, ܪ   Š, ܪ  Y      7   كالسحب] 
om. ŠY    |    یدخلوا [یدخلون AD    |    یجمعون [یجمعوا DY    |    الاموال [مال AD    |    الابد 3…2الناس] om. AD      
ܐ [فھم   8 ܐܒ    add. Y      9   ܝ [من  ŠY    |    ܢ [ھو  ŠY, om. C    |    ܗ [ركبتیھ ܢ [ویاخذ    |    D ܘ  ܘ

 ŠY    |    ر ر [الجم ھ    |    D جم ده [بیدی ھ    |    AC,  Y بی ܡ [ویلقی ى    |    Y ܘ ھ    |    Y  [ال         A فاه [فم
ھ ط [وجسم روح    |    add. A فق وا ق وا    |    om. Y [ممل و [ممل فاطات   C      10 ممل طا [ون ط ,A ونف  ܘܗܘ ,D ونفافی

 Y    |    والنار تاخذ] om. A, ܪ         om. D [الاغنیا    |    C بیده ,om. A [بیدیھ    |    C یخدھا [تاخذ    |    Y ܘ 
ܐܠ [الغنى    |    DY كسبوا [اكتسبوا  ,D الانصاف ,om. A [الاسلاف    |    om. AŠY [وقلة    |    Y ܪ [الربا    |    Y ܐ
ܬ  Y,  in λ    |    جارات ر [والت ي   A, ante eum  Y      11 والتجای ولات    |    om. Y [ف  [الماك
واكل واكیل ,A الم ܬ ,D الم م    |    Y ܘ رتفع 7…ومسالتھ م    |    om. Y [الم م correxi [ومسالتھ         ADC مسلتھ
ى الله         A یبیعو [یبیعوا    |    C یجوعوا [وتجوع    |    add. A بالغلا [یرابوھم    |    om. D [اكبادھم…1حتى    |    A  [ال
om. AD [الابد…فھم    |    D الغالي [المرتفع   C      12 اغلالھم ,om. D [غلاتھم
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22u  Les riches qui tenaient leur argent de l’injustice   « Ceux qui sont 

renversés face contre terre, submergés par le feu tandis que des serpents à 

plusieurs têtes les mordent, ce sont les riches qui acquéraient leur argent de 

traitements injustes et de ce qui est illicite. Ils demeureront tels que tu les 

vois ».5

22v  Les riches qui tenaient leur richesse de la spoliation   « Ceux qui 

sont attachés entre le ciel et la terre, sur la tête, pendant que le feu les frappe 

de toute part et que des serpents aux têtes de chiens les mordent, ce sont les 

riches qui tenaient leur richesse de l’argent des pauvres, de la spoliation des 

orphelins et des veuves, ainsi que des fondations pieuses des églises et des 10

couvents. Ils demeureront tels que tu les vois pour toujours ».

22w  Les riches qui nuisaient aux autres   « Ceux que les anges frappent 

de toute part avec des sabres de feu tandis que des braises semblables aux 

nuages leur tombent dessus du ciel, ce sont les riches qui se mêlaient [du 

prix] du sang (dimāʾ) des gens118 afin de rassembler leur argent entre leurs 15

mains. Ils demeureront tels que tu les vois pour toujours ».

22x  Les riches qui pratiquaient l’usure   « Ceux qui sont accroupis et qui 

prennent des braises dans leur main et les jettent dans leur bouche et dont le 

corps est plein d’ulcères et de pustules tandis que le feu dévore leur main, ce 

sont les riches qui acquéraient leur richesse grâce à l’usure, à leur 20

répugnance à pratiquer le prêt sans intérêt et au commerce de nourriture. 

Leur requête auprès de Dieu était que les gens fussent pauvres afin de leur 

prêter avec intérêt et qu’ils fussent affamés afin de leur vendre leurs denrées 

à un prix élevé. Ils demeureront tels que tu les vois pour toujours ».

118 Ce passage est difficile à comprendre. « Le sang » peut désigner par métonymie le prix 
du sang dans le langage populaire, soit la somme dont il faut s’acquitter après un 
meurtre, pour dédommager la famille du défunt. Tous les témoins concordent et donnent 
dimāʾ, ce qui me laisse imaginer que les copistes comprenaient de quoi il était question 
dans ce passage mais il est tentant de corriger pour lire ḏimma. Cette lecture serait 
d’autant plus acceptable si on pense aux manipulations rapportées dans la Chronique de 
Zuqnin : des créanciers malhonnêtes essayent d’obtenir des sermons et des garanties de 
la part de pauvres gens qui cherchent à rassembler de quoi payer la ǧizya, voir 
éd. Chabot, vol. II, p. 325-327 ; trad. angl. Harrak, p. 280-282.
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ن كانوا  غنیا ا كة تخنقه فهم  ل من صدره الى قلبه والملا 22y  ”واما من هو قايم والنار تد

لحیــ  هــم  ذوا اموالهم واملا كاروهم ویقيمون لهم شهادات الزور حتى  لى الناس و  يحتالون 

بد“. رى الى  ة. فهم في شدة العذاب كما  الخب

ــير هــذه“.  ذاب المنجمين والــرقاة ومــن یقــول بهــم. ثم قال : ”الحــقني لاریك مواضــع  23  صفة 

رة. وفيها اقوام الى  ا ين ا ر ولها اصوات كاصوت الطوا ه نهر من  ه واذا بوادي عظيم وف فالحق 5

ستغیثون  م وهم  كل لحو ر وسباع من لهیب تتقد. و لوقهم. وفي ت النار تنانين عظام من 

دا.  ريهة  روايح عظيمة  ار  ليهم نهر من قير  ل عظيم یطرح  ویبكون. والى قرب ذ الوادي ج

ن  لملاك : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا فلما رایت ذ العذاب الشدید رحمتهم. وقلت 

ــرجعون في امــورهم الى الشیــطان والــرقاة  سحــرون و ــن كانــوا  ــلى التنــجيم وا كانــوا یتكلــون 

بد.“ رى الى  والمعزمين والمنجمين واصحاب الزجر والفال. فهم كما  10

Trad. text. : A D Y C

        C ویكابرھم ,Y ܘ [یكابروھم    |    C یحتالوا [یحتالون   om. A      2 [كانوا    |    A تبعجھ [تخنقھ    |    CY في [2من   1
ون وا [ویقیم وا ,D ویقیم ܢ ,C یقوم م    |    Y ܘܗܡ  ھادات    |    om. A [لھ ھود [ش دا ,D ش تى    |    C الشھ         A و [ح
والھم    |    ADY یاخدون [یاخذوا والھم [ام م    |    A وام ناس [واملاكھ لاك ال والھم et ante ام         transp. A, om. C ام
ܘܪ ,AD بالحیل [بالحیلة  Y      3   والخبث [الخبیثة AD, om. Y    |    العذاب…في] om. C    |    اشد [شدة A    |    ante 
        add. AD السحره [عذاب   add. Y      4  ܙܘܐܠ ܘ ܐ [الابد    |    om. AD [الابد…كما    |    add. D من [العذاب
ن رقاة    |    add. Y ܘ [المنجمی ܐ [وال زمین ,Y ܘ ول    |    add. C والمع  لي الملاك [قال    |    A یقوم [یق
add. Y    |    ذه وادي   Y      5 ܗܕܝ [ھ ھا    |    C واد ,AD وادي [ب ھا [ول ھ ,Y ܘ ,A ل وات    |    C ل وت [اص         AC ص
دایرة ܗ [ال ܐ  Y    |    ھا ܪ [لھیب تتقد    |    add. C مسمومھ ,Y  [عظام    |    Y ܬ [تنانین   D      6 وفیھ [وفی  C        
د         add. C ولا یعانون [ویبكون   add. D      7 تزید وتصیح et متقده ,add. AC وتزیر وتعج dubit. A et منعقده [تتق
ܒ ,D قرن [قرب    |    Y ܘܐܕ [والى  Y    |    ܬ [ذلك Y    |    ante ܘܗܘ [یطرح add. Y    |    علیھ [علیھم C    |    نھر] 
 [عظیمة    |    DY وروایح [بروایح    |    Y ܘܙ [حار    |    om. C [حار…من    |    C الشدیده et النار ,D نار ,A انھارا
om. C    |    منكره [كریھة A, ܗܗ  Y, متكرھھ C      8   فرایت [رایت ADC    |    ذلك] om. ADC    |    العذاب الشدید] 
ذابا شدیدا ܡ ,add. AD ف [رحمتھم ADC    |    ante ع       add. Y ܗܡ [2ھولاي    |    add. Y, om. C ܘܬܘ 
 [الشیطان    |    add. D اموالھم [امورھم AD    |    ante النجوم [التنجیم    |    A یتوكلون [یتكلون    |    om. AD [1كانوا   9
 ܘ [والمعزمین C      10   ante والرقا ,transp. Y والمعزمین DY et post والرقایین [والرقاة    |    AC الشیاطین
add. Y    |    والمنجمین] om. Y    |    ھولاي ھم [والفال add. A, ante الزجر transp. D, om. Y, ومن یقول بقولھم 
add. C    |    الابد…فھم] om. AD, مخلدین في ھذا العداب الشدید الدایم بلا رحمھ add. C
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22y  Les riches qui faisaient de faux témoignages   Ceux dont le feu 

dévore de la poitrine jusqu’au cœur tandis que les anges les étranglent, ce 

sont les riches qui trompaient les gens, contestaient leurs droits et 

présentaient contre eux de faux témoignages afin de s’emparer de leur argent 

et de leurs biens par des manœuvres déloyales119. Ils demeureront dans une 5

tourmente terrible tels que tu les vois pour toujours ».

23  Le châtiment des astrologues et des ensorceleurs   Description du 

châtiment des astrologues, des ensorceleurs et de ceux qui professent leurs 

croyances. L’ange me dit alors : « Suis-moi, que je te montre d’autres 

lieux ». Je le suivis et il y avait une immense vallée dans laquelle se trouvait 10

une rivière de feu qui faisait les mêmes sons que des moulins qui tournent. 

Des gens s’y trouvaient submergés jusqu’au cou. Dans le feu, il y avait 

d’énormes dragons de feu et des bêtes sauvages d’une flamme brûlante. Ils 

dévoraient leur chair et eux appelaient au secours et pleuraient. Près de cette 

vallée, il y avait une immense montagne qui jetait sur eux une rivière de 15

goudron brûlant avec des odeurs pestilentielles. Lorsque je vis ce châtiment, 

je les pris en pitié. Je demandai à l’ange : « Qui sont ces gens ? ». Il 

répondit : « Ce sont ceux qui s’en remettaient à l’astrologie et ceux qui 

jetaient des sorts et se tournaient pour leurs affaires vers le Diable, ainsi que 

vers les ensorceleurs, les exorcistes, les astrologues et ceux qui tiraient des 20

augures et faisaient des présages. Ils demeureront tels que tu les vois pour 

l’éternité ».

119 Les auteurs chrétiens, comme les auteurs musulmans, déplorent les faux témoignages, 
voir M. Tillier, L’invention du cadi, p. 569. Voir aussi Chronique de Zuqnin, éd. Chabot, 
vol. II, p. 324 ; trad. angl. Harrak, p. 280.
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يهود وهيرودس الرشیع. ثم قال لي الملاك : ”الحــقني !“.  ار ا افا واح ان وق ذاب ح 24a  صفة 

ــه جمــر یــلتهب وحجارة  ــد عــظيم. وف ر راسه في السما وهو كلــه یتقــد بوق ه واذا بجبل من  فلحق

ة مقدار ذراع وقرون  ار كة مفزين المنظر ممتلیين رعبا بوجوه مشوهة وانیاب  را. وملا تتقادح 

لاه ومن  ر من اسفل ذ الجبل الى ا ة كالشوك الحاد وهم يجرون قوما بحبال من  طوال واج

ساقطة. فقلت :  ب الم ل الكوا رشقهم من السما م ر  لاه الى اسف كالريح العاصف وسهام من  ا 5

ن اسلموا  ار والكهنة ا ح ا و ن لوا  ن ق يهود ا اد ا ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي اج

ل“. لق المسیح 

صبــه  ــه المــر والصــبر الكریــه ف ل الــنار. وف ارا مــ لا  ان قايمين وسقوهما  24b  واذا فيها شی

ان  ان ؟“. قال : ”حــ ر. فقــلت : ”مــن هاذان الشیــ ما ویضربونهما بحراب من  كة في افما الملا

اروا صلب المسیح“. ن اشاروا واخ ار ا ح افا روسا  وق 10

Trad. text. : A D Y C

یافا   1 ܘܕ  [وق ود    |    Y ܘ بار الیھ یع post [واح یرودس    |    add. Y ܐ transp. et الرش  ,om. A [وھ
یردیس ܘܕ ,D وھ یع    |    Y ܘܐ یعین [الرش مارق ,A,   Y والرش م    |    dubit. C ال         add. C انھ [ث
ي لاك    |    om. DC [ل ني    |    om. DC [الم ــ ܗܐܕ [الحق ܐ  ܪ   add. Y      2   دا [نار ع ج         add. D رفی
ھ …راس  correxi [بوقید    |    A یقد [یتقد    |    om. DY [في السما    |    add. Y ܘܗܘ [راسھ om. D    |    ante [السما

دا ,Y ܘ قاد ,A توق  109,1…وحجارة    |    C تلھب ,AD یلھب [یلتھب    |    ADC عظیما [عظیم    |    C توقیدا ,D ات
قادح   om. Y      3 [نارا دح [تت خ ,D تق ة DC    |    ante نار [نارا    |    C تلاخ زعین    |    add. Y ܘ [وملایك  [مف
 ,add. A منھا [رعبا    |    AC, om. D ممتلیھ ,correxi  Y [ممتلیین    |    A المناظر [المنظر    |    A مقدة
om. D, ܪ Y    |    بوجوه] om. A    |    مشوھة] om. AY, وحشھ et جدا add. D    |    بانیاب [وانیاب A, ܬ  ,Y ܘ
یاب دار ذراع    |    C وبان م واذا om. AD et [مق دار    |    add. A عظی و [مق رون    |    C كنح وال 2…وق         om. A [ط
ܘ [وقرون ܢ [یجرون    |    D,  Y الحاده ,om. A [الحاد    |    D كالسیوف ,om. A [كالشوك   Y      4 ܘ  Y        
ܐܡ [قوما ܢ ,add. AC على وجوھھم [الجبل    |    Y ܐ  Y    |    وعلي وجوھھم [اعلاه add. D, ܗ  Y      5   اعلاه] 
ܗ ,D اعلاھا  Y    |    والى [الى C    |    ܐ [اسفلھ  add. Y    |    ante ܘܐܨܘܐܬ et ante eum  [كالریح    |    Y ܬ
ܡ [ترشقھم    |    om. AD [1من    |    add. Y  [العاصف         C احبار [اجناد    |    om. A [2ھولاي   Y      6 ܬܪܫ 
ذین ذي [1ال وا    |    A ال تل [قتل ي ق وا عل ون ,A اتفق وا یقتل بار    |    D كان ا [والاح ة    |    C ورووس ھ [والكھن         AD والكتب
ذین دي [2ال لموا    |    A ال ح Y      7   ante ܨ [اس د [المسی رب ,add. D السی قتل    |    add. C ال لب [لل ي ,A للص  ال
قتل ھا    |    Y ܘܪܐ [واذا   D, om. Y      8 ال ܢ [فی یخان    |    Y ܘ ܕ  ن    |    Y  [ش  ,om. A [قایمی
ون یاما ,D یقام وھما    |    C ق م [ویسق جیب لھ ܡ ,D وت   Y, روا ما ویحض  [حارا    |    DYC خل [خلا    |    C لھ
ܐܚ ,DC حار  Y    |    و [وفیھ om. D    |    الكریھ] om. Y    |    ܢ [فتصبھ  et post الملایكة transp. Y      9   ante 
ܡ ,D وتضربھما [ویضربونھما    |    add. Y ܘ [الملایكة  كثیرة ثم یجروھما [نار    |    D بعصى [بحراب    |    Y ܘ
وھھما ى وج ܪ add. AD عل  Y, وھھم ي وج رجوھم عل م یخ یره ت لت    |    add. C كب  [ھاذان    |    sup. lin. A [فق
ܢ [حنان    |    om. Y [الشیخان    |    DY ھولاي ,A ھذا  et ante eum ܝ ܗܡ  ,D رووسا [روسا   add. Y      10 ܗܘ

ܘܪܘ [اشاروا    |    Y ܘܪܘ Y  [صلب    |    om. Y [واختاروا    |    Y ܐ
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24a  Le châtiment des soldats et des prêtres juifs   Description du 

châtiment de Hanne, de Caïphe, des grands prêtres des juifs et d’Hérode le 

fourbe120. L’ange me dit : « Suis-moi ! ». Je le suivis et il y avait une 

montagne de feu dont le sommet était dans le ciel. Elle brûlait toute entière 

très ardemment. Il y avait des braises flamboyantes et des pierres qui 5

produisaient du feu en s’entrechoquant121. Des anges à l’apparence 

effrayante, qui inspiraient la terreur, aux visages déformés, aux crocs 

saillants de la longueur d’une coudée, aux longues cornes et aux ailes 

comme des épines tranchantes, tiraient des gens avec des cordes de feu du 

bas de la montagne jusqu’à sa cime, puis de sa cime jusqu’en bas, tel le vent 10

violent, tandis que des flèches de feu, semblables à des astres en chute, les 

prenaient pour cible. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : 

« Les soldats des Juifs qui tuèrent les prophètes, ainsi que les grands prêtres 

et les prêtres qui ont livré le Christ pour qu’il soit tué ».

24b  Hanne et Caïphe   Je vis alors en ce lieu deux vieillards qui se tenaient 15

debout et on leur donnait à boire du vinaigre brûlant comme le feu. Il y avait 

de la myrrhe et de l’aloès détestable que les anges versaient dans leur bouche 

tandis qu’ils les frappaient avec des lances de feu122. Je demandai : « Qui 

sont ces deux vieillards ? ». Il répondit : « Ce sont Hanne et Caïphe, les chefs 

des grands prêtres qui ont tenu conseil et ont décidé de crucifier le Christ ».20

120 Les manuscrits de la branche γ ajoutent « et Judas Iscariote ».
121 La sixième forme n’est pas attestée dans les dictionnaires arabes les plus courants.
122 Ces châtiments rappellent ceux infligés au Christ sur la croix, lorsqu’on approche de sa 

bouche une éponge emplie de vinaigre (Mc 15, 36 ; Mt 27, 48 ; Jn 19, 29) et lorsqu’on 
lui perce le flanc avec une lance (Jn 19, 33-35).
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ر  ة وملاك في یده سیف من  كله من كل  لى راس ذ الجبل والنار  24c  واذا شیخ قايم 

ــس ؟“. قال : ”هــذا  بد. فقــلت : ”مــن هــذا البا ته ویقطع راسه ثم یعود دايما الى  یضرب رق

رى“. بد كما  ت لحم وهو في هذا العذاب الى  ا المعمدان والصبیان في ب هيرودس قاتل یوح

ن وصنوف الخطاة. ثم قال لي : ”الحقني !“.  مين والكذابين والسعاة والقواد ذاب ال 25a  صفة 

ر تلتهب  تهى لها وهي كلها قطعة  ه ومضى بي الى موضع اخر. فمددت عیني واذا صخرة لا م فلحق 5

ظلام الشمس بعد الغروب. واذا فيها اقوام  شمها، وهي مظلمة  د  ستطیع ا روايح لا  سوطة  م

بصنوف العذاب.

نهشها. فقلت : ”من  ه و ر تلسع ساق ات من  25b  فمنهم من هو قايم فيها وهو يمضغ لسانه وح

مين الكذابين“. هولاي ؟“. فقال : ”هولاي هم ال

Trad. text. : A D Y C

ي راس [راس    |    Y  [شیخ   1 لك ,om. Y [ذلك    |    add. D ف ة    |    C ت         D ب [في    |    D,  Y ناحیھ [جھ
یف رب   om. Y      2 [نار…س ܒ [یض ــ ع    |    Y ܘܗܘ  ود    |    C ܘ ,Y  [ویقط ما et post  [یع  دای
transp. Y    |    ante ما قضا ,add. Y ܘ [دای لا ان د    |    add. C ب ى الاب لت    |    om. AD [ال ܟ [فق  add. Y        
س یرودس   om. Y      3 [ البای ܘܕ [ھ ܠ [قاتل    |    Y ܐ ܝ   Y    |    وحنا دان    |    om. C [ی غ [المعم  ,D الصاب
om. C    |    یان فال ,om. D [والصب ܢ ,C الاط ي    |    Y ܘܨ و    |    om. Y [1ف رى…وھ    om. et [ت
add. Y    |    العتید [العذاب add. AD et الحقاني add. D    |    ترى…الى] om. AD      4   والحیات 113,4…صفة] 
mg. et post 125,7 transp. Š    |    ܗ [والكذابین ܐ ,Š ܘ  ,D الساعین ,A السفھا [والسعاة    |    add. Y ܘ
om. ŠY, post والقوادین transp. et في الشر add. C    |    والقوادین] om. ŠY    |    ܬܡ [وصنوف الخطاة ܒ ܐ  ,Š ܘܐܨ
ܬܐܡ ܒ  ܘܐ ܟ ,D وسرنا ,A وصرنا [ومضى   om. ŠY      5 [فلحقتھ 2…ثم    |    Y ܘܐܨ  ܐ ŠY et ܬܡ  
add. Y    |    ي ددت    |    om. AD [ب دیت [فم ܬ ,D فم  ŠY    |    ني خرة    |    A فاذا [واذا    |    om. ŠY [عی  [ص
ܗ ,DC شجره ,A شجرا  Y    |    ܘܗ [وھي ŠY    |    قطعت [قطعة D    |    تلھب [تلتھب AŠ      6   مبسوطة] om. ŠY        
        add. C كلھا [وھي    |    C شمھا ,D یشممھا [یشمھا    |    add. Y ܐܢ [احد    |    Š  [لا    |    add. C كرھھ جدا [بروایح
لام س    |    ŠY  [كظ مسا [الشم روب    |    A, om. D ال ܒ ,om. A [الغ  Š, ܘ  Y, في اللیالي السمر 
add. C      7   في صنوف [بصنوف AD    |    الاعذاب [العذاب et من رجال ومن نساتھم add. A, نسا ومن رجال من 
add. D, من العذاب mg. et من الرجال والنسا add. C      8   فمنھم] om. A, ܡ  [تلسع    |    om. D [فیھا    |    ŠY ܘ
ي ھ عل ھ ,AD ملتف اقیھ    |    C تلسع ܬܗ [س  ŠY, ante eum في add. et post تنھشھما transp. C    |    وتنھشھا] 
ھ ھ ŠY ܬ ,D تنھش ولاي   C      9 وتنھش ذابین    |    om. Š [2ھ ھا [الك وادین ,add. A والسف  ,add. D والسعاه والق
add. C والسعاه في الشر والمستحسین والقوادین
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24c  Hérode   Il y avait aussi un vieillard qui se tenait debout sur la cime de 

cette montagne tandis que le feu le dévorait de tous côtés et qu’un ange, un 

sabre de feu à la main, le frappait au cou et lui coupait la tête et elle revenait 

sans cesse ni fin. Je demandai : « Qui est ce misérable ? ». Il répondit « C’est 

Hérode, qui a tué Jean-Baptite et les enfants de Bethléem. Il subit ce 5

châtiment pour toujours, tel que tu le vois ».

25a  Les lieux destinés aux différentes catégories de pécheurs   

Description du châtiment des médisants, des menteurs, des calomniateurs, 

des proxénètes et des autres espèces de pécheurs. Puis, l’ange me dit : « Suis-

moi ! ». Je le suivis et il m’amena dans un autre lieu. Je regardai au loin et il 10

y avait un rocher123 sans limite, qui était tout entier un morceau de feu 

flamboyant, qui se déployait avec des odeurs irrespirables ; il était obscur 

comme l’obscurité que laisse le soleil après son coucher. Il y avait des gens 

en proie à différents châtiments.

25b  Les médisants et les menteurs   Parmi eux, il y en avait qui se tenaient 15

debout et qui mâchaient leur langue tandis que des serpents de feu les 

piquaient et leur mordaient les jambes. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». 

Il répondit : « Ce sont les médisants et les menteurs ».

123 Certains témoins donnent « arbre » (šaǧara) mais cela semble peu probable. À titre de 
comparaison, la littérature arabe islamique décrit bien des « rochers » aux enfers mais 
pas des arbres enflammés, voir ʿAbd Allāh Ibn al-Mubārak (118-181/736/7-787), Kitāb 
al-zuhd wa-l-raqāʾiq, éd. al-Aʿẓamī, selon la recension transmise par Nuʿaym ibn 
Ḥammād, n°301-302, p. 86 et n°335, p. 96. Le mot ṣaʿūd (Coran LXXIV, 17) est 
souvent interprété par la tradition exégétique comme un rocher dans la géhenne.
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سیل منها  ر وهي  ديهم بقضبان من  اح المنظر تضرب ا كة ق 25c  ومنهم من هو قايم فيها وملا

ول“. ما. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي الظالمين في الموازن والك ا

كة والشیاطين ومنهم من یقطعون راسه دايما  سكاكين من یدي الملا 25d  ومنهم من یداه تقطع 

بلا انقضا ولا تغير. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي السارقون وقطاع الطرق“.

ر یضربون بها في اعینهــم  كة مرعبين وفي ایديهم سكاكين دقاق من  25e  ومنهم من هو مع ملا 5

ن كانوا یغمــزون  تهم دايما بلا انقضا. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا ویقطعون الس

لسو“. دثون عنهم  ة اخوتهم وتهزون بهم ویت في اقف

ر  غ لسانــه وعــقارب مــن  لى صدره والحیات تــ 25f  ومنهم من هو قايم فيها ولسانه مطروح 

یه وهو لا یقدر یقول : ” رب، ارحمني !“. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال ”هــولاي  تعض شف

لى الناس بلا خوف من الله“. تمون ویفترون  ش ن كانوا  ا 10

Trad. text. : A D Y C      8   ab تلدغ denuo inc. Š

ھا   1 ܪ [فی   ŠY    |    باح ܢ [تضرب    |    DC المناظر [المنظر    |    ŠY  [ق  Š, ܢ  Y    |    ایادیھم] 
ܡ  Š, ܡ  Y    |    قضبان ܪ [نار…ب  ŠY    |    بقبضان [بقضبان D    |    الدما 8…وھي] om. ŠY    |    ante 
ي ر [وھ م یتناث ومھم add. A, om. et ante eum ولحمھ ولاي   add. D      2 ولح         add. Y ܗܡ ,om. A [2ھ
وازین ول    |    A الموز [الم كیل [والكی یال ,A وال ن   C      3 والاك داه    |    add. Y ܗܘ [1م         Y ܐ ,DC یده ,A یدیھ [ی
ع ع [تقط ود et یقط ن    |    add. DC وتع ن نار [بسكاكی ود add. AD et م م تع ع add. A, ante ث         transp. Y تقط
ن ي [2م ة    |    D ف ھ [الملایك ن    |    D ملایك ن [والشیاطی ن    |    AD, om. C كالشیاطی ون    |    add. Y ܗܘ [3م  [یقطع
وا ع ,A یقطع وا DC et یقط ن یقطع م م ھ ومنھ ود الی لا   add. D,  Y      4 وتع         add. D تفتر ولا DŠC et لا [ب
قضا  [السارقون    |    om. D [2ھولاي    |    Š, om. C ܬ ,add. D وتعود الیھ om. et [تغیر    |    DŠC ینقضي [ان
        om. AD [ھو مع    |    om. D [1من   ADC      5 الطریق [الطرق    |    Y ܘ [وقطاع    |    D السراق ,A اللصوص
 [اعینھم    |    Y  [بھا    |    Y  [یضربون    |    C رھاف ,AD رقاق [دقاق    |    Š,  Y  [مرعبین
ܡ  ŠY et ante eum ܗܗܡ لا   add. Š      6 ܘܘ قضا    |    AD لا [ب ي [ان ولاي    |    AD ینقض         add. Y ܗܡ [2ھ
ܘ [یغمزون  Š, في بعیونھم في عینھ add. C      7   في] om. C    |    الخفیھ [اقفیة D, om. C    |    ante علي [اخوتھم 
add. D    |    زون ܗܘܢ [ویتھ زوا ,Y ܘ دثون    |    C ویتھ دتوا ,om. D [ویتح م    |    C ویتح م ,om. D [عنھ         C فیھ
مساوي [بالسو ܪ [فیھا   C      8 بالاسا ,D,  Š بالمسایل ,A بال   ŠY    |    مطروح] post صدره transp. D        
      add. D طایره [نار    |    add. ŠY  [لسانھ Y    |    ante ܬ .Š ܬ ,D تمص [تلدغ    |    om. A [نار…تلدغ
ض   9 ܬܗ [شفتیھ    |    ŠY ܬ [تع  ŠY    |    2ھولاي] om. A, ܗܡ add. ŠY      10   الذین] om. AC    |    كانوا] 
om. ADC    |    الشتامین [یشتمون. AC, ܣ  add. ŠY    |    ܗܙܘܢ [ویفترون ܘܢ ,Š ܘ  Y    |    ܡ [على الناس  
ŠY et ܘ add. Š et ܣ om. A [من    |    add. Y ܘ  
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25c  Les fraudeurs   Parmi eux, il y en avait qui se tenaient debout tandis 

que des anges à l’apparence hideuse leur frappaient les mains avec des 

verges de feu et en faisaient couler le sang. Je demandai : « Qui sont ces 

gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui fraudaient avec les poids et les 

mesures »124.5

25d  Les voleurs    Parmi eux, il y en avait dont les mains étaient coupées 

par des couteaux tenus par les anges et les démons. Parmi eux, il y en avait 

dont la tête était coupée indéfiniment125. Je demandai : « Qui sont ces 

gens ? ». Il répondit : « Ce sont les bandits et les voleurs de grand chemin ».

25e  Les médisants   Parmi eux, il y en avait qui étaient avec des anges 10

effrayants qui avaient en main des couteaux de feu tranchants avec lesquels 

ils les frappaient aux yeux et leur coupaient la langue indéfiniment. Je 

demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui 

calomniaient dans le dos de leurs frères, se moquaient d’eux et parlaient 

d’eux en mal ».15

25f  Ceux qui se moquaient des autres   Parmi eux, il y en avait qui se 

tenaient debout, la langue pendue sur la poitrine tandis que des serpents la 

piquaient et que des scorpions de feu leur mordaient les lèvres et eux ne 

pouvaient pas dire : « Aie pitié de moi Seigneur ! »126. Je demandai : « Qui 

sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui insultaient et qui 20

répandaient des mensonges sur le compte des gens sans craindre de Dieu ».

124 Ceci n’est pas sans rappeler le précepte coranique یزان كیل والم » وأوفوا ال Et donnez la juste 
mesure et le bon poids, en toute justice » (Coran VI, 152).

125 Le texte est elliptique : à la lumière des autres passages et de la rhétorique générale, on 
comprend que leur tête revenait sans arrêt sur leurs épaules, ce qui implique qu’elle était 
constamment coupée et recoupée.

126 Une scène similaire se trouve dans ApThéo, trad. angl. Baun, p. 395.
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ر ویلطمون رووسهم. فقلت : ”من  كة یضربون وجوههم وبمرازب من  ام وملا 25g  وفيها اقوام ق

سابیح الله  سابیح الشیطان عن  ن كانوا یلهون الناس ب هولاي ؟“ فقال : ”هولاي المغنیين ا

ثم“. ره وسوقونهم الى فعل  وذ

نهشهــم في كل موضــع.  روس الجــرذان  ر بثلاث روس  ات من  ام وح 25h  وفيها كان اقوام ق

ر  ســیل مــن ســا ما  ل العلــق وا كل وجــوههم مــ ومنهم مــن هــو قايم ودود اســود شــعرانیات  5

ظفــون  ــزینون وجــوههم وی ــن كانــوا  اجسادهم. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“ فــقال : ”هــولاي ا

د“. داما لهم یطغون بحسنهم كل وا لشیاطين و لیعشقوهم الناس ویصيرون انفسهم اعوا 

م وافخاذهم،  كل فــرو روس السباع  ر زفرة وروس  25i  ومنهم من كان قايما فيها وثعابين من 

ر  سلاسل مــن  سنانهم مربوطين بعض الى بعض  واجسادهم كلها سود. وهم یبكون ویصرون 

Trad. text. : A D Š Y C

وام   1 وم [اق رب [یضربون    |    D ق ܪ [من نار    |    add. C واحداقھم ,add. D وحلوقھم [وجوھھم    |    A تض  et 
ante eum   add. ŠY    |    ܡ [ویلطمون  ف [فقال   C      2 وجوھھم ,om. ŠY [رووسھم    |    ŠY ܘ
om. AY, ي وا    |    add. C ل ون    |    om. Š [كان ܢ [یلھ  Š, ܢ  et ܢ ناس    |    add. Y ܘ م 9…ال  [الاث
om. Š    |    الناس] om. AY    |    بتسابیح] om. Y    |    الشیطان] om. Y, الشیاطین C    |    ܬ [تسابیح Y    |    الله] 

 [وفیھا   AD      4 الاثام [الاثم    |    C ویسوقوھم ,D یسوقھم [ویسوقونھم    |    om. Y [الاثم…وذكره   add. Y      3 ܬ
ܡ ܕܐܢ ,A, om. D الجرادین [الجرذان    |    C بروس [روس    |    om. C [بثلاث    |    DC قوم [اقوام    |    ŠY ܘ  Š, 
ܢ ,D ینھشوھم [تنھشھم    |    C الجدادین  ŠY    |    في]  ŠY    |    ܕܗܡ [موضع         om. AD و [ومنھم   ŠY      5 ܐ
ܡ  [شعرانیات    |    A سود [اسود    |    om. AD [قایم…1من  ŠY    |    تاكل [یاكل ADY    |    ܕܗܡ [وجوھھم  
یل add. ŠY    |    ante ܘ ایر    |    add. A ما [یس م   ŠY      6  [س ولاي    |    A اجساد [اجسادھ         add. Y ܗܡ [2ھ
زینون ܢ [ی  ŠY, تزینون وھھم    |    C ی ون om. ŠY, post [وج ون    |    transp. C یتنظف ون [ویتنظف  ,A ویتنضف
ونھا ܘܢ ,dubit. D ویصفن وا ,Y ܘ وھم   C      7 وینظف م [لیعشق ܘܢ ,A لتعشقھ ܝ   ŠY, لتھواھم C    |    ante 
ܡ [الناس  add. Š, post eum ܡ  add. Y    |    ویصیرون] correxi وصیرون D, وصیروا A, ܢ  ,ŠY ܘ
ܐ [اعوانا    |    C ویصیر  Š, ܢ  Y, انیھ C    |    للشیطان [للشیاطین AD    |    واحد…وخداما] om. ŠY    |    یطغون] 
م    |    C ویطغون م [بحسنھ وا [كان   C      8 بحبھ   ,om. A [فیھا    |    AD,  ŠY قیاما [قایما    |    Y ܗܘ ,AD كان
ܐܒ ܐܒ ,Š ܕ  ܬ ,add. D منتفخھ ,add. A مملوه كالحراب [وثعابین    |    Y  ܬ   YC وتعبان ,Š ܘܬ
et م ن نار    |    add. C عظی رة    |    om. D [م ره [زف وره ,A زھ ھا D et ante eum زق         add. AD, om. C ل
ܡ [وروس ــ ھ et ante eum روس ,ŠY ܘܪܘ روس    |    add. C ول         add. ŠY ܘܗܝ [تاكل om. Š    |    ante [ك
روجھم وھھم [ف م    |    AD وج م [وافخاذھ ܡ ,D وفخاذھ م   Y      9 ܘܐ ھا    |    om. ŠY [واجسادھ ھا [كل  ,A وكل
om. C    |    سود] om. ŠY    |    وھم یبكون] om. C    |    وصرون [ویصرون D, و om. C    |    ante ܘܗܡ [مربوطین 
add. ŠY    |    بعضھم [1بعض YC    |    ante بسلاسل]  add. ŠY

314



114

25g  Les chanteurs   En ce lieu, il y avait des groupes de personnes qui se 

tenaient debout tandis que des anges les frappaient au visage avec des battes 

de fer brûlantes de feu et les gifflaient. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». 

Il répondit : « Ce sont les chanteurs qui détournaient les gens des chants de 

louange de Dieu au moyen des chants de louange du Diable et les amenaient 5

à commettre le péché »127.

25h  Ceux qui prenaient soin de leur apparence   En ce lieu, il y avait des 

groupes de personnes qui se tenaient debout tandis que des serpents à trois 

têtes, semblables à des têtes de rats, les mordaient de partout. Parmi eux, il y 

en avait qui se tenaient debout tandis que des vers noirs et velus leur 10

mangeaient le visage comme des sangsues et du sang coulaient de tout leur 

corps. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui 

maquillaient leur visage et prenaient soin d’eux-mêmes afin que les gens 

s’éprennent d’eux. Ils se transformaient en agents et en serviteurs des 

démons et subjugaient toute personne par leur beauté ».15

25i  Les libertins et les fornicateurs   Parmi eux, il y en avait debout dans 

ce lieu tandis que des serpents de feu crépitant avec des têtes semblables à 

celles des bêtes sauvages mangeaient leur parties génitales et leurs cuisses ; 

leur corps était tout noir. Ils pleuraient et grinçaient des dents, attachés les 

127 Notons que la condamnation du chant existe aussi dans la culture islamique.
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ن  ر. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي الفسقة والز ا سیاط من  كه تضربهم  والملا

ة اجسادهم النجسة“. ير  ما كان لهم 

نهــدون.  25j  ومنهم اقوام يمضغون ایــديهم ویلطمــون وجــوههم ومنهــم مــن یتــحسرون ویبكــون وی

ستعملهــم ولا  ــن كانــوا يحــزنون كل مــن  فقلت : ”من هولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي الصــناع ا

ینصحونه“. 5

كــة  ر وملا س وقوف وهم سود الوجوه وایديهم مربوطــة الى ارقابهــم بحــبال مــن  25k  ومنهم ا

ر. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“.  كلبات مــن  ة المنظر تضرب ارقابهم بمرازب وتقلع اضراسهم  ی ق

فقال : ”هولاي كل من اتمن فخان“.

ه ولا یبطل.  ا م شق بطنه ويخر ر تتوقد ثم  باب من  25l  ومنهم من كان قايما وملاك یلقمه 

ليهم  ن من شرهم ما كان یصومون الصوم المفترض  فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا 10

س ویتقربون“. ا عیاد الى ان یقدس في الك د و ولا یصومون یوم 

Trad. text. : A D Š Y C

ھ   1 ربھم    |    om. DŠY [نار…والملایك ربوھم [تض ولاي    |    A یض ة    |    add. ŠY ܗܡ [2ھ         ŠY  [الفسق
        C الا في ,A سوا [غیر    |    add. C في خوف الله ھم ,D ھممھم [لھم   YC      2 والذین [الذین    |    ŠY ܘ [والزنا
ذة ذه [ل م    |    A, om. ŠYC ال م [اجسادھ ة    |    A لجسادھ ھ [النجس م   A, om. Y      3 الدنس ܢ [1ومنھ   add. ŠY        
ܘܢ [یمضغون    |    C من ھو قایم فیھا ,om. ŠY [اقوام  ŠY, یغضون C    |    ویلطمون]  add. Š    |    و [2ومنھم A, 
م ܪܘܢ ,A ویتحصرون ,D ویتحسرون correxi [یتحسرون    |    om. A,  add. ŠY [من    |    add. D وبھ  Š, 
om. YC    |    دون ولاي   om. ŠY      4 [ویتنھ ذین    |    Š ܗܡ [2ھ ܝ ,om. D [ال  Š    |    زنون وا [یح  ,D ویخون
ܢ ܡ ,D استعمالھم ,add. A عملا [یستعملھم    |    YC لكل ,om. Š [كل    |    C یاجرون انفسھم ,Y ܘ  Š, 

ھ 9…ولا    |    Y ܐ م [ولا    |    om. ŠY [ینصحون  في اعمالھم et ینصحوا ,A ینصحوه [ینصحونھ   D      5 ول
add. D, om. ŠY      6   م م [ومنھ وما [اناس    |    D وفیھ وف    |    A, om. DC ق  ܘܗܡ om. AD, ante eum [وق
add. ŠY    |    وھم] om. ADY    |    ܕ [سود  Y    |    رقابھم [ارقابھم D, ورایھم C    |    ܪ [نار  Y    |    وملایكة…
ة   om. D      7 [نار 2 باح [قبیح ر    |    AC ق وه ,om. AD [المنظ رازب    |    C الوج ܬ [بم ܙ  et ܪ   add. ŠY, 
        D ھو [كان   D      9 اوتمن [اتمن    |    add. A انسان [من   om. ŠY      8 [نار 4…فقلت    |    add. C وتضرب افواھھم
 ,D تشق [یشق    |    ŠY ܬܬ ,D یتوقد [تتوقد    |    C كتاب [كباب    |    D تلقمھ [یلقمھ    |    D وملایكھ ,A وملاكا [وملاك
ܢ  ŠY    |    ھ ܡ [بطن  ŠY    |    یبطل…ویخرجھا] om. ŠY    |    وتخرجھا [ویخرجھا A, فیخرجھ C    |    ولا] 
ܢ ,Š  [كان    |    add. C كان [الذین    |    add. ŠY ܗܡ [2ھولاي   A      10 تبطل [یبطل    |    AD لا  Y    |    الصوم] 
ܢ [ولا   ŠYC      11 المفروض [المفترض    |    add. D المقدس  add. Y    |    یصبرون [یصومون D    |    یوم] om. A        
د ܡ [الاح ــ یاد    |    add. ŠY ܘ ܐ راغ [ان    |    om. ŠY و [والاع ي ,A ف دس    |    add. C ینتھ داس [یق  ,AC الق
ܣ ــ  Y    |    س ي الكنای ܢ  ܘ ܕ ,om. A [ف  add. ŠY    |    ربون         om. Š [رجل 7…ویتق
om. Y و ,om. C [ویتقربون
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uns aux autres et les anges les frappaient avec des fouets de feu. Je 

demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Les libertins et les 

fornicateurs qui ne recherchaient rien d’autre que le plaisir de leur corps 

impur ».

25j  Les mauvais artisans   Parmi eux, il y avait des groupes de personnes 5

qui se mordaient les mains et se giflaient le visage ; d’autres soupiraient de 

regret, pleuraient et gémissaient. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il 

répondit : « Ce sont les artisans qui mécontentaient tous ceux qui les 

embauchaient et ne leur délivraient pas de conseils ».

25k  Ceux qui trahissaient la confiance des autres   Parmi eux, il y avait 10

des gens debout, dont le visage était noir et dont les mains étaient attachées à 

leur nuque avec des cordes de feu tandis que des anges à l’apparence 

affreuse leur frappaient la nuque avec des battes et arrachaient leurs dents 

avec des tenailles de feu. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : 

« Ce sont tous ceux en qui on eut confiance et qui trahirent ».15

25l  Ceux qui ne jeûnaient pas   Parmi eux, il y en avait un qui se tenait 

debout tandis qu’un ange lui faisait avaler des boulettes de feu brûlant puis 

lui ouvrait le ventre pour les en faire sortir, sans interruption. Je demandai : 

« Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui, à cause de leur vice, 

ne jeûnaient le jeûne obligatoire, ni le dimanche et les jours de fête jusqu’au 20

moment de célébrer la messe dans les églises et de communier ».
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لى راسه حجر عظيم  هیئة المصلوب و سوطات  ل ویداه م لى فرد ر 25m  ومنهم من هو قايم 

كسلــون عــن  ــن كانــوا  ر ولسانه یلبلب. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي هم ا من 

ة الله“. سب مور العالم عن  لون  شا الصلوات وی

ل السكارى وهم عطاش یلهثون. فقلت : ”من هــولاي ؟“. فــقال :  یلون م 25n  ومنهم اقوام ی

سكر  ل ان یتقربوا ومن كان  كلون وشربون ق م الشریفة  ن كانوا یصبحون في  ”هولاي ا 5

ر الله“. شغل عن ذ دايما لان السكر 

ل المطر وبدنــه مشتــعل.  لیه من السما م لى راسه وجمر النار یقع  كسا  25o  ومنهم من كان م

لیالي الشریفة“. م وا ون المعاصي  رك ن كانوا  فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا

Trad. text. : A D Š Y C

م   1 ܢ [ھو    |    C ومن [من    |    om. C [ومنھ  Y    |    ܘܐ [ویداه Y, ویدیھ C    |    مبسوطھ [مبسوطات A, ممتده D        
ة ھ correxi [كھیئ ܠ ,ADC كھی  ŠY    |    وب ܐܬ ,A حجرا [حجر    |    ŠY  [المصل  Š, ܪܬ  Y, 
mg. C    |    م ܘܪ   ,A یلتھب [یلبلب   transp. AD,  Š,  Y      2 نار post [عظی  ŠY    |    كانوا] 
om. C    |    ون ن    |    ŠY ܐܕ  [یكسل وات   ŠY      3  [ع ܗ [الصل  ŠY, وات م et الصل ھ علیھ  المفروض
add. C    |    ویتشاغلون]   Š,  ܢ  Y, یشتغلون C    |    العالم] mg. et ante eum  
add. Y    |    ܬ [الله add. Y      4   وام وم [اق ثل    |     ,D ق ܐܒ ,D ك [م   add. Š, ھا م فی و قای ن ھ         C م
طاش ون    |    ŠY  [ع ون [یلھث م AŠY et یلتھب یاطین تعنقھ ون ,add. A وش       add. D وشیاطین یعاقبھم et یلھب
ولاي   5 ون    |    add. ŠY ܗܡ [ھ ون    |    om. ŠY [كان…یصبح ون [یصبح ة    |    A یصلح را [الشریف         add. A خم
ون ربون    |    om. A [یاكل راب [ویش ن الش رون م بل    |    A ویسك …ق ربوا ܢ [یتق ܘܢ  ܘ    ŠY        
 [یسكر    |    A والذي [ومن    |    add. D اخد القربان te وحضور الصلاه في الكنایس ,A یاخدوا القربان المقدس [یتقربوا
ܘܢ  et ܢ ܘܢ  ܘ   [السكر    |    transp. Š, om. Y یسكر ante [دایما   C      6 سكیرا ,add. ŠY ܘ 
ھ دكوره العظیم طایا الم ن الخ و م غل    |    add. D ھ ܢ [یش ر    |    ŠY ܘ بادة [ذك  ܬ [الله    |    C حب ,A ع
add. ŠY      7   كسا ى    |    ŠY  [من ھ    |    om. ŠY [عل كسا ante [راس نار    |    transp. ŠY من ܪ [ال  Y, ن  م
ܪܛ [السما    |    Y ܬ [یقع    |    C نار  [مشتعل    |    Y ܘܐ ,ŠC ویدیھ [وبدنھ    |    D المكر [المطر    |    add. ŠY  ܐ
ܘܢ [یرتكبون    |    Y ܗܡ [2ھولاي    |    om. Y [فقال   add. AD      8 كلھ  ŠY    |    الایام] post اللیالي transp. AC        
om. ŠY [واللیالي
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25m  Ceux qui négligeaient la prière   Parmi eux, il y en avait qui se tenait 

debout sur une jambe, les bras étendus dans la position d’un crucifié, avec 

d’énormes pierres de feu sur la tête et sa langue produisait un bêlement 

(yulablib)128. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : «  Ce sont 

ceux qui négligeaient les prières et se se préoccupaient des affaires du monde 5

plutôt que de la louange de Dieu ».

25n  Ceux qui s’enivraient   Parmi eux, il y avait des groupes de personnes 

qui tanguaient comme des ivrognes alors qu’ils étaient assoiffés et tiraient la 

langue de soif. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont 

ceux qui, au matin des jours de célébrations religieuses, mangeaient et 10

buvaient avant de communier ; ce sont aussi ceux qui s’enivraient 

continuellement, car l’ivresse détourne de l’invocation de Dieu (ḏikr 

Allah) ».

25o  Ceux qui péchaient les jours de fête   Parmi eux, il y en avait un qui 

avait la tête courbée et des braises tombaient sur lui du ciel, comme de la 15

pluie, et son corps était en feu. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il 

répondit : « Ce sont ceux qui commettaient des péchés les jours et les nuits 

de célébrations religieuses ».

128 Lablāb, pl. labālib, renvoie aux bêlements des brebis.
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ف لحیته وشعر راسه. فقــلت : ”مــن  سنانه وی 25p  ومنهم من كان یبكي ویلطم صدره ویصر 

ــس في الجمعــة الــتي صــلب فــيها  ا عــیاد والك ــن كانــوا یترــون  هولاي ؟“. قال : ”هــولاي ا

ه قام الرب مــن الــقبر وكانــوا  م لان ف ي هو فر د ا المسیح وهو یوم حزن النصارى ویوم 

نیا“. مور ا لون  شا ی

خرجون قلوبهم  ر ف د من  لون في افواههم سفاف اح ید كة ق 25q  ومنهم من هو قايم فيها وملا 5

ن  ــون بقــر ج ــن ی ر. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي ا وسقونهم قطران مــن 

ن“. ذون القر كلوا وشربوا يمضون الى البیعة و المسیح المقدس واذا 

كــة یلطمــون وجــوههم  لونها في قلوبهم وملا ر ید رماح من  كة  25r  ومنهم من كان قايم وملا

حتهم ولا یدعونهم ان یقولوا ” رب ارحمنا !“. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي  ج

Trad. text. : A D Š Y C

م   1 ھ [ویلط ܒ ,add. D وجھ دره    |    ŠY et  add. Y ܘ  ,Š ܘܨ [ویصر    |    add. C بیده ,add. D بشده [ص
ف    |    Y ܘܨܪܪ ھ    |    Y ܘ [وینت ده ,om. D [لحیت ھ    |    add. C بی ولاي   om. D      2 [راس م [2ھ         add. AŠY ھ
تركون دعون [ی تركون) ADC ی ܢ ,MG ی  KaP)    |    یاد ة post [الاع ܬ transp. ŠY et الجمع         add. Y ܘܐ
ܡ ,add. D یوم om. et [في    |    add. A في om. AŠY et ante eum و [والكنایس  ܘܐ [الجمعة    |    add. ŠY ܐ
add. Š    |    تي ذي [ال ܡ  ܗܘ AŠY et ante eum ال ܢ   add. ŠY    |    فیھا] ante صلب transp. DYC      
ح   3 ص [المسی ܥ  A, ante eum المخل   add. ŠY, ante لب زن    |    transp. C ص ܨ [ح  ŠY        
 [فیھ    |    om. A [لان…ھو    |    om. C [الذي    |    om. Y و ,A, om. DC وایضا یوم [ویوم    |    A النصاره [النصارى
post قام transp. A    |    ھا [قام رب    |    add. C فی ھا 121,1…ال رب    |    om. C [فی ܥ ,om. A [ال ــ   

 ŠY    |    بین الاموات [القبر A    |    وكانوا] om. DY      4   عن الصلوات [یتشاغلون add. A, ܢ  ŠY ܘ
et ante eum ܗ ܢ  ܪ  add. Š    |    ور ܪ [بام  قیام D et قوم ,A اقواما [قایم    |    om. AD [ھو   Š      5  ܐ
add. AD    |    ھا ܐܒ [فی ــ ــ   ŠY    |    باح دخلون    |    et  ŠY  [ق ܢ [ی ܐ  ŠY    |    واھھم  [اف
ܡ ــ رجون    |    ŠY ܐ رجون [فیخ ܩ ,om. D ف ,A ویخ ــ  Š, ܓ ــ  et ــ  add. Y      6   ونھم  [ویسق
وھم دا ADC, ante eum ویسق ة ج ران من نار ملتھب ي بركة قط ھ ف نار المحترق ي ال وھم ف  [قطران    |    add. C فیسق
ران ن    |    D وقط ران A, ante ونار [نار    |    om. AD [1م ولاي    |    transp. D قط ذین    |    add. ŠY ܗܡ [2ھ  [ال
om. D    |    كانوا یشكوا [یتماجنون A, یمجنون D, ܢ  Š, كانوا یستحقرون C    |    بالقربان [بقربان DY et الدي 
ܗ [اكلوا وشربوا    |    Y  [واذا    |    om. DŠY [المقدس    |    ŠY  [المسیح   add. D      7 ھو جسد الرب  ܘ
ܗ ربان et post ܘ ون    |    transp. Y الق اروا [یمض وا ,AD, ante eum  add. ŠY ص ة    |    C مض  [البیع
ة دوا ,D فاخدوه ,om. A [ویاخذون    |    C الكنیس  ولا یخافوا من ,om. AD,  add. ŠY [القربان    |    C یاخ
 [یدخلونھا    |    om. D [نار    |    om. AD [2من    |    transp. Y تدخلھا om. et post و [1وملایكة   add. C      8 الرب
correxi دخلوھا دخلھا ,C ی دخلھا ,A ت ܢ ,D ی ــ ܐ  ŠY et ante eum ــ  add. Š    |    ة         om. ŠY [2وملایك
ون م [یلطم ي ADC et تلط م   add. D      9 ف ܗܡ ,D یدعھم ,AC تدعھم [یدعونھم    |    om. D [باجنحتھ  et ante 
eum  add. Y    |    یقولون [یقولوا AC    |    2ھولاي] om. D, ܗܡ add. ŠY
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25p  Ceux qui délaissaient les églises le vendredi et le dimanche   Parmi 

eux, il y en avait qui pleuraient et se frappaient la poitrine et grinçaient des 

dents en arrachant les poils de leur barbe et de leurs cheveux. Je demandai : 

« Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui délaissaient les fêtes 

et les églises le vendredi –  alors que le vendredi est le jour où notre 5

Seigneur Jésus-Christ fut crucifié et qu’il est le jour de la tristesse des 

chrétiens – et le dimanche qui est leur [jour de] joie car c’est le dimanche 

que le Seigneur se leva de la tombe, mais eux se préoccupaient des affaires 

du bas-monde ».

25q  Ceux qui se moquaient de l’eucharistie   Parmi eux, il y en avait qui 10

se tenaient debout en ce lieu, tandis que des anges hideux faisaient entrer 

dans leur bouche des broches de feu puis en extirpaient leur cœur et ils leur 

donnaient à boire de la poix de feu. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il 

répondit : « Ce sont ceux qui se moquaient de l’offrande [eucharistique] 

consacrée du Christ : lorsqu’ils avaient bu et mangé, ils allaient dans les 15

églises recevoir l’offrande [eucharistique] ».

25r  Les rancuniers   Parmi eux, il y en avait qui se tenaient debout tandis 

que des anges enfonçaient des lances de feu dans leur cœur tandis que 

d’autres giflaient leur visage de leurs ailes et ne les laissaient pas dire : 

« Seigneur, aie pitié de nous ! ». Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il 20

répondit : « Ce sont ceux qui concevaient de la haine, la gardaient dans leur 
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يهم ولا  ذر الماسي ا لون  لیه ولا یق لى الشر ويمسكونه في قلوبهم وكافون  ن كانوا يحقدون  ا

رحمونه“.

ر یضربون بها قلوبهم ووجوههم وهم یبكون  25s  ومنهم من كان قايم فيها وفي ایديهم سكاكين من 

ــن كانــوا  سنانهم ویقولون ”الویل لنا“. فقلت : ”مــن هــولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي ا ویصروا 

دمون“. ب فهم  ونهم بغير س یبغضون اخوتهم من المعمودیة ويمق 5

لیــه كــبریت  رشــون  كة  ه وملا كله من راسه الى قدم ر  25t  ومنهم من كان قايما ودود من 

نیا  ن كان يمكنهم احوال ا ل النار الملتهبة. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا ونفط م

ــدیلا ولا شمعــة ولا  سة ق وما كانوا یعملون قر لنیاح انفسهم ولا لامواتهم ولا یوقدون في الك

م من مالهم شیا“. ي يخد كاهن ا یقدمون بخور ولا يهبون ا

سد وهــو يخــرق بها  ن  ید ن  25u  ومنهم من كان قايم وتنين اسود عظيم قايم بين یدیه  ید 10

ــن كانــوا لا  ه ویعــض لسانــه. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي ا اشداقه ویلطم و

Trad. text. : A D Š Y C

ذین   1 وا    |    om. D [ال دون    |    om. AD [كان ر…یحق ر [الش دمون الش وا یخ دین كان ودین ال دون    |    D الحق  [یحق
ܢ ,A ویمسكوه [ویمسكونھ    |    A رفقاتھم [الشر    |    C یحدقون  بمثلھ [علیھ    |    ŠY ܘ [ویكافون    |    ŠY ܘ
add. AD    |    ون ي    |    Š  [یقبل ي [الماس ھ   DC,  Y      2 المس رحموه [یرحمون رحموھم ,AY ی       D ی
ن   3 م    |    C ھو ,om. AD [كان    |    om. AD [1م یام [قای وما ق ܐܒ [فیھا    |    AD ق   ŠY    |    ایدیھم]  Š, 

دیھم ,Y ܐ ھا    |    add. ŠY ܘܗܡ [یضربون C    |    ante ی روا 9…ب م    |    om. C [ویص  [كانوا   om. A      4 [وھ
om. C      5   من] om. Š    |    والامانھ بالمسیح [المعمودیة add. D, ante eum  add. Š    |    نادمون…ویمقتونھم] 
om. ŠY    |    ونھم وھم [ویمقت ون    |    DC ویمقت ن [نادم ن   C      6 نادمی ھ    |    om. Y [2م ھ [تاكل  ,ŠY ܬܐ ,D كل
ھ ھ    |    C یاكل ܐ ,D قدمھ [قدمیھ    |    Y ܘ [الى    |    C فوقھ ,Š,  Y ܗܐ ܪܐ [راس   ܪܐ ŠY et ܐ
add. Y    |    ترش [یرشون AD, یرشوا C    |    علیھم [علیھ AŠY    |    الزفت [كبریت D      7   ܐܢ [ونفط  [مثل    |    ŠY ܘ
      A امور [احوال    |    add. AŠY, dubit. Y من A et ممكنین [یمكنھم    |    add. Y ܗܡ [2ھولاي    |    A,  Y اشد من
ܢ [كانوا   8  Š    |    یعملوا [یعملون D    |    ܐ [قربانا  Š, ܐ  Y    |    لنیاح] om. ŠY    |    ܡ [انفسھم  ŠY        
واتھم    |    om. D [1ولا ܬܗܡ ,om. D ل [لام ــ  ŠY    |    دون دوا [یوق ܢ ,D یوق ــ  Š, ܢ  Y, دون         C یقی
ة وت الله [الكنیس دیلا    |    C كنیسھ ,AD بی ܕ [قن  ŠY    |    شمعة] om. D,  Y    |    بخور 4…4ولا] om. Š        
دمون   om. D      9 [4ولا ــ om. ŠY et [یق ور    |    add. Y ܐ ون    |    om. Š [بخ ܢ ,om. DY [یھب ــ ܨܕ  Š, 
…الكاھن    |    C یوھبون   ,add. D یفتقدون الكھنھ ویرونھ الموكل في ھیاكل الله بدكر الاحیا والاموات om. et [شیا
ــ ــ ܬ ܡ  ــ ــ ܪܙ  Š, ــ ــ ܬ ܡ  ܝ ܐܪܙ   Y ( ܡ    P)    |    دمھم دمھما [یخ       A یخ

ود   10 ود [اس م D et post س م    |    transp. DC عظی داقھ 6…2قای رق    |    om. ŠY [اش زق [یخ  C      11   ante یم
م ض    |    add. ŠY  [ویلط ع [ویع ھ    |    Y ܘ ,D ویقط لھ [لسان ن اص قال    |    add. AD م         om. Y ف [ف
om. DŠY [لا    |    add. ŠY ܗܡ [2ھولاي
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cœur et rétribuaient [les autres] de ce mal [qu’ils avaient subi] ; ils 

n’acceptaient pas les excuses de celui qui leur avait fait du tort et ne le 

prenaient pas en miséricorde ».

25s  Les haineux   Parmi eux, il y en avait qui se tenaient debout et avaient 

en main des couteaux de feu avec lesquels ils frappaient leur cœur et leur 5

visage en pleurant, en grinçant des dents et en disant : « Malheur à nous ! ». 

Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui 

détestaient leurs frères dans le baptême et les haïssaient sans raison et qui le 

regrettent ».

25t  Ceux qui ne faisaient pas d’offrandes pour leur âme ni pour leurs 10

morts   Parmi eux, il y en avait qui se tenaient debout tandis que des vers de 

feu les mangeaient de la tête aux pieds et que des anges les aspergeaient de 

soufre et de naphte tel un feu flamboyant. Je demandai : « Qui sont ces 

gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui, bien qu’ils en eussent les moyens, 

ne faisaient d’offrande pour le repos de leur âme ni pour celle de leurs morts, 15

qui n’allumaient dans les églises ni lampes ni bougies, qui ne présentaient 

pas d’encens ni ne donnaient de leur argent au prêtre qui les servait »129.

25u  Ceux qui bavardaient à l’église   Parmi eux, il y en avait qui se 

tenaient debout tandis qu’un immense dragon noir se tenait devant eux : il 

avait deux pattes comme celles du lion, avec lesquelles il déchirait ses 20

mâchoires (?) et eux se giflaient le visage et se mordaient la langue. Je 

demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui ne 

129 Ce passage offre un bel aperçu de ce qui était attendu de la part des fidèles lorsque ces 
derniers souhaitaient que l’on commémore leurs défunts. Des pratiques similaires sont 
observables à Byzance, voir Marinis, Death and the Afterlife in Byzantium, p. 94-97. Sur 
l’usage des lampes et des bougies, voir Baun, Tales from another Byzantium, p. 380-381. 
Ces dernières font partie d’une forme de « l’économie funéraire », voir chap. XIV, §5.2.
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نــیا وما كانــوا يهتمــون  مور ا دثون  سمعون الصلاة لكن كانوا یت یفهمون ما یقال في البیعة ولا 

لحدیث الباطل“. ن بل همتهم كانت  ذ القر

لى ما فاته من  اسف  دم م رض یلحقه وهج النار وهو  25v  ومنهم من كان قايما بين السما و

ذ  سة لا ل الك ن كانوا اخر من ید عمل الخير. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا

ن واول من يخرج منها“. القر 5

لیــه. فقــلت : ”مــن  ر تبصــق  25w  ومنهم من كان یقوم في النار ویقع ویتقلب وشیاطين مــن 

ــلى  كونوا یتكلوا  ة والحی ولم  لخبث والخدا شون  ن كانوا یع هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا

ة الله“. الله ولا یقصدون المعاش من 

لــنار  يهم كالبرق وفي ایديهم ثیاب من قطــران تتقــد  اح یتعادون ا كة الق 25x  وفيها اقوام والملا

يهم ومعهم نفاطات  ا عظ وشیاطين سود حوا داركا لا ینقضي وهم یعجون عجی ليهم م ویطرحونها  10

Trad. text. : A D Š Y C

ون   1 ون [یفھم ܬܘܢ ,add. D ولا یعمل  ŠY    |    ما [ما قال    |    D, om. ŠY ب ي    |    om. DŠY [ی         om. D [ف
ة ھ [البیع ܗܢ ,add. A, om. D المقدس   add. Š,   add. Y, الكنیسھ C    |    ܘ  [ولا ŠY        
ھا [یسمعون قال فی  om. A, et ante eum [الصلاة    |    add. D ما یقال في الكنیسھ المقدسھ et سمعوا ,add. A ما ی
ܢ ,om. A [1كانوا    |    C ولكن ,D,  Š ولكنھم [لكن    |    add. D ولا كانت قلوبھم في  Y    |    یتحدثوا [یتحدثون C        
ور وال [بام ܪ ,DC باح ما [وما    |    ŠY  ܐ وا    |    A وب  ولا ,D یوتمھم ,A یوثمھم [یھتمون    |    om. ADC [2كان
قال ما ی ون ب ذ    add. C      2 یصنع دون [باخ دون ,AC ویاخ م یاخ ربان    |    D ل ھ [الق وب بھج ܗܪ ,add. D بقل  
add. ŠY, القرابین et بغیر استحقاق add. C    |    كانت…بل] om. ADC    |    ویتحدثون [بالحدیث A, om. D, وھم 
دثون باطل    |    C یتح باطل [ال ح et بال ح add. A, om. D, ante eum السب ما   add. C      3 بالسب م [قای         ADŠY قای
ܢ A, ante eum ویلحقھ [یلحقھ  [وھو    |    add. C فیھ نفط ,add. AŠ فقط [النار    |    C تلحقھ ,add. ŠY,  Y ܘ
om. Š    |    ى یر 2…عل مل   add. Y      4 ܬ ܘ  [ما    |    om. AD [الخ قال    |    om. Š [ع         om. Y ف [ف
ولاي ذین    |    add. ŠY ܗܡ [2ھ وا    |    om. A [ال ر    |    om. ŠYC [كان دخل…اخ ܬܘܢ  om. et [ی  add. ŠY        
ܗ ,A البیعھ [الكنیسة ܓ  ܢ ܘܬ ܓ    add. ŠY    |    ولا یاخد [لاخذ A, ܢ ܘܢ ,Š ܘ  ܢ   ܘ 
Y      5   ربان ܗܪ [الق  add. ŠY    |    واول… ھا ھا    |    om. ŠY [من وم   om. C      6 [من لب    |    A یغرق [یق  [ویتق

یاطین    |    Š ܘ ܢ ,D یبصق [تبصق    |    om. AD [من نار    |    AD الشیاطین [وش  Š, تبرق YC    |    علیھ] 
ܡ  ŠY      7   ܗܡ [2ھولاي add. ŠY    |    ذین  والمكر [بالخبث    |    DŠ یعیشوا ,A عاشوا [یعیشون    |    om. C [ال
add. A, om. ŠY    |    ة ھ [والخداع ة    |    A والخدیع ھ [والحیل ܣ add. DC,  et الموتم         add. ŠY ܘ
ܕܘ ,AD ویقصدون [یقصدون    |    om. AD [ولا    |    add. ŠY ܬ [1الله   om. ŠY      8 [یكونوا  Š    |    المعاش] 

 ŠY, ش تي et المعای ة الله    |    add. C ال ھ [جھ ھا   add. Y      9 ܬ ,AD جھت ما [وفی  ܘ ܕ ,A ومنھ
ܐܒ ــ  Š, ܐܒ وام    |    Y ܘ ܬ  وم [اق ة    |    AD ق قباح    |    ŠY  [والملایك         ŠY   [ال
ܘܩ [كالبرق    |    om. A [الیھم    |    C یتعاھدون ,D یتعایدون [یتعادون  ŠY    |    ܡ [ایدیھم  Š    |    من] om. D        
د د [تتق د ,A,  Š فتوق ܪ [بالنار    |    C یتوق  ŠY, الملتھبھ add. C      10   تطرحھا [ویطرحونھا D, و om. et 
ante eum ܬܡ add. Š    |    ینقضي…متداركا] om. ŠY    |    مداركا [متداركا D    |    شیا [عجیجا D.  Š,  
et ܨ add. Y    |    ود ودان [س ܡ [حوالیھم    |    DC, om. ŠY س   ŠY    |    نقطات [نفاطات D, ܐܪ  Y, 
C سیاط
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comprenaient pas ce qui se disaient dans l’église et n’écoutaient pas la prière 

mais discutaient des affaires de ce monde sans se préoccuper de la réception 

de l’eucharistie, plutôt pensaient-ils surtout à leurs vaines discussions ».

25v  Les premiers et les derniers à sortir de l’église   Parmi eux, il y en 

avait qui se tenaient entre la terre et le ciel tandis que l’ardeur du feu les 5

atteignait. Ils étaient pleins du regret et du remords de toutes les bonnes 

actions qu’ils n’ont pas accomplies. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il 

répondit : « Ce sont ceux qui étaient les derniers à entrer dans l’église pour 

recevoir l’eucharistie et les premiers à en sortir ».

25w  Les rusés   Parmi eux, il y en avait qui se tenaient dans le feu, puis 10

tombaient et se retournaient tandis que des démons de feu leur crachaient 

dessus. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui 

vivaient dans la vilenie, la tromperie et la ruse, ne s’en remettaient pas à 

Dieu et ne recherchaient pas la vie tournée vers Dieu ».

25x  Les profanateurs de tombes   Il y avait en ce lieu des groupes de 15

personnes vers lesquels couraient les anges hideux, tel l’éclair. Entre leurs 

mains, il y avait des vêtements de goudrons qui brûlaient. Ils les lançaient 

sur eux et recommençaient sans interruption et eux criaient très fort. Des 

démons noirs étaient autour d’eux et avaient du naphte qu’ils leur jettaient 
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ة. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال :  ر یضربونهم بها من كل  رشقونهم بها وعصي من  ر  من 

ور“. ”هولاي نباشين الق

سبــع  ر  ات مــن  رشــقهم في وجــوههم وحــ ر  تهم وسهام مــن  س يمضغون الس 25y  وفيها ا

تهمــون الــبري ولا  ــن كانــوا  كل قلوبهم. فقلت : ”من هــولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي ا رووس 

.“ ا كشفون عن  5

كــة  دیــد یتقــد والملا ت مــن  لى سندا ات  لى ربهم وایديهم موضو ركين  25z  وفيها اقوام 

ــن كانــوا  تضربهم من مرافقهم الى اطراف اصابعهم. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هــولاي ا

ل“. راهم الز یعملون ا

تهــم والحــیات  كل الس ل في افــواههم و ود یــد 25aa  وفيها اقوام عمــیان یلطمــون وجــوههم وا

ب  ن ما كان لهم هم في قراة الــك ل في اذانهم. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا تد 10

اني  م الــرو نجیل المقدس واذا سمعوا ال سالون عن شرح ما قال المسیح في  انیة ولا  الرو

كذبون كل عظة ووصیة. ولا یتعلمــون ما یصلــون بــه. واذا قامــوا في الصــلاة  تهزوا به وهم ابدا 

Trad. text. : A D Š Y C      7   post تضربھم def. Š

 ,A بالسن [وعصي    |    D ترشقھم ,AC یرشقوھم [یرشقونھم    |    add. C و ومنھا om. AD, ante eum [1من نار   1
ھ ة ,D بالسن ن    |    C وبالسن ربونھم    |    om. AC [2م ܢ ,om. AD [یض  Š, ربوھم ن    |    C یض ة…3م  [جھ
ܗܗܡ  [نباشین    |    add. ŠY   ܗܡ [ھولاي   om. Y      2 ف [فقلت    |    ŠY et ante eum  add. Y ܘ
ܢ  ŠY    |    ور ܪ [القب  et ܐܬ ܟ [وفیھا   add. Y      3 ܐ ܣ ,D,  Š قوم [اناس    |    ŠY ܘܗ  [وسھام    |    Y ܐ
ي    |    A ترشق [ترشقھم    |    A سھاما ھ [2نار    |    om. A [ف ھا add. AD et كل حی  ,Š ܬ [بسبع    |    add. D ل
ܡ ,AY روس [رووس   C      4 بتسعھ ܢ ,om. A [كانوا    |    add. Y ܗܡ [2ھولاي    |    Š ܘܬܐ [تاكل    |    Š ܪܘ  Š        
ܢ ,D یكشفوا [یكشفون   ŠY      5 ܘ [ولا    |    C یتھموا [یتھمون  Y      6   ܟ [وفیھا  ,A قوما [اقوام    |    ŠY ܘܗ
وم م    |    D ق دیھم    |    Š ܪܐ [ركبھ دیھم [وای وعات    |    DC وی ى    |    C موضوعھ [موض ي [2عل ندانات    |    D ف  [س
نادات ندال ,A س دانات ,D س ن    |    C س د    |    om. AY [م ربھم   om. ŠY      7 [یتق ربونھم [تض رازب ,A یض  بم
add. C    |    ن ابعھم…1م ܡ [اص ܐ ܡ  ܐ ن    |    Y  ܪܘ رافقھم    |    Š  [1م رافقتھم [م راف    |    C م  [اط
ܡ ܐ ܗܡ A, om. et اعصابھم [اصابعھم    |    Y ܐ       om. Y [الذین    |    add. Y ܗܡ [2ھولاي    |    add. Y  ܨ
ܢ [یعملون   8  Y    |    الدراھم] om. ADC    |    والدراھم الردیھ [الزغل add. ADC      9   ܟ [وفیھا  [اقوام    |    Y ܘܗ
وم ܒ [یلطمون    |    Y  [عمیان    |    D ق  [السنتھم    |    D افمامھم [افواھھم    |    om. A [1في 8…افواھھم    |    Y ܬ
ܡ  Y    |    حیات ܬ [وال ولاي   Y      10 ܘ ܠ ,D حیلة [ھم    |    add. Y ܗܡ [2ھ  لھم C et post عقل ,Y ܐ
transp. DC    |    راة رات correxi [ق راات ,A ق كتب    |    DC, om. Y ق تاب [ال ة   DC      11 ك  [الروحانی
ܢ [ولا    |    DC روحاني  add. Y    |    یسلون [یسالون AC, ܐ add. Y    |    ما شرعھ [قال…شرح A, ما شرحھ D, 
ܗܪ [المقدس    |    Y ܐ [الانجیل    |    add. C الرب ,add. D, om. Y الھنا [المسیح    |    C ما شرح  Y    |    واذا] 
ܐܒ [الكلام    |    DY وكانوا اذا ܐ   Y    |    المقدس [الروحاني D, ܪܘ Y      12   یتھفوا [تھزوا D, ܗܙܘܢ  Y    |    1بھ] 
om. D    |    دا  et  ܘܨ [ووصیة    |    C موعظھ ,Y ܘ [عظة    |    C لكل ,Y ܘ [كل    |    Y, om. C ܕܐ [اب
ante ة ܢ [یتعلمون    |    add. C ورویا ,transp. Y كل عظ  Y    |    ܢ [ما  ولا یصدقون شیا منھم [2بھ    |    Y ܘ 
add. C    |    ܘ  [واذا Y    |    واذا 11…قاموا] om. D    |    ܢ [قاموا  Y
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dessus et ils les frappaient de tout côté au moyen de bâtons de feu. Je 

demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui 

profanaient les tombes »130.

25y  Ceux qui accusaient à tort l’innocent   Il y avait en ce lieu des gens 

qui mâchaient leur langue. Des flèches de feu leur étaient lancées contre le 5

visage et des serpents de feu à sept têtes mangeaient leur cœur. Je demandai : 

« Qui sont ces gens ? » et il répondit : « Ce sont ceux qui accusaient 

l’innocent au lieu de l’innocenter ».

25z  Les faux-monnayeurs   Il y avait en ce lieu des gens agenouillés dont 

les mains étaient posées sur des enclumes de fer brûlant tandis que les anges 10

les frappaient des coudes jusqu’au bout des doigts. Je demandai : « Qui sont 

ces gens ? » et il répondit : « Ce sont ceux qui faisaient de faux dirhams (al-

darāhim al-zaġal) »131.

25aa  Ceux qui ne lisaient pas les livres et ne connaissaient pas la prière   

Il y avait en ce lieu des aveugles qui se giflaient le visage tandis que des vers 15

entraient dans leur bouche et mangeaient leur langue et que des serpents 

entraient dans leurs oreilles. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il 

répondit : « Ce sont ceux qui ne se souciaient pas de la lecture des livres 

spirituels et ne posaient pas de questions sur le sens de ce que dit le Christ 

dans le saint Évangile. S’ils entendaient la parole spirituelle, ils s’en 20

moquaient et démentaient chaque recommandation et chaque 

commandement. Ils n’apprenaient pas ce que l’on dit pour prier. S’ils 

130 Suivant la logique des apocalypses personnelles, les châtiments reflètent les péchés. 
L’usage des vêtements (ṯiyāb) pour punir les profanateurs indique qu’ils étaient 
particulièrement convoités. Plusieurs témoins de la branche γ ajoutent d’ailleurs ܘܢ : ــ  ܘ
ܡ » ,ܐ et ils prenaient leur linceul (akfān) ». La Chronique de Zuqnin (VIIIe s.) rapporte 
plusieurs cas de profanation par des voleurs, entre les années 740 et 770. Dans les deux 
premiers, il est question d’objets, comme des bracelets, mais pas de vêtements. Dans le 
dernier exemple, les brigands volent les vêtements et les manteaux enfouis avec le 
cadavre, au moins que des gardiens sont chargés de garder les cimetières, voir 
éd. Chabot, vol. II, p. 275, 321-322, 364-366 ; trad. angl. Harrak, p. 242, 277-278, 309-
310.

131 Frapper de la fausse monnaie était une pratique courante durant les premiers siècles de 
l’Islam, comme plus ou moins partout ailleurs.
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فعقولهم هاهنا وهاهنا واذا وقفوا في بیوتهم في الصلاة لم یعلمــوا ما یقولــون وان صــلاتهم اقصر ما 

ا من الناس“. م ح كون وهي خمس كلمات ولا یدرون ما هي. واذا صاموا فان صو

ب  ات في صورة ال لقتهم وح بهايم وقد شوه الله  لى اربعه في صورة ا ام  25ab  وفيها اقوام ق

بهايم“. ن كانوا یضاجعون ا م. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا كل فرو

ــه وهــو یصیــح  ر معلقة من اطراف اصــابع یدیــه الى كف 25ac  ومنهم من هو قايم وافاعي من  5

ــن كانــوا یعتنــون  سنانه. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا ا عظ ویصر  ویعج عجی

ر السحر ویعملون الملاهي الشیطانیة“. سخ دفا ب

ر تتقد ولهم عجیج  ليهم حجارة من  لى وجوههم منهم وبهم والسما تمطر  25ad  وفيها قوم يجثون 

ــن يحتالــون في تضیــق ارزاق الــناس  دا. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا وحش 

لخبث وق الخوف من الله“. وقطع معاشهم  10

Trad. text. : A D Y C

ولھم   1 ܬܗܡ om.  et [فعق ܢ ܨ نا    |    add. Y ܘܬ نا وھاھ وا    |    D ادا [واذا    |    Y ܗܐܗ [ھاھ و [وقف ي    |    A اوقف  [2ف
om. DC    |    وصلوا [الصلاة D, لیصلوا C    |    یقولون…لم] om. AD    |    یدرون فما [یعلموا لم C    |    فانما [وان A, 
om. D,  Y    |    لاتھم ر    |    C صلاوتھم ,om. D [ص تصاذ ,D اقصار ,A قضا [اقص       om. ADC [2ما    |    C اق
وا ,om. AC [یكون   2 ع [خمس om. ADC    |    ante [وھي    |    D یقول ھ ,add. D ارب …ولا    |    C خمس  [صاموا
om. Y    |    واذا] om. Y, وان C    |    ما [فان ما ,A فان ܢ D, om. et ان ومھم    |    add. Y ܘ و om. et [ص  ھ
add. AD    |    ܟ [وفیھا   3       [حیا ܗܡ ,A اربع [اربعھ    |    DC قوم [اقوام    |    Y ܘܗ         DC صور [1صورة    |    Y ܐܪ
ܪ [شوه    |    om. C [الله…وقد    |    add. C وسلاسل [البھایم  [فروجھم 2…وحیات    |    C في حلوقھم [خلقتھم    |    Y ܐ
om. D    |    من نار [الكلاب add. AC      4   ante وجوھھم و [فروجھم add. A    |    ف [فقال om. Y    |    ܗܡ [2ھولاي 
add. Y    |    وا م    |    om. D [كان ون البھای ء .om. et add [یضاجع      add. Y      5   و ن ھ  [م
om. Y    |    فیھا [قایم add. D, ܡ ܐܡ   ,C اصابعھم [اصابع    |    Y ܐ [اطراف    |    add. C بھم [معلقة    |    Y ܐ
ܡ ھ    |    Y ܐܨܐ ھ [كفی ܡ ,A كتفی  Y, م و    |    C اكتافھ م [وھ ح    |    YC وھ ܢ [یصی  Y, ون       C یصیح
ܪܪܘܢ [ویصر    |    Y  [عجیجا    |    C ویعجون [ویعج   6  ,D یعنون [یعتنون    |    om. A [كانوا    |    C وصرون Y ܘ
ܢ  Y      7   خ ح [بنس ر    |    A, om. Y تسابی ܬ [دفات ر    |    Y ܕ ر [السح ون    |    D,  Y والسح  [ویعمل
ون ھا ,DY یعلم ي    |    add. C ب ܗܝ [الملاھ ي et ante eum  add. Y, ante eum ܘ  et post eum ف
مضاحك ة    |    add. C وال ــ om. et [الشیطانی ء    ܣ ܘܐ ھا   add. Y      8 ܘ  [وفی
ܡ وم    |    Y ܘ ܐܡ [ق ون    |    Y ܐ ܘ ,A یحبون [یجث  add. Y, بركھم ویضربون add. C    |    على وجوھھم] 
ante یجثون transp. Y    |    بھم [وبھم AY    |    من] om. ADY    |    نار] om. AD    |    و [ولھم om. AC      9   وحش] 

 Y    |    جدا] om. Y    |    الذین] om. DC    |    المحتالین [یحتالون DC    |    في]  Y, om. C    |    تضیعھا [تضیق 
et post ناس ف ,transp. A, om. Y ال ع   C      10 لتضی خبث…وقط ع    |    om. A [بال واد [وقط         add. DC م
ھم ܗܡ [معاش  Y, م خبث    |    C معایشھ د ,om. A [بال ة    |    D بالش ھ [وقل ھ ,A بقل         A خوف [الخوف    |    C وقلت
add. Y  ܘ [الله
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entreprenaient de prier, leur esprit était ailleurs132. S’ils se tenaient en prière 

dans leur maison, ils ne savaient pas quoi dire et leur prière était la plus 

courte qui soit, à peine cinq mots, et encore ne savaient-ils pas quels ils 

étaient. S’ils jeûnaient, c’était par honte des gens ».

25ab  Ceux qui couchaient avec les bestiaux   Il y avait en ce lieu des gens 5

à quatre pattes, sous la forme de bestiaux, car Dieu avait déformé leur 

apparence et des serpents sous la forme de chiens mangeaient leurs parties 

génitales. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux 

qui forniquaient avec les bestiaux ».

25ac  Ceux qui copiaient des livrets de magie   Parmi eux, il y en avait qui 10

se tenaient debout et des vipères de feu étaient accrochées du bout de leurs 

doigts jusqu’à leur paume et eux s’agitaient et grinçaient des dents. Je 

demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui prenaient 

soin de copier les livrets de magie et confectionnaient des jeux diaboliques ».

25ad  Les malfaisants   Il y avait en ce lieu des gens qui s’accroupissaient 15

d’eux-mêmes133 face contre terre tandis que le ciel pleuvait sur eux des 

pierres de feu brûlant et qu’ils poussaient un cri terrible. Je demandai : « Qui 

sont ces gens ? ». Il répondit : « Ceux qui faisaient en sorte à diminuer les 

moyens de subsistance des gens et à les maintenir dans la gêne, en raison de 

leur bassesse et du peu de crainte que leur inspire Dieu ».20

133 Ce passage est difficile à établir. C rajoute quelques mots pour donner un sens plus 
évident mais ces corrections n’apparaissent dans aucun autre témoin.
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ر. فقلت :  تهم بمكاوي من  ر وكوي الس سمر قلوبهم بمسامير من  كة  25ae  ومنهم قوم والملا

لالــقاب الوحشــة ویلصقــون بهــم  ــون الــناس  ــن كانــوا یلق ”من هولاي ؟“. فقال : ”هــولاي ا

یح“. العیوب والق

ظفارهم وشهقون. فقلت : ”من هولاي ؟“.  25af  ومنهم قوم یبكون دايما ويخدشون وجوههم 

ك“. ليهم من الض ن كانوا یضحكون شدیدا بلا خوف من الله حتى یغشى  فقال : ”هولاي ا 5

ليهم. فقلت  ر وتصب  سطال من  ذ منها  لوقهم والشیاطين  25ag  ومنهم قوم في ابیار الى 

ار بمحسنهم“. ف : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي اصحاب الكبر والتباهي و

تهــم وتضرب  تهــم وتخــرج الس شــق اقف اح  كة قــ ر وملا وفين بحبال من  25ah  ومنهم قوم مك

ر ضر عظ وهم یبكــون وشهقــون. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“. فــقال :  رووسهم بمرازب من 

لم،  غریغوریوس، ان  یح. وا م الق ل لى الله  دفوا  ن كانوا اذا حردوا  ”هولاي النصارى ا 10

لمــه لاهــ مــن یفــعل ذ  شابهها خطیة ولولا طول روح الله وسعة  هذه اعظم الخطا ولا 

لساعته“.

Trad. text. : A D Y C      9   ab عظیما denuo inc. Š

وم   1 ܐܡ [ق ܡ et ܐ  add. Y    |    ة ر    |    Y ܘ [والملایك ܘܢ [تسم  Y, روا وبھم    |    C یسم م [قل         AD فیھ
یر یر [بمسام یر ,AD مسام ن نار    |    C بالمسام دامھم [1م ي اق ھم ال ن روس وي    |    add. A, om. D م  [2نار…وتك
om. YC    |    مكوى [بمكاوي A      2   ف [فقال om. Y    |    ܗܡ [2ھولاي Y    |    ܢ [یلقبون  Y    |    ante الناس]  
add. Y    |    بھم…بالالقاب] om. Y    |    ولصقوا [ویلصقون A, ویلزقون D    |    فیھم [بھم DC      3   العیب [العیوب A, 
عایب ح    |    C الم ھ [والقبی وم   DC      4 والقبیح ܐܡ [ق ون Y    |    ante ܐ ون    |    add. Y  [یبك ܢ [ویخدش  
dubit. Y    |    باضافیرھم [باظفارھم D, ܗܡ  Y    |    ܢ [ویشھقون ܗ  [ھولاي    |    om. Y ف [فقال   Y      5 ܘ
ܐܡ [قوم   Y      6  [شدیدا    |    add. AC ضحكا [یضحكون    |    Y ܗܡ  AD et جباب [ابیار    |    add. C قیام ,Y ܐ
دده ن ,add. A ع ن نت یاب ,add. D م دره et اج ن    |    add. C ق طال    |    Y ܘ [والشیاطی طال [باس  ,D بالاص
ܠ  Y    |    وتقلب [وتصب D, ܘܬ Y      7   ف [فقال om. Y    |    ܗܡ [2ھولاي add. Y    |    التكبر [الكبریا AD, 
ܗ correxi [والتباھي    |    in μ (MG) الكبریا ,C الكبر  Y, om. AC, والتیھ D    |    بمحسنھم] om. Y      8   قوم] 
ܒ [تشق    |    Y   [قباح    |    D مكتفین [مكتوفین    |    YC اقوام ܡ [اقفیتھم    |    Y ܬ  [وتخرج    |    Y ܐܪ
ܬ [بمرازب    |    AY روسھم [رووسھم   add. C      9 منھا ܙ  Y    |    من نار] om. AD    |    شدیدا بھ صوت [ضربا 
add. A, صوت لھ add. D    |    عظیما] om. D, ante eum  ܡ  [ویشھقون    |    om. Y [یبكون    |    add. Š ܬ
ܘܢ ون ,ŠY ܘ نصارى   dubit. C      10 ینتح ذین    |    ŠY ܗܡ [ال دي [ال وا    |    A ال  [اذا    |    om. AC [كان
om. A    |    ردوا ܘ ,om. D [ح  Y et ܪܘ دفوا    |    add. ŠY ܐ دف [ج  [الله    |    add. ŠY ܘ A, ante eum ج

 [اعظم    |    A ھذا [ھذه    |    om. ŠY [خطیة…ھذه   om. Š      11 [ان    |    om. ŠY [بالكلام القبیح    |    add. ŠY ܬ
        C یشبھھا ,D یضاھیھا [یشابھھا    |    om. DC و [ولا    |    D الخطیھ ,add. A كلھا [الخطایا    |    add. A, om. D من
 .add. A, om حكمھ et حالھ [حلمھ    |    Š, om. Y ܘܘ [وسعة    |    add. Y ܘ [طول om. AŠY    |    ante و [ولولا
et ماوه دس اس مھ وتق بارك اس ھ ت ܢ [لاھلك    |    C حكمھ ,add. Y  ܬ add. D,  et خلق  Š. om. Y        
ܗ ,AD ساعتھ من [لساعتھ   D      12 ھذا [ذلك    |    Š  [یفعل    |    om. Š,  Y [من   Š, ܗ  Y
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25ae  Ceux qui donnaient de méchants surnoms   Parmi eux, il y avait des 

gens dont les anges clouaient le cœur au moyen de clous de feu et à qui ils 

cautérisaient la langue avec un cautère de feu. Je demandai : « Qui sont ces 

gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui donnaient aux gens de méchants 

sobriquets et leur attribuaient les défauts les plus condamnables ».5

25af  Ceux qui riaient excessivement Parmi eux, il y avait des gens qui 

pleuraient continuellement et qui griffaient leur visage avec leurs ongles en 

sanglotant. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux 

qui, sans craindre Dieu, riaient tant qu’ils finissaient par s’évanouir ».

25ag  Les orgueilleux  Parmi eux, il y avait des gens qui étaient dans des 10

puits jusqu’au cou et les démons y puisaient avec des seaux de feu et les 

versaient sur eux134. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce 

sont ceux qui faisaient preuve d’orgueil et d’arrogance et vantaient leur 

beauté ».

25ah  Ceux qui blasphémaient   Parmi eux, il y avait des gens qui avaient 15

les mains liées dans le dos avec des cordes de feu tandis que des anges 

hideux leur fendaient la nuque et en faisaient sortir leur langue et leur 

assenaient des coups très violents sur la tête avec des battes de feu et eux 

pleuraient et sanglotaient. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : 

« Ce sont les chrétiens qui blasphémaient avec des propos indécents quand 20

ils se mettaient en colère. Sache, Grégoire, que c’est là le péché le plus grave 

auquel nul autre péché n’est comparable et n’eût été la patience de Dieu et 

l’étendue de Sa magnanimité, il aurait fait périr sur-le-champ celui qui 

agissait de la sorte ».

134 Dans la Chronique de Zuqnin, l’une des tortures infligées par les agents du gouverneur à 
la population d’Édesse consiste à les immerger dans des bains d’eau « aussi chaude que 
du feu », voir éd. Chabot, vol. II, p. 316 ; trad. angl. Harrak, p. 273.
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25ai  ومنهــم قــوم یصیحــون مــن الجــوع والعطــش ویضطــربون اضــطرا شــدیدا. فقــلت : ”مــن 

ن كانوا اذا قدم لهم الطعام ازدروا به ودفعوه“. هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا

م وهم یعجــون. فقــلت : ”مــن  نهش لحــو ر في كل صورة وحشة  25aj  ومنهم قوم وبهايم من 

ــلى  بادهم وهي لا تقدر  بهايم ويجوعون  لف ا سرقون  ن كانوا  هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا

الشكوى“. 5

ر. فقلت : ”من  كة تضرب رووسهم بعصى من  ر معلقة والملا 25ak  ومنهم قوم في ارقابهم دفا

يرهم“. لى  لون بعلمهم  ن كانوا یب هولاي ؟“ فقال : ”هولاي العلما ا

تون  لودهم و شق بها قلوبهم وتمزق  دید  اضع من  یديهم م اح  كة الق 25al  ومنهم قوم والملا

ه دايما. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال :  سقونهم ا ل النار ف ریه الرايحة م قداح مملوة شي اسود 

Trad. text. : A D Š Y C

وم   1 ܐܡ [ق ون    |    Y ܐ ܢ [یصیح ون ,add. ŠY ܘ ن    |    C یصفح وع    |    om. ADC [1م وع [الج       C بالج
 [الطعام    |    C علیھم ,A الیھم [لھم    |    ŠY  [قدم    |    transp. Y كانوا ante [اذا    |    add. ŠY ܗܡ [2ھولاي   2
ذكي ھ [ازدروا    |    add. AC ال ܗܙܘܢ ,D ازدرون  ŠY    |    ھ وه    |    om. DŠ [ب ܕܘܢ [ودفع ܢ  et ܘ  ܘ
add. Š et  ܘܢ  [قوم    |    D وفیھا [ومنھم   om. C      3 من قدامھم ولم یشكروا الله علي نعمتھ علیھم ,add. Y ܘ
ܐܡ ܡ et ܐ  add. Y, قیام فیھا add. C    |    ܐ [وبھایم  et ante eum ܡ  ,om. AD [وحشة    |    add. ŠY ܘ

ܐ ܢ [یعجون    |    add. ŠY ܘܬ          add. Y ܗܡ [2ھولاي   add. C      4 یقولون یا رب ارحمنا ,add. ŠY ܘ
رقون ܡ ,ADC یجوعوا correxi [ویجوعون    |    Š  [یس         add. A, om. ŠY اكبادھم [كبادھم    |    ŠY ܘ
ي ܢ [الشكوى 5…لا    |    C اد ھي ,D وفي A وھم [وھ ܪܘܢ    ܢ ܬ   ܬ ܘ    
ܡ  Š, ܡ ܪ   ܬ   [ومنھم   A      6 قدرون [تقدر    |    Y   ܬ  ܬ  ܬ ܘ ܬ
ܬ [دفاتر    |    AŠY اقوام [قوم    |    D و         add. D تلتھب بالنار وتحرقھم ,add. A تلھب نار وتحرقھم [معلقة    |    Y ܕ
ة ھ [والملایك ھم    |    ŠYC وملایك ھم [رووس         om. Y ف [فقال   add. C      7 وجوھھم و AŠYC et ante eum روس
ما ذین    |    ŠY ܗܡ [العل وا    |    om. Š [ال ܢ [كان  Š    |    ون ܢ ,Š  [یبخل  Y    |    ܡ [بعلمھم  ŠY        
یرھم ܡ [غ ܐ   ŠY      8   م ھا [ومنھ وم    |    AD فی وام [ق ܡ AY et اق  add. Y, ܟ ھا ,add. Š ܗ  فی
add. C    |    ܘ [والملایكة ŠY    |    القباح]   ŠY    |    ܡ [بایدیھم  ,D مقاصع [مباضع    |    Š ܘ 
ܡ [قلوبھم    |    C وتشق ,D ویشقوا [تشق    |    om. ŠY [من    |    C مقاصل  Š    |    ویمزقوھا [وتمزق D, ܩ  ,Š ܘܬ
ܩ ودھم    |    Y ܘܬ ون    |    om. D [جل ܬܘ [ویات ܗ ,A كریھھ [كریھ    |    D,  Y ممتلیھ [مملوة   Š      9 ܘ  ŠY        
ة ثل    |    Y  [الرایح ھ [م نار    |    A, om. C یشب ونھم    |    om. C [ال وھم [فیسق  ویصبروه et فیسقوھم ,D ویسق
add. C    |    ایاھم [ایاه C    |    متداركا [دایما A, مداركا D, om. C    |     ܝ [من ھولاي ܘ  Y    |    ف [فقال om. Y
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25ai  Ceux qui dédaignaient la nourriture   Parmi eux, il y avait des gens 

qui criaient de faim et de soif et qui étaient dans une forte agitation. Je 

demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui 

dédaignaient et repoussaient la nourriture quand on la leur offrait ».

25aj  Les voleurs de fourrage   Parmi eux, il y avait des gens dont des 5

bestiaux de feu, aux formes très laides, mordaient la chair et eux hurlaient. Je 

demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui volaient 

le fourrage des bestiaux et les affamaient alors qu’ils ne pouvaient pas se 

plaindre ».

25ak  Les savants avares de leur science   Parmi eux, il y avait des gens 10

qui avaient des cahiers attachés à leur cou tandis que des anges les frappaient 

à la tête au moyen de bâtons de feu. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il 

répondit : « Ce sont les savants qui étaient avares de leur science envers les 

autres ».

25al  Les médecins incompétents   Parmi eux, il y avait des gens auxquels 15

les anges hideux fendaient le cœur, au moyen de lancettes de fer135 qu’ils 

avaient en main, et leur déchiraient la peau. Ils apportaient des coupes 

remplies de quelque chose de noir à l’odeur détestable, comme du feu, et ils 

le leur versaient continuellement. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il 

135 Le terme mibḍaʿ , pl. mabāḍiʿ renvoie à de petits couteaux utilisée par les médecins.
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ب  لــونهم بهــذا الســ ق دویــة في المــرضى ف ــن يجــربون  طبا المقصرن في المعرفــة ا ”هولاي 

لبط والكي“. لى اجسادهم  ويهجمون 

كة في ایديهم سكاكين یقطعون بها اصابعهم اصبع اصبع ویقطعون كفوفهم  25am  وفيها قوم والملا

ستغیثــون. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي  لون الزنــد في الــنار وهم  ایضا ثم یــد

المقامرن“. 5

ر.  ــف لحاهم وتعــرك اذانهــم وتلطــم وجــوههم بــعصى مــن  كة ت 25an  وفيها اقوام شیوخ والملا

ــداث في الــفساد  ل  لون في مدا ن كانوا ید فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا

والعیب“.

تهــم. فقــلت :  شقون بها افواههم وشرحــون الس كة في ایديهم سكاكين  25ao  وفيها اقوام والملا

لى الكهنة ویطرحون الشر بين الشعب  ستطیلون  ن كانوا  ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا 10

في البیع المقدسة“.

Trad. text. : A D Š Y C

ولاي   1 ة…الاطبا    |    add. ŠY ܗܡ ,om. A [ھ ܢ [المعرف ܢ          transp. ŠY یھجمون et ante ܐ   
رین ررین [المقص ن A المقص ي    |    D القلیلی ذین    |    om. D [1ف ربون    |    add. ŠY  [ال ܘܢ [یج  et  
add. ŠY    |    ي ى    |    om. ŠY [2ف ܛ [المرض ܐ   ŠY    |    ونھم وھم [فیقتل       D,  Š,  Y فیقتل
ܢ  [ویھجمون   2 ܝ  ܢ ,Š ܘ   Y, یتھجمون C    |    ܣ [اجسادھم ܕ   ,A بالربط [بالبط    |    Y ܐ

 Y    |    ي ھا   Y      3 ܘ ,add. Š ܐ [والك م [وفی ܡ ,D وفیھ ܐܡ [قوم    |    ŠY ܘ ܟ et ܐ ܪ ܘܗ   
add. ŠY    |    و [والملایكة om. ŠY    |    ܒ [في ŠY    |    یقطعوا [یقطعون D    |    ܡ [اصابعھم  [اصبع اصبع    |    Y ܐܨܐ
بع ܢ ,A, om. D اص ܢ ܨ ون    |    Y ܨ وفھم    |    om. D [ویقطع ܡ ,add. D و A, ante eum كفھم [كف       Š ܐ
م    |    om. AD [ایضا   4 دخلون    |    ŠY ܘ [ث ܡ ,Š ܘ [ی  Y    |    الزند] om. ŠY, الزندات C    |    في] 
ى ون    |    A ال ون [یستغیث  في لعب الزند et المعاندین [المقامرین   add. ŠY      5 ܗܡ om. Š et [2ھولاي    |    D یشتعل
ܟ [وفیھا   add. C      6 والنصوص وغیره  et post تقلع [تنتف    |    ŠY ܘ [والملایكة    |    C قوم [اقوام    |    ŠY ܘܗ
ܡ ,transp D اذانھم add. et post شعر ante eum [لحاھم    |    ŠY ܬ ,transp D اذانھم  ŠY    |    وتعرك 
م ى    |    D یلطم [وتلطم    |    transp. D, om. ŠY نار post [اذانھ غضب [بعص  [من نار    |    dubit. C بغیط ,AD ب
om. AC      7   المشایخ [2ھولاي add. DC, ܗܡ add. ŠY    |    یدخلوا [یدخلون D    |    مداخل]  Š    |    الاحداث] 
لصبیان الشاب       ADC اللعب [والعیب   transp. D      8 العیب et post والفساد [الفساد    |    D,  Š,  Y ل
ھا   9 ܪ [وفی   add. ŠY    |    وام وم [اق ܟ ,DC ق ة    |    add. ŠY ܘܗ  ,A تشق [یشقون    |    ŠY  [والملایك
وا واھھم    |    D,  Š یشق م [اف رح [ویشرحون    |    D افمامھ رخ A وش رخ ,Š ܘ ,D وش ون   C      10 ویش  [یستطیل
وا ܬܘܢ ,A یستطیل  Š    |    ى ن [عل رحون    |    C ع ܢ [ویط  Š, ܢ  et ܡ  add. Y, in λ    |    ر  [الش
om. AD,  et post عب ن    |     ,transp. ŠY الش ع   Y      11 ܘ ,om. AD [بی ܗܪܗ et  [البی  
add. ŠY    |    المقدسة] om. AD
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répondit : « Ce sont les médecins qui manquaient de connaissance et qui 

essayaient les médicaments sur les malades, si bien qu’ils les tuaient après 

avoir brutalisé leurs corps en perçant les ulcères puis en les cautérisant136 ».

25am  Les joueurs   Il y avait en ce lieu des gens dont les anges coupaient 

les doigts un à un au moyen des couteaux qu’ils avaient en main. Ils 5

coupaient aussi leurs paumes puis ils mettaient leur poignet dans le feu et 

eux appelaient au secours. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : 

« Ce sont ceux qui jouaient de l’argent ».

25an  Les vieillards qui séduisaient les jeunes garçons   Il y avait en ce 

lieu des vieillards dont les anges arrachaient les poils de la barbe, frottaient 10

les oreilles et giflaient le visage avec un bâton de feu. Je demandai : « Qui 

sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui s’immiscaient dans les 

revenus des jeunes garçons, les poussant à la perversion et aux actions 

honteuses ».

25ao  Les semeurs de trouble   Il y avait en ce lieu des gens dont les anges 15

perçaient les bouches au moyen de couteaux qu’ils avaient en main et ils 

leur fendaient la langue. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : 

« Ce sont ceux qui faisaient preuve d’arrogance envers les prêtres et 

semaient le désordre parmi les gens du peuple dans les saintes églises ».

136 Ces termes relèvent du vocabulaire de pratiques médicales très courantes qui ne sont pas 
particulièrement décriés par les auteurs médiévaux.
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ر ویضربونهم بها ضر شدیدا ثم  يهم بعصي من  س كثير یتعادون ا ة  25ap  ومنهم اقوام وجما

. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال :  ولين ضر ل  يرهم یضربونهم ایضا م يمضون اولایك ويجون 

عــونها  مــراض وی شربة الردیة التي لا توافق اصحاب  دویة و ن كانوا یصنعون  ”هولاي ا

لهم“.

ر وروســهم ووجــوههم واشــفاههم ســود  لوقهم بمرازب مــن  كه تضرب  25aq  وفيهم قوم والملا 5

سايهم الحلال بغير  ن كانوا یطلقون  سیل. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا ودمايهم 

سب یوجب الطلاق“.

لهــم ويخنقــونهم  ر ــلى ظهــورهم وصــبیان یدوســون وجــوههم  ين  س مطــرو 25ar  ومنهــم ا

ــدون اولادهم  ــن كانــوا يج لحــراب. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي ا ویضربونهم 

ويخرجونهم من بیوتهم بغير رحمة. وهولاي اولادهم یعذبونهم“. 10

Trad. text. : A D Š Y C

وام   1 وم [اق ܐܒ ,DC ق   Š, ܐܒ  add. Y    |    ة یر…وجماع یر    |    add. ŠY ܘ om. et [كث  [كث
یرین عادون    |    A كث بادرون [یت دون ,A یت ܡ ,add. D الملایكھ [الیھم    |    D یتعای  Y    |    بھا] om. C    |    شدیدا] 
mg. D, om. C    |    م  ,add. D الاولون ,A ھولیك [اولایك    |    om. C, in μ(G) [یمضون   D, om. ŠC      2 و [ث
om. ŠYC    |    ون وا [ویج ܬܘܢ ,Š ܬܡ  ,D ویج یرھم Y    |    ante ܘ وام [غ  [یضربونھم    |    add. A, om. C اق
om. ŠY    |    ایضا] om. A    |    ثل ثل    |    om. ŠY [تسیل 6…م عل om. et [م م ما ف ون بھ یك ,add. A ویفعل  اول
add. D    |    الاولین] ante یضربونھم transp. A    |    ضرابا [ضربا et شدیدا دایما add. A, دایما add. C    |    فقال] 
 om. DC et ante eum [والاشربة    |    transp. A الاشربة post [الادویة    |    C یعملون [یصنعون   add. C      3 لي
 فقلت من om. et [لھم   AD      4 ویتبعونھا [ویبیعونھا    |    AD تواقف [توافق    |    AD الدي [التي    |    add. C یصنعون
 وھولاء الدین ترا یضربوھم فھم ,add. A ھولاي فقال ھولاي الدین یضربونھم ھم المقتولین علي یدیھم بادویتھم الردیھ
م وھم بادویتھ دین قتل م [واشفاھھم   add. D      5 ال         C ودماھم [ودمایھم   add. D      6 ھم [سود AD    |    ante واجسادھ
ولاي ده [ ھ م بش قال    |    add. A وھ ܠ [ف  Y, لي add. C    |    ܗܡ [2ھولاي add. ŠY    |    نساھم [نسایھم DŠYC      
ܐܡ ,D ناس [اناس   add. C      8 وتبعدون النوامیس الرسولیھ [الطلاق    |    ŠY  [سبب   7 ܢ [یدوسون    |    Š ܐ  Š        
 [بالحراب    |    DC ویضربون [ویضربونھم   add. C      9 بطونھم et یحرقون ,om. A [ویخنقونھم    |    om. Y [بارجلھم
وبھم ي قل وبھم ,add. A عل ܢ ,om. ŠC [كانوا    |    A الذي [الذین    |    add. ŠY ܗܡ [2ھولاي    |    add. DC قل  
add. Y in rasura.    |    دون ܢ [یجح ــ  Š, ܘ ــ  Y, دون رجونھم   C      10 جح رجوھم [ویخ  ,ŠC واخ
ܗܡ ܐܬܗܡ ,Š ܘܪܬܬܗܡ ,A منازلھم [بیوتھم    |    Y ܘ  Y    |    بغیر]  Y    |    یعذبونھم…وھولاي] om. AD, in χ 
(K)    |    ولاي م [وھ ري ھ دین ت م    |    add. C ال ܕ [اولادھ ودین ,add. ŠY ܐ Y et ܐܘ  add. C    |    ante المجح
ܢ [یعذبونھم C یضربونھم ,add. Y ܐ
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25ap  Les vendeurs de faux remèdes   Parmi eux, il y avait des gens vers 

qui courait un groupe qui comptaient de nombreuses personnes portant des 

bâtons de feu. Puis, après les avoir violemment frappés, ils s’en allaient et 

d’autres leur succédaient qui les frappaient à leur tour comme ceux qui les 

précédaient. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont 5

ceux qui concoctaient des remèdes et des boissons corrompues qui ne 

convenaient pas aux malades et qui les leur vendaient ».

25aq  Ceux qui répudiaient leur femme légitime   Il y avait en ce lieu des 

gens que les anges frappaient au cou avec des battes de feu. Leurs têtes, leur 

visage et leurs lèvres étaient noirs et leur sang coulait. Je demandai : « Qui 10

sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui répudiaient leur femme 

légitime sans qu’une cause ne rende le divorce nécessaire »137.

25ar  Ceux qui reniaient leurs enfants   Parmi eux, il y avait des gens jetés 

sur le dos pendant que des enfants leur piétinaient le visage et le ventre, les 

étranglaient et les frappaient avec des lances. Je demandai : « Qui sont ces 15

gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui reniaient leurs enfants et qui les 

expulsaient de leur maison, sans miséricorde. Ceux-là sont leurs enfants qui 

les châtient ».

137 Sur la morale chrétienne vis-à-vis du mariage dans la littérature de cette période, voir 
chap. XII, §3.3.
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ا  ر تقطع مذاكيرهم وتعود دايما وهم یصیحون صی اح بمقاریض من  كة الق 25as  وفيها اقوام والملا

ــن كانــوا یترــون الــتزويج الحــلال  كا مرا. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“. فــقال : ”ا عظ ویبكون 

ة“. مم الخب لى سنن  ذون السراري  و

ســیاط مــن  م  لى روسهم وتضربهم من روسهم الى اقدا كبهم  كة دفعة  25at  وفيها قوم والملا

لى صــدورهم الى روســهم. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“.  لهم ویضربونهم  لى ار ر ودفعة یقيمونهم  5

لى التوبة“. ن كانوا یتوبون ورجعون الى الخطیة ولا یقيمون  فقال : ”هولاي ا

. فقــلت : ”مــن  كــة تلطمهــم لطــما عــظ كسين الــروس والملا 25au  ومنهم قوم ذلیلين كایبين م

لى الضعیف ویظلمونه“. ن كانوا یتكبرون  هولاي ؟“ فقال : ”هولاي ا

Trad. text. : A D Š Y C

ھا   1 ܐܒ [وفی وام    |    ŠY ܘ ܕ  وم [اق ة    |    DC ق قباح    |    ŠY ܘ [والملایك         ŠY   [ال
ض قارض [بمقاری ن    |    DC بم ع    |    om. A [م ܢ [تقط  et ante eum  add. ŠY et post eum  
add. Š    |    ذاكیرھم ذاخیرھم [م ܪܗܡ ,A م ܪܐܬܗܡ ,Š ܕ ܗܡ et ܕ  add. Y    |    ود ما    |    om. ŠYC [وتع  [دای
om. AŠY, دا ون D    |    ante اب ون [یصیح ܢ ,add. A یستغیث  Š, ܢ  Y    |    یحا  ,Š,  Y  [ص
        om. D [كانوا    |    ŠY  [مرا    |    add. Y  [بكا    |    DC شدیدا ,AŠY عظیم correxi [عظیما   C      2 صیاحا
تركون ركوا [ی تزویج    |    D ت ܗܡ [ال  ŠY      3   ذون ة…ویاخ ܬ [الخبیث ܐ ܢ      [وفیھا   ŠY      4 ܘ

 على روسھم et ante تدفعھم [دفعة    |    transp. Y تبكھم om. et post و [والملایكة    |    Y ܘܐ ܗܡ  ܕ ,Š ܕ
transp. A, post ھم ى روس م    |    transp. D عل ھم…تكبھ م    |    om. ŠY [1روس ھم [تكبھ  ,dubit. A تكردس
وھم ربھم    |    D ینكس رب [وتض ܡ ,A, om. D وتض  Y    |    نار 5…1من] om. et دورھم         add. D على ص
ھم وقھم [2روس دامھم    |    C ف ܡ [اق ܨܘܐܛ [بسیاط    |    Š ܪ  Š, ܐܛ  Y, بالسیاط C      5   ودفعة] om. Š, ܐ Y        
ونھم وھم ,om. D [یقیم ܡ ŠC et یقیم ــ  add. Š    |    م ܡ ,om. D [ارجلھ ــ ربونھم    |    Y ܪ  [ویض
om. DŠY    |    ظھورھم [صدورھم DC, in μ (MG)    |    الى] om. ŠY    |    ورووسھم [روسھم D      6   ܗܡ [ھولاي 
add. ŠY    |    وا ون    |    om. AŠ [كان وا [یتوب ما ,D یتوب رجعون    |    add. AC دای رجعوا ,om. A [وی  ܐ ,D وی
add. Y    |    الى الخطیة] om. ADŠY, ܢ  in χ    |    ولا] om. ŠY    |    یقفوا [یقیمون AD, ܢ  Š, ܢ  Y        
ى م   om. Š,  Y      7 [عل ھا [ومنھ وم    |    DC وفی ܐܡ [ق ن    |    Y ܐ ون [ذلیلی ون ,A ذلیل         D,  Š, om. Y دابل
ن ون [كایبی ن ,A كیب روس    |    C,  ŠY كبیبی رووس [ال ة    |    D ال م    |    ŠY ܘ [والملایك  ܬ [تلطمھ
ܗܗܡ  [یتكبرون    |    om. A [كانوا    |    add. ŠY, om. C ܗܡ [2ھولاي   add. A,  Y      8 شدیدا [لطما    |    ŠY ܘ
بروا ھ    |    D یتك ون [ویظلمون ھ et ویبطل ھ ,add. A حق ھ et ویلطمون  ܘ ,add. Š ܘ ,add. D ویطردون
add. Y
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25as  Ceux qui adoptaient les coutumes islamiques   Il y avait des gens 

dont les anges hideux coupaient le sexe au moyen de cisailles138 de feu et 

celui-ci revenait continuellement [à sa place] ; eux criaient très fort et 

pleuraient amèrement. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : 

« Ce sont ceux qui abandonnaient le mariage légitime pour prendre des 5

esclaves concubines selon les coutumes (sunan) des nations viles ».

25at  Ceux qui passaient du repentir au péché   Il y avait en ce lieu des 

gens que les anges jettaient face contre terre et qu’ils frappaient de la tête 

aux pieds au moyen de fouets de feu ; une autre fois, ils les redressaient sur 

leurs jambes et les frappaient de la poitrine jusqu’à la tête. Je demandai : 10

« Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ceux qui se repentaient mais 

retournaient à la faute et ne demeuraient pas dans le repentir ».

25au  Ceux qui maltraitaient les faibles   Parmi eux, il y avait des gens 

humiliés, désespérés, la tête inclinée tandis que les anges les giflaient très 

fort. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui 15

prenaient avantage sur le faible et le traitaient injustement ».

138 Cet outil (miqrāḍ pl. maqārīḍ) est attesté comme instrument de torture dans la littérature 
islamique, voir Lange, Justice, punishment, and the medieval Muslim imagination, p. 75-
76.
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لهم  ر ر صنوف مختلفة تدوسهم  لى وجوههم وبطونهم وبهايم من  ين  25av  ومنهم قوم مطرو

لــون  ــن كانــوا یق وتخسف ظهورهم وشق بطونهم. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا

ل“. غي لها ان تق بهايم التي لا ی ا

دید  ل الوحوش وفي ایديهم مكاس من  ر وشیاطين م وفين بحبال من  25aw  وفيها اقوام مك

ح ویضربون بها وجوههم. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال  لون ت المكاس في اسطال فيها ق ید 5

ون حق القرابة“. اتهم واخوتهم واهلهم ولا یوج يهم وا ن كانوا يهینون ا : ”هولاي ا

ات تعض اشــفافهم وایــديهم. فقــلت :  ير وح لال وسوا داث في ارقابهم ا 25ax  ومنهم اقوام ا

لى المشايخ ولا یعــرفون حقــوقهم ووقار  ستطیلون  ن كانوا  ”من هولاي ؟“. قال : ”هولاي ا

ة“. الش

Trad. text. : A D Š Y C

م   1 ھا [ومنھ وم    |    D وفی واما [ق ھا et اق  وتجي [وبھایم DC    |    ante ظھورھم ,om. A [وبطونھم    |    add. AC فی
add. C    |    نوف وف [ص ܦ ,A بصن         add. Y ܐ [بطونھم   om. ŠY      2 [بارجلھم    |    Y ܬܕܘܣ [تدوسھم    |    Š ܨ
وا    |    add. ŠY ܗܡ [2ھولاي تي   om. A      3 [كان قتل…ال       add. D لھا [ینبغي    |    AD الذي [التي    |    om. ŠY [ت
ھا   4 ܟ [وفی حبال    |    ŠY ܘܗ حبل [ب ثل    |    A ب مثل [م وش    |    AC ك یر [الوح وش ,AD الحم ي    |    C الحن  و [وف
om. AC    |    دیھم دیھم ,om. A [ای س    |    DŠ ی ر [مكان دخلون   Š      5 مكاس ܢ [ی ــ ܐ  Y et ante eum ܢ ــ  ܘ
add. ŠY    |    تلك] om. D    |    ܐ [اسطال Y    |    ܪ [فیھا add. Š, ܪ add. Y    |    ومده [قیح add. A, ܪܗ  et 

 add. ŠY, س ܡ ,A ویظربون [ویضربون    |    add. C وظمت یذخلون المكان  Y et و om. ŠY    |    بھا] 
om. D    |    ante وجوھھم]  add. Y      6   ܗܡ [ھولاي add. ŠY    |    الذین] om. A    |    یھینوا [یھینون D    |    ابایھم] 
ܗܡ ,A, om. D وابھاتھم [وامھاتھم    |    D والدیھم ,A امھاتھم ܗܡ ܐ ,add. Š ܘܐ …واخوتھم    |    add. Y ܘܐ
 الله الواجبھ et حقوق [حق    |    C یوذون ,A یوجبوا [یوجبون    |    C واھالھم ,A واھالیھم [واھلھم    |    om. ŠY [القرابة
م تي علیھ وام   add. C      7 ال ܠ [اغلال    |    C قوم [اق         C زناجیل [وسواجیر    |    transp. ŠY سواجیر Š et post ܐ
ܡ ,D شفاھھم ,A شفافھم [اشفافھم    |    ŠY ܬ [تعض  ŠY    |    ܡ [وایدیھم  ܗܡ om. Y et [2ھولاي   Š      8 ܘ
add. ŠY    |    وا ܢ [كان  Y    |    ون ون [یستطیل ܗܡ ,A یتسلط  add. Y, ون رفون    |    C یستطلیل         om. A [یع
A,  ŠY ذو الشیب [الشیبة   om. D      9 و ,A یوقرون [ووقار    |    om. AD [حقوقھم
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25av  Ceux qui tuaient des bêtes   Parmi eux, il y avait des gens jetés sur le 

visage et le ventre que des bêtes de feu de différentes sortes piétinaient, leur 

lacérant le dos et leur fendant le ventre. Je demandai : « Qui sont ces 

gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui tuaient les bêtes qu’il ne fallait pas 

tuer ».5

25aw  Ceux qui ne respectaient pas les liens familiaux   En ce lieu, il y 

avait des gens dont les mains étaient liées dans le dos par des cordes de feu. 

Des démons qui étaient comme des bêtes sauvages avaient en main des 

balais de fer qu’ils trempaient dans des seaux où se trouvaient du pus et ils 

leur frappaient le visage avec. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il 10

répondit : « Ce sont ceux qui traitaient avec dédain leur père, leur mère, leurs 

frères et leur famille, et sans aucun respect pour les liens de parenté ».

25ax  Ceux qui ne respectaient pas les vieillards   Parmi eux, il y avait des 

jeunes gens qui avaient des chaînes et des colliers de fer au cou tandis que 

des serpents leur mordaient les lèvres et les mains. Je demandai : « Qui sont 15

ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui faisaient preuve d’arrogance 

envers les vieillards ignorant tout ce à quoi ils ont droit et le respect que l’on 

doit à la vieillesse ».
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عابهــم ثم  ــلصنا“. ويخــرجون الى  ام فــيها الى اوســاطهم. ویقولــون : ”قــد  25ay  ومنهم اقوام قــ

سنانهم. فقلت ”مــن هــولاي ؟“. فــقال ”هــولاي  بكون ویصرون  رجعون الى اوساطهم دايما ف

ن كانوا ینذرون  بنذور ولا یقومون بها“. ا

ر.  ر وتضربهــم بــعصي مــن  ــلى وجــوههم بحــبال مــن  كــة تجــرهم  ام والملا 25az  وفيها اقوام ق

سه ویعذبونه  لیه ر ن كانوا یعنفوا كل من كان لهم  فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا 5

رحمون“. كدون عبیدهم ویتعبونهم من ق الرحمة فهم لا  ن كانوا  ویضربونه وا

كل افخاذهم  ر  ات من  كل وجوههم وح لى اربعتهم ودود سود طوال  ام  س ق 25ba  وفيها ا

سا  ل شبهون  لقتهم وی ن كانوا یغيرون  م. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا وفرو

ال“. لر ثرة  وصاروا 

Trad. text. : A D Š Y C

ܪ ,om. DC [فیھا    |    DC قوم [اقوام   1 ܡ [اوساطھم    |    ŠY  ܬ  ܢ  et ܘ ܪ ܬ   ܘ  ܘ  ܐ
ܡ ܐ  add. Š, ܪ ܐܒ  ܢ  ܬ  ܘ ون add. Y    |    ante ܘ  ܐ ھا [ویقول ون من ى    |    add. AD ویتب  [2ال
om. ŠY    |    اكعابھم [كعابھم D, om. ŠY et ܡ ܐ ܪ   ܝ ܬ   add. Š et ܡ ܪ    ܝ ܬ   
add. Y    |    م رجعون   Š      2 ܘ [ث ܕܘܢ [ی  ŠY    |    الى اوساطھم] om. Š    |    2ھولاي…دایما] om. Y    |    دایما…
…الذین   om. A      3 [فقال 5…فقال    |    om. Š [باسنانھم ܡ [بھا ܢ  ܐ ܢ    ܘ  ܗܡ   
ܗ ܕ   add. ŠY    |    ذور درا [بن ھا    |    C ن ھ [ب وام   C      4 ب وم [اق یام    |    D ق رھم    |    om. D [ق  [تج
ܠ [بحبال    |    D یجروھم   Y    |    2نار…وتضربھم] om. D    |    یضربوھم [وتضربھم C      5   یعتقوا [یعنفوا D, 
ون ي et یعیب ܪܘܢ ,add. C عل ــ  ŠY    |    دون 6…كل ھ…كل    |    om. D [یك ــ [ریاس ܢ ܬ ــ ــ  ــ   
ܗܡ  ŠY    |    ویتعبونھم 6…ویعذبونھ] om. ŠY      6   یسیكدون [یكدون dubit. A    |    العبید ادا ملكوھم [عبیدھم 
et یعدبونھم add. D    |    یعنقوھم [ویتعبونھم A, یعبتوا بھم D    |    ante یكون وھذا [من قلة add. A, قلیلین وكانوا D, 

ــ  ŠY, لا ة    |    C ب م [الرحم ܗܡ ,add. D لھ ھ ,ŠY ܪ م    |    add. C ولا راف رحمون…فھ       om. ŠY [ی
ھا   7 ܪ [وفی وم [اناس    |    ŠY ܘ ܬ  یام    |    D ق وم [ق م    |    D ق         C اربعھ ,D ایدیھم ورجلیھم ,A اربع [اربعتھ
ܡ [افخاذھم    |    YC اسود [سود    |    Y ܘܕܘܕܢ [ودود  [یغیرون    |    om. A [كانوا    |    add. ŠY ܗܡ [2ھولاي   Y      8 ܐ
ܢ ,A غیروا  Š, ܘܢ  Y    |    خلقھم [خلقتھم D, ܡ  ŠY    |    یتشبھوا [ویتشبھون AC, ܗܘ  [بالنسا    |    Š ܘ

C للشباب ,add. ŠY ܐ ,D للشاب ,A للناس [للرجال    |    C فصاروا [وصاروا   add. Š      9 ܐ
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25ay  Ceux qui ne respectaient pas leurs vœux   Parmi eux, il y avait des 

gens qui étaient plongés dans la rivière jusqu’à mi-corps. Ils disaient : 

« Nous avons été sauvés ! ». Ils en sortaient jusqu’aux chevilles, puis, 

continuellement, ils y retournaient jusqu’à mi-corps, en pleurant et en 

grinçant des dents. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce 5

sont ceux qui faisaient des vœux (nuḏūr) mais qui les rompaient139 ».

25az  Ceux qui étaient violents envers leurs esclaves   Il y avait en ce lieu 

des gens debout que les anges trainaient face contre terre au moyen de 

cordes de feu et les frappaient avec des bâtons de feu. Je demandai : « Qui 

sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui étaient violents envers tous 10

ceux qu’ils commandaient et les tourmentaient et les frappaient. Ce sont 

aussi ceux qui imposaient un travail pénible à leurs esclaves et les épuisaient, 

du fait de leur peu de miséricorde aussi ne sont-ils pas pris en miséricorde ».

25ba  Les travestis   Il y avait en ce lieu des gens qui se tenaient à quatre 

pattes tandis que de longs vers noirs mangeaient leur visage et que des 15

serpents de feu mangeaient leurs cuisses et leurs parties génitales. Je 

demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui 

changeaient leur apparence et imitaient les femmes et sont devenus une 

cause de perdition pour les hommes ».

139 Il est question ici des vœux faits dans des circonstances précises, par des religieux ou par 
des laïcs.
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لى  شعورهن ملتصقات بعضهم الى بعض وهن یلطمن ویبكين وینحن  سا معلقات  25bb  وفيها 

لى  سين الحزانى الصبر  ن ی لواتي  ات ا انفسهن. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي النوا

كا شیطانیا یــغضب الله بتصنعهــن  ساب عنده. فكن یبكين  مور الى الله و المصیبة ورد 

النوح والتعدید“.

25bc  وفيها اقوام یضربون صدورهم ووجوههم ویبكون ویعجون ویصیحون ویقولــون ”ویــلنا وما  5

كــون ! فالیــوم لا راحم لــنا !“.  اه بق عقولنا اذ كــنا نعــلم ان هــذا  ه من الندم ! وما حرم نحن ف

ــن غــرهم الشیــطان وتعــروا مــن الكهنــوت  فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي الكهنــة ا

انیة التي اعطــوها  ادوا وزعوا الموهبة الرو ن وهبوا انفسهم  ثم  ادوا الى العالم والرهبان ا و

من الله“.

Trad. text. : A D Š Y C

ܬ ,D مكتوفین ,om. A [ملتصقات    |    DŠYC بشعورھم [بشعورھن   1 ܕ  Y, مىلتقین dubit. C    |    تحت [الى A, 
om. D, دا ض    |    dubit. C بج ض [بع دا et ببع ن    |    add. D ج م [وھ ن    |    AŠY, om. C وھ  ,om. D [یلطم
ون ن    |    ŠYC یلطم ن [ویبكی ون ,D ویبك ن    |    ŠYC ویبك ن ante [وینح ون ,transp. D ویبكی       ŠYC وینوح
 ,AC الدین [اللواتي    |    om. D [النواحات    |    add. Y ܗܡ  ,add. Š ܗܢ [2ھولاي    |    DŠYC انفسھم [انفسھن   2
ܝ ,D الدي  Y    |    كن] om. AD, ܢ  Y    |    ینسین] om. et ینحن ویندبن النسا add. D,  Š, ܢ  Y et  
ܣ  add. ŠY    |    والتعدید 4…الحزانى] om. ŠY    |    الحزانى] om. C    |    ante ویمنعوھم من [الصبر add. A      
        om. A [فكن    |    om. D [والاحتساب عنده    |    add. A جل اسمھ [1الله    |    D الامر [الامور    |    A الرجوع [ورد   3
 لیس et بما یقضین [یغضب    |    C شیطاني [شیطانیا    |    D بكاء [بكا    |    add. C للناس ,D یبكیھن ,A ویبكین [یبكین
 فھم [والتعدید    |    D للنوح [النوح   C      4 بتصنیفھم ,A بتصنیفھن ,D تضنعھم correxi [بتصنعھن    |    add. C علیھم
ܪ [وفیھا   add. C      5 كما ترا ܢ [یضربون    |    DC قوم [اقوام    |    ŠY ܘ ܬ   et  add. ŠY    |    ante 
وھھم ܢ [ووج ون add. ŠY    |    ante ܘ ون [ویبك ون    |    add. C ویتخسط لنا    |    om. A [ویقول   [وی

 ŠY    |    ܝ [وما  ŠY      6   ܐ [الندم  et ܬ  , حرمنا [حرمناه    |    ŠY ܘ [وما    |    add. ŠY ܘ  
ܪ ,add. C من نفوسنا DC et احترمناه ܡ [ھذا    |    AD قد [اذ    |    Š ܐ  ,DC سیكون [یكون    |    add. ŠY ܐ 
 [2ھولاي   om. ŠY      7 [لنا    |    Y ܪ [راحم    |    Y ܘ ,Š ܬܡ [لا    |    om. Š,  Y [فالیوم    |    add. ŠY  ܗܕ
رھم    |    add. ŠY ܗܡ ܗܡ [غ ــ رھم ,ŠY ܐ روا    |    C اغ زعوا [وتع روا ,A ون دوا ,Y ܘܐܬܪܘ ,D واتع         C واتع
وت ھ ,mg. A [الكھن رھبان   D      8 الكھن م    |    add. ŠY ܐ [وال م    |    add. Š ܬ [    |    om. Y [انفسھ  [ث
om. Y    |    عادوا] om. AY    |    زعوا روا [ون ن واتع ــ ,DC م ة    |    Š, om. Y, in χ ܘ ܗ [الموھب ــ  

 ŠY    |    تي ܐܪ ܐ om. et [الله 9…ال تي    |    add. ŠY ܘ  ܐ دي [ال وھا    |    AD ال  [اعط
correxi اعطیوھا AC, اعطیوا D
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25bb  Les pleureuses   Il y avait en ce lieu des femmes attachées par leurs 

cheveux, collées les unes aux autres. Elles [se] giflaient et pleuraient en se 

lamentant sur leur sort. Je demandai : « Qui sont ces femmes ? ». Il répondit : 

« Ce sont les pleureuses qui [s’évertuaient] à faire oublier aux affligés qu’il 

leur fallait endurer les malheurs, s’en remettre à Dieu et attendre de lui la 5

récompense. Elles pleuraient d’une manière diabolique qui énervait Dieu en 

ce qu’elles simulaient les lamentations et l’énumération des qualités du 

défunt ».

25bc  Les prêtres et les moines qui retournaient dans le monde   Il y avait 

en ce lieu des gens qui se frappaient la poitrine et le visage ; ils pleuraient, 10

s’agitaient et hurlaient en disant : « Malheur à nous, de quel regret sommes-

nous pris ! De quoi sommes-nous privés à cause de notre peu de raison, 

puisque nous savions que cela adviendrait ; aujourd’hui, personne n’aura 

pour nous de miséricorde ». Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il 

répondit : « Ce sont  les prêtres que le Diable a dupés : ils ont quitté le 15

sacerdoce et sont retournés dans le monde140. Ce sont aussi les moines qui 

avaient fait don de leur vie à Dieu mais ont délaissé le don spirituel qu’ils 

avaient reçu de Dieu141 ».

140 Sur ce passage et des reproches similaires dans la littérature syriaque et arabe 
contemporaine, voir chap. XII, §§3.1 et 4.1.

141 Le vocabulaire utilisé ici est celui du vêtement, montrant ainsi qu’en renonçant à leur 
vocation, c’est un habit qu’ont abandonné les damnés. Les manuscrits de la famille Θ 
ajoutent : « et l’habit des anges purs », faisant ainsi référence à la comparaison, courante 
dans la littérature tardo-antique, qui veut que les moines revêtent « l’habit angélique ».
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ر. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“.  تهم مسلات من  كة یغرز ایديهم والس 25bd  وفيها اقوام والملا

ه بحسب شــهواتهم وحــرفوا  ه ونقصوا م انیا زادوا ف ن كانوا اذا نقلوا كتا رو فقال : ”هولاي ا

معانیه وبدلوها“.

ر. فقلت : ”من  كة تضربهم بعصى من  وفين یبكون والملا ال معلقين مك سا ور 25be  وفيها 

ولــين  زواج  ــلى الــترمل واذا ماتــوا  ــن كانــوا لا یصــبرون  هــولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي ا 5

رى“. رحموهم فهم كما  يرهم ورمون اولادهم ولم  زوجوا 

كلهــم وهم یعجــون  م الى رووســهم  ر قد ربتهم مــن اقــدا ام وعقارب من  25bf  وفيها اقوام ق

ون الخــطا في  ــرك ن كانــوا  . فرحمتهم فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا ا عظ عجی

البیوت المقدسة“.

سنانهم. فقــلت :  ن مغلغلين سود الوجوه یتحسرون ویبكون ویصرون  د 25bg  وفيها اقوام مق 10

نــوب  م وا ن كانوا اذا زاروا اورشليم المقدسة یعملــون  ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا

رى“. م اكثر من اجرهم فصاروا الى ما  والخطا وكان جر

Trad. text. : A D Š Y C      8   post فرحمتھم def. Š

ܪ [وفیھا   1  C    |    ante یغرزوا ,D یغرز [یغرز    |    ŠY ܘ [والملایكة    |    DC قوم [اقوام    |    ŠY ܘ ܬ 
م لات    |    add. ŠY ܘ [والسنتھ ܠ ,D مسال [مس ولاي   Y      2 ܐ وا    |    om. A [اذا    |    add. ŠY ܗܡ [ھ  [نقل
یروا تابا    |    A,  ŠY یغ كتب [ك ܐܒ ,A ال  ŠY    |    یا ھ [روحان دوا [زادوا    |    Y ܪܘ ,A الروحانی         A یزی
وا وا [ونقص وا ,AC ینقص ھ    |    D انقص ھا [من حسب    |    A, om.DC من ھواتھم    |    Y  [ب ھوتھم [ش       D ش
ھ   3 ܠ [ترى   ADC      6 وبدلوھا [وبدلوھا    |    A معانیھا [معانی ܗ      ܐ ܘܗܕ    ܘ

ܪ  ܕ ܡ   ܘ   ܠ ܘ  ܝ     ܠ ܐܢ  ܠ      
ܡ ܐܙܢ    ܪܬ ܕ    ܐܢ  ܠ ܬ    ܘܐ    ܢ  ܘܓ  ܐܨ   

ܗܪ ܐ  ܨ ܐܒ  ܠ  ܗܕ  ܪ   ܐܪ    ܘ  ܐܕ ܪܐ ܐ    ܐ ܐ
ܢ ܗܕ     ھا   add. ŠY       7    ܬ ܐܢ  ܪ [وفی یام    |    ŠY ܘ ܬ  م    |    om. AD [ق  [ركبتھ

دامھم    |    Y ܪ ܡ [اق ى    |    ŠY ܪܘ ھم    |    Y   [ال ھم [رووس ܡ ,AD روس ܐ ܓ et ܐ         ŠY ܘܗܝ ܬ
م ܡ et ܘܬܐ ,om. D [تاكلھ  add. Š, ܡ جا   Y      8 ܬ ما    |    Š,  Y  [عجی         Y  [عظی
رحمتھم ܗܡ [ف ܡ ŠY et  ܕ ܪ  [2ھولاي    |    om. Y [فقال    |    Y ܘ [فقلت    |    add. Y ܘܬܘ 
om. Y    |    ذین وا    |    om. A [ال رتكبون    |    om. C [كان رتكبوا [ی ܢ ,A ی  Y    |    طایا طایت [الخ  ,A الخ

 et   add. Y    |    ي ܬ [البیوت   Y      9 ܘ [ف  Y      10   ܪ [وفیھا  [مغلغلین    |    Y ܘ ܬ 
ن ن ,A محلقی ܘ ,D مغللی  Y    |    رون رون [یتحس ون A, post یحص رون    |    transp. D یبك ܪܪܘܢ [ویص         Y ܘ
نانھم نانھم [باس ولاي   DY      11 اس وا    |    add. Y ܗܡ [2ھ لیم    |    om. Y [اذا    |    om. AY [كان         Y  [اورش
ܣ [المقدسة  Y    |    ܢ [یعملون ܢ  ܬܡ [الاثام    |    Y ܘ         om. AD [والخطایا   om. C      12 [والذنوب    |    Y ܐ
ܢ  ܨܐܪܘ [فصاروا    |    C خیرھم [اجرھم    |    C شرھم [جرمھم add. C ھدا الموضع et كما [ما    |    Y ܘܐ
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25bd  Les mauvais copistes   Il y avait en ce lieu des gens et les anges 

enfonçaient dans leurs mains et leur langue des aiguilles de feu. Je 

demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui, copiant 

un livre spirituel, ajoutaient ou retranchaient quelque chose en fonction de 

leurs envies et ils en altéraient et en modifiaient le sens142 ».5

25be  Ceux qui se remariaient   En ce lieu, il y avait des hommes et des 

femmes suspendus, les mains liés dans le dos et qui pleuraient tandis que les 

anges les frappaient avec des bâtons de feu. Je demandai : « Qui sont ces 

gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui n’enduraient pas le veuvage : si leur 

premier conjoint mourrait, ils se remariaient et rejettaient leurs enfants et 10

n’avaient aucune pitié pour eux143. Ainsi, ils sont tels que tu les vois ».

25bf  Ceux qui commettaient des fautes dans les demeures sacrées   Il y 

avait des gens qui se tenaient en ce lieu. Des scorpions de feu leur 

grimpaient dessus des pieds à la tête et les mangeaient, et eux criaient très 

fort. J’eus pitié et demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont 15

ceux qui commettaient des fautes dans les demeures sacrées ».

25bg  Ceux qui péchaient à Jérusalem   Il y avait en ce lieu des gens liés et 

enchaînés, leur visage était noir ; ils soupiraient de regret, ils pleuraient et 

grinçaient des dents. Je demandai « Qui sont ces gens ? ». Il répondit « Ce 

sont ceux qui, quand ils visitaient la sainte Jérusalem144, ils y péchaient et y 20

fautaient. Leur crime était plus important que la récompense qu’ils 

méritaient et ils sont parvenus à ce que tu vois145 ».

142 Certains manuscrits n’ont plus « copier » mais « trouver وا) «  ce qui a pour effet de ne ,(لق
plus faire de cette section une attaque directe contre les scribes.

143 Sur le mariage et le veuvage en contexte chrétien dans la zone syro-irakienne, voir L. 
Weitz, Between Christ and Caliph: Law, Marriage, and Christian Community in Early 
Islam.

144 Y donne Bayt al-maqdis, arabisation de l’hébreu et expression la plus courante dans la 
littérature arabo-islamique.

145 Le fait que les péchés commis à Jérusalem soient plus graves que les autres était une 
croyance répandue à l’époque médiévale et pas uniquement chez les chrétiens, voir à ce 
propos chap. XII, §3.2.
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لى ایديهم وهم یعجون ویقولون : ”كنا ضعفا فارحمو  ر  25bh  وفيها اقوام یضربون بعصى من 

سرقــون زیت  اس وكانوا  ن كانوا يخدمون الك !“. فقلت : ”من هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا

دمتهم“. ادیل ویقصرون في  الق

ل في اذانهم طول كل دودة منهم ذراع سود شعرانیات وهم یعجون  ود ید 25bi  وفيها اقوام وا

سمعــون  ــن كانــوا  وایديهم ومشدودة الى ارقابهم. فقلت : ”من هولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي ا 5

شیا التي لا فایدة لهم فيها“. حثون عن  ذانهم ما لا یعنيهم وس

كا مر ویعضون ایــديهم ویلطمــون  سير وهم یبكون  25bj  وفيها اقوام لا یلحقهم من حرها  ال

ســير  وجوههم ویدقون صدورهم بندامة شدیدة وشهقون. فقلت : ”من هولاي ؟ اني اراهم في 

ــن كانــوا اذا فعلــوا الخــير  كا وعجیج عظيم وندامة كثيرة“. فقال : ”هولاي ا من العذاب وهم في 

ي فعلوه  تموا الخير ا لى انهم لم  دمين  تمرمرون. فهم  لمحتاج وتصدقوا واحسنوا كانوا یضجرون و 10

وقدموه بطیبة انفسهم“.

Trad. text. : A D Y C      8   ab فقلت denuo inc. Š

ܪ [وفیھا   1         AC یصیحون [یعجون    |    om. D [وھم    |    om. Y [نار…بعصى    |    D قوم [اقوام    |    Y ܘ ܬ 
ܢ [فارحمونا    |    Y ܐ ,om. D [ضعفا    |    C نحن ,om. D, ante eum  add. Y [كنا    |    om. AC [ویقولون  

ــ ــ ܪ منا ,Y  ܨܐܪ  ولاي   add. C      2 یا رب et ante eum ارح ذین    |    add. Y ܗܡ [2ھ         om. DC [ال
ܢ [وكانوا    |    AC خدام [یخدمون  والندور [القنادیل   add. AC      3 من et الزیت [زیت    |    C یسرقوا [یسرقون    |    Y ܘ
رون    |    add. C ایضا ܡ [ویقص  add. Y    |    ي دمتھا [خدمتھم    |    om. Y [ف ܗ ,A تصنیفھا وخ  et ܐ Y      
ھا   4 ܡ [وفی وام    |    add. Y ܐ et ܘ ܪ ,AD قوم [اق  وھو دود [منھم…طول    |    C وقوام ,add. Y  ܬ 
        om. D [سود    |    transp. D شعرانیات et post كالدراع [ذراع    |    A واحده [دودة    |    C وطول [طول    |    D طوال
عرانیات ܡ et ante eum  [ش ܡ om. et [وھم    |    add. Y ܘ    [ومشدودة   add. Y      5 ܘܐܘ 
ܘܕܐܬ  Y    |    م ܠ [فقال    |    D رقابھم [ارقابھ  Y    |    ܗܡ [2ھولاي add. Y    |    ܝ [الذین  Y    |    كانوا] om. Y        
ون وا ,A یتسمعون [یسمع م   D      6  ,یتسمع م [یعنیھ ܡ ,A یعناھ  Y, م  ولا ,A ویتحدثون [ویستبحثون    |    C بعینھ
ون یا    |    C یستحی وا [الاش تي    |    D الاسرار ,A الاس دي [ال م    |    ADY ال ھا    |    om. Y [لھ  [وفیھا   Y      7  [فی
ܟ ܪ [حرھا    |    A یلحقوھم [یلحقھم    |    Y ܘ [لا    |    DC قوم ,A اقواما [اقوام    |    C ورایت فیھا ,Y ܘܗ ܪ   Y        
كا ܡ [صدورھم    |    A خدودھم [وجوھھم   A      8 ویعضوا [ویعضون    |    add. Y  [ب  add. Y    |    بندامة] 

ܢ [ویشھقون    |    Y  [شدیدة    |    Y ܕ ܗܐ         om. AD [ھولاي من    |    add. D للملاك [فقلت    |    Y, om. C ܘ
ي یرة 9…ان  [یسیر    |    Y ܐܪܗܡ ,D اري ھولاء ,A ارا ھولاي [اراھم    |    om. AY,  in P [اني    |    om. C [كث

 Š,  Y      9   بكا] om. Š,  add. Y    |    ܘ [وعجیج Š, ܘ Y    |    الملاك [فقال add. D,  
add. Y    |    ܗܡ [ھولاي add. Y    |    ܝ [الذین  Y    |    كانوا] om. D    |    كانوا 10…اذا] om. Š      10   بالمحتاج]  
ܐܓ  Y    |    دقوا دقوا [وتص ܢ ,D ص ܨܕ  Y    |    وا رون    |    om. C [كان روا [یضج رون ,D یضج         C یتضاج
رمرون برمون [ویتم رموون ,A ویت م    |    C ویتم ܢ om. D, ante eum [فھ ܢ add. Š et ܘܐ ن    |    add. Y ܘ  [نادمی

ܐ  ŠY, ante eum ري ما ت م    |    add. C ك ى انھ ܝ [عل  ŠY    |    م وا    |    Y  [ل         Y ܬ ,DŠ یتمموا [یتم
ذي وه    |    om. Y [ال ره [فعل یر A, om. D,  et ante م دموه   transp. Y      11 الخ         om. D و ,om. AY [وق
م ن ante eum [انفسھ ھم ,add. A م ھ et نفوس ھ نبی ܪ  ܪܘܣ ,add. C خالص ܬ   ܡ ܘ ܐܡ  ܟ ܐ  ܘܗ
ܢ ܝ   ܬ  ܨ ܝ    ܠ ܗܘ ܝ  ܡ   ܗܘ ܢ ܬܕܐ ܐܕ   ܨܕܘܪܗܡ ܘܗܡ  ܘܣ   
ܠ add. Y  ܐ

348



148

25bh  Les voleurs de l’huile des lampes   Il y avait en ce lieu des gens qui 

se frappaient les mains avec des bâtons de feu en hurlant et en disant : 

« Nous étions faibles, ayez donc pitié de nous ! ». Je demandai : « Qui sont 

ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui servaient dans les églises mais 

volaient l’huile des lampes146 et manquaient à leur service ».5

25bi  Les fouineurs   Il y avait en ce lieu des gens dans les oreilles desquels 

des vers de la taille d’une coudée, noirs et poilus, pénétraient tandis qu’eux 

criaient et qu’ils avaient les mains liées dans la nuque. Je demandai : « Qui 

sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui écoutaient ce qui ne les 

regardait pas et qui cherchaient à découvrir des choses qui ne leur étaient 10

d’aucun bénéfice ».

25bj  Ceux qui n’accomplissaient pas le bien jusqu’au bout   Il y avait en 

ce lieu des gens que la chaleur de la rivière n’atteignait que faiblement ; ils 

pleuraient amèrement, se mordaient les mains, se giflaient le visage et se 

tapaient la poitrine avec un immense regret en sanglotant. Je demandai : 15

« Qui sont ces gens ? Je vois qu’ils subissent un châtiment modéré alors 

qu’ils pleurent, crient très fort et sont pris par un grand regret ». Il répondit : 

« Ce sont ceux qui, s’ils étaient bienfaisants envers le nécessiteux, faisaient 

l’aumône et effectuaient de bonnes actions, ils étaient néanmoins irrités et 

las. Ils regrettent à présent de n’avoir pas parachevé le bien qu’ils faisaient et 20

qu’ils amorçaient de bon cœur ».

146 L’huile des lampes n’était pas forcément coûteuse car celle qui était utilisée dans les 
églises était le plus souvent l’huile la moins onéreuse disponible. Comme elle était aussi 
utilisée pour obtenir la bénédiction (baraka), il est possible que les voleurs ne 
cherchaient pas à faire de bénéfices mais à prendre avec eux une huile considérée 
comme miraculeuse. Pour n’en donner qu’un exemple, tiré d’une source inédite, on 
trouve dans le ms. Patr. copte, Simaika 645 (G), ff. 17r-45r, un récit de la construction de 
l’église Sainte-Barbara au Caire. Il y est question de musulmans qui viennent chercher la 
bénédiction de l’huile des lampes (zayt al-qanādīl), voir le manuscrit cité, au f. 44v.
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ذني بیدي فطار  دویة لاسقاط اولادهن. ثم ا ن یتعالجن  لواتي  سا ا ذاب الق وال 26  صفة 

ــح  ــه ق ره كالحلقة حــول ذ الــتل. وف دا ودا بير واسع  لى تل محیط به نهر  بي واذا ا قايم 

ت. ودنــو  ه. فزجر الملاك ت الرايحــة فســك د یدنوا م ستطیع ا دا لا  تن  وصدید مفرط م

ر تتغرز في رووسهم ووجوههم  تن من  ليهم ريح م س الى صدورهم والسما تمطر  ه ا ه. فاذا ف م

ل النار ویلتهب وهم يمرون مع  ليهم انهار من دم احمر وهو یفور م وصدورهم وذ الجبل یصب  5

كرا. فقــلت : ”مــن هــولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي  ا م ستقرون ولهم عجی نهر ولا  جري الما في ا

ما وهذه الخطیة اعظم الخطا وعقابها اشد العقاب. ولا رحمة تلحق صاحبها. وهولاي  سفاكين ا

لقــه  ل مــن قــد صــوره الله و ة من بطونهن لان مــن یــق ج دویة لاسقاط  ت  سا الشار ال

سا كاملا“. ل ا سا وان كان طفلا فهو كمن ق ا

Trad. text. : A D Š Y C

ة   1 ܣ [القتل ܢ    ŠY    |    نسا زواني [وال ܐ ,add. D ال  add. Y    |    ي دي [اللوات  ,add. A ال
دین ن    |    DY, om. C ال ن    |    om. DY [ك ربون [یتعالج ܕܐܘ DY یش  Š    |    ة ھ [الادوی  ,A, om. ŠC بالادوی
ܘ  Y    |    قاط ون [لاس ي یسقط ܢ ,A لك ܝ   Y    |    ن م [اولادھ ܕ ,D اولادھ ܘ ܪ ,Š ܐ  et add.   
ܡ Y, الاولاد C    |    م ذني    |    AD و [ث ذ [اخ ܟ ADY et اخ  add. ŠY    |    دي طار    |    om. Y [بی  [ف
ع .om. et add [واذا   D,  ŠY      2 فسار,A فصار ي موض ى…انا    |    D ال عر الا [انا    |    om. A [عل  فلم اش
 [واسع    |    om. ŠY [كبیر    |    om. Š [نھر    |    om. Š [بھ    |    A,  ŠY یحب [محیط    |    om. Y [قایم    |     D وانا

دا    |    ŠY ܘ ره    |    om. D [ج ر ,A دار [ودای و DŠ et ante eum دای ھ ,add. AD وھ ة    |    C دایرت  [كالحلق
om. AD    |    ܠ [حول ܪ transp. D, om. et صدید post [قیح    |    om. ŠY [وفیھ    |    om. A [التل    |    ŠY ܘ  

 add. ŠY      3   دید ن    |    dubit. Y [وص ن [منت ܢ ,AD النت د…لا    |    ŠY ܘ         om. C [لا    |    om. A [اح
 .add القرب Y, ante eum  [منھ    |    add. D ان ante eum [یدنوا    |    DC احدا [احد    |    C تستطیع [یستطیع
C    |    فاذا 4…فزجر] om. A    |    تلك] om. A, دلك D    |    الروایح [الرایحة AD    |    فسكنت] dubit. A    |    ودنونا] 
ܬ ,A دنینا ܡ ܕ  Š, ܡ ܕ  Y      4   منھ]  ŠY    |    ܘܐܕ [فاذا ŠY    |    فیھ]  ŠY    |    تقطر [تمطر C    |    علیھم] 
ھم ي روس ح    |    add. A وعل ھ [ری ح ,dubit. A الشنب ح ,Y ܪ ,Š ܪܐ ,D روای ن    |    C ری  ,om. AD [منت

 ŠY    |    بل [نار ܪ ,D ون رز    |    ŠY ܘ رس [تتغ رس ,A وتغ دخل ,D فتنغ ھم    |    C فت دورھم post [رووس  ص
transp. C    |    وھھم ܕܗܡ [ووج ܗܗܡ ,Š ܘ دورھم   Y, om. C      5 ܘ ܘ درھم .ŠY ܘ ܨܕܘܪܗܡ [وص         D ص
جبل ܠ [ال  ŠY    |    م ھار    |    om. Y [علیھ ܪ ,om. D [ان  ŠY    |    ن ر    |    om. ŠY [م  ,add. A ذھل [احم

 Š, كره C    |    وھو] om. ADŠ    |    شبھ [مثل A, om. DC    |    حار [النار add. AŠ, om. DC    |    ویلتھب] 
ھب ܒ ,A تلت ھب ,Š ܬ ھ et یل م    |    add. C ل م 6…وھ ܘܢ ,D یسیرون ,A یجروا [یمرون    |    om. C [ولھ  Y        
ع ري   ŠY      6  [م ܢ ,dubit. Š  [ج  Y    |     ي ما ف  [ولا    |    add. ŠY ܕ om. AŠ, ante eum [ال
om. Š    |    جا را    |    ŠY et  add. Y  [عجی       add. ŠYC ھم [2ھولاي    |    C منكره ,add. D كتیر [منك
فاكین   7 ܢ [س ة    |    ŠY ܗܡ    ریغوریوس [الخطی م    |    add. AD یا غ طایا    |    om. D [اعظ  [الخ
om. D, زنا ق وال طایا الفس ب الخ ي تناس ھا    |    add. C وف دابھا [وعقاب ܗ ,D وع قاب    |    Y ܘ ع [الع ن جمی  م
داب قاب ,D الع ة    |    AD لا [ولا    |    C ع احبھا post [رحم ق    |    transp. D ص ق [تلح         DŠY, om. C یلح
احبھا ھا [ص حابھا ,A اھل ܐ ,D اص  et  ܐ add. Y, ھا ولاي    |    C لاھل نسا   om. AŠY      8 [وھ  [ال
ء ܐܬܝ   ,A اللواتي الدي استعملن [الشاربات    |    Y ܘ  Š    |    لاسقاط] om. Š    |    اولادھن [الاجنة AD, 
ܕܗܡ ونھن    |    Y ܐܘ ونھم [بط ن    |    DYŠC بط ــ [2م  Š    |    قتل قتل [ی ܠ ,AD,    Š ت  Y        
ܘܪܗ [صوره…3من ܢ    Š    |    ما [3من C    |    ܬ [الله add. ŠY    |    كاملا 9…وخلقھ] om. Š    |    وخلقھ] 
ܘܪܗ  Y      9   ܢ [1انسانا ܠ [كمن قتل    |    om. D [كان    |    D وھو [وان    |    Y ܐ ܝ    [كمن    |    Y  ܕ 
DY كامل انسان [انسانا كاملا    |    D كمتل من
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26  Le châtiment des meurtriers   Description du châtiment des meurtriers 

et des femmes qui prenaient des remèdes pour avorter de leurs enfants. 

L’ange me prit par la main et vola avec moi. Je me trouvai alors debout sur 

une colline qu’encerclait un très large fleuve, tournant comme un anneau 

autour d’elle. Au-dedans il y avait du pus extrêmement répugnant et 5

personne ne pouvait s’en approcher. L’ange repoussa cette odeur et elle 

s’apaisa. Nous nous approchâmes alors [du fleuve], où il y avait des gens 

immergés jusqu’à la poitrine. Un vent pestilentiel et du feu leur tombait 

dessus, s’enfonçant dans leur tête, leur visage et leur poitrine. Cette colline 

faisait couler sur eux un fleuve de sang rouge, qui courait comme le feu et 10

qui flamboyait, tandis qu’eux étaient transportés par le courant du fleuve et 

ne pouvaient s’arrêter, tout en poussant des hurlements insupportables. Je 

demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui ont fait 

couler le sang, et ceci est la plus grande faute, et sa punition est la plus 

sévère. Nulle miséricorde ne touchera celui qui la commet. Ce sont 15

également les femmes qui ont bu des médications pour avorter, car celui qui 

tue celui que Dieu a façonné et a fait homme, même si c’est un petit enfant, 

c’est comme s’il a tué un homme déjà accompli ».
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ر تتقــد وفــيها  ن يخنقون الناس. ثم مضى بي الى ظلمة لا تحــد وفــيها  ذاب الجناة ا 27  صفة 

ظــرة  ات بحلــوقهم وایــديهم تضرب وعیــونهم  شــا س معلقين في تــ ا دید وا ات من  دشا

ــيرهم. فقــلت : ”مــن  وانفاسهم لا تخرج وعرقهم يجري وهم في شقا عظيم. فرحمتهم اكثر مما رحمت 

ل هذا العذاب“. ن كانوا يخنقون الناس ویعذبونهم م هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا

28  صفة الشرط وتباعهم واعوانهم. ثم مضى بي الملاك الى ظلمة اشد من ت الظلمة. فقــلت :  5

ر  لى وجوههم في ارض من  ين  كشفت. فاذا اقوام مطرو ”ما هي هذه الظلمة ؟“. فزجرها فا

یاطين كالــنار المتقــدة بوجــوه طــوال ســود  ر وشــ دا مــربوطين بحــبال مــن  ارة  مظلمة وحشة 

ليهم. ویضربون  ر یصبونها  وعیونهم مشوهة وانیاب ظاهرة واشداق واسعة في ایديهم اسطال من 

لى وجوههم ویعجون ویصیحون ویقولون : ”ارحمنا !“.  تمرغون  ر ابدانهم وهم  ر سا سیاط من 

ــذاكم  ذابنا و رحمكم و رحمكم ولا الخالق  ين ما رحمتم ولا نحن  والشیاطين یقولون لهم : ” ملا 10

جمیعا موبدا لا یفنى !“. فقلت : ”من هولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي هم اصحاب الشرط واتباعهــم 

م“. دا و

Trad. text. : A D Š Y C

        D الخانقین وغیرھم ,A الخنقا [یخنقون    |    om. AD [الذین    |    ŠY ܐ ,C, om. AD النجاه correxi [الجناة   1
ܡ .om. ADY et add [الناس ܐ  ܡ  ܗ   Y, ܡ ܬ   add. Š    |    الظلمھ [ظلمة D, 
ع د    |    C موض ھا    |    Y,  Š  [تح ھا [1وفی د ŠY    |    ante  ܐ [نار    |    ŠY فی  ,add. ŠY  ܗܝ [تتق
ܡ [وایدیھم    |    C السلاسل ,A الدشخات [الدشاخات    |    C سلاسل ,A دشخات [دشاخات   C      2 توقد  [تضرب    |    Š ܘ
رب ܡ ,A لا تضط ــ ونھم    |    add. Y ܪܘܘ م [وعی رة    |    C واعینھ ھ ,A بارده [ناظ ܗ ,D خارج ــ       C ناذرة ,Š ܙܐܘ
ܕܗܡ ,ADY انفسھم [وانفاسھم   3 ܐܒ [شقا    |    AD تجري [یجري    |    Š ܘܐ  ŠY    |    ܨܦ [عظیم   add. Y    |    مما] 

 Š,  Y    |    رحمت] om. Š      4   ܠ [فقال  Y    |    ܗܡ [2ھولاي add. Š    |    الذین] om. D    |    كانوا] om. A        
ذبونھم وھم [ویع دبوھم ,A وعضب ثل    |    DŠ ویع مثل [م ذا    |    A, om. D ب دا [ھ ذاب    |    D بھ ܡ [الع ܬ   
add. Š, ܡ ܬ    add. Y, وغیره add. C      5   واتباعھم [وتباعھم DŠY    |    واعوانھم] om. C    |    اخذ [ثم 
دي ى    |    add. C بی ي [مض ܘ ,add. A القسیا [الظلمة    |    C ومض  add. Y    |    الظلمة 6…فقلت] om. ADŠ      
ة   6 دھا [الظلم زجرھا    |    add. C وح ܗ [ف ــ ܡ ܙ ــ  ŠY, رز فت    |    C فح ــ [فانكش ــ   ,add. Š ܬ
فت وام    |    C وانكش وم [اق ي    |    DC ق ن    |    om. D,  Y [ف ة   om. A      7 [م  [حارة    |    add. Y ܘܗܝ [وحش
om. DC    |    ante ربوطین ܐܡ [م ــ ܟ ܐ ــ رتبطین ,add. ŠY ܘܗ دة    |    C م ده [المتق وال    |    AŠC المتوق  [ط
ھ ره ,add. A وحش ܐܛ add. DC, om. Y et وع ــ  add. ŠY    |    ود ودان [س ودا ,A س ونھم   C      8 س  [وعی
ون ة    |    AD عی ھ [مشوھ ܪܐܬ ,A مشقوق  Š, ܪܗ  Y    |    یاب ܬ ,om. Š [وان داق    |    Y ܘ ܐܩ [واش  ,Y ܘܐ
داق دیھم    |    C واح دیھم [ای طال    |    C ی یاط [اس ونھا    |    A س ون ,om. A [یصب ون ,Š ܘ ,D ویقلب         C یقبل
م ربون    |    om. A [علیھ ܡ ,transp. D نار post [ویض ــ ھا ,ŠY ܘ ن نار add. et post ب       transp. C م
        transp. ŠY یصیحون post [ویعجون    |    transp. ŠY سایر ante [على وجوھھم    |    D وسیاط ,A  بھا [بسیاط   9
 [لھم    |    A یقول [یقولون    |    add. C وتلك [والشیاطین C      10   ante ارحمونا [ارحمنا    |    add. ŠY  ܪܒ [ویقولون
ما ما [ما    |    add. Š ܗܕ م    |    Y ܗܠ ,add. D ك م ,add. ŠY ܐ ܐ [رحمت ق    |    C رحمتھ         ŠY  [الخال
رحمكم ܢ [موبدا   om. AD      11 [وعذابكم    |    om. C [وعذابنا    |    ADŠ یرحمنا [ی  add. ŠY    |    لا یفنى]   

 ŠY, om. C    |    م حاب    |    om. AC [ھ رط    |    om. ŠY [اص م    |    Y   [الش م [واتباعھ       C وتباعھ
ܕܗܡ om. et [وخدامھم   12 ܕܗܡ add. Š, om. et ܘܐ ܡ ܘܐ ܐ add. Y ܘܐ
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27  Le châtiment des étrangleurs   Description du châtiment des criminels 

qui étranglaient les gens. Par la suite, il m’amena dans des ténèbres sans 

limite dans lesquelles il y avait un feu brûlant. Il y avait des carcans de fer 

(dušāḫāt)147 et des gens avaient le cou accroché à ces carcans. Leurs mains 

étaient battues, leurs yeux étaient exorbités148, ils ne pouvaient respirer et 5

leur sueur dégoulinait ; ils souffraient terriblement. Je pris pitié d’eux plus 

que je n’avais eu pitié des autres. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il 

répondit : « Ce sont ceux qui étranglaient les gens et leur infligeaint des 

châtiments semblables à celui qu’ils subissent ».

28  Le châtiment des policiers   Description du châtiment des policiers, de 10

leurs partisans et de leurs agents. Par la suite, l’ange m’amena dans des 

ténèbres qui étaient plus sombres que les précédentes. Je demandai : 

« Quelles sont ces ténèbres ? ». Il les chassa et les dissipa. Il y avait des gens 

jetés face contre une terre, sur un sol de feu ténèbreux, aride et très chaud, et 

attachés au moyen de cordes feu ; des démons comme des feux brûlants, 15

avec des visages longs et noirs, des yeux difformes, des crocs apparents et de 

larges bouches avaient en mains des seaux de feu dont ils leur versaient le 

contenu. Ils les frappaient avec des fouets de feu sur le reste de leur corps, 

tandis qu’eux se roulaient la face dans la poussière, criaient et hurlaient en 

disant : « Aie pitié de nous ! ». Les démons leur disaient : « Maudits, vous 20

étiez sans pitié et nous non plus nous ne vous prenons pas en pitié, pas plus 

que le Créateur. Notre châtiment et votre châtiment sont tous deux 

éternels ! ». Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont les 

chefs de police, leurs partisans et leurs serviteurs ».

147 Sur ce terme d’origine persane assez peu attesté dans la littérature arabe à l’époque 
islamique, voir chap. X, §3.2. Pour une interprétation de cette section et de la suivante, 
voir chap. XII, §4.3.

148 Les témoins divergent beaucoup sur ce mot. Je le traduis en fonction du contexte, où on 
attendrait quelque chose comme ǧāḥiẓa.
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ن الخطاة. ثم قال لي : ”الحقني لاریك اعظم من هذا العذاب“.  ذاب الرهبان المفسد 29a  صفة 

ظرت فــرایت اســفلها  ذ بیدي وصار بي الى هویة عظيمة لا یدرك قعرها. وقال : ”انظر !“. ف فا

ل الى القرب منها ولا  دا ولم یبين منها. فقلت  : ”اني لا انظرها“. فقال لي : ”ما  س مظلم 

دت وسجد هو ایضا معي. واذا صــوت  دا“. ثم قال لي : ”اسجد !“. فس تن  من اسفلها لانه م

ــتها الظلمــة الممتلیــة مــن السخــط  تها الــروايح المملیــة مــن الــرجز اســكني ! ا من السما یقول : ”ا 5

ت تــ الــروايح  كشفت تــ الظلمــة وســك ن كما كنت“. فا كشفي ليرى العبد الصالح وتعود ا

الكرهة.

لیــد في  رد عظيم وهو اعظم مــن كل ثلــج و فضون في  الا وسا ی 29b  ثم هبط بي فرایت ر

م من شدة البرد والعذاب. واذا وجوههم  ستطیعون ال العالم واسنانهم تتقعقع شیا عظيم وهم لا 

لم ان  ت. فقال لي الملاك : ”ا دا وك ليهم  ایفة. فحزنت  اریة ونفوسهم  كایبة حزینة ودموعهم  10

ي ینالهم من شدة الروايح الكريهة والظلمة اعظم من البرد“. فقلت : ”من هولاي ؟“. فــقال :  ا

ــرى. لكنهــم بصلــوات  ل بهــم ما  غــي. فــ  لرهبنــة كــما ی ”هــولاي هم الــرهبان ولم یقومــوا 

د ولی الاثنين“. سير الخير، لهم نیاح لی الجمعة ویوم  ورهم وبما قدموه من  لى ق سين  القد

Trad. text. : A D Š Y C

ܡ ,add. A المساكین [الخطاة    |    transp. Š الخطاة om. A, post [المفسدین   1  add. Y    |    ثم] om. D, mg. ان 
ي لاك ل ني    |    add. A الم         A بي [بیدي    |    ŠY ܬܡ   [بي…فاخذ   D      2 لاوریك [لاریك    |    A اتبعني [الحق
ار ار [وص ة    |    C وس ة [ھوی رھا    |    C ھاوی رت    |     ,Y  ܘ  ,Š  [قع فلھا    |    om. A [فنظ  [اس
ܗ ܐ ن   ŠY      3 ܬ ن [یبی ܢ ,AD اتبی  ŠY    |    ܘ  ܐܪ  ܘ  [1منھا add. Š,   Y, فیھا C        
…فقلت       om. A [منھا ولا    |    Y  [لك    |    om. DŠ [لي    |    C انطر شي [انظرھا    |    C ما [لا    |    om. D [2منھا
فلھا   4 ھ    |    ŠY ܐܪ [اس …لان دا ھ    |    om. Š [ج قال [قال    |    AC لا [لان ي    |    D ف روایح   om. A      5 [مع  [ال
om. DC, ــ ܐ  et    add. Š,     add. Y    |    كني  [اس
ܝ ھا YC    |    ante ܐ  ,D المظلمھ ,A المشبعھ [الممتلیة    |    C السجونھ ,D السجونھ [الظلمة    |    add. ŠY ܘ [2ایت
om. C      6   ي ي [انكشف یرى    |    D اتكشف ح    |    ŠY  [ل یك [الصال ودین    |    add. AC ما ف ܕܝ [وتع ܦ ܘܬ  ܘ

ما    |    add. ŠY ܐ نت    |    ŠY   [ك تي [ك ܝ ,AD كن  ŠY    |    ante فت       add. ŠY  ܕ [فانكش
ܟ ,add. D انھ [ثم   ŠY      8 ܐ [الكرھة   7         Y ܘ [ونسا    |    trans. C نسا post [رجالا    |    add. ŠY ܐܢ 
ون ون [ینتفض ــ ,A ینقض ܢ ,Š ܘܗܡ  ــ و    |    Y ܘܗܡ  نانھم 9…وھ م    |    om. D [واس ܕ [اعظ ــ       Y ܐ
ܢ  [البرد…وھم    |    dubit. A, om. Y [شیا    |    om. C [شیا عظیم    |    om. A [واسنانھم   9  ܘܗܡ  
ܘܕܗ  .   et post م رد عظی ن    |    transp. ŠY ب برد…م  [واذا    |    D تلك [شدة    |    trans. C وھم ante [ال

 [جدا    |    om. Y [علیھم    |    ADC ونفوس [ونفوسھم    |    ADC ودموع [ودموعھم    |    D كتیره [كایبة   Y      10 ܘܐ
post كیت  ܐܪܐܟ ܬ     [ینالھم 11…اعلم    |    add. Š,   Y   [وبكیت    |    transp. D ب

ܝ ܐ  ŠY      11   ante روایح ة    |    add. Y ܗܐܕܝ ,add. Š ܗܕܗ [ال ن   ŠY      13  [الكریھ ة الاثنی  [ولیل
om. ŠY

354



154

29a  L’abîme   Description du châtiment des moines corrupteurs et 

pécheurs. Il me dit ensuite : « Viens, afin que je te montre ce qui est plus 

grand que ce châtiment ». Il me prit par la main et m’amena à un abîme 

immense dont on ne pouvait apercevoir le fond. Il me dit : « Regarde ! ». Je 

regardai et je vis que ses profondeurs étaient très sombres et qu’on ne 5

pouvait rien en discerner. Je lui dis : « Moi, je n’en perçois rien ». Il 

répondit : « Il te sera impossible de t’en approcher, ainsi que de ses 

profondeurs, car elles sont fétides ». Il me dit ensuite : « Prosterne-toi ». Je 

me prosternai et il se prosterna avec moi. Puis une voix du ciel venue dit : 

« Vous, les vents pleins de courroux, apaisez-vous ! Vous, les ténèbres 10

pleines de colère, dissipez-vous, afin que le serviteur juste puisse voir, puis 

vous retournerez comme vous étiez »149. Les ténèbres se dissipèrent et les 

vents détestables s’apaisèrent.

29b  Le châtiment des moines et le repos qui leur est accordé   Il me fit 

ensuite descendre et je vis des hommes et des femmes qui grelottaient dans 15

un froid intense, plus intense que celui de la neige et du givre qui sont dans 

le monde. Leurs dents s’entrechoquaient très fort et ils ne pouvaient parler 

tant ils avaient froid et que leur souffrance était grande. Leurs visages étaient 

tristes et consternés, leurs larmes coulaient et leurs âmes étaient pleines de 

frayeur. Je m’affligeai beaucoup de leur sort et pleurai. L’ange me dit alors : 20

« Sache que ce que les odeurs pestilentielles et les ténèbres leur font endurer 

est bien plus insupportable que le froid ». Je demandai : « Qui sont ces 

gens ? ». Il répondit : « Ce sont les moines qui n’ont pas mené la vie 

monacale comme il le fallait. Pour cela, il leur arrive ce que tu vois. 

Cependant, grâce aux prières des saints [effectuées] sur leurs tombes et grâce 25

aux quelques bonnes actions qu’ils ont accomplies, ils ont droit à un répit [à 

leur peine] la nuit du vendredi, le dimanche et la nuit du lundi »150.

149 Dans l’ApThéo, c’est la Vierge qui, contre l’avis de l’archange Michaël, ordonne aux 
ténèbres de se disperser, voir trad. angl. Baun, p. 392.

150 Le sabbat et le dimanche peuvent passer pour des jours tout désignés pour le repos des 
suppliciés, la nuit du lundi est plus inattendue.
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ذ بیدي من ذ الموضع ومضى بي الى بين  ساقفة. ثم ا ذاب البطاركة والمطارنة و 30a  صفة 

ام كلهــم الى  س قــ ة ولــها امــواج عظيمــة تتلاطــم. وفــيها ا ر صاف نهما بحيرة من  لين عظيمين ب ج

سنانهم. ر وهم یبكون ویصرون  كة یضربون رووسهم بعصى من  صدورهم وملا

لى راسه  ل شاب حسن المنظر  ه ر ب وخرج م ح من السما  ی ا واقف واذا قد انف 30b  ف

كة ومع اثنين منهم شمعتين تضي  شح بطیلسان من نور. ومعه ثلاثة ملا كلیل من نور یتقد وهو م 5

ــلیك   لقــرب مــني. ثم قال لي الشاب : ”الســلام  خر مجمرة فيها بخور طیب. فصاروا  ومع 

لیه السلام وارتعدت. وقلت : ”من انت  سیدي ؟“. فقال : ”ا متى  غریغوریوس“. فرددت 

ح كتا معــه  اب في كل وقت ؟“. ثم ف شير“. ثم قال لهم : ” مرایين ما كنتوا تقروا هذا الك ال

سوع المسیــح لمــن  . ثم قرا وقال : ”هكذا قال سید  سرج نورا عظ ه اسطره  ين ف فرایته 

Trad. text. : A D Š Y C

ة   1 اقفة om. D, post [والمطارن اقفة    |    transp. C والاس م [والاس حل بھ         add. Y ܐ ,add. D المرسومین وما ی
ذ دني [اخ دي    |    A اخ ــ [بی  et ܟ  add. Y    |    ى ار [ومض ار ,D وص ى    |    C وس ع [ال       add. D موض
ܡ [عظیمین   2  Š    |    ܘ ܬ  [بینھما ŠY    |    عظیمھ [بحیرة add. A, ܗ  add. ŠY    |    امواج…
 موضع الصره A, om. et روسھم [صدورھم   om. ŠY      3 [كلھم    |    add. ŠY ܘ [عظیمة    |    om. A [تتلاطم
add. D, ن نار ن بسلاسل م م مكتفی  وملایكھ [نار    |    AŠY روسھم [رووسھم    |    add. C مكبوبین على وجوھھم وھ
ܡ [باسنانھم    |    add. C یضربونھ  [انفتح    |    om. DY [قد    |    D اد ,A واذ [واذا    |    AŠY فبین ما [فبینما   Y      4 ܐ
ن    |    A انفتحت ھ [باب    |    AY في [م ما et ante طاق ھ    |    transp. A, om. C الس       A, om. D,  Y منھا [من
د   5 ور…یتق         Y ܬ ,A ثلاث [ثلاثة    |    D بصلبان [بطیلسان    |    D مشبح [متشح    |    A تتقد [یتقد    |    om. ŠY [2ن
ع م ,om. A [وم ن    |    D ومعھ ܬ ,om. D [اثنی م    |    Y ܐ م [منھ ي    |    A, om. D معھ ي ,A قصار [تض  ,D یض
م وار العظی رة   add. C      6 بالان رم [مجم یرم ,A ب ور ,ŠY ܕܪܓ ,D ب ن ن ھا    |    add. C م ھا correxi [فی  ,C وفی
 [لي    |    om. DC [ثم    |    C منھا [مني    |    DY فصار [فصاروا    |    add. C روحاني رفیع لدید [طیب    |    ADŠY فیھ
om. D    |    الشاب] om. AD, ante eum ܕ add. ŠY      7   فردیت [فرددت A, ܕܬ  Y    |    ܬ [وارتعدت  ,Š ܘܪܬ
ܬ لت    |    Y ܘ ھ [وق ن انت    |    add. C ل یدي post [م یر   transp.Y      8 س ي ,Y  [البش م    |    C الانجیل  [1ث
م    |    D ف رایین    |    om. DŠ,   add. ŠY [لھ راایین [م م [ما    |    D م ي ك م ,D ال وا    |    C ال  [كنت
وا روا    |    DC, om. ŠY تكون ܐܬܡ [تق  Š, ܡ  Y, ي ذا add. C    |    ante ف كتب و [ھ كتاب    |    add. A ال  [ال
جیل ܢ ,A الان  ŠY    |    ܐܒ [كتابا  et ܢ  add. ŠY    |    ܘ [معھ add. ŠY      9   رایتھ [فرایتھ A, رایت et 
post ھ ن    |    transp. D, om. ŠY فتح ھ    |    C حیث ,om. ŠY [حی ح [فتح  correxi [اسطره    |    A, om. ŠY فت
طره طور ,A واس ــ ,D س ܐܒ et ܐܨ رج    |    add. ŠY, om. C ܕ  رح [تس رج ,ŠY ܬ ,D تش         C یس
ܐܗ [قرا    |    ŠY  [عظیما    |    D نور [نورا  ŠY, قري C    |    ھذا ھاكذا [ھكذا A et ante وقال transp. ADC        
ŠY  [لمن    |    A, om ŠY ایسوع [یسوع    |    om. A [قال
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30a  Le lac de feu   Description du châtiment des patriarches, des 

métropolitains et des évêques. Il me prit ensuite par la main et m’amena 

entre deux immenses montagnes. Entre elles, il y avait un lac de feu à la 

flamme claire151 dont les immenses vagues s’entrechoquaient. Dans ce lac, il 

y avait des gens, tous debout, submergés jusqu’à la poitrine, tandis que des 5

anges leur frappaient la tête avec des bâtons de feu et qu’eux pleuraient et 

grinçaient des dents152. 

30b  Le sermon de Matthieu l’évangéliste   Pendant que je me tenais là, 

une porte s’ouvrit dans le ciel. Un beau jeune homme en sortit153, portant sur 

la tête une couronne de feu brûlant et vêtu d’un ṭaylasān154 de lumière. Avec 10

lui, il y avait trois anges : deux d’entre eux avaient une bougie lumineuse et 

le troisième un brûle-encens155 dans lequel se trouvait de l’encens parfumé. 

Ils s’approchèrent de moi. Le jeune homme me dit : « Salut à toi, 

Grégoire ! ». Je lui rendis alors son salut et je fus pris de tremblement. Je lui 

demandai :« Qui es-tu, maître ? ». Il me répondit : « Je suis Matthieu 15

l’évangéliste ». Puis il leur dit : « Hypocrites ! Ne lisiez-vous pas ce livre à 

toutes les heures de la journée ? ». Il ouvrit alors un livre qui était avec lui et 

je vis, au moment où il l’ouvrait, que ses lignes brillaient d’une lumière 

intense156. Il lut : « Ainsi parla le Seigneur à ceux à qui il confiait la charge 

151 Le lac de feu est mentionné dans Ap 20, 14-15.
152 La famille τ a une version sensiblement différente en cet endroit. Les anges y disent 

notamment aux suppliciés (transcription à partir de S) ܡ : ܢ ܬܡ       ܘ
ــ ܡ ܐܢ ܗܕ    ܘܒ   ܡ ܬ  ܐܒ  ܐ  ܡ ܗܕ ܕܘ  ܪ     
ܠ   ܘ   ܐ  ܐ  ܐ ܘ ܐ  ܠ ܐ ܗܘ  ܢ   ܡ      

ــ ــ ܗܕ  ܡ  ــ ܝ  ــ ــ  ܡ ܐ ــ ܝ ܪ ܐ ܐ  . On pourrait traduire par : « Malheur à 
vous ! Malheur à vous ! N’aviez-vous pas entendu parler de cette mer de feu ?. N’aviez-
vous pas lu cela ? Goûtez à ce châtiment comme vous avez démenti ce qui est écrit ! 
N’aviez-vous pas appris que ceci vous était destiné depuis longtemps ? N’aviez-vous pas 
lu ce que disait votre Seigneur : Je suis le bon pasteur et le bon pasteur donne sa vie à 
tout moment pour ses brebis (citation approximative de Jn 10, 11). Où sont ceux dont 
vous avez été les pasteurs ? Où est ce que vous avez accompli dans le monde ? ». On 
trouve quelque chose d’extrêmement proche dans Coran XXXII, 20 et XXXIV, 42 : ذوقوا 
ّبون ذ ھ تك م ب ذى كنت َ ّارِ  ال ن ذاب ال  Subissez le supplice du feu que vous traitiez jadis de » ,ع
mensonge ».

153 Présenter Matthieu comme un jeune homme n’a pas inspiré tous les copistes. La famille 
τ décrit l’apôtre comme « un vieillard majestueux » (ܪ ــ ــ   ). Une description 
encore plus aboutie se trouve dans la famille éthiopienne, qui le présente aussi comme 
un vieillard.

154 Sur ce vêtement, voir Y. Stillman, Arab Dress from the Dawn of Islam to Modern Times, 
p. 18 et 39. Notons que certais stipulent que les chrétiens ne sont pas autorisés à porter 
ce vêtement, à ce sujet, voir chap. XII, §2.3.

155 Sur les termes utilisés dans la traduction manuscrite pour désigner cet instrument de la 
liturgie, voir chap. III, §2.1.
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رض فاذا افسد الملــح لا یصلــح لشي  ان  لى شعوبه : انتم هم نور العالم انتم ملح  اهم  استر

اب وقال لي : ”السلام معك“ وارتفع. ا ویتوطاه الناس“. ثم اطبق الك ار یلقى 

یدي مــن  لمــلاك : ” ســ يهم یبزقون في وجوههم. فقــلت  تهم وقد تقدمت الشیاطين ا 30c  فرا

لامور كــما  كونوا یقومون  ن لم  ساقفة ا هولاي ؟“. فقال : ”هولاي هم البطاركة والمطارنة و

لوا في صنوف  لوا الرشوة ود نیا وق ليهم حب ا لب  لحق. و حكام  يهم ولم یقضوا في  تقدم ا 5

ــرى الى  ــلى المساكــين فحل بهــم كــما  رامل ولا یتصدقون  رحمون الیتاما و كونوا  . ولم  الخطا

بد“.

ه  غي. ثم انه مضى بي الى موضع ف ن لم يخدموا الله كما ی ذاب القسوس الشمامسة ا 31  صفة 

ان  نهر د كسين. ثم يهیج ذ ا ه اقوام الى اوساطهم م ر احمر یلتهب وحش المنظر. واذا ف نهر 

Trad. text. : A D Š Y C

ترعاھم   1 ترعاه [اس ܕ ,A اس ى    |    ŠY ܐ عوبھ    |    lac. A [عل م    |    ŠY  [ش ܡ [1انت م    |    Y ܘܐ  [ھ
om. ŠY    |    نور العالم] om. DC    |    2انتم] om. DC, ܡ ܕ [لا    |    C فسذ ,Y ܬ ,Š ܐ [افسد    |    Y ܘܐ  Š, 
ܕ ــ  Y    |    ح ــ [یصل ي    |    Y ܬܨ یا [لش ܘ et ܐ ,A لش  [ان    |    ŠY  [الا    |    add. Š, om. Y ܘ 
om. DŠYC      2   یلقى] correxi ܬ ŠY, تطرح A, یرما D, یرمي C    |    برا [خارجا DC    |    ویطوه [ویتوطاه D, 

 لك [السلام    |    om. AD [لي    |    ŠY  [اطبق    |    add. A بارجلھم [الناس    |    C ویطوا ,et  add. ŠY ܘܬ
add. A    |    عك عك [م ع    |    A,  ŠY وم رایتھم   ŠY      3 ܬܡ ܐܪܬ [وارتف ھ [ف ع et فرایت ن ارتف  ,add. A حی
راایت ܗ ,D ف ܝ et ܘ ܐ ܒ   ܝ   add. ŠY (ܗ  Y)    |    د د [وق ܕܬ [تقدمت    |    ŠY ܬܡ ,D ق  Š, 
ܕܘ ــ  Y, دمھم ن    |    C تق یاطین [الشیاطی ق et ش ریھین الخل دمت add. A, ante ك د تق ܣ ,transp. D وق ــ  ܐ
add. ŠY    |    الیھم] om. A, وھم add. DC et ante eum واثوا add. C    |    تبصق [یبزقون A, ante eum رھبین 
 [ھم    |    add. Š  [فقال   om. ŠY      4 [یا سیدي    |    om. A [للملاك    |    add. C شرار من نار منتن ,add. D الخلق
om. AD    |    ة ܪ [البطارك  Y    |    ة ܪ ,om. D [والمطارن  Š    |    ذین دي [ال م    |    ADŠ ال  ,D ما [ل
om. C    |    وا وا [یكون ون ,D كان ون    |    C یكون ܪ ,D بالامر ,om. A [بالامور    |    Š,  Y  [یقوم  et 

 add. ŠY      5   دم دم [تق م    |    A یق ھ [الیھ ریق معوج ي ط وا ف م    |    add. D ومش وا    |    DY ولا [ول  [یقض
ون ون ,A,  Š,  Y یصنف كام    |    C یقض ي الاح ق    |    om. ŠY [ف لب    |    om. A [بالح …وغ دنیا  [ال
om. ŠY    |    دنیا ܦ [صنوف    |    A الرشا [الرشوة    |    Š   [وقبلوا    |    add. D علي حب الاخره [ال       ŠY ܐܨ
م   6 وا    |    ŠY ܘ [ول رحمون یكون رمون [ی تاما    |    ŠY ܪ ,D یك ܐܡ [الی  ولا الارامل [والارامل    |    ŠY ܐ
add. C    |    د 7…ولا دقون    |    om. D [الاب ܢ [یتص ن    |    Y ܬܨܕ ,Š ܬܨܕ ن ولا یاوون [المساكی  الفقرا ولا المساكی
 [الابد 7…الى    |    add. Š ܕܐ [ترى    |    A ما [كما    |    supra lineam A [بھم    |    ŠY   [فحل    |    C الغربا
ذاب ܢ [القسوس   AC      8 من الع  ŠY    |    یخدمون [یخدموا AYC    |    ܬ [الله add. ŠY    |    انھ] om. ŠY        
ܟ [بي  add. ŠY    |    موضع] om. A    |    فیھ] om. A      9   نھر] om. D, lac. Š    |    ante من [نار add. A, 
lac. Š, نارا C    |    ر ر [احم ھب    |    A حج ھب [یلت ܗܒ ,add. Š ܘܗܘ A, ante eum یل  ܘܗܝ et ante eum ܬ
add. Y    |    ante ش ܪ [وح ــ ــ  وام    |    add. ŠY ܘܕ واما [اق ن    |    A اق ن [منكسی ــ ,A منكبی  Š, 

 Y    |    یھیج] om. A    |    ܡ [النھر  add. ŠY    |    دخان] om. et ܘܗܘ add. ŠY
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de ses peuples : Vous êtes la lumière du monde157, vous êtes le sel de la terre. 

Mais si le sel perd sa saveur, il ne sert plus qu’à être jeté dehors et piétiné 

par les gens »158. Il ferma le livre et me dit : « La Paix soit avec toi ! ». Puis, 

il s’éleva.

30c  Le châtiment du haut clergé   Je vis que les démons s’étaient 5

approchés d’eux et leur crachaient à la figure. Je demandai à l’ange : 

« Maître, qui sont ces gens ? ». Il me répondit : « Ce sont les patriarches, les 

métropolites et les évêques qui n’ont pas mené les affaires comme cela leur 

avait été ordonné et qui ne rendaient par leurs jugements avec justice. 

L’amour du monde a eu raison d’eux, ils ont accepté la corruption et ont 10

commis différentes sortes de péchés. Ils ne prenaient les orphelins et les 

veuves en miséricorde et ils ne faisaient pas l’aumône aux pauvres. Il leur 

arrive ce que tu vois et ce pour toujours »159.

31  Le châtiment des prêtres et des diacres   Description du châtiment des 

prêtres et des diacres qui n’avaient pas servi Dieu comme il se doit. Par la 15

suite, l’ange m’amena dans un lieu dans lequel il y avait une rivière de feu 

rouge qui flamboyait et avait une mauvaise apparence. Il y avait en ce lieu 

des gens renversés sur le ventre160. Cette rivière agitait une fumée noire et 

156 La lumière des lignes du livre, qui n’est autre que la Bible ou, du moins, le Nouveau 
Testament, renvoie certainement au fait que ces dernières étaient tracées de lettres à 
l’encre d’or ou d’argent. Le patriarche Michel le Syrien lui-même aurait pris soin de 
copier un magnifique évangile décoré d’or et d’argent, voir Chronique jusqu’en 1234, 
éd. Chabot, vol. II, p. 314-315. Pour un exemple un peu plus tardif, voir P.G. Borbone, 
F. Briquel-Chatonnet et E. Balicka-Witakowska, « Syriac Codicology », p. 254.

157 Dans certains manuscrits de la branche γ on trouve l’addition « Je suis la lumière du 
monde », cf. Jn 8, 12.

158 Mt 5, 13-14. Sur les variantes importantes que connaît cette citation dans la tradition 
manuscrite, voir chap. III, §2.2.

159 La description des vices des patriarches, des métropolites et des évêques est également 
éclairante dans les manuscrits de la famille τ. J’en donne ici la transcription à partir de S, 
suivie d’une traduction de travail ــ ܐܘܨܐܗܡ : ܢ  ܪ ܘܐ      ܝ ܗܡ   ܗܘ

ܐܬ  ܠ ܘܐ  ܗܕܘ    ܢ     ܗܕܗ  ܘܐ ܥ      
ܣ  ܪ ܘ ܐܕ    ܪ   ܡ ܐ ܒ  ܘ  ܗܘ   ܗ ܘ     ܐ

ܒ ܣ  ܪܘܢ    ܘ ܘ   ܘ   ܐܡ ܘ  ܢ ܐ ܡ ܘ    ܗܘ  ܘܐ 
ــ ܬܪܐܗܡ ܪ  ܐ  ܐ ܢ   ܩ  ܕ  ܡ  ܬܐ  ܘ , « Ce sont les 
patriarches et les évêques qui n’ont pas fait ce que leur avait commandé notre Seigneur 
Jésus-Christ mais au contraire ils ont désiré le plaisir de ce monde : ils se sont appliqués 
à amasser de l’argent, ils se sont préoccupés des plaisirs du monde au détriment de la 
félicité de l’au-delà, ils étaient obsédés par le vin et ils aimaient le sommeil plus que la 
veillée. Lorsqu’ils devaient rendre la justice entre des personnes, ils suivaient les 
passions de chacun. Ils ne prenaient pas pitié de l’orphelin, ils n’exhortaient pas les 
pécheurs au repentir, ils ne restreignaient pas la fornication selon la loi du Seigneur mais 
ils avaient recours à l’usure et à la duplicité. Pour cela ils seront châtiés dans le feu tels 
que tu les vois pour l’éternité ».
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ليهم السما رماد وشرار. فهالني  كشف مطرت  غطيهم مرة بعد مرة ثم ینكشف. واذا ا مظلم زفر ف

ــن كانــوا لا یقومــون  امرهم. فقلت : ”من هولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي القســوس والشمامســة ا

رحمون  س. وما كانوا  لخطا وا غي. وینجسون الكهنوت والموهبة التي اعطیوا  بخدمة الله كما ی

ــرى الى  ل بهــم كــما  لصلــوات ولا يحفظــون اجسادهم مــن الخطیــة   نا ولا یقومون  مسك

بد“. 5

لباطل ویظنون انهم من اهل الصلاح وهم خطاة. ثم انــه مضى بي الى  ذاب المرایين  32  صفة 

ــرجمهم  ــلال والســما  س معلقين بج روسهم مغللين  ارض واسعة لا مضیة ولا مظلمة. وفيها ا

ــن كانــوا يخطــون  ستغیثون. وقلت : ”من هــولاي ؟“. فــقال : ”هــولاي ا ر وهم  سهام من 

ين“. نواع الخطا والناس یظنون انهم صالحين وتق

ين  ه اقــوام مطــرو ن. ثم مضى بي الى وادي وف ن الى د ن يخرجون من د ذاب ا 33  صفة  10

لید وثلج ورد حــتى یغیبــوا فــيها وسلــخ  ليهم  لى وجوههم والسما تمطر  لى بعض وهم  بعض 

Trad. text. : A D Š Y C      9   post وتقیین def. A

 ,ŠY ܬ [مطرت    |    DC فاذا [واذا    |    A,  Y یتكشف [ینكشف    |    C رجز ,A مزفر [زفر    |    C عظیم [مظلم   1
ܪ ,add. D جمر من نار [السما    |    transp. ŠY السما post [علیھم    |    C مطر  add. Š    |    ܐ [وشرار  ŠY et ܪ  
add. Y    |    ني ني [فھال رھم   A, om. ŠY      2 فالھ قال    |    om. ŠY [ام ولاي    |    om. Y [ف  ܗܡ om. Y et [2ھ
add. ŠY    |    ܢ [القسوس  ŠY, القسا C    |    الذي [الذین D    |    ینبغي 3…لا] om. et ܢ  add. ŠY, in λ 
(P)      3   ante ون وا [وینجس ة    |    add. D وكان روح [والموھب تي    |    ADC ال دنس…ال تي    |    om. ŠY [وال  [ال
دي وا    |    A ال وھا [اعطی وا    |    DC اعطی وا [وما كان ܢ ,ADC لا وكان  [مسكینا   Š      4  [یرحمون    |    Y ܘ 

 ŠY    |    ون ܢ ,Š  [یقوم  Y    |    ܗ [بالصلوات  et   add. ŠY    |    الخطیة…2ولا] 
om. ŠY    |    النجسھ [الخطیة add. AD    |    لذلك]  ŠY, كذلك C    |    ما [كما ADC    |    من العداب [ترى add. C      
د   5 دھر [الاب باطل   ADC      6 ال ون    |    om. AC [بال رون ,om. A [ویظن ون ,D,  Š یظھ ܣ ,C ویقول  
add. ŠY    |    م ن    |    om. A [انھ لاح    |    om. ŠC [م لاح [اھل الص م    |    Y ܐܗܠ  ,Š ܨܕ ,A بالص  [وھ
م طاة    |    C وانھ ܗ [خ ܗ ܐ ,Š ܐ  ܘܐ ܣ ܘܐ ي    |    Y ܐ  ܟ [ب  add. ŠY      7   ܘ [لا Š        
ة ــ [مظلم د    |    add. Y ܐ دة [بجل ــ ,D بجل ܠ  ــ  Š, ــ ــ  ܠ  ــ  Y    |    ن  ܘܗܡ ,om. A [مغللی

 ŠY    |    لال  ولا لھم [یستغیثون    |    A بسھاما [بسھام   C      8 ترشقھم [ترجمھم    |    om. A,  Y [باغ
ن ܦ ,D انواع [بانواع   om. Š      9 [كانوا    |    add. ŠYC ھم [2ھولاي    |    D معی  YŠ, in λ    |    والناس یظنون] 
لناس م یظھرون ل لناس ,AC وھ م ل رون انفسھ م    |    D یظھ  ,A وتقا [وتقیین    |    A صلاحا [صالحین    |    om. A [انھ
om. DC, ܬܪ  ܐ     add. Y, فھم كما ترا add. C      10   الذین] om. D, ante eum القوم 
add. C    |    الخارجین [یخرجون D    |    انھ [ثم add. C    |    ܟ [بي  add. ŠY    |    موضع [2الى add. D    |    وادي] 
ܐܕܝ [وفیھ    |    add. C عظیم ܡ [اقوام    |    ŠY ܘ ܕ   Š      11   ܡ [1بعض  Š    |    فوق [1على DC    |    وھم] 
om. DŠ    |    د ج post [جلی ج    |    transp. ŠY وثل وا    |    ŠY ܬ [وثل ون [یغیب ܢ D,  Š یغیب          Y ܘ
ŠY ܬ [وتسلخ    |    ŠY  [فیھا
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crépitante qui les recouvrait encore et encore, puis se dissipait. Lorsqu’elle 

se dissipait, le ciel faisait pleuvoir sur eux de la cendre et des étincelles. Je 

demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont les prêtres et les 

diacres qui n’ont pas mené le service de Dieu comme il se doit. Ils 

salissaient le sacerdoce et le don qui leur a été fait par les péchés et la 5

souillure. Ils ne prenaient pas le démuni en pitié, ils ne faisaient pas leurs 

prières et ils ne préservaient pas leur corps du péché. Pour cela, il leur arrive 

ce que tu vois et ce pour toujours ».

32  Le châtiment des hypocrites   Description du châtiment des hypocrites 

qui pensaient qu’ils étaient des gens de bien alors qu’ils étaient des pécheurs. 10

Il m’amena ensuite sur une terre vaste, ni illuminée, ni ténébreuse. Il y avait 

en ce lieu des gens suspensdus par la peau de leur tête, attachés avec des 

chaînes ; le ciel les lapidait au moyen de flèches de feu et eux appelaient au 

secours. Je demandai : « Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux 

qui commettaient différentes sortes de fautes alors que les gens pensaient 15

qu’ils étaient justes et pieux ».

33  Le châtiment de ceux qui changeaient de religion   Description du 

châtiment de ceux qui allaient d’une religion (dīn) à une autre161. L’ange 

m’amena alors dans une vallée. Il y avait des gens jetés les uns sur les autres, 

face contre terre, et il pleuvait sur eux du givre, de la neige et de la grêle, au 20

160 Cette expression est un peu étrange en arabe.161 Le terme dīn peut aussi bien 
désigner la religion que la confession. Comme le cas des apostats a ouvert le bal des 
châtiments, il doit ici s’agir de ceux qui changeaient de confession. Le même 
raisonnement se trouve dans I. Perczel, « The Revelation of the Seraphic Gregory ».
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م. ثم ینكشف  ر وهو يهرز حتى تتوقد عظا ليهم نهر من  م. ثم ینكشف ذ عنهم ويخرج  لحو

د. فقــلت : ”مــن  ال وا لى  ستقرون  ليهم نفط وكبریت. وهكذا دايما ولا  ذ عنهم ويخرج 

د. فهم  ال وا لى  ستقرون  ن ولا  ن الى د ن يخرجون من د هولاي ؟“. فقال : ”هولاي ا

رى“. كما 

مم. ثم قال : ”الحــقني  ر  ــيرهم ومــن ســا يهود و ن المسیح من ا الف د ذاب من  34  صفة  5

ا  ة عظيمة لا ادري ما هي. وقام وق ه ثم هبط بي الى ظلم لاریك العذاب العظيم الوحش !“. فلحق

طویلا ثم انه استقر بي في ت الظلمة. فقلت : ”ما هي هذه الظلمة ؟“. فقال : ”هذه مواضع 

مم“. ر  يرهم ومن سا ن المسیح من الهیود و الف د سكنها من 

ر ملتهبة وافاعي  س في قعرها وفيها  كشفت. فرایت امرا عظ واذا ا 35a  ثم انه امر الظلمة فا

ل في  ود والــوحش یــد ل في قلــوبهم وتخــرج مــن ابــدانهم وا ات تــد م وحــ نهــش لحــو عظام  10

ره من كل رايحة.  رشقهم من السما وروايح انتن وا ر  يرهم ويخرج من اذانهم. واذا سهام من  ا م

Trad. text. : D Š Y C      5   ab صفة denuo inc. A

ܓ ,D وتخرج [ویخرج    |    DŠ جلودھم [لحومھم   1 ܓ ,Š ܘܬܡ   Y    |    علیھم 2…نھر] om. D    |    نھر] mg. 
ܐܗܪ  add. Š    |    یھرز] dubit. Š, ܘ add. Y, یتقد et ویزید ویغمر جمیعیھم add. C    |    ܘܬܬ [تتوقد et post 
م م    |    transp. ŠY عظامھ ܡ [عظامھ  [علیھم    |    Š ܘܬܨ [ویخرج   transp. ŠY      2 ܬܬ et ante eum ܐ
om. D    |    واحد…ولا] om. ŠY      3   ܗܡ [2ھولاي add. ŠY    |    ذین ܪ [یخرجون    |    om. ŠY [ال  ŠY, 
post ن ن    |    transp. C دی ي ante eum [1دی وا ف ح et post eum یكون ن    |    add. C المسی دون [2دی ر ویحج  اخ
ܢ [یستقرون    |    om. C [واحد…ولا    |    add. C ویكفرون ولم یتوبوا  Š, ܘ  Y    |    حال]  Š    |    واحد] 
ܗ م    |    Š ܘܐ رى 4…فھ ܐܒ ܕܐ  ܬܪ  ܐ ,om. DŠ [ت ܡ ܗܕ     Y      5   ن  [وغیرھم وم
om. D    |    م ــ [الام ــ ܐ  add. Y    |    م ھ 6…ث م    |    D لاوریك [لاریك   om. C      6 [فلحقت  [العظی
 8…لا    |    add. C وحشھ ,om. ŠY [عظیمة    |    AD في [الى    |    om. D [بي    |    C و ,AD ف [ثم    |    AD الاعظم
م ة 7…وقام    |    om. C [الام         om. DŠ,   Y [وقام    |    transp. AD, om. C لا ادري ante [1الظلم
تا لت   A,  Y      7 زمان [وق ܟ [فق  add. Y    |    ة ذه    |    om. D [ الظلم ذا [2ھ ع    |    A, om. D ھ  [مواض
 [ثم   om. C      9 [سایر الامم    |    om. DC [ومن    |    D یخالف [خالف    |    om. AD [یسكنھا   A, om. ŠY      8 موضع
ܠ  ŠY, امرھا C    |    ante انھ]  add. ŠY, om. C    |    ante ܐ [امر add. Y    |    ܕ [فرایت  

رھا    |    ŠY ܪܐ رھا [قع ھا    |    DŠ عق  [قلوبھم    |    add. Y ܐ [وحیات    |    ŠY  [عظام   om. A      10 [وفی
ر وقھم ,A حناج         C اجسادھم ,dubit. A [ابدانھم    |    om. DC,  Š [من    |    C تحرق ,D تخزق [وتخرج    |    D حل
ܡ [اذانھم   om. A      11 [اذانھم 11…والدود ܪ [نار    |    om. AŠY [2من    |    C اذمعتھم ,ŠY ܐܪ  ŠY    |    انتن] 

 ŠY et ܗܗ  add. Y    |    ریح [رایحة A, ܘ  ŠY
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point qu’ils disparaissaient dessous et que leurs chairs étaient écorchées. 

Cette pluie s’éloignait ensuite d’eux et un fleuve de feu déferlait sur eux et 

[les] frappait tant que leurs os brûlaient. Il s’éloignait ensuite d’eux tandis 

que du naphte et du soufre déferlaient sur eux. Et cela recommençait sans 

cesse, aussi ne demeuraient-ils jamais dans un même état. Je demandai : 5

« Qui sont ces gens ? ». Il répondit : « Ce sont ceux qui allaient d’une 

religion à une autre sans jamais demeurer dans un même état. Ils sont tels 

que tu les vois ».

34  Le châtiment des opposants au christianisme   Description du 

châtiment de ceux qui s’opposaient à la religion (dīn) de Jésus-Christ, parmi 10

les juifs et les autres nations. Il me dit ensuite : « Suis-moi, afin que je te 

montre le châtiment immense et terrible ». Je le suivis et il me fit descendre 

vers des ténèbres profondes dont je ne savais pas ce qu’elles étaient. Il s’y 

tint un long temps puis il me posa dans ces ténèbres. Je demandai : « Que 

sont ces ténèbres ? ». Il répondit : « Ces lieux sont habités par ceux qui 15

s’étaient opposés à la religion du Christ parmi les juifs et les autres nations ».

35a  Le châtiment des nations égarées   Il donna ensuite un ordre aux 

ténèbres et elles se dissipèrent. Je vis une chose terrible : il y avait des gens 

en son fond. Il s’y trouvait un feu flamboyant. Des vipères immenses 

déchiquetaient leurs chairs et des serpents entraient en eux par leur cœur et 20

ressortaient par leur ventre, tandis que des vers et des bêtes rentraient par 

leurs narines et ressortaient par leurs oreilles. Il y avait des flèches de feu qui 

leur étaient lancées depuis le ciel et ils régnaient les odeurs les plus 

pestilentielles qui soient. Ils subissaient un châtiment atroce. Des bêtes 
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ــرمي بــه  ــه و بلعه ثم تنف د منهم ف ذ الوا دا. واذا سباع عظيمة  كر  ذاب م ر  وهم في سا

ت رحمة لهم. ك ر تتقد ولهم عجیج وغطیط. ف ل. وهم في  مقدار م

ــلم   لمــلاك : ”ما اسم هــذا الموضــع ؟“. فــقال لي : ”هــذه الظلمــة البرانیــة وا 35b  وقــلت 

نين وهــذا  بع ســ ــه الى هــذا الموضــع مســيرة ســ ي هبــطت بك م غریغوریوس ان مــن الموضــع ا

.“ مم الضا ر  عه من سا اده وكل من ی س واج الموضع معد لابل 5

یا صــغيرا  ظــرت ورایت شــ نــیا !“. ف 35c  ثم نهض بي فاذا ا قرب السما. فقال : ”انظــر الى ا

لم“.  سها ؟“. فقلت : ”لا ا ستها. فقال لي : ”بماذا تق سها الى السما !“ فقا مظلما. فقال لي : ”قا

ير“. فسبحت الله. فقال لي : ”بمنز المرب الصغير في لجة البحر المحیط الك

ــد  راه. وانقضت المدة فان  تطــوف وا 36a  ثم قال لي : ”قد رایت كل شي احب الله ان 

سمعــه  ك وعظاتك كلمــن  ارك من وصا رض وی الما في  وعشرن یوم. فامض ! فانك تصير  10

Trad. text. : A D Š Y C

ذاب   1 ܐܒ [ع  ŠY    |    دا ة    |    om. D [ج  add. ŠY ܘ  ,add. A مثل الافیلھ om. ADŠ et [عظیم
(   ,om. D [منھم    |    ŠY et ante eum  add. Y ܘܐ [الواحد    |    C فیاخدوا ,Y ܬܡ ܬܐ [تاخذ    |    (Y ܘ
ܡ         C ویرمي ,A وترمیھ [وترمي    |    C یتعالجھ ,ŠY ܬܕ [تنفخھ    |    Š,  Y ܬ [فتبلعھ    |    Y ܐܘ 
ھ یل   om. A      2 [ب ܪ [م ي    |    add. Y ܘܐ د    |    om. A [ف دون [تتق دو ,D یتوق ج    |    C یتوق         ŠY  [عجی
ط كیت    |    add. ŠY ܐ et  [وغطی م [فب م    |    add. C علیھ ܡ [رحمة لھ  Y      3   اسم] om. A    |    ھذا] 
ع    |    Š ܗܕܗ ܐ [الموض  Š    |    لي] om. AY    |    ھذا [ھذه A, om. D, ܗܐܕܝ Y    |    ܪ [البرانیة  et ܐ 
add. ŠY    |    اعلم [واعلم A, فاعلم D      4   من] om. A, ھذا D    |    ھبط [ھبطت AY    |    بك] om. Š,  Y    |    منھ] 
om. D, ante بك transp. ŠY    |    سنین…الى] om. Š    |    الیھ [2الموضع…الى D    |    ھذه [ھذا A    |    مسیرة…
ذا یرة    |    om. A [وھ د   om. C      5 [مس د [مع ܗ ,AC, om. D المع  Y    |    ناده ܗ [واج ن    |    Y ܘ  [وكل م
ن ھ    |    DŠYC وكلم       add. ŠY ܐ add. D,  et البطالھ A, ante eum الظالمھ [الضالة    |    A تبعھ [یتبع
ض   6 ف [نھ رب    |    DŠY وادا [فاذا    |    A ھت وق [ق         om. C [الى    |    add. C لي [فقال    |    D,    ŠY ف
غیرا    |    om. C [ورایت ي   DŠY      7 صغیر [ص ܟ [1ل  add. Y    |    ھا …الى    |    DC قیسھا ,A اقیسھا [قایس
ھا ما    |    om. DC [تقیس ى الس ھا    |    Y  [ال ھا [فقایست ي    |    A فاقست ماذا    |    om. ŠY [2ل ܕ [ب  mg. Š,  
ھا    |    Y ܬܪ ة 8…تقیس ھا    |    mg. Y [بمنزل م    |    mg. ŠY  [تقیس ي om. et [لا اعل ي   add. C      8 ما ھ  [ل
om. AŠY    |    بمنزلة] om. Š, ܠ  Y    |    الاعظم [البحر add. A    |    الكبیر] om. AC    |    ܕ [فسبحت  

 ŠY    |    ܬ [الله add. ŠY      9   شي]  ŠY    |    ܬ [الله add. Y    |    ܐ [تراه  add. Y    |    المدة] 
ܗ  et ܐ add. ŠY    |    فان] om. AD, ܐܢ et ante eum ܣ ܪ  ,AD ولك [لك    |    add. ŠY ܘܐ  

 ŠY, الیوم add. C    |    ܦ [تطوف  et post یوم transp. et ܐܒ ܪܗ  ܗܕ  ܐ     
ܪܟ  ܐ  add. ŠY, ي ض   add C      10 مع ܣ et ante eum  [فام ܪ  ,ŠY  ܐ  

ي لام et فامض یر    |    ŠY ܐ [فانك    |    add. C بس ما    |     [تص ما ,om. A [عال ي    |    D,  ŠY عل         om. A [ف
دنیا ,om. A [الارض ما ,D ال بارك    |    add. C وعمب ظاتك…ویت ن    |    om. C [وع ایاك    |    om. D [م  [وص
transp. A, om. DC تصیر et post لكافاه المومنین ان یسمعوا [كلمن یسمعھ    |    Š ܘ [وعظاتك    |    D بوصایاك
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sauvages immenses prenaient l’un d’entre eux, l’engloutissaient puis 

l’expulsaient de leur gueule en soufflant et le jetaient à une distance d’un 

mille. Ils étaient dans un feu brûlant et ils laissaient entendre des hurlements 

et des cris très bruyants. Je pleurai alors par pitié pour eux.

35b  Les ténèbres extérieures   Je demandai à l’ange : « Quel est le nom de 5

ce lieu ? ». Il répondit : « Ce sont les ténèbres extérieures162. Sache, 

Grégoire, que du lieu où j’ai atterris avec toi à ce lieu-ci, le trajet est de sept 

ans163 et que ce lieu est destiné au Diable (Iblīs), à ces armées et à chaque 

personne qui le suit parmi toutes les nations égarées »164.

35c  La mesure du bas-monde   Nous prîmes notre envol et je me trouvai 10

proche du ciel. Il me dit :« Regarde vers la terre ! ». Je regardai et je vis 

quelque chose de petit et d’obscur. Il me dit ensuite : « Compares-en la 

grandeur à celle du ciel ! ». Je comparai leur grandeur et il me demanda : « À 

quoi peux-tu comparer la terre ? ». Je répondis : « Je ne sais pas ». Il me dit : 

« Elle est comme une petite barque dans les vagues déchaînées du grand 15

océan165 ». Alors, je louai Dieu.

36a  La parénèse de l’ange   Il me dit ensuite : « Tu as déjà vu tout ce que 

Dieu souhaitait te montrer. La durée [de ton voyage] a pris fin car tu as 

cheminé durant vingt et un jours. Va ! Tu seras un savant sur terre, et tous 

ceux qui entendront tes recommandations et tes sermons en tireront une 20

162 Mt 8, 12 et 25, 30.
163 Ce genre de calcul apparaît dans la littérature apocryphe tardo-antique ainsi que dans la 

littérature arabo-islamique, voir des exemples au chap. XI, §2.3.
164 Voir Mt 25, 41, où il est question du feu éternel destiné au Diable et à ses anges. Le 

passage fait aussi écho à Ap 20, 10 : « mais Dieu fit tomber un feu du ciel qui les dévora. 
Et le Diable, leur séducteur, fut jeté dans l’étang de feu et de soufre où sont la bête et le 
faux prophète (...) ».

165 Quoique ce passage reste un peu obscur, on peut effectuer des rapprochements avec 
d’autres apocryphes. L’ange explique à Paul que l’Océan entoure toute la terre, ApPaul, 
trad. fr. Kappler et Kappler, §21b. Dans le Livre des Rouleaux, il est dit que les eaux ont 
été placées dans un vase, entouré par le monde, voir ms. Paris, ar. 76, f. 42r : وجعلنا المیاه في 
 Le ms. Beyrouth, Université Saint-Joseph, Bibliothèque .إناء محیطة بالعالم وھو صغیر عند قدرتنا
Orientale 1335 (XIVe s.) transmet le même texte en cet endroit voir f. 66r.
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ت لیتادبوا الناس وینظروا الى انفسهم  ای بر بما رایت و ك محل روح القدس. فارجع و وكون ف

ل انقضا وقت الحیاة. فانه لا توبة بعد فراق النفس من الجسد ولا عمل بعد الموت !“. ق

تغفر  ــه واســ لــص ن ب عنــه وا بــير، و سان مــن ذنب، صــغير ام  ــلم انما قــدم  36b  ”وا

ر  شیا  رحمه، فيهب  الرحمة ویصفح ولم یذ عمال الحسنة وتضرع الى الله ان  واشتاق الى 

لمسیح ثم انه امن به محا الله عنه كل  لمسیح. ومن كان كافرا  ا  یح ما سلف اذا كان موم من ق 5

نــوب  ارك محا الله عنــه ا سان وصــار مــ ــرهب  رجع يخطي. هكــذا اذا  ه  ان  ذنب ارك

ــيرة اعظــم مــن  م  كــون  رجع يخطي. ف سا عن ما مضى  ان  ه ولم  السالفة ولم یعاق

انــه الله واهــداه  سير من رضــاه، ا سان اذا احب الله من كل قلبه وعمل  لم ان  ولى. وا

لصه“. و

Trad. text. : A D Š Y C      8   post رضاه des. C

ون   1 ون [ویك یك    |    AY, om. D وتك حل    |    om. ŠY [ف حل [م یك et ante ی  [روح    |    transp. D,  Š ف
ܘܚ ــ  ŠY    |    دس ــ [الق ع    |    add. C تاما ,add. ŠY  ܐ بر    |    ŠY ܘܐܕ ܪ [فارج  ,ŠY  [وخ
بر نت    |    C اخ ܟ [وعای ܗܕܬ  ) ŠY ܘ  Y)    |    وا دموا [لیتادب ܘ ,D لین  Š, ܘܢ  Y    |    ناس ني [ال  ب
ܐܩ ,AD فنا اعمارھم [الحیاة…انقضا   A      2 انفسھما [انفسھم    |    A ل [الى    |    om. ŠY [وینظروا الى    |    C البشر  

 ŠY et ante eum ܘ ܗܘ ܢ  ܢ ܙ ܗ  ܗܝ  ܘ  add. Š    |    فانھ] om. ŠY    |    ܘ [لا ŠY, 
      A عملا [عمل    |    ŠY للجسد [الجسد    |    om. AD [من    |    AD الروح [النفس    |    om. ŠY [2بعد…فراق    |    C لیس
ܣ [واعلم   3 ܪ   add. Š    |    ان ما [انما AY, ان مھما C    |    ܡ [قدم  Š, قدمھ C    |    ذنبا [ذنب A    |    صغیر] 
ܢ om. AD, ante eum [ام    |    D,  Y كبیرا ,AC صغیرا  add. ŠY    |    كبیرا [كبیر AD,  Y    |    وتاب] 
ھ    |    add. Y ܐ ,D ان تاب         C علیھ ,add. ŠY ܘܪ  ܕ   add. D, om. et الانسان ,om. A [عن
ص تغفر    |    Š ܘ [واخل تاق   add. Y      4  ܬ ,om. Š [واس تانف [واش لك ,A واس         D, om. ŠY واتس
    om. et [الحسنة    |    add. D الصالحھ ,add. AŠY وعمل ante eum [الاعمال    |    om. AŠY [1الى
ܗ ܪ   add. ŠY (ܪܬܗ رع    |    (add. Y ܘ رع [وتض  [الله    |    add. ŠY ܪ [2الى    |    Š ܬܕܪܥ ,DYC ویتض
ــ ح…ان    |    add. ŠY ܬ ھب    |    om. D [ان    |    add. ŠY ܘܗܘ   om. et [ویصف ھب [فی         AD وی

ة ھ الخطایا [الرحم ھ et جرم  ورحم et وصفح [ویصفح    |    add. C ویتوب علیھ ,add. D ویھب لھ ,add. A وھب ل
add. A; رحم ن ,add. D ی ھ ع یا    |    add. C زلات لف om. AD, post [ش ي ,transp. ŠY س ن   C      5 ش  [م
om. AD    |    ح ھ ŠYC et واذا [اذا    |    ŠY  [قبی طایا وذنوب ن الخ  تاب من كل قلبھ ولا یعود الیھ من ما فعل م
add. C    |    ومنا ح    |    ŠY  [م ح [1بالمسی …ومن    |    A بمخلصنا وسیدنا ایسوع المسی  [ثم    |    ŠY  [كافرا
ھ    |    C و ھ    |    om. DC [ان  محا ante [الله    |    C فان الله یمحي ,Y  [محا    |    add. Y ܨܪ ,add. Š  [ب
transp. C    |    ܬ [كل ŠY      6   الدنوب [ذنب et السالفھ ولا یسال عنھا add. D,  et  add. ŠY, 
ھ لف ل د س ھ ق ھ    |    add. C وخطی ذنوب…ارتكب ھ    |    om. C [ال رجع    |    om. DŠYC [ارتكب         add. ŠY ܐ [ی
ܢ    ܪܐ  ܐ   ܐܢ [یخطي ܗܐܘܢ   ܢ ܗܕ ܐ ܐ ܗ ܘ ܗ ܘ  ܐ ܗ ܐ  

ذا    |    add. ŠY  ܐ دلك [ھك رھب    |    Y ܐ [اذا    |    D ك راھب [ت بارك    |    ŠY ܬܪܗ ,A ت ف الله [م  خای
add. D    |    ܬ [الله add. ŠY    |    عنھ] om. A    |    ܕ [الذنوب  ŠY      7   السالفة] om. ŠY    |    ولم یعاقبھ] 
om. DŠY, ھا م    |    add. C علی م    |    C ولا [1ول ھ    |    DC ولا [2ول ھ [یسال  عن [مضى…عن    |    C یسلھ ,A یسایل
ي ھا ,A الماض رجع    |    DC عن ܕ [ی  ŠY, ع         ŠYC فیكون [فتكون    |    C اخطي ,add. ŠY ܐ [یخطي    |    C رج
یرة    |    add. Y, om. C ܕ et ante eum   [الاثام ھ ,ŠY ܐ [الاخ م    |    C اخرت د [اعظ       C اشر ,D اش
ܘܠ ,AD الاولھ correxi [الاولى   8 ܣ [واعلم    |    C اولتھ ,ŠY ܐ ܪ   add. ŠY    |    حب [احب AY    |    1الله] 

 ,D وصایا [رضاه    |    Y  [یسیر    |    om. Š [2الله…وعمل    |    add. C ومن كل نیتھ [قلبھ    |    add. ŠY ܬ
 اسكنھ الله نعیمھ واخلطھ بقدیسیھ وشھدا لانھ رحوم دواناه فلھ ینبغي كل تسبیح وكل مجد وكل سجوذ الان وكل et مرضاة
ܗ ,D ھداه [واھداه    |    add. Y ܬ [2الله    |    add. C اوان والي ذھر الذاھرین ŠY ܘ
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bénédiction, et tu seras la demeure de l’Esprit Saint. Rentre et raconte ce que 

tu as vu de tes propres yeux, pour que les gens s’instruisent et qu’ils fassent 

leur examen de conscience avant la fin de leur vie ! Certes, il n’y a pas de 

repentir après la séparation de l’âme et du corps et après la mort, il n’est plus 

temps d’agir ».5

36b  Les conditions du repentir   « Sache que si l’homme a commis une 

faute, grande ou petite, s’il s’est repenti, s’il a purifié son intention et a 

demandé pardon, s’il aspire désormais aux bonnes actions et s’il implore 

Dieu de lui pardonner, alors Il lui offre la miséricorde, Il lui pardonne et rien 

ne lui est rappelé des choses odieuses du passé, dès lors qu’il croit au Christ. 10

Celui qui renie le Christ puis croit à nouveau en lui, Dieu efface chaque faute 

qu’il a commise, sauf s’il recommence à pécher. De même, s’il se fait moine 

et devient une personne bénie, Dieu efface toutes ses fautes antérieures, ne le 

châtie pas ni ne l’interroge sur ce qui est passé, sauf s’il recommence à 

pécher. Les dernières souillures seront plus terribles que les premières. Sache 15

que si l’homme aime Dieu de tout son cœur et accomplit des actions peu 

nombreuses qui agréent à Dieu, Il l’aide, le guide et lui accorde le salut ».
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رسي  سوع المسیح لم ینزل من  ار لان سید  ف ل  لم ان لا شي یبعد من الله م 36c  ”وا

ث  ابعة الشرــر الخبــ لنعيم م ل  شا ار منها لان ال ستك رك  نیا و وقاره  لینهى عن محبة ا

لى محبة العالم ونعيمه“. ل    ين ولا س دم ریده من  لى ما 

ذر مــن  ذر من الشباب والكهول ا داث ا داث و ذر من  لم ان الصبیان ا  36d  ”وا

ــكل  ــلى ذ  ــن. و ذر من روســا ا د من الخطاة ا غنیا وكل ا ذر من  الشیوخ والفقرا ا 5

لى ما رایت“. مذنب یدان ویعذب 

ن. ومــن خــرج مــن  بد رى رحمة الله الى ابد  لیه قضیة العذاب لا  36e  ”وكل من خرجت 

رضي الله صار الى هذه المواضع التي رایت والى ما هو احسن منها ولا یفارق النعيم  لى ما  العالم 

لى الحق بين یدي الله“. ن. وكانت  دا  بد السماوي الى ابد 

Trad. text. : A D Š Y

 الافتخار باحوال ,A الافتخار باعمال الدنیانیھ [الافتخار    |    add. ŠY ܬ [الله    |    om. Y [شي    |    ŠY  [لا   1
ھ ܝ add. et post eum  ܘ D, ante eum الدنیانی ) add. ŠY ܐ ܘ  ܘܐ ܘ  Y)        
یدنا وع    |    om. D [س وع [یس ܥ ,A ایس  Y    |    ح لنا [المسی نزل    |    add. D اھ ܠ [ی  Š, ܠ  Y      2   وقاره] 
ܗ ــ  ŠY, in λ (P)    |    دین 7…الا ܥ om. ŠY, in λ (P), et [الاب ܬ  ܘ  ܐܕܡ  ܐ  ܐ

ܟ ܐ ܥ        ܬ ܪܟ  ܘ ܐ ܗܐ ܘܐ    ܘܐ   ܘܐ
ܟ ܐ ܪܟ  ܘ ܬܨ  ܘ  ܪ ܠ  ܐ ܘ    add. Š, ܘ  ܐܕܡ  ܐ 

ܗܪ ܐܢ   ܠ    ܐ  ܡ ܘ ܐܬܨܐܥ     ܘܐ ܘܐ   
ܟ ܐ ܟ ܘ  ܪ ܪܟ  ܘ ܬܨ   ܠ  ܐ ܘ   ܟ ܐ    add. Y    |    وترك] 

 om. D, in λ [الشباب…والاحداث    |    D الكھول [الاحداث    |    D اقل عدر [1اعذر   D      4 ونعمھ [ونعیمھ   D      3 طلب
(P)    |    وخ 5…والكھول وخ ,in P [الشی ول والشی  [الشیوخ   D      5 اقل عدر [3اعذر    |    A وھم ایضا اعظم من الكھ
 [قضیة العذاب   D      7 وكل [بكل    |    om. D, in P [وعلى ذلك    |    D اقل عدر [1اعذر    |    add. D والشیوخ et المشایخ
        A ابدا [ابد    |    om. A [الى    |    add. AD ولا بھا نعمتھ الي ابد الابدین [الله    |    D وجھ [رحمة    |    D القضیھ بالعداب
ܓ [خرج    |    add. ŠY ܘܐ ܐܢ  et ante eum  [ومن  Š    |    ܗܕܗ    [العالم 8…2من  

ܐ  Š, ܐ ن    |    Y  ܗܕ     م   add. Y      8 ܗܕ ,add. Š ܗܕܗ [2م  [الله    |    Š  [العال
ار    |    add. ŠY ܬ ܐܪ ,Š ܘܨܠ [ص  Y    |    ى ي [ال ذه    |    AD ف ع    |    Y ܗܐܕܝ ,om. AD [ھ حسان [المواض  ال

add. D    |    الدي [التي AD    |    وفیما [والى A, وفیھا D    |    2ما] om. A    |    ھو] om. AD    |    فمما لم یعاقبھ [منھا 
add. A, تعانیھ لا مما add. D, ܬܪܐܗ  ܘ ܬ  ܐܕܢ ܘ     ܗܘ   add. Š, ܪܐܬܗ ܘ   
ܝ ܘܗܘ ܗ ܐܕ ܘ     add. Y    |    فارق ܪ ܐ [ولا ی   et post السماوي transp. ŠY        
م [ولا ماوي   A      9 ول ي [الس ܐܗܪ ,add. A امین [ابد الابدین    |    om. A [الى    |    A السمای  [وكانت    |    ŠY ܕܗܪ 
ون ܢ ,D ویك ة    |    ŠY ܘ ھ [دال ھ et الدال  [الله…بین    |    om. AD [على الحق    |    add. D عظیمھ ,add. A العظیم
om. et ܘܬ  add. ŠY
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36c  Le péché d’orgueil   « Sache que rien n’éloigne plus de Dieu que 

l’orgueil166, car notre Seigneur Jésus-Christ n’est descendu du trône de sa 

majesté que pour proscrire l’amour du bas-monde et pour que l’on cesse d’y 

puiser, parce que s’occuper des richesses167 revient à suivre ce que le Malin 

perfide voudrait que fassent les fils d’Adam et que le seul moyen dont il 5

dispose pour y parvenir est l’amour du monde et de ses richesses ».

36d  La hiérarchie de l’innocence   « Sache que les enfants sont plus 

dignes d’être pardonnés que les adolescents, que les jeunes gens sont plus 

dignes d’être pardonnés que les personnes d’âge mûr, que les personnes 

d’âge mûr sont plus dignes d’être pardonnés que les vieillards, que les 10

pauvres sont plus dignes d’être pardonnés que les riches et que chaque 

pécheur est plus digne d’être pardonné que les chefs religieux. Et c’est à 

cette aune qu’est jugé et puni celui qui commet un péché, ainsi que tu l’as 

vu ».

36e  L’éternité de la rétribution ou du châtiment   « Chaque personne qui 15

a été condamnée au châtiment ne verra jamais la miséricorde de Dieu. Celui 

qui a quitté le monde alors que Dieu a agréé son action parvient en ces lieux 

que tu as vus, ou en des lieux meilleurs que ceux-ci et plus jamais ne quitte 

la félicité céleste et [se prévalant de la confiance de Dieu] il se permet, 

devant Lui, de parler de la Vérité ».20

166 Cf. ApPaul, où l’ange explique à Paul que l’orgueil est « la racine de tous les maux », 
trad. fr. Kappler et Kappler, §24b.

167 Je traduis à dessein al-naʿīm par un autre terme que « félicité », traduction privilégiée 
dans le reste du texte lorsque le contexte est positif.
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لیــه.  يما  ي كــنت  لى الحشش ا لي ولم احس بنفسي  وا في مغارتي قايما  37  ثم غمي 

فنهضت قايما كایبا حزینا لمفارقتي ت المواضع المقدسة ولما شاهدت من صنوف العذاب المعد لبني 

فعة لمن  ة الله رحمة وم انیة وارسلتها الى كل موضع لتكون من  ار الرو خ ت هذه  شر وكت ال

ي لا  ســلم نفســه مــن العــذاب الموبــد والحساب ا مانة مستقيمة في تدبير مرجعــه بما  یعمل بها 

ینقضي ویوهل لت المواضع المقدسة والنعيم اللاهوتیة السماویة والفوز بها. 5

Trad. text. : A D Š Y

م   1 ܣ  om. et [ث ܪ ܡ ܐ  ي    |    add. ŠY ܘ  ܕ  ي [غم  [علي    |    A,  ŠY اعم
 انا D et post قایم [قایما    |    D علي باب [في    |    A, om. D نفسي [بنفسي    |    D اعلم [احس    |    D,  Y عیني
transp. AD, ܘܐ ŠY    |    ى ما    |    add. ŠY ܕ [عل د [نای ھضت   D      2 راق ܗ [فن  ŠY    |    ما  [قای
om. DŠ    |    با كات [كای ــ ,D ات ܐ  et ante eum ܘܐ add. Š    |    تي تي [لمفارق ي مفارق راقي ,A عل  ,D لف
ܝ  Š    |    تلك]  Y    |    القدسیھ [المقدسة A    |    ܘ  [ولما Š, ܘ Y    |    تعاھدت [شاھدت D    |    المعد] 
ده ر   3       المع طاه [البش بت    |    add. Š الخ ذه    |    ŠY, in λ (P)  ܕ [وكت         ŠY  [كل    |    Y ܗܐܕܝ [ھ
ع ܐ [موض ــ  et ante eum  add. ŠY    |    ون ܠ  [لتك  ŠY et  add. Š    |    ن  [الله…م
om. AD, ܬ add. ŠY    |    برحمھ [رحمة et المسیح add. AD, om. Š et ܘܪܐ add. ŠY    |    منفعھ [ومنفعة 
et ante eum لصنا ن    |    add. A یخ ن [لم كل م ھا A et ل ــ ,add. AD قبل ܐܗ ܘ ܘ  add. ŠY      
مل   4 مل [یع ة et post ع ھا    |    transp. AD مستقیم ܬܗ ,om. AD [ب ܪ  ܘ   add. ŠY    |    ة  [بامان
ة ة    |    A بالامان ھ [مستقیم ي    |    A المستقیم دبیر    |    ŠY ܘ ,om. D [ف ܢ ,om. D,  add. Š [ت  ܨܐ et ܬܕ
add. Y    |    مرجعھ] om. DŠY    |    لما [بما A,  ŠY    |    یسا [یسلم dubit. A,  Š,  Y    |    ܕ [من 
add. ŠY    |    ذاب قاب [الع ذي    |    AD الع ي 5…ال ي [ینقض وھل   AD      5 المستقص وھل [وی ــ ,D لی  ܘ
ܘܗܡ ܘܗܡ ŠY et ܘ  iter. Š    |    لك لك correxi [لت ى ت ــ ,D, om. AŠ ال ع    |    Y ܬ ع [المواض         A لمواض
ة دیسین [المقدس ھ ,A الق ة    |    add. D, om. ŠY الشریف ي [اللاھوتی ܗ ,A اللاھوت ܘ Y et ante eum ܘܐ  
add. ŠY    |    ة ي [السماوی م A,  et post السمای وز    |    transp. ŠY النعی ز [والف ھا    |    AD الفای ن [ب  م
AD یدخلھا
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37  Le retour dans la grotte   Je m’évanouis et lorsque je revins à moi je 

me tenais dans ma grotte, sur l’herbe sur laquelle je dormais. J’étais alors 

attristé et désespéré d’avoir quitté ces lieux saints et de ce que j’avais vu 

comme types de châtiments destinés aux hommes. J’écrivis ces récits 

spirituels et je les envoyai en tout lieu, pour qu’ils soient une miséricorde et 5

un bénéfice auprès de Dieu pour celui qui les applique avec une entière 

sincérité, afin de préparer son retour, et de sorte à sauver son âme du 

châtiment et des sanctions éternels, à être digne de ces lieux saints ainsi que 

de la félicité divine et céleste et à pouvoir les remporter..
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Préambule	au	second	volume	

 Le volume précédent offrait de considérer l’œuvre en diachronie, en suivant le fil de ses 

évolutions à partir de sa plus ancienne attestation, aux alentours du XIIIe siècle. L’étude de la 

tradition manuscrite en arabe, en guèze et en syriaque nous a permis de retracer l’histoire du 

texte et de sa réception jusqu’à la période moderne. L’ApGreg telle qu’elle se donne à lire dans 

les manuscrits a connu une série d’altérations, tantôt accidentelles, tantôt intentionnelles. 

D’autres acteurs que l’auteur ont pris une part active à l’élaboration du texte, y ajoutant ou y 

retranchant en fonction de leur arrière-plan culturel. Ayant identifié ces strates en procédant au 

classement des témoins, six ont été retenus pour l’édition. Le texte a été divisé en 37 

paragraphes, auxquels on se réfèrera régulièrement. 

Au cours du second volume, on tentera de replacer l’ApGreg dans son contexte historique, 

socio-culturel et littéraire. L’entreprise n’est pas sans soulever un certain nombre de problèmes 

méthodologiques, en ce qu’elle implique de s’appuyer sur ce que nous croyons comprendre du 

texte et ce que nous pensons savoir du contexte. Pour ce faire, le contenu de l’ApGreg ainsi que 

le discours de son auteur doivent être comparés aux sources produites au sein des différents 

corpus qui ont été définis en introduction.  

Les sources les plus souvent utilisées sont indiquées au moyen du nom courant de leur auteur 

(si celui-ci est connu) et de leur titre, suivi du nom de l’éditeur/traducteur ou de la cote du 

manuscrit si elles sont inédites ; les références complètes sont regroupées au sein de la liste des 

sources dans la bibliographie, où elles sont classées par ordre alphabétique. Les titres des 

œuvres sont donnés en latin lorsque c’est l’usage. Le lecteur ne s’étonnera pas de trouver des 

sources dont l’authenticité et l’antiquité sont douteuses (ex. une homélie attribuée à Éphrem). 

On se contentera de mentionner explicitement ce genre de cas sans pour autant chercher à régler 

les problèmes d’attribution. Seul nous importe ici de pouvoir établir qu’une œuvre était bien 

lue et copiée à la période qui nous intéresse.  
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PARTIE	IV.	LA	GENE= SE	DE	
L’ŒUVRE	

X. LE MILIEU DE REDACTION 

 Les interrogations les plus simples relatives à la genèse de l’œuvre se révèlent en fait être 

les plus ardues : qui est le narrateur Grégoire ? Où et quand la vision a-t-elle été composée ? 

Quelle en était la langue originale ? Peut-on attribuer un milieu confessionnel à son auteur 

supposé ? En l’absence de documentation externe, seuls quelques indices internes permettent 

de répondre à ces questions. On verra que les indices en question sont parfois loin d’être 

évidents ou univoques, ce qui a pu induire en erreur ceux qui ont formulé des hypothèses sur 

l’origine de l’ApGreg par le passé. Les perspectives ouvertes par l’édition critique invitent à 

reprendre la discussion à ce sujet, afin d’examiner les interprétations de nos prédécesseurs et, 

lorsque nécessaire, d’en proposer de nouvelles.  

X.1. IDENTITE ET AUTORITE DU NARRATEUR 

 À l’instar d’autres visions de l’au-delà comme l’Apocalypse de Paul, le narrateur de notre 

œuvre prétend en être aussi l’auteur. De l’affirmation « moi » au début du texte (§1) jusqu’aux 

dernières lignes où il dit avoir consigné et fait parvenir aux chrétiens ces récits spirituels (§37), 

le visionnaire Grégoire se présente comme la figure auctoriale. Le lecteur moderne doit-il prêter 

foi à cette affirmation ? Le Grégoire en question est-il identifiable à un auteur connu d’autres 

sources de la littérature chrétienne orientale ? Détournant un peu le problème de l’identité de 

l’auteur-narrateur, on se demandera également d’où ce dernier tire l’autorité nécessaire au récit 

d’une telle vision, qui ne saurait être accordée qu’à un être privilégié.  
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X.1.1.   Qui est Grégoire ? 

Une certaine confusion règne sur l’identité de notre narrateur. Georg Graf attribuait notre 

apocalypse à un « Pseudo-Grégoire », laissant ainsi entendre que l’auteur réel de l’œuvre avait 

emprunté l’identité d’un Grégoire. Ce grand savant affirmait que Grégoire n’était autre qu’un 

ermite, qui ne pouvait être identifié à Grégoire le Théologien comme le faisaient certains 

copistes (cf. vol. I). Il proposait de rapprocher notre narrateur de Grégoire le moine, aussi connu 

sous le nom de Grégoire de Chypre ou de Grégoire le solitaire (iḥīdayā)1, mystique syro-oriental 

qui vécut entre la fin du VIe et le début du VIIe siècle2. Le même rapprochement a été effectué 

par Alphonse Mingana, dont la collection de manuscrits contient de nombreux témoins de 

l’ApGreg3. 

L’identification, injustifiée à mon sens, tient à certains éléments de la bibliographie de 

Grégoire de Chypre. La Chronique de Séert rapporte que cet ermite mésopotamien reçut son 

instruction à Édesse (moderne Şanlıurfa), puis partit pour Chypre, pour finir ses jours sur le 

Mont Izla, près de Nisibe, qui constituait alors l’un des bastions du monachisme syro-oriental. 

Il aurait eu une vision de la résurrection des morts et aurait composé un livre sur la vie 

monastique, dont la seconde partie était constituée de « la vision qu’il avait vue » (al-ruʾyā 

allatī raʾāhā)4. Le Livre de la Chasteté d’Ishoʿdnaḥ de Basra (IXᵉ s.) fait écho à ces assertions. 

On y lit que Grégoire « eut de grandes visions » (wa-ḥzā ḥezwanē rawrbē) et des révélations en 

tout genre (wa-hwaw lwateh gelyanē d-kul gensā)5. Il semble en effet qu’il les ait consignées 

par écrit, puisque ʿAbdīšōʿ bar Brīkā, polygraphe syro-oriental mort en 1318, attribue au 

 

1 GCAL I, 273-274 et 436 : « Ueber eine etwaige Verbindung dieses Gregor mit dem Vfr. der Apokalypse des Ps.-
Gregorius siehe oben S. 273 f. ». L’attribution pseudépigraphique à Grégoire de Nazianze ou à Grégoire de 
Nysse se trouve dans plusieurs manuscrits mais n’est pas représentative de toute la tradition (cf. vol. I). Cette 
confusion se retrouve pourtant jusque dans la littérature secondaire récente, cf. J. Grand’Henry, « La version 
arabe de quelques apocryphes attribués à Grégorie de Nazianze », Le Muséon 96 (1983), p. 239-250. 

2 Sur Grégoire de Chypre, voir G.M. Kessel et K. Pinggéra, A Bibliography of Syriac Ascetic and Mystical 
Literature, Leuven, Peeters (Eastern Christian Studies 11), 2011, p. 97-98. 

3 A. Mingana, Catalogue of the Mingana Collection of Manuscripts now in the Possession of the Trustees of the 
Woodbrooke Settlement, Selly Oak, Birmingham, Cambridge, W. Heffer & Sons (Woodbrooke Catalogues 1-
3), 1933, 1936, 1939, vol. II, p. 24. 

4 Chronique de Séert, éd. Scher et trad. fr. Dib, PO 5.2, p. 273-275. Sur ce texte issu d’un milieu syro-oriental et 
composé en arabe, probablement aux alentours du XIe s., voir M. Debié, L’écriture de l’histoire en syriaque : 
transmissions interculturelles et constructions identitaires entre hellénisme et islam. Avec des répertoires des 
textes historiographiques en annexe, Leuven, Peeters (Late Antique History and Religion 12), 2015, n°A7, 
p. 634-636. 

5 Ishoʿdnaḥ de Basra, Livre de la Chasteté, éd. Chabot, p. 6 ; trad. fr.idem, p. 232. 
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mystique Joseph Ḥazzayā (VIIIᵉ s.) le commentaire de la vision de Grégoire6. Cette mention 

permettait à Joseph Simon Assemani d’identifier la vision en question avec l’ApGreg, qu’il cite 

d’après le ms. Vat. syr. 4087. 

L’assimilation entre la vision du mystique syro-oriental et l’ApGreg ne va pourtant pas de 

soi. Quoique la formation à Édesse de Grégoire de Chypre évoque celle relatée par Grégoire-

narrateur (§1), de nombreux éléments ayant trait à leur biographie et à leur production littéraire 

ne correspondent pas. D’abord, aucune des visions du mystique syro-oriental ne nous est 

parvenue, tout comme le commentaire de Joseph Ḥazzaya à son sujet est perdu. Si l’on compare 

les œuvres de Grégoire de Chypre qui nous sont parvenues au contenu de l’ApGreg, les 

dissemblances sont criantes : sans compter le fait que Grégoire de Chypre écrivait en syriaque 

et non en arabe, son style élevé, influencé par celui d’Évagre, est tout à fait différent de celui 

de l’auteur de l’ApGreg8. De même, leurs façons de parler du sort de l’âme après la mort 

divergent l’une de l’autre, l’ApGreg ne présentant aucune considération mystique ou même 

spirituelle sur la « vision de Dieu » (teʾūriya, du grec θεωρία), si chère à Grégoire de Chypre. 

Il est alors difficile d’identifier notre narrateur à ce dernier.  

Comme les sources externes ne nous offrent guère de plus amples informations, il n’est pas 

impossible que le Grégoire qui assume la première personne soit un auteur oublié par la 

postérité. Face au silence des sources, aucun argument historique n’empêche d’identifier le 

narrateur à l’auteur. Toutefois, deux arguments, d’ordre rhétorique, me portent à penser qu’il 

ne s’agit là que d’une invention. Le premier argument tient à la place du §1 dans l’économie de 

la narration tout entière. Si Grégoire était un ascète réel et connu, quelle nécessité y avait-il de 

confier au lecteur son autobiographie (§1) ? Ceci est d’autant plus inhabituel qu’un tel exercice 

est le plus souvent pris en charge par un disciple ou un témoin oculaire, qui assume la narration 

de la vie du saint homme. D’un point de vue fonctionnel, l’autobiographie vient combler un 

 

6 Éd. et trad. lat. BO III, 103 : !"#$%ܣ%#ܪ ܝ"(  .-,ܕ  .ܘ-,ܕ   0%123  45 7#ܐܘ   ; trad. angl. G.P. Badger, The Nestorians 
and Their Rituals, with the Narrative of a Mission to Mesopotamia and Coordistan in 1842-1844 and of a Late 
Visit to Those Countries in 1850, London, Joseph Masters, 1852, vol. II, p. 370. Sur Joseph Ḥazzaya, voir 
Kessel et Pinggéra, A Bibliography of Syriac Ascetic and Mystical Literature, p. 157-164. 

7 Cependant, Assemani présentait le Grégoire de notre texte comme Grégoire de Nazianze et disait que c’était à ce 
titre frauduleux que Joseph Ḥazzaya en avait fait le commentaire. Notons toutefois que rien dans le texte fourni 
par le ms. BAV, Vat. syr. 408 n’identifie le Grégoire-narrateur comme Grégoire de Nazianze.  

8 Cf. I. Hausherr (éd.), Gregorii Monachi Cyprii De Theoria Sancta quae syriace interpretata dicitur Visio Divina, 
Roma, Pontificium Institutum Orientalium Studiorum (Orientalia Christiana Analecta 110), 1937. J’ai 
également consulté les lettres inédites de Grégoire de Chypre contenues dans le ms. Cambridge, Cambridge 
University Library, add. 2019 (1452), ff. 170v-176r. 
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vide et meubler le silence autour d’un personnage qui n’a vraisemblablement pas d’existence 

en dehors du récit. 
Outre la fonction du §1, le lecteur de littérature byzantine remarquerait que le nom propre 

Grégoire paraît un peu trop bien adapté aux circonstances, lorsque l’on sait qu’il signifie 

« éveillé » ou « vigilant » en grec (ἐγρήγορος). Les anges sont ainsi appelés « les Veilleurs » 

(ἐγρήγοροι) dans l’extrait du Livre d’Hénoch transmis dans la Chronique de George le Syncelle 

(m. ap. 810), qui fut d’abord moine en Palestine9. Pour un homme qui reçoit une vision, 

Grégoire est un nom bien choisi. Il fait office de ce qu’on a pu qualifier de « caractérisation 

axiologique du personnage »10. 

L’importance de la « caractérisation » comme artifice littéraire apparait également lorsque 

l’on se penche sur la littérature médio-byzantine. La Vie de Basile le Jeune est contée par le 

disciple de ce saint, dont le prénom est Grégoire. Il reçoit lui-même plusieurs visions11. Dans 

l’Apocalypse d’Anastasia (Xe/XIe s.), c’est le père spirituel du monastère, un certain Grégoire, 

qui la presse de révéler le contenu de sa vision12. L’existence de ces deux Grégoire n’est attestée 

que dans les visions en question et n’est pas connue d’autres sources. On ne peut s’empêcher 

de noter qu’Anastasia, dérivé de ἀνάστασις « résurrection », est un prénom bien adéquat pour 

une femme qui serait morte trois jours et serait ensuite revenue à la vie. Le fait que notre 

narrateur s’appelle Grégoire peut être le fruit d’une coïncidence fortuite. Rien ne prouve 

d’ailleurs que son sens en langue grecque était encore compris dans le contexte où l’ApGreg a 

été écrite. Cependant, il est vraisemblable que sa charge sémiotique révèle les desseins d’un 

auteur qui cherchait à caractériser son protagoniste. Si le raisonnement est correct, ce prénom 

tout désigné doit être considéré comme un signe de la fiction à l’œuvre dans le récit. 

On peut alors conclure que, à l’instar de ces homonymes byzantins, notre Grégoire-narrateur 

n’existe que dans l’ApGreg. Nous n’avons pas affaire ici à une autobiographie (narrateur = 

 

9 M. Black et A.-M. Denis (éds), Apocalypsis Henochi Graece. Fragmenta Pseudepigraphorum quae supersunt 
Graeca, Leiden, E.J. Brill (Pseudepigrapha Veteris Testamenti Graece 3), 1970, p. 25. 

10 O. Ducrot et J.-M. Schaeffer, Nouveau dictionnaire encyclopédique des sciences du langage, Paris, Éd. du Seuil 
(Points. Série Essais), 1995, p. 757-758. 

11 D. Sullivan, A.-M.M. Talbot et S. McGrath (éds), The Life of Saint Basil the Younger: Critical Edition and 
Annotated Translation of the Moscow Version, Washington, Dumbarton Oaks (Dumbarton Oaks Studies 45), 
2014, p. 15-19. 

12 Désormais ApAn, voir éd. Homburg, p. 3 ; trad. angl. Baun, §9, p. 402. Les numéros de paragraphe renvoient à 
recension dite de Paris et de Milan de l’ApAn qui se trouvent en annexe de l’ouvrage de J.R. Baun, Tales from 
Another Byzantium: Celestial Journey and Local Community in the Medieval Greek Apocrypha, Cambridge, 
Cambridge University Press, 2007, p. 401-414. La récurrence du prénom Grégoire amenait déjà cette auteure à 
suspecter un lien d’intertextualité avec la Vie de Basile le Jeune, voir ibid., p. 114. 
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auteur), mais à une fiction autobiographique (narrateur ≠ auteur). Grégoire n’est donc 

probablement qu’un personnage fictif et l’auteur de l’ApGreg un anonyme. La confrontation de 

plusieurs indices semés au fil du texte peut néanmoins révéler un pan de son identité. 

X.1.2. Hypothèse sur la vocation de l’auteur 

 En parlant de « l’auteur », j’ai conscience de renvoyer à une notion que la critique 

littéraire considère comme problématique. La critique française des années 1960 s’est opposée 

à l’approche traditionnelle « l’auteur et son œuvre » qui a tant marqué les études littéraires en 

Occident13. Cet écueil ne nous concerne pas directement, dans la mesure où l’ApGreg est la 

seule trace laissée par un auteur dont on ignore tout. Ce que j’appellerai « auteur » dans cette 

étude renvoie donc à l’entité qui a mis par écrit le texte pour la première fois. Sous les couches 

de variantes, l’ApGreg présente une homogénéité suffisante pour que l’on puisse 

raisonnablement admettre qu’elle a été conçue d’un seul tenant. Le texte est le fruit d’une 

initiative et d’un ou de plusieurs initiateurs qui sont actifs dans un contexte précis et 

« historicisable ». L’auteur nous intéressera donc moins ici que le milieu de rédaction. 

Plusieurs passages de l’ApGreg révèlent l’intérêt de l’auteur pour le monachisme. Bien que 

Grégoire ne se désigne pas lui-même comme un moine (rāhib en arabe), son mode d’existence 

le rattache au mouvement ascético-monastique, très populaire durant l’Antiquité tardive et le 

Moyen-Âge. Durant la scène du jugement des âmes au début de l’œuvre (§§4-5), la figure 

« d’un vieil homme qui était sur la montagne » (šayḫ kāna fī l-ğabal) est placée face à celle 

d’un roi inique. Cette opposition défend explicitement une échelle de valeurs où ce qui est 

compris comme le plus haut degré de sainteté domine le plus haut niveau du pouvoir séculier. 

L’inscription sur la muraille de la Jérusalem céleste (§8b) adoube également ceux qui 

pratiquent les formes d’ascétismes et d’érémitismes, aux côtés des martyrs et des dirigeants 

éclairés. Cependant, la Jérusalem céleste est occupée par ceux considérés comme saints et non 

par n’importe quel moine ou ascète (§§8c-e). On remarque l’absence de lieux spécifiquement 

dédiés aux moines pieux dans les cieux, alors qu’il existe une section sur les moines pécheurs 

dans la partie réservée aux châtiments (§29). À titre de comparaison, les prêtres et les diacres 

 

13 On se rapportera par exemple à « Qu’est-ce que l’auteur ? », discours de Michel Foucault prononcé en 1969 
devant la Société de philosophie et publié bien plus tard dans M. Foucault, Dits et écrits, 1954-1988, Paris, 
Gallimard (Bibliothèque des sciences humaines), 1994, texte n°69. Cette question a beaucoup intéressé Antoine 
Compagnon, qui y a consacré plusieurs de ses cours. Pour une synthèse du sujet, voir A. Compagnon, Le démon 
de la théorie littérature et sens commun, Paris, Éditions Points (Points 454), 2014, p. 51-110. 
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sont bien regroupés au sein d’une catégorie, aussi bien dans les cieux qu’en enfer (§§9 et 31). 

On ne saurait considérer ce déséquilibre comme révélateur d’une réticence à décrire les 

rétributions éternelles des moines. Au contraire, il peut être interprété comme un silence 

pudique de l’auteur, qui ne chercherait pas à vanter outre mesure les bienfaits qui attendent ceux 

qui revêtent l’habit monastique. 

Des indices textuels révèlent pourtant la position privilégiée des moines au sein des rétribués. 

Le premier a trait au repos (niyāḥ) octroyé aux moines qui sèment la corruption. Ces derniers 

vivent dans l’abîme et subissent le supplice mais bénéficient de trois moments de répit : la nuit 

du vendredi, le dimanche et la nuit du lundi (§29b). Aucun autre supplicié n’est gratifié d’une 

telle miséricorde, et pour cause, le texte défend de bout en bout la dimension inaltérable de la 

rétribution de chaque âme après le jugement immédiat et individuel. Les moines constituent 

donc une exception. Enfin, le statut particulier de ceux qui adoptent la vie monastique se voit 

au cours de la parénèse de l’ange (§36b) : alors qu’il invite au repentir et en expose les 

conditions, l’ange rappelle que Dieu pardonne tous ses péchés à celui qui se fait moine 

(tarahhaba). L’ApGreg promeut donc, dans sa conclusion, l’entrée dans les rangs des moines, 

qui forment une catégorie distincte dans l’au-delà.  

Quoique restreints en nombre, ces exemples confèrent aux moines et aux ermites un rôle à 

part, qui les démarquent tant de la caste du pouvoir politique que de la hiérarchie ecclésiastique 

(§§21 et 30). On peut avancer avec prudence que l’auteur évoluait dans un milieu monastique 

de tendance ascétique. Ceci ne signifie pas que l’ApGreg doit être qualifiée de « littérature 

monastique ». Puisque l’auteur ressent le besoin de placer les moines au-dessus des autres êtres 

humains, membres du clergé y compris, c’est peut-être qu’il s’adresse aussi à un public 

extérieur, probablement constitué de laïcs. L’importance accordée aux péchés et aux 

comportements de ces derniers montre que le texte remplit une fonction pastorale et n’est pas 

spécialement destiné aux moines. 

Il n’est pas exclu que l’auteur ait accédé à des fonctions plus élevées, les évêques ou les 

métropolites étant recrutés dans les rangs des monastères et y résidant le plus souvent14. On 

s’attendrait néanmoins à ce que le texte contienne des références à un milieu confessionnel 

précis s’il était composé par un membre de la hiérarchie ecclésiastique. Or, les chrétiens ne sont 

désignés que de naṣārā ou de Banū l-maʿmūdiyya (lit. « Fils du baptême »), sans renvoi aux 

appartenances confessionnelles et ecclésiales. À ce stade de notre enquête, on doit laisser 

 

14 Ce qui n’est théoriquement pas le cas des évêques en monde byzantin, qui résident au palais épiscopal et non 
dans un monastère. 

12



 
 

 

ouverte la possibilité que l’auteur occupait un rang de la hiérarchie ecclésiastique, quoique cela 

semble peu probable. Cette éventualité n’altère pas la proposition initiale, à savoir que l’auteur 

avait embrassé la voie monastique. 

L’importance accordée aux infirmes et aux fous (maǧānīn)15 pourrait nous offrir un 

indicateur supplémentaire sur la nature des lieux où fut rédigée l’ApGreg (§18). La progression 

à travers les cieux induit une forme de hiérarchisation entre les catégories de rétribués. Or, le 

dernier lieu atteint par Grégoire avant la visite de l’enfer est celui destiné à tous ceux qui 

présentent une défaillance physique ou mentale. Les miracles de guérison effectués par Jésus-

Christ selon le Nouveau Testament leur accordent de facto une place de choix mais l’auteur de 

l’ApGreg leur offre une position particulièrement élevée, qui n’a pas de parallèles, à ma 

connaissance, dans d’autres récits de révélation. Pourtant, les textes hagiographiques de l’Orient 

chrétien mettent volontiers en scène les soins et le secours dont ces malades pouvaient 

bénéficier auprès des saints et au sein des couvents. Ces lieux étaient parfois dotés de structures 

médicales pouvant accueillir des patients (xenodocheion)16. Un passage d’une lettre du 

catholicos Timothée Ier (m. 823) montre l’attention accordée à la guérison des malades mentaux 

au sein d’un hôpital (xenodocheion, bīmāristān) construit par les chrétiens syro-orientaux17. En 

outre, les auteurs musulmans mentionnent le monastère de Ḥazqil (Ézéchiel) en Irak comme un 

lieu où on prenait soin des aliénés18. L’intérêt de l’auteur pour le sort des malades de l’ApGreg 

transparaît d’autant plus qu’il s’en prend aux médecins incompétents, qui tuaient leurs patients 

en les épuisant à force d’incision (al-baṭṭ) et de cautérisation (al-kayy) (§25al). Ce souci, 

inhabituel dans les sources littéraires de ce genre, pourrait s’expliquer par la présence d’une 

structure de soins dans le milieu de rédaction, ce qui nous amènerait à rattacher l’auteur à un 

monastère d’une certaine taille et d’une certaine importance pour la population environnante. 

 

15 Par « les fous », il faut certainement comprendre « les possédés » qui devaient faire l’objet d’un exorcisme. Un 
témoin de l’ApGreg (C) remplace maǧānīn par muʿtarīna min al-šayāṭīn « habités par les démons ». 

16 Voir M.W. Dols, Majnūn: The Madman in Medieval Islamic Society, Oxford, Clarendon Press, 1992, p. 191-
210. Sur la perception des personnes présentant un handicap à Byzance, voir S. Efthymiadis, « The Disabled in 
the Byzantine Empire », in Disability in Antiquity, éd. C. Laes, London / New York, Routledge (Rewriting 
Antiquity), 2017, p. 388-402. 

17 Sur ce passage, voir l’analyse de V. Berti, L’au-delà de l’âme et l’en-deçà du corps. Morceaux d’anthropologie 
chrétienne de la mort dans l’Église syro-orientale, Fribourg, Suisse, Academic Press (Paradosis 57), 2015, 
p. 33-36. Notons que les malades mentaux étaient accueillis dans les hôpitaux islamiques. 

18 Abū l-Ḥasan ʿ Alī al-Masʿūdī, Les prairies d’or, éd. et trad. fr. de Meynard, t. 7, p. 198. Sur le nom du monastère, 
voir J.-M. Fiey, Assyrie chrétienne. Contribution à l’étude de l’histoire et de la géographie ecclésiastiques et 
monastiques du nord de I’Iraq, Beyrouth, Imprimerie catholique (Recherches publiées sous la direction de 
l’lnstitut de lettres orientales de Beyrouth 22, 34, 42), 1965, 1968, vol. III, p. 201-202. Pour plus de références 
aux sources islamiques, voir Dols, Majnūn: The Madman in Medieval Islamic Society, p. 203-204, n. 123. 
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Si ces hypothèses sont correctes, on est en droit de s’interroger : admettant que l’auteur était 

un religieux qui écrivait pour être lu en dehors du monastère, quel(s) élément(s) confère(nt) à 

sa voix l’autorité de tenir un tel discours ? 

X.1.3. L’autohagiographie et l’aura du monachisme édessénien 

 Si l’on prolonge la comparaison avec Grégoire, le disciple de Basile le Jeune et narrateur 

de sa Vie, on remarque que ce dernier prend soin d’identifier la source de ses propres visions : 

ce serait l’intercession de Basile lui-même qui l’en rendrait digne19. Notre Grégoire-narrateur 

de l’ApGreg ne dispose pas d’un même crédit, étant un personnage fictif (si l’on accepte mon 

hypothèse). Le §1 contient un type de discours qui vient donner foi au lecteur et amène à la 

conclusion de ce qu’on appelle communément le « pacte autobiographique ». Les termes restent 

vagues : Grégoire évoque son repentir, sa formation auprès de maîtres dans la région 

d’Édesse20, ses lectures assidues, et finit par mentionner le plan divin sous-jacent à son voyage 

dans l’au-delà. 

Sur le plan littéraire, les premiers mots du §1 reprennent les formules utilisées dans les 

colophons syro-arabes. Grégoire se présente comme le serviteur (al-ʿabd), le pécheur (al-ḫāṭī) 

plongé dans une mer de fautes (fī baḥr al-ḏunūb) dont il reconnait la souillure (al-muqirr ʿalā 

nafsī). À titre d’exemple, le copiste Joseph ibn Sbāṭ laissait une note en garshuni en 1352 où il 

disait qu’il « sombrait dans la mer du péché » (al-ġāriq fi baḥr al-ḫaṭīʾa)21. Le style dans lequel 

est écrit le texte dénote bien une familiarité avec les pratiques des copistes mais également des 

auteurs de culture syriaque, qui avaient souvent recours au thème de la modestie dans les 

préfaces de leurs œuvres et pratiquaient volontiers l’autodénigrement22. Dans le cas de 

l’ApGreg, il est probable que le recours à cette convention était aussi un artifice visant à mimer 

la consignation directe et quasi documentaire d’un discours, comme dans le cas de l’écriture 

des colophons.  

 

19 Vie de Basile le Jeune, éd. et trad. angl. Sullivan et alii, p. 196-197. 
20 Édesse est considérée comme l’un des principaux centres de formation durant l’Antiquité tardive et la période 

médiévale, voir M. Debié, « Livres et monastères en Syrie-Mésopotamie d’après les sources syriaques », in Le 
monachisme syriaque, éd. F. Jullien, Paris, Geuthner (Études syriaques 7), 2010, p. 123-168. 

21 SMMJ 250 (1352), f. 246r : 895 : 4ܐ  ;<"  0= ܩܪ<$4ܐ   (...). Sur l’histoire et l’usage du garshuni, voir vol. I. 
Pour ce type de formulations dans les colophons des manuscrits arabes chrétiens, voir G. Troupeau, « Les 
colophons des manuscrits arabes chrétiens », in Scribes et manuscrits du Moyen-Orient, éd. F. Déroche et F. 
Richard, Paris, Bibliothèque nationale de France, 1997, p. 227. 

22 Voir E. Riad, Studies in the Syriac Preface, Uppsala / Stockholm, Almqvist & Wiksell (Acta Universitatis 
Upsaliensis, Studia Semitica Upsaliensia 11), 1988, p. 197-202. 
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En dehors de l’information spatiale, les détails de la biographie du narrateur restent maigres, 

alors que le discours hagiographique en exigerait d’ordinaire davantage23. Néanmoins, l’auteur 

fournit les éléments essentiels pour justifier de la sainteté de son narrateur et du bien-fondé de 

sa vision en exploitant le thème du repentir et du retour à Dieu (§1a), si cher à la tradition 

ascétique chrétienne. C’est pourquoi cette section peut être qualifiée d’« autohagiographie », 

soit une autobiographie ponctuée de motifs hagiographiques. Ce néologisme s’est déjà vu 

accolé à plusieurs genres de textes produits à Byzance, notamment dans le cas d’une 

autobiographie faisant office de préface au typikon d’un monastère, le plus souvent de la main 

du fondateur24. 

Les textes autohagiographiques sont rares dans la littérature syriaque et arabe chrétienne et 

n’ont pas encore fait l’objet d’une étude. L’un des rares exemples en est la Vie de Jean de 

Mardin (m. 1165), dont Jack Tannous a noté l’originalité25. Dans cette Vie, Jean relate à la 

première personne son activité de bâtisseur et de restaurateur dans la région de Mardin dont il 

fut le métropolite26. Le texte est préservé dans un manuscrit remontant au XIVe siècle par un 

copiste qui l’aurait trouvé dans un évangéliaire ayant appartenu à Jean27. Il devait se présenter 

sous la forme d’une notice laissée là par l’auteur. L’autobiographie a également été transmise 

au sein du Synodicon syro-miaphysite, où elle fait office de préface aux canons édictés par 

Jean28. 

La Vie de Jean de Mardin et l’autohagiographie de Grégoire partagent peu de points 

communs, en dehors du recours à la première personne. Un élément cependant est digne d’être 

 

23 Voir les références dans M. Hinterberger, « Autobiography and Hagiography in Byzantium », Symbolae 
Osloenses 75, 1 (2000), p. 144, n. 110. 

24 Voir ibid., p. 144-147. 
25 J. Tannous, « L’hagiographie syro-occidentale à la période islamique », in L’hagiographie syriaque, éd. A. 

Binggeli, Paris, Paul Geuthner (Études syriaques 9), 2012, p. 235-236. D’autres « testaments » de ce genre se 
retrouvent dans l’hagiographie syriaque, sans pour autant offrir de rétrospective sur le parcours du narrateur. 
Un exemple en est la Vie de Théodote d’Amid, où on peut lire un testament de Mar Théodote au monastère de 
Mar Abay, cf. la traduction (à paraître) de Jack Tannous, à partir de la version en garshuni du ms. Jérusalem, 
Monastère de Saint-Marc, HMML SMMJ 199B, ff. 561r-562r. 

26 BHO 516. éd. et trad. lat. dans BO II, p. 217-230. Sur cet acteur important de la Renaissance syriaque et un 
résumé de son activité, voir I.A. Barsoum, History of the Za'faran Monastery, trad. de M. Moosa, Piscataway, 
NJ, Gorgias Press (Publications of the Archdiocese of the Syriac Orthodox Church in the Eastern United States 
7), 2008, p. 25-34. 

27 Ms. BAV, Vat. syr. 96, ff. 33r-42r.  
28 Pour une édition et une traduction anglaise du Synodicon syro-miaphysite, éd. Vööbus, vol. II, p. 201-210 ; trad. 

angl. idem, vol. II, p. 212-222. Jean de Mardin aurait vécu 77 ans, si l’on en croit le Synodicon syro-miaphysite, 
ce qui le fait naître en 1087/1088, soit à une période où la présence byzantine est forte dans la région. Il n’est 
pas impossible que le recours à ce genre littéraire, moins courant en langue syriaque, découle d’une influence 
byzantine. 
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remarqué : dès les premières lignes, Jean se présente comme originaire de la sainte montagne 

d’Édesse (ṭūra qadīša d-Ūrhay). Or, Grégoire prétend avoir parcouru les monastères et les lieux 

saints de cette ville (§1b) et s’être installé dans une grotte sur cette même montagne (§2a, fī 

maġāratī fī l-ğabal bi-arḍ al-Ruhā). C’est que la montagne d’Édesse est un des centres de la 

culture chrétienne en Syrie-Mésopotamie, comme on le verra plus en détail. La mention de ce 

toponyme est donc hautement signifiante car elle suffit à revêtir Grégoire d’une certaine aura. 

Son mode de vie lui confère également une autorité suffisante pour prétendre avoir été le 

réceptacle d’une telle vision. Alors que le stylitisme est la forme d’ascèse la plus fameuse en 

Syrie, des textes en langue syriaque témoignent de l’importance de ceux appelés les 

« montagnards » (ṭūraye). Certains de ces ermites sont décrits comme vivant dans des grottes 

(mʿarre), à l’instar de Grégoire29. C’est le cas de Julien Saba (m. 367), qui s’établit non loin 

d’Édesse, à une vingtaine de kilomètres sur la route d’Amid et qui fut considéré comme l’un 

des pères du monachisme syrien30. Quoique l’on puisse douter de l’attribution des textes 

mentionnant ces ermites édesséniens à des figures telles qu’Éphrem (m. 373) ou Isaac 

d’Antioche (Ve s.), ils représentent une certaine vision de l’anachorèse en Syrie à la fin de 

l’Antiquité tardive et montrent la place qu’y occupe la montagne d’Édesse comme « lieu de 

mémoire » ascétique31. Le narrateur Grégoire se réclame donc d’une catégorie d’ascètes 

particulièrement célébrée par la littérature ancienne. 

Au terme de cette première étape, on a émis l’hypothèse que Grégoire serait un personnage 

fictif doté d’un nom « caractérisant », derrière lequel se cacherait un auteur anonyme. Ce 

dernier évoluait probablement dans un milieu monastique. Pour placer son narrateur dans la 

lignée des pères syriens de la tendance ascético-monastique de la région d’Édesse, il aurait réuni 

plusieurs motifs prestigieux de l’hagiographie. Grégoire se voit ainsi doté d’une forme de 

légitimité en tant que prétendu auteur. On ne dispose pas de commentaires de lecteurs pour 

prouver que ce sont bien ces éléments qui ont gagné leur confiance. Ce que je perçois comme 

 

29 Pour un aperçu de ce corpus, voir A. Vööbus, History of Asceticism in the Syrian Orient: A Contribution to the 
History of Culture in the Near East, Louvain, Secrétariat du CorpusSCO (CSCO 184, 197, 500, Subs. 14, 17, 
81), 1958, 1960, 1988, vol. II, p. 2-10. Sa datation est discutable et ne constitue pas, selon certains, une 
documentation sur les premiers ascètes du IVe siècle mais une vision plus tardive de l’anachorèse, cf. S.H. 
Griffith, « Asceticism in the Church of Syria: The Hermeneutics of Early Syrian Monasticism », in Asceticism, 
éd. V.L. Wimbush et R. Valantasis, New York / Oxford, Oxford University Press, 1995, p. 221-222. 

30 Voir S.H. Griffith, « Julian Saba, ‘Father of the Monks’ of Syria », Journal of Early Christian Studies 2 (1994), 
p. 185-216. Pour ce qui est des sources grecques, on lit dans l’Histoire des moines de Syrie de Théodoret 
(m. c. 460) qu’il s’installa dans une « caverne » ou une « grotte » (τὸ ἄντρον). Théodoret de Cyr, Histoire des 
moines de Syrie, éd. et trad. fr. Canivet et Leroy-Molinghen, p. 196-197. 

31 Un bon exemple serait la Lettre à ceux qui sont sur la montagne, parfois attribuée à Éphrem, sur laquelle voir 
K. den Biesen, Bibliography of Ephrem the Syrian, Giove in Umbria, 2002, §159.  
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un artifice n’a d’ailleurs pas convaincu tous les copistes, puisque certains ont ressenti le besoin 

d’assimiler Grégoire à un Père de l’Église32. Il n’en demeure pas moins que ce court discours 

auto-hagiographique constitue à la fois l’introduction et le fondement de la vision qui occupe 

la plus grande partie du récit33. 

X.2. LE CADRE SPATIAL 

 Le tropisme de l’auteur envers cette zone géographique nous laisse supposer qu’il y était 

rattaché d’une manière ou d’une autre. En dehors d’Édesse, un seul autre toponyme est évoqué 

dans le texte : le monastère de Simon l’Alépin (§8f)34. Afin de mieux délimiter les horizons de 

l’auteur et de son public, il ne s’agit pas seulement de situer ces lieux sur une carte ; on tâchera 

également d’étudier la manière dont ils sont représentés dans l’ApGreg, vis-à-vis d’autres 

sources littéraires et documentaires. 

X.2.1. La montagne d’Édesse, entre lieu-dit et topos 

 Alors que la montagne d’Édesse est fréquemment citée dans les sources anciennes comme 

dans la littérature secondaire, sa localisation précise est rarement donnée explicitement. En 

recoupant les informations délivrées par les colophons et par l’archéologie, on peut établir qu’il 

s’agit de hautes collines qui s’élèvent au sud-ouest d’Édesse. Il ne s’agit pas d’une 

« montagne » dans le sens où on l’entendrait aujourd’hui, mais plutôt d’une élévation à 

quelques kilomètres de la ville35. C’est là que se tiennent les ruines du monastère de Jacques-

 

32 Cf supra. 
33 En étudiant le rapport entre sainteté et vision, Andrei Timotin avait très justement constaté que « Relater une 

vision dans un contexte hagiographique signifie, de manière implicite, introduire un critère de la vision », A.i. 
Timotin, Visions, prophéties et pouvoir à Byzance : étude sur l'hagiographie méso-byzantine, IX-XI siècles, 
Paris, Centre d'études byzantines, néo-helléniques et sud-est européennes, École des Hautes Etudes en Sciences 
Sociales, diff. De Boccard (Dossiers byzantins 10), 2010, p. 53. 

34 La ville d’Alexandrie est mentionnée mais seulement lorsque le nom et la fonction de Jean l’Aumônier sont 
déclinés (§8e). 

35 L’association entre Édesse et la montagne non loin a suffisamment marqué la production littéraire pour qu’on 
la retrouve chez les géographes arabes. Ibn Ḫurradāḏbeh (c. 820-912) dit notamment dans son al-Masālik wa-
l-mamālik qu’Édesse est « une ville romaine au pied d’une montagne » (madīna rūmiyya fī safḥ ǧabal), éd. de 
Goeje, p. 215 ; trad. fr. idem, p. 164.  
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des-tombeaux, qui connut une occupation continue à partir du VIe siècle et jusqu’au XIIe siècle 

au moins36. 

Les sources syriaques érigent cet endroit en lieu commun de l’hagiographie miaphysite, telle 

qu’elle se développe à partir du VIe siècle. Dans certains textes, il n’est question que des cellules 

ou des grottes des ascètes sur les collines autour de la ville ou d’une montagne aux alentours, 

sans pour autant évoquer le toponyme de « la montagne d’Édesse ». C’est le cas de l’Histoire 

de l’évêque Paul de Qenṭos et du prêtre Jean d’Édesse, rédigée avant la première moitié du 

VIe siècle37 ou de la Vie de Maruta de Tagrit, rédigée pendant ou après le VIIe siècle38. En 

revanche, dans la Vie syriaque d’Éphrem, produite aux alentours de la même époque, la 

montagne d’Édesse est identifiée comme un lieu où se rend Éphrem39. Les textes produits 

durant l’Antiquité tardive commencent donc à consacrer cet espace élevé aux portes de la ville 

sacrée d’Édesse comme un centre du mouvement ascético-monastique syrien. 

À partir du VIIIe siècle, les chroniques syro-miaphysites relatent qu’une foule de religieux, 

moines, évêques ou patriarches, vécurent ou transitèrent par cette montagne40. Du côté des 

manuscrits, il faut attendre la seconde moitié du IXe siècle pour trouver les plus anciennes 

attestations d’une activité de production et de copie sur la montagne d’Édesse, qui culmine 

durant la période que l’on a pu appeler la « Renaissance syriaque ». Tous les manuscrits connus 

faisant allusion à ce lieu émanent de milieux miaphysites41.  

Des sources en d’autres langues témoignent de l’intense activité qui y régnait : le 

chroniqueur arménien Matthieu d’Édesse (m. 1144) rapporte qu’en 973 l’empereur Jean Ier 

 

36 H. Pognon, Inscriptions sémitiques de la Syrie, de la Mésopotamie et de la région de Mossoul, Paris, Imprimerie 
nationale, 1907, p. 103-105. F.W. Deichmann et U. Pechlow, Zwei spätantike Ruinenstätten in 
Nordmesopotamien, München, Verlag der Bayerischen Akademie der Wissenschaften (Bayerische Akademie 
der Wissenschaften. Philosophisch-Historische Klasse), 1977, p. 41-63, pl. 16-24. Notons que le monastère est 
déjà mentionné dans le ms. Londres, BL, add. 14 663 (VIe/VIIe s.), f. 6v : ܕ @"#ܕABC7. . W. Wright, Catalogue of 
Syriac Manuscripts in the British Museum, Acquired since the Year 1838, London, Trustees of the British 
Museum, 1870-1872, p. 691-692. 

37 Histoire de l’évêque Paul de Qenṭos et du prêtre Jean d’Édesse, éd. et trad. angl. Arneson et alii, p. 36-37. Sur 
l’identification du lieu décrit par le texte et la « montagne d’Édesse », voir H. Arneson et alii (éds), The History 
of the Great Deeds of Bishop Paul of Qenṭos and Priest John of Edessa, Piscataway, NJ, Gorgias Press (Texts 
from Christian Late Antiquity 29), 2010, p. 3, n. 6. 

38 Vie de Maruta de Tagrit, éd. et trad. fr. Nau, p. 70. Voir aussi le passage relatif aux demeures sur les collines 
établies par l’apôtre Addaï dans l’homélie Sur la chute des idoles de Jacques de Saroug, cité dans J.B. Segal, 
Edessa, ‘The Blessed City’, Oxford, Clarendon Press, 1970, p. 171. 

39 Vie syriaque d’Éphrem, éd. Amar, p. 26-27 ; trad. angl. idem, p. 30-31. 
40 On n’en donnera ici que quelques exemples : Chronique de Zuqnin, éd. Chabot, vol. II, p. 218-219 ; Chronique 

jusqu’en 813, éd. Brooks, Guidi et Chabot, p. 243. 
41 S.P. Brock, « Manuscripts Copied in Edessa », in Orientalia Christiana: Festschrift für Hubert Kaufhold zum 

70. Geburtstag, éd. P. Bruns et H.O. Luthe, Wiesbaden, Harrassowitz Verlag, 2013, p. 113 et sq. 
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Tzimiskès (r. 969-976) ne détruisit pas la montagne ni les environs d’Édesse à cause des 12 000 

religieux qui y habitaient42. Les sources arabes chrétiennes et islamiques disent bien que la ville 

et ses alentours étaient peuplés d’églises, de monastères et d’ermitages mais je n’ai pu y trouver 

le toponyme qui nous intéresse43. Les récits produits en milieu melkite évoquent en passant les 

ascètes de la région mais n’évoquent pas explicitement, à ma connaissance, la « montagne 

d’Édesse ». Le Martyre de ʿAbd al-Masīḥ, texte arabe composé au IXe siècle dans la zone 

palestino-sinaïtique, évoque aussi le passage à Édesse du néomartyr Qays al-Ġassānī/ʿAbd al-

Masīḥ44. Cette mention n’occupe aucune fonction dans l’économie du récit et revient 

simplement à ajouter cette ville sainte aux nombreux lieux visités par le saint. La Vie de 

Théodore d’Édesse évoque davantage les alentours de la ville : Théodose, le mentor de 

Théodore, est un stylite de la région d’Édesse dans la version grecque et un anachorète selon la 

version arabe45. Le rôle de la ville d’Édesse dans la production littéraire melkite est donc 

essentiellement topique, tandis que sa montagne est omise. C’est ce silence (relatif) des sources 

melkites qui a poussé certains savants à supposer que tous les monastères de la région étaient 

occupés par des moines miaphysites46. 

Au rebours, il est vrai que les auteurs syro-miaphysites des XIIe/ XIIIe siècles semblent mettre 

une certaine énergie à marquer cet espace comme leur. Le patriarche Michel le Syrien (1126-

1199) l’évoque à plusieurs reprises, comme lieu de formation ou de passage de différents chefs 

religieux de son Église47. L’auteur de la Chronique jusqu’en 1234 insère entre le règne de 

Théodose II (408-450) et celui de Marcien (450-457) de nombreux détails sur les monastères 

 

42 Matthieu d’Édesse, Chronique, trad. angl. Dostourian, p. 28-29. 
43 Le géographe al-Iṣṭaḫrī (m. ap. 951) dit qu’on trouvait à Édesse plus de 300 monastères et de nombreuses tours 

(ṣawmaʿa), voir son Kitāb al-masālik wa-l-mamālik, éd. de Goeje, p. 76. Les mêmes informations se trouvent 
chez Ibn al-Ḥawqal (m. 978), réf. dans J. Tannous, The Making of the Medieval Middle East: Religion, Society, 
and Simple Believers, Princeton, New Jersey, Princeton University Press, 2018, p. 218. 

44 Martyre de ʿAbd al-Masīḥ, éd. et trad. angl. Griffith, p. 366 et 372 : ṯumma inṭalaqa ilā al-Ruhā wa-raǧaʿa ilā 
al-Ṭūr.  

45 BHG 1744 ; CMR II, 585-593. Cette Vie a été composée en grec, probablement vers le Xe siècle, pour être 
traduite peu de temps après en arabe. Elle est attribuée à un certain Basile, évêque de la ville d’Émèse dans le 
texte grec mais de la ville de Manbiǧ dans la traduction arabe. Vie de Théodore d’Édesse, éd. Pomialovskiy, 
p. 52 ; pour la version arabe inédite, voir le ms. Sinaï, Monastère Sainte-Catherine, ar. 538 (première partie 
datée de 1211), f. 138v. Citation dans S.H. Griffith, « The Life of Theodore of Edessa: History, Hagiography, 
and Religious Apologetics in Mar Saba Monastery in Early Abbasid Times », in The Sabaite Heritage in the 
Orthodox Church from the Fifth Century to the Present, éd. J. Patrich, Louvain, Peeters (Orientalia Lovaniensia 
Analecta 98), 2001, p. 150, n. 118. Pour une première comparaison entre la version grecque et la version arabe, 
voir M.N. Swanson, « The Christian al-Ma’mūn Tradition », in Christians at the Heart of Islamic Rule: Church 
Life and Scholarship in ‘Abbasid Iraq, éd. D.A. Thomas, Leiden, Brill (The History of Christian-Muslim 
Relations 1), 2003, 91-92. 

46 Segal, Edessa, ‘The Blessed City’, p. 190-191, n. 196. Cette allégation sera discutée plus loin. 
47 Michel le Syrien, Chronique, éd. Chabot, p. 555 ; trad. fr. idem, vol. III, p. 130. 
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de la montagne d’Édesse, nous informant qu’ils abritaient à cette époque 90 000 moines48. Elle 

parait ainsi occupée par les miaphysites depuis des temps reculés. Cette insistance tend à 

transformer la montagne d’Édesse en un quasi-topos des sources littéraires miaphysites. 

La construction d’un lieu idéalisé est perceptible dans une courte notice sur la vie du 

métropolite Jean déjà mentionné, cette fois-ci écrite par un auteur anonyme. Ce que ce dernier 

trouve à vanter chez l’ecclésiastique en charge de la région de Mardin a directement trait à 

Édesse. Il s’attarde sur la cité d’origine de Jean en l’appelant « la mère de la nation syrienne » 

(Ūrhay ḥsīmtā emmā d-ūmtā d-sūryayē)49. Il précise ensuite que tous les livres offerts par Jean 

au monastère de Mar Ḥanānyā50 auraient été apportés de la montagne d’Édesse. Pourtant, cette 

action n’est pas attestée ailleurs et on peut se demander si l’auteur n’invente pas, dans le but 

d’offrir un ancrage prestigieux à la bibliothèque de Mar Ḥanānyā. Cette notice montre en tout 

cas que l’origine édessénienne d’une personne ou d’un ouvrage oscille entre détail 

historiographique et élément du discours hagiographique. 

Pour ce qui est de notre apocalypse, on est tenté d’imaginer que le lieu dont se revendique 

le narrateur était également celui dans lequel évoluait l’auteur. Cependant, ayant constaté le 

prestige de la montagne d’Édesse tel qu’il est véhiculé par les sources littéraires syro-

miaphysites, on peut imaginer pourquoi un auteur aurait choisi ce toponyme, quand bien même 

il ne l’aurait jamais visité. De plus, aucune source n’indique que ce lieu n’ait jamais été un 

centre important de production littéraire. On pourrait rétorquer que l’auteur pouvait faire partie 

de ces ascètes de la montagne d’Édesse peu connus qui, à l’instar de Jean Nāqar, nous ont laissé 

quelques écrits51. Cela me semble peu probable, dans la mesure où l’ApGreg n’est pas un texte 

ascétique et que nous ne connaissons pas d’autres textes produits en arabe sur la montagne 

d’Édesse. Enfin, l’auteur semble préoccupé par ce qu’il se passe au monastère de Syméon 

l’Alépin, à quelques 200 kilomètres d’Édesse. 

X.2.2. Le mécontentement de Syméon l’Alépin envers son monastère 

  Dans la Jérusalem céleste, Grégoire rencontre une série de saints (§8d-f) : Étienne 

protomartyr (Ier s.), Georges (m. 303), Marc l’Ermite (c. IVe s.), Antoine (m. 356), Marie 

 

48 Chronique jusqu’en 1234, éd. Chabot, vol. I, p. 181-182 ; trad. lat. idem, p. 142-144. 
49 Synodicon syro-miaphysite, éd. Chabot, vol. II, p. 210 ; trad. angl. idem, vol. II, p. 222. 
50 Ce monastère qui fut pendant des siècles le siège du patriarcat se trouve dans la région de Mardin et est mieux 

connu aujourd’hui sous le nom de Dayr al-Zaʿfarān. G.A. Kiraz, « al-Zaʿfarān, Dayr », GEDSH. 
51 Voir H.G.B. Teule, « Jean Nāqar, auteur ascétique syro-occidental », Parole de l’Orient 23 (1998), p. 64-65. 
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l’Égyptienne (m. c. 421), le patriarche Jean l’Aumônier (m. 619) et Syméon l’Alépin 

(m. 459)52. Les cinq premiers, martyrs et ascètes, sont dans un état de béatitude inaltérable et 

leur échange avec Grégoire relève de la formalité littéraire. La rencontre avec Syméon l’Alépin 

est à part, d’abord parce qu’elle rompt une succession plus ou moins chronologique des saints, 

d’Étienne à Jean l’Aumônier, ensuite parce que Syméon est aussi le seul interlocuteur dont 

l’auteur s’intéresse à l’apparence physique, en indiquant qu’il a des poils clairsemés sur les 

joues (ḫafīf al-ʿāriḍayn). Cette mention est étrange, dans la mesure où Syméon est le plus 

souvent représenté avec une barbe abondante53, mais elle montre que l’auteur avait à l’esprit 

une représentation de ce saint qui était probablement liée à son iconographie. Enfin, Syméon 

est le seul à se plaindre à Grégoire, se disant attristé du comportement de « ceux qui sont dans 

[s]on monastère » (man kāna fī dayrī) car ils ne préservent pas « le don » (al-mawhiba) que 

Dieu leur a fait. On reviendra à plusieurs reprises sur cette vague indication, qui renvoie à des 

événements qui, quoique tus, ont l’avantage pour nous de se dérouler sur terre et non dans le 

contexte extra-mondain de la vision. L’attention particulière portée à Syméon ancre l’auteur de 

l’ApGreg dans un cadre spatio-temporel qu’il nous revient de saisir. 

Le Syméon l’Alépin des sources arabes est plus connu du nom de Syméon l’Ancien ou de 

Syméon le Stylite. Bien qu’existent plusieurs monastères appelés Dayr Simʿān54, on peut 

supposer sans trop de risques qu’il s’agit ici d’une référence à la communauté monastique de 

Télanissos55, en contre-bas de la fameuse colline où Syméon avait établi sa colonne. Ce site a 

été fouillé par des archéologues français dans les années qui ont précédé la guerre de 2011. Ils 

ont établi que ce haut lieu de pèlerinage fut particulièrement actif entre la fin du Ve siècle et les 

 

52 On s’intéressera plus loin au rôle de ces saints et à la réception de leur vie dans le contexte de l’ApGreg. 
53 Voir V.H. Elbern, « Eine frühbyzantinische Reliefdarstellung des älteren Symeon Stylites », Jahrbuch des 

Deutschen Archäologischen Instituts 80 (1965), p. 297. Ce détail a été relevé dans V.-L. Menze, « The 
Transformation of a Saintly Paradigm: Simeon the Elder and the Legacy of Stylitism », in Religious Identities 
in the Levant from Alexander to Muhammed: Continuity and Change, éd. M. Blömer et alii, Turnhout, Brepols 
(Contextualizing the Sacred 4), 2015, p. 218. 

54 Sur les monastères appelés Dayr Simʿān, voir J. Nasrallah, « Couvents de la Syrie du Nord portant le nom du 
Siméon », Syria 49 (1972), p. 127-159. 

55 Sur ce complexe, anciennement composé de plusieurs monastères, églises, auberges, etc., voir G. Tchalenko, 
Villages antiques de la Syrie du Nord le massif du Bélus à l'époque romaine, Paris, Librairie orientaliste Paul 
Geuthner (Bibliothèque archéologique et historique 50), 1953-1958, p. 205-222. On trouvera des renvois à la 
bibliographie récente dans E. Loosley et J. Tchalenko, Notes on the Sanctuary of St. Symeon Stylites at Qalʻat 
Simʻān, Leiden, Boston, Brill (Texts and studies in Eastern Christianity volume 12), 2019. Voir aussi K.-P. Todt 
et B.A. Vest, Syria (Syria Prōtē, Syria Deutera, Syria Euphratēsia), vol. 1, Wien, Verlag der Österreichischen 
Akademie der Wissenschaften (Österreichische Akademie der Wissenschaften. Philosophisch-Historische 
Klasse. Denkschriften 438), 2014, p. 1812-1818. 
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conquêtes arabes, qui amorcèrent sa « décadence précoce »56. Toutefois, les inscriptions 

grecques, syriaques et arabes, accompagnées du témoignage des sources littéraires, attestent de 

l’occupation du site jusqu’au Xe siècle, celui-ci continuant à accueillir une communauté 

monastique jusqu’au XIIe siècle57. 

On étudiera plus loin les événements auxquels pourrait faire référence la tristesse de 

Syméon. Interrogeons-nous ici sur le rapport entre la mention du site et le milieu de rédaction 

de l’ApGreg : l’auteur connaissait-il les lieux, au point d’entretenir une rancune personnelle 

contre les habitants de Dayr Simʿān ? Le raisonnement appliqué à Édesse peut être réitéré dans 

le cas du monastère Saint-Syméon : ce dernier était si fameux que l’auteur n’avait pas besoin 

d’y vivre ou de s’y rendre pour se plaindre de ses occupants. Que ce soit dans la littérature 

grecque ou syriaque58, Syméon est représenté comme ne reculant pas devant le conflit, à 

commencer par la rupture avec le monastère de Tell ʿAda où il commença sa carrière 

ascétique59. Dans les admonestations en langue syriaque qui lui sont attribuées et que certains 

ont tenues pour authentiques, Syméon n’hésite pas à vilipender ses interlocuteurs et à leur 

adresser des recommandations, aussi bien d’ordre moral qu’économique60. Vérité historique ou 

fiction, l’éthos de Syméon dans la littérature montre sa propension à rabrouer ceux qui 

s’adressent à lui.  

Les moines de Dayr Simʿān sont tristement célèbres dans les sources tardo-antiques et 

médiévales. Par exemple, une homélie attribuée à Isaac d’Antioche mentionne leur mauvais 

comportement et les accuse de devenir des marchands61. Il s’agit d’une référence à l’activité 

florissante de ce lieu de pèlerinage qui était sûrement le plus important centre dans tout le nord 

de la Syrie. D’autres de leurs agissements peuvent avoir causé le mécontentement du saint tel 

 

56 J.-P. Sodini et J.-L. Biscop, « Qalʿat Semʿan et Deir Semʿan: naissance et développement d’un lieu de pèlerinage 
durant l’antiquité tardive », in Architecture paléochrétienne, éd. J.-M. Spieser, Gollion, Infolio, 2011, p. 58-59. 

57 Sur l’occupation du site d’après l’épigraphie et les sources littéraires arabes, voir J. Nasrallah, « Le couvent de 
Saint Siméon l’Alépin. Témoignages littéraires et jalons sur l’histoire », Parole de l’Orient 1 (1970), p. 329-
356. 

58 Sur les principales sources de la vie de Syméon, voir B. Flusin, « Syméon et les philologues ou la mort du stylite 
», in Les saints et leur sanctuaire à Byzance : textes, images et monuments, éd. C. Jolivet-Lévy et alii, Paris, 
Publications de la Sorbonne (Publications de la Sorbonne 11), 1993, p. 1-23. 

59 Sur ce monastère, voir J.A. Loopstra, « Tell ʿAda, Monastery of », GEDSH. Sur les différentes interprétations 
de cet épisode, voir D. Boero, « Symeon and the Making of the Stylite: The Construction of Sanctity in Late 
Antique Syria », University of Southern California, 2015, p. 308 et sq. 

60 Pour ces lettres et leur interprétation, voir Boero, « Symeon and the Making of the Stylite », p. 57 et sq.  
61 Éd. P. Bedjan (éd.), Homiliæ S. Isaaci, Syri Antiocheni, Paris / Leipzig, Otto Harrassowitz, 1903, p. 41. Trad. 

angl. S.P. Brock, « Early Syrian Asceticism », Numen 20, 1 (1973), p. 17. Citation dans G. Fowden et E.K. 
Fowden, Studies on Hellenism, Christianity and the Umayyads, Athens / Paris, De Boccard (Μελετήματα 37), 
2004, p. 154, n. 116. 
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qu’il est représenté dans l’ApGreg. Le massacre de moines chalcédoniens par des moines de 

Télanissos à Kafr Kermīm en 517 a notamment marqué les esprits des contemporains62. 

Les chroniques syro-miaphysites consignent le récit d’un massacre de pèlerins au monastère 

de Syméon le Stylite63 de la main des musulmans au moment des conquêtes. Cet épisode jette 

le doute chez les chrétiens qui se demandent – rapporte l’auteur du passage – comment un tel 

événement avait pu se produire alors qu’ils étaient dans un sanctuaire, en pleine 

commémoration. Au lieu d’incriminer les musulmans, l’auteur du passage rejette la faute sur 

les chrétiens. Il présente ce pillage comme une punition divine de leur façon impure de célébrer 

la mémoire du saint, par des jeux, des danses et de la débauche64. Ce pan du tissu 

historiographique syriaque conservé dans les textes des XIIe/ XIIIe siècles provient probablement 

de la chronique du patriarche Denys de Tell-Mahre (r. 818-845), partiellement transmises par 

la tradition indirecte65. Quoiqu’il en soit, le jugement d’un auteur de l’époque médiévale sur 

l’événement permet de montrer le genre de reproches que l’on pouvait adresser aux occupants 

des plus célèbres sanctuaires de la région, qu’ils soient laïcs ou hommes de religion. 

En somme, les témoignages littéraires et archéologiques prouvent que le rayonnement du 

saint et de son sanctuaire dépassait largement la seule région d’Alep et revêtait un certain enjeu 

dans la région. La complainte de Syméon ne provient pas forcément d’une fréquentation directe 

des occupants du site mais peut découler d’une connaissance des textes qui en parlent. Elle 

 

62 F.N. Alpi, « Sévère d’Antioche et le massacre de Kefr Kermin. 1, Les événements de 517 », Tempora 13-14 
(2003-2004), p. 133-152. 

63 Michel le Syrien précise qu’il s’agit du monastère « dans la région d’Antioche » (cf. infra) ce qui laisse planer 
la confusion entre le monastère de Syméon l’Ancien et celui Syméon le Jeune sur le Mont admirable. 
Néanmoins, le monastère de Syméon l’Ancien est considéré par les auteurs médiévaux comme se trouvant à la 
frontière de la région d’Antioche et de la région d’Alep, cf. Yaḥyā ibn Saʿīd, Continuation de la Chronique 
d’Eutychès, éd. et trad. fr. Kratchowski et Vasiliev, p. 416. En s’appuyant sur son œuvre ainsi que sur celle de 
Barhebraeus, Nasrallah place l’événement au monastère de Syméon l’Ancien sans plus de discussion, voir 
Nasrallah, « Le couvent de Saint Siméon l’Alépin », p. 331-332. Cette interprétation est adoptée dans certaines 
publications, voir par exemple L. Buchet et alii, « Massacre dans le monastère de Qal’at Sem’an, Syrie 
(extrémité ouest du martyrium, sondage BW5) », in Vers une anthropologie des catastrophes: 9e Journées 
anthropologiques de Valbonne (22-24 mai 2007), éd. L. Buchet et alii, Antibes, APDCA / Paris: INED, 2009, 
p. 319, n. 312. 

64 La plus ancienne mention se trouve dans la Chronique du patriarche Michel le Syrien, voir éd. Chabot, p. 415 ; 
trad. fr. idem, vol. II, p. 422. On trouve une version abrégée dans la Chronique universelle de Barhébraeus 
(m. 1286), éd. Bedjan, p. 101. Citations partielles dans Nasrallah, « Le couvent de Saint Siméon l’Alépin », 
p. 331-332. Quoique le début soit perdu du fait d’une lacune, signalons que la Chronique jusqu’en 1234 contient 
aussi le passage et qu’elle rend mieux compte de la lecture étiologique de l’auteur, voir Chronique jusqu’en 
1234, éd. Chabot, vol. II, p. 260 ; trad. fr. Abouna et Fiey, p. 195-196. 

65 Sur la chronique perdue de Denys de Tell-Mahre comme source de cette période, voir A. Hilkens, The 
Anonymous Syriac Chronicle of 1234 and its sources, Leuven, Paris, Bristol, Peeters (Bibliothèque de 
Byzantion 18), 2018, p. 267-269. Debié, L’écriture de l’histoire en syriaque, p. 143-149. 
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montre néanmoins que le monastère de Syméon constituait un point de repère dans l’espace 

conçu par l’auteur, que cet espace soit littéraire, culturel ou strictement géographique. 

X.2.3. Un espace du nord de la Syrie 

 Les mentions de toponymes, aussi rares soient-elles, nous éclairent sur la localisation de 

l’auteur, ainsi que sur son horizon culturel. En lisant ces indications à la lumière des sources 

tardo-antiques et médiévales, on peut émettre l’hypothèse que l’ApGreg a été composée dans 

un monastère de la Syrie septentrionale, quelque part entre Édesse et Alep. Plusieurs éléments 

laissent penser que l’auteur ne venait pas nécessairement de la montagne Édesse mais qu’il 

pouvait tout aussi bien opérer d’une autre localité au sein d’un espace plus large. 

En effet, son intérêt manifeste pour Syméon l’Alépin et son monastère l’éloigne de la 

montagne d’Édesse dont il se revendique. Les sources littéraires du début de la période 

médiévale ne reflètent que trop les liens qui unissaient les importants centres chrétiens entre le 

Bilād al-Šām et la Mésopotamie. Les moines et les représentants de la hiérarchie ecclésiastique 

se déplacent fréquemment d’un monastère à un autre. Le grand polygraphe Jacques d’Édesse 

(c. 638-708) en est un bon exemple : né dans la province d’Antioche, il séjourna à Qennešrē, à 

Samosate, à Édesse, au monastère d’Eusebona puis de Tell ʿAda, à quelques 50 kilomètres 

d’Alep66. Le fameux Théodore Abū Qurra (c. 755-830) serait né à Édesse, puis aurait séjourné 

en Palestine avant d’être évêque de Ḥarrān67, à une journée de voyage d’Édesse, selon al-

Iṣṭaḫrī68. À l’instar de son homonyme, Théodore d’Édesse aurait effectué un séjour dans les 

monastères palestiniens, où il fréquenta le néo-martyr Michel le Sabaïte69. Selon la Vie de 

Théodore, Michel le Sabaïte n’était pas originaire de Tibériade comme dans la version 

géorgienne, mais aurait été un proche de Théodore, également originaire d’Édesse70. Que ces 

 

66 Sur les principaux éléments biographiques de Jacques d’Édesse, voir A. Salvesen, « Yaʿqub of Edessa », 
GEDSH. 

67 Pour une bio-bibliographie de Théodore Abū Qurra, voir S.H. Griffith, « Reflections on the biography of 
Theodore Abu Qurrah », Parole de l’Orient 18 (1993), p. 143-170. Pour une relecture critique de la biographie 
de Théodore et notamment sur ses liens avec le monastère de Saint-Sabas, voir l’étude critique de J.C. 
Lamoreaux, « The Biography of Theodore Abū Qurrah Revisited », Dumbarton Oaks Papers 56 (2002), p. 25-
40. 

68 Al-Iṣṭaḫrī, Kitāb al-masālik wa-l-mamālik, éd. de Goeje, p. 72. 
69 B.H. Roggema, « The Martyrdom of Michael of Mār Saba », CMR I, p. 911-915. L’original arabe est 

vraisemblablement perdu mais une version géorgienne a été préservée et éditée à partir du Xe siècle. 
70 Vie de Théodore d’Édesse, version grecque, éd. Pomialovskiy, p. 14 ; version arabe, ms. Sinaï, ar. 538, f. 124v : 

لییاخیم ھمسا اھرلا ةنیدم يف دسجلاب ھبارق سرداث رابلل ناكو . Pour la version géorgienne, voir M.J. Blanchard, « The 
Georgian version of the Martyrdom of Saint Michael, monk of Mar Sabas Monastery », Aram 6 (1994), p. 152. 
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éléments biographiques soient avérés ou non n’est pas pertinent ici. Il nous importe plutôt de 

constater la place d’Édesse comme un « nœud » au sein des réseaux monastiques de différentes 

confessions, ne serait-ce que dans l’imaginaire que tissent les sources littéraires. Par ailleurs, 

les notes laissées par le moine-copiste tel que Ṣāliḥ ibn Saʿīd au début du XIe siècle laissent 

entrevoir la mobilité de certains membres de l’Eglise melkite entre le Sinaï et la Syrie, jusqu’à 

la ville d’Édesse71. 

Comme évoqué plus haut, l’auteur n’avait donc pas besoin de venir des environs directs 

d’Édesse pour ressentir le besoin d’y ancrer le début de son récit. Il existait peu de lieux dotés 

d’une telle aura dans la région, à l’exception du monastère de Syméon, que l’auteur ne portait 

manifestement pas dans son cœur. Cependant, l’espace entre Alep et Édesse, à la frontière entre 

ce que les géographes arabes divisaient en arḍ al-Šām et arḍ al-Ğazīra, ne manquait pas de 

monastères ni de centres importants du christianisme72. De nombreux auteurs chrétiens y étaient 

actifs durant les premiers siècles de l’Islam, aussi bien à Litharb, qu’à Qennešrē ou à Manbiǧ, 

cette dernière se trouvant à deux jours d’Alep et à la même distance de Ḥarrān73. On peut 

déduire de ces informations que se rendre d’Édesse à Alep devaient prendre plus ou moins cinq 

jours. Faute de pouvoir placer l’auteur de l’ApGreg avec plus de précision sur une carte, il paraît 

raisonnable de concevoir l’espace ainsi défini comme l’horizon culturel de l’auteur. 

Certains rétorqueront certainement qu’il serait plus économique de considérer Édesse et ses 

alentours comme le milieu de production. Je crois que l’effet en serait plus pernicieux qu’autre 

chose. Cela reviendrait à accepter que le narrateur Grégoire soit aussi l’auteur du texte. Cela 

nous conduirait ensuite à placer l’auteur dans un contexte historique et culturel connu, et, 

indirectement, à lire l’ApGreg au regard de l’histoire d’Édesse. Enfin, chercher à identifier un 

lieu précis ne me semble pas ajouter quoique ce soit à la compréhension de l’œuvre. 

Je m’explique sur ce dernier point. Grégoire s’installe dans un lieu central du christianisme 

syrien pour établir sa sainteté sur la « montagne sacrée », si l’on suit mon hypothèse. 

Cependant, il ne s’en revendique plus jamais dans le reste du texte. Lorsqu’il en vient à choisir 

des stars de l’ascétisme, l’auteur (quel qu’il soit) opte pour Antoine, Marc l’Ermite et Marie la 

Pénitente, soit trois saints d’origine égyptienne. Le modèle du bon leader religieux est Jean 

 

71 A. Treiger, « Ṣāliḥ ibn Saʿīd al-Masīḥī; Christodoulos (monastic name) », CMR V, p. 643-650. Je remercie 
l’auteur de m’avoir signalé ce cas particulièrement intéressant. 

72 Sur la zone en question entre 451 à 969 avec une insistance sur la toponymie, voir Todt et Vest, Syria (Syria 
Prōtē, Syria Deutera, Syria Euphratēsia), p. 394-417. 

73 Al-Iṣṭaḫrī, Kitāb al-masālik wa-l-mamālik, éd. de Goeje, p. 72 et 97. 
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l’Aumônier, originaire de Chypre et patriarche d’Alexandrie74. On verra plus loin que la 

mémoire de ces saints et la lecture de leur Vie faisaient bien partie de la culture des chrétiens 

de Syrie durant la période médiévale mais ils n’entretiennent aucun lien avec Édesse et n’y 

étaient pas particulièrement célébrés. Le cas de Syméon est différent, puisque la Chronique du 

Pseudo-Josué le Stylite nous rapporte qu’un martyrium lui était déjà dédié aux portes de la ville, 

au tournant du Ve et du VIe siècle75. Il n’empêche que le passage de l’ApGreg ne fait pas 

référence à ce lieu de culte – pour peu qu’il existât encore à l’époque de sa rédaction – mais à 

son monastère, pourtant à un temps de trajet non négligeable d’Édesse. En d’autres termes, 

l’auteur lui-même n’a pas cherché à donner une couleur locale « édessénienne » à son œuvre. 

Ceci ne veut pas dire que le milieu de rédaction n’entretenait aucun lien avec Édesse et sa 

région mais on a vu que les trajectoires des clercs et des moines les amenaient à des 

déplacements fréquents entre le Bilād al-Šām et la Ǧazīra, pour parler en termes islamiques. Le 

fait de mentionner cette ville et le monastère de Syméon l’Alépin montre que son horizon 

dépasse une perspective purement locale mais se place à une échelle plus vaste. 

De même, la dimension pastorale de l’œuvre montre que l’auteur évolue dans un milieu 

parfaitement familier de la vie sociale des chrétiens laïcs. L’auteur a pu être reclus ou ermite à 

un moment de son existence, mais il était au fait des exactions des policiers (§28) ou des 

problèmes soulevés par la polygamie (§25as) et l’héritage (§25ar), autant de considérations 

étrangères à sa condition. Pourtant, le comportement des laïcs constitue son souci principal. La 

rédaction de l’ApGreg se présente donc, entre autres choses, comme le fruit d’une réaction à 

des événements jugés alarmants. La vision de ce qu’il se passe au paradis et aux enfers ne peut 

se faire sans la connaissance de ce qu’il se joue sur terre. Ceci implique de vivre, au moins 

partiellement, en société. 

En somme, on peut penser que l’auteur vivait dans une grotte ou un monastère de la 

montagne d’Édesse, du moment que l’on garde à l’esprit que son cadre spatial n’était pas 

restreint à ce milieu. Cette lecture ne correspond pas à mon interprétation du texte d’un point 

vue littéraire mais elle ne me semble pas entraver sa compréhension. En ce qui concerne la 

présente étude, on s’en tiendra à l’idée que l’auteur était un religieux, probablement un moine, 

ayant vécu dans une (ou plusieurs) localité(s) du nord de la Syrie. 

 

74 Le choix des saints et leur présentation seront abordés plus loin au sein de ce chapitre. 
75 Ce texte syriaque produit au VIe siècle nous est uniquement conservé par la Chronique de Zuqnin, éd. Chabot, 

vol. I, p. 257-258. Il existe plusieurs traductions, on pourra se reporter à celle de F.R. Trombley et J.W. Watt, 
The Chronicle of Pseudo-Joshua the Stylite, Liverpool, Liverpool University Press (Translated Texts for 
Historians 32), 2000, p. 30. 
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X.3. LA DATATION 

 Retrouver la date de composition, même approximative, de l’ApGreg est l’étape la plus 

délicate du présent travail de contextualisation. Georg Graf ne s’était pas avancé sur ce point, 

indiquant seulement qu’elle était postérieure au VIIe siècle. István Perczel, après sa découverte 

de la version syriaque, proposa de voir dans l’ApGreg un texte initialement composé en 

syriaque entre 650 et 750, avant les controverses iconoclastes76. La version originale syriaque 

aurait ensuite été perdue et le texte n’aurait survécu qu’en arabe, jusqu’à être à nouveau traduit 

en syriaque en Inde, en 1689. Cette hypothèse, pour n’être pas invraisemblable, n’est pas fondée 

sur des arguments irréfutables et on peut avancer une vision alternative de la genèse de 

l’ApGreg. 

La première attestation de l’ApGreg apparaît sous la plume du patriarche melkite 

d’Alexandrie, Marc III, dans une série de questions qu’il compose en grec lors d’un séjour à 

Constantinople en 119577. Le plus ancien témoin manuscrit est daté de 1352 (J), tandis que j’ai 

proposé de faire remonter deux manuscrits non datés aux alentours du XIIIe siècle (W) ou au 

début du XIVe siècle (V), selon des critères paléographiques78. Les témoins transmis par ces trois 

manuscrits appartiennent à trois familles différentes et occupent une position assez basse dans 

le stemma. Ces éléments, basées à la fois sur des indices internes et externes, montrent que 

l’ApGreg avait déjà connue une large circulation aux XIIe/XIIIe siècles. 

Pour affiner davantage la datation, il faut s’en remettre aux critères internes, autrement plus 

difficiles à interpréter. À l’instar d’autres visions et de la littérature apocryphe en général, les 

apocalypses ne se laissent pas aisément dater. C’est d’ailleurs grâce à cette forme 

d’« intemporalité » qu’elles ont pu franchir les barrières confessionnelles et linguistiques et 

rester populaires au fil des siècles. Faute de pouvoir fournir une datation précise, on doit tâcher 

de définir une fourchette de temps suffisamment restreinte pour fonder l’étude littéraire et 

historique de l’œuvre. 

  

 

76 I. Perczel, « The Revelation of the Seraphic Gregory Found in Two Indian Manuscripts », Adamantius 19 (2013), 
p. 349. 

77 Voir vol. I. 
78 On se rapportera à la description des plus anciens manuscrits dans le premier volume.  
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X.3.1. La fin du VIIe siècle comme terminus post quem 

 La rencontre avec Jean l’Aumônier, mort en 619, offre un terminus post quem à la 

rédaction de l’ApGreg. Il est aisé de repousser cette limite à quelques décennies plus tard. Le 

texte peut difficilement avoir été écrit avant les conquêtes arabes, dans la mesure où on peut y 

déceler plusieurs allusions à la présence musulmane. Ni l’islam, ni les musulmans ne sont 

mentionnés par leur nom mais il est bien question de la description des châtiments « des 

pécheurs, des mécréants et des ḥunafāʾ » (§19). Ce dernier terme peut être traduit par 

« musulman », quoiqu’il signifie aussi « païen ». Alors que ḥunafāʾ a un sens tout différent dans 

les textes islamiques (Abraham est appelé ḥanīf dans le Coran), son usage en milieu arabe 

chrétien est directement influencé par le cognat syriaque ḥanpē, qui est l’un des termes utilisés 

après le VIIe siècle pour désigner les musulmans79. Or, l’ApGreg est parcourue dans toute la 

partie du texte relative aux enfers par la crainte de l’apostasie et de l’abandon des pratiques 

chrétiennes, inquiétude que l’on retrouve dans de très nombreux textes chrétiens produits après 

les conquêtes arabes (cf. infra). Enfin, une section est dédiée aux supplices des šuraṭ, que l’on 

traduit souvent par « policiers » et qui renvoie à une instance coercitive du pouvoir islamique 

(§28)80. Tout porte donc à croire que l’ApGreg a été produite durant la période islamique et que 

ḥunafāʾ renvoie dans ce contexte aux « musulmans ».  

Notre terminus post quem passe donc à la seconde moitié du VIIe siècle mais on peut le 

repousser davantage. Les détails relatifs à l’inscription de la Jérusalem céleste rappellent celle 

du Dôme du Rocher, non par leur contenu mais par leur code couleur. Le texte nous dit qu’elle 

est écrite « d’une lumière bleue sur une lumière jaune » (min nūr azraq fī nūr aṣfar), ce que je 

comprends comme un texte en bleu sur un fond jaune (§8b). Le texte à l’intérieur du Dôme est 

en fait écrit en lettres dorées sur fond bleu mais je vois mal comment la combinaison entre 

Jérusalem/une inscription/le code couleur dans l’ApGreg pourrait ne pas être liée à cet imposant 

édifice, dont la construction en 692 semble avoir marqué les chrétiens. Si ce rapprochement est 

justifié, alors l’ApGreg ne peut avoir été rédigée avant le tournant du VIIIe siècle. 

Il est enfin possible de convoquer des arguments d’ordres rhétorique et narratif, qui seront 

approfondis dans le chapitre suivant. Les chercheurs ont souligné l’importante production de 

 

79 Voir B.H. Roggema, « Muslims as Crypto-Idolaters – a Theme in the Christian Portrayal of Islam in the Near 
East », in Christians at the Heart of Islamic Rule: Church Life and Scholarship in ‘Abbasid Iraq, éd. D. Thomas, 
Leiden, Brill (The History of Christian-Muslim Relations 1), 2003, p. 13-14. Voir aussi F. de Blois, « Naṣrānī 
(Ναζωραῖος) and ḥanīf (ἐθνικός): Studies on the Religious Vocabulary of Christianity and of Islam », Bulletin 
of the School of Oriental and African Studies 65:1 (2002), p. 1-30.  

80 Voir J.S. Nielsen et M. Marín, « S̲h̲urṭa », EI2. 
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textes apocalyptiques au sein des populations de l’Orient méditerranéen durant les décennies 

qui suivirent les conquêtes arabes et, plus tard, le règne de ʿ Abd al-Malik, avec ce qu’il apportait 

comme réformes. Cette littérature est particulièrement florissante en syriaque81. On y dénombre 

plusieurs apocalypses « historiques » (type I)82, au point de mener certains savants à affirmer 

qu’aucune apocalypse « personnelle » (type II) avec voyage dans l’au-delà n’avait été produite 

dans cette langue83. Ceci n’est pas tout à fait vrai, si l’on pense à l’Apocalypse syriaque de la 

Vierge, conservée dans des manuscrits du VIe siècle84. Il n’en demeure pas moins que nous ne 

conservons aucune trace d’une apocalypse personnelle autre que l’ApGreg dans la littérature 

syriaque et syro-arabe post-conquête. Le discours de l’ApGreg est davantage porté sur le 

comportement présent des chrétiens que sur un scénario apocalyptique passé ou à venir. On 

pourrait alors imaginer que l’urgence de la lecture de l’histoire à la lumière de schémas 

apocalyptiques était moins pressante à l’époque de la rédaction de notre texte. L’ApGreg serait 

conçue comme le fruit d’une mouvance littéraire plus tardive, ayant toujours l’eschatologie 

pour thème mais qui ne l’envisagerait plus comme un sujet imminent. Chronologiquement, cette 

hypothèse nous rapproche du Xe siècle, durant lequel les visions de l’au-delà et les apocalypses 

personnelles connurent un grand succès dans la littérature byzantine85. Une datation après le 

VIIIe siècle semble donc plus cohérente vis-à-vis de l’histoire littéraire des chrétiens de l’Orient 

méditerranéen.  

En tâchant de déterminer le terminus post quem de la rédaction de l’ApGreg, on a montré 

que cette dernière ne pouvait avoir eu lieu qu’à la période islamique. Des arguments s’appuyant 

sur l’histoire de l’art et l’histoire de la littérature invitent à placer l’œuvre au-delà du VIIIe siècle 

et à la rapprocher des tendances byzantines en termes de genre littéraire. Toutes ces remarques 

 

81 Voir la liste des textes et la typologie (sujette à discussion) proposée dans W. Witakowski, « Syriac Apocalyptic 
Literature », in The Armenian Apocalyptic Tradition: A Comparative Perspective. Essays Presented in Honor 
of Professor Robert W. Thomson on the Occasion of His Eightieth Birthday, éd. S. La Porta et K.B. Bardakjian, 
Leiden, Brill (Studia in Veteris Testamenti Pseudepigrapha 25), 2014, p. 667-687. Voir aussi M. Debié, « Les 
apocalypses syriaques », in Le Coran des historiens, éd. G. Dye, Paris, Le Cerf, 2019, p. 541-586. 

82 Pour une approche typologique du genre des apocalypses, voir J.J. Collins, « Introduction: Towards the 
Morphology of a Genre », Semeia 14 (1979), p. 14 et sq. 

83 Cf. F.J. Martinez, « The apocalyptic genre in Syriac: the world of Pseudo-Methodius », in IV Symposium 
Syriacum 1984: Literary Genres in Syriac Literature (Groningen-Oosterhesselen 10–12 September), éd. H.J.W. 
Drijvers et alii, Rome, Pontificium Institutum Studiorum Orientalium (Orientalia Christiana Analecta 229), 
1987, p. 339. 

84 L’Apocalypse syriaque de la Vierge circule au sein d’un ensemble de textes relatifs à la vie de la Vierge Marie, 
voir C. Naffah, « Les “histoires” syriaques de la Vierge : traditions apocryphes anciennes et récentes », 
Apocrypha 20 (2009), p. 143-159. 

85 A.P. Kazhdan, A history of Byzantine literature (850-1000), Athènes, National Hellenic research foundation, 
Institute for Byzantine research (Research series 4), 2006, p. 185-209. 
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appellent à être corroborées par d’autres éléments et nécessitent de se pencher sur la question 

de la version originale de l’ApGreg. 

X.3.2. La question de la version originale : les indices linguistiques 

 À ce stade, le problème de la langue originale se pose à nous. István Perczel supposait, à 

la suite de Georg Graf, que le texte était traduit du syriaque mais sans avancer de preuves 

tangibles86 ; pour cause, car il me semble qu’il n’existe pas d’arguments permettant de soutenir 

une telle hypothèse. Ce débat est central pour la question de la datation de l’ApGreg car la 

littérature chrétienne en langue arabe ne se développe timidement qu’à partir de la seconde 

moitié du VIIIe siècle87. Prétendre que le texte est une composition arabe originale revient alors 

à dire que sa rédaction ne peut avoir eu lieu avant les années 750. 

L’hypothèse d’une œuvre arabe originale 

L’hypothèse défendue ici est celle d’une rédaction en langue arabe, au vu de l’absence 

d’arguments historiques ou linguistiques qui permettraient d’identifier un original syriaque. Les 

témoins manuscrits copiés en milieu syro-arabe montre bien une influence du syriaque sur 

l’orthographe de certains termes : on lira par exemple عوشی  au lieu de عوسی , à l’instar de !"#ܥ  

en syriaque. Néanmoins, cet exemple relève de la variante. Elle s’explique aisément si l’on 

prend en compte la culture du copiste mais n’est pas révélatrice des caractéristiques 

linguistiques du texte original. 

Au niveau de la syntaxe, on serait également en peine d’y déceler un substrat syriaque. 

Quand bien même on y arriverait, encore faudrait-il prouver qu’il s’agit bien d’une empreinte 

de la langue originale, et non d’une alternance codique (code-switching) de l’auteur. Il existe 

peu d’études permettant d’apprécier les mécanismes de traduction du syriaque à l’arabe dans 

les textes narratifs et ces dernières portent toujours sur une unique source. Prenons un texte 

traduit du syriaque et d’un genre littéraire similaire comme l’Apocalypse syriaque de la Vierge. 

 

86 GCAL I, p. 273. Perczel, « The Revelation of the Seraphic Gregory », p. 337, 349, Grand’Henry, « La version 
arabe de quelques apocryphes attribués à Grégorie de Nazianze », p. 242. 

87 L’arabisation de la littérature chrétienne dans la région attend encore une étude systématique. Il est admis que 
le milieu du VIIIe siècle marque le début de ce phénomène, voir S.H. Griffith, The Church in the Shadow of the 
Mosque: Christians and Muslims in the World of Islam, Princeton, NJ, Princeton University Press (Jews, 
Christians, and Muslims from the Ancient to the Modern World), 2007, p. 48 et sq. À titre indicatif, la première 
traduction du syriaque datée et connue remonte à 772, cf. A. Treiger, « The Earliest Dated Christian Arabic 
Translation (772 AD): Ammonius’ Report on the Martyrdom of the Monks of Sinai and Raithu », Journal of 
the Canadian Society for Syriac Studies 16 (2016), p. 29-38. 
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Une fois traduite, sa version arabe ne présente pas de traits linguistiques particuliers et 

s’apparente à n’importe quel texte en arabe moyen produit en milieu chrétien88. 

La question du lexique doit enfin être traitée avec prudence. Après le jugement de l’âme du 

mauvais roi, une voix demande aux anges de la placer avec les autres mauvais rois pour qu’elle 

reste dans قانشلا  (*al-šanāq) au §5d. Ce terme est omis par la branche γ de la tradition textuelle 

et a été rendu avec des orthographes très diverses par les différents témoins de la branche α et 

de la famille μ mais on y reconnait la racine قنش  (š-n-q). Le contexte permet de comprendre 

qu’il s’agit d’un lieu de supplices89. Aucun sens de la racine arabe ne confère une signification 

satisfaisante au passage, alors que la racine syriaque %&'  correspond bien au champ sémantique 

attendu (ex. šūnaqā et šenqē « supplice », « tourment »). Il s’agit donc d’un calque du syriaque 

en arabe, suffisamment rare pour avoir posé problème aux copistes arabophones90. 

Cette seule occurrence n’est pas suffisante pour prétendre à une traduction du syriaque. 

D’abord, les calques du syriaque parsèment les textes en arabe moyen et ils sont tout aussi 

courants dans les textes traduits du syriaque que dans les textes composés en arabe91. Ensuite, 

parce qu’au regard du nombre important d’emprunts au syriaque en arabe, on devrait plutôt 

s’étonner de la très mince influence du syriaque sur la langue de l’ApGreg92. L’hypothèse la 

plus raisonnable et la plus économique revient à admettre que la langue originale de l’ApGreg 

est l’arabe. On peut imaginer sans peine qu’un auteur arabisé ressente le désir de rappeler 

l’importance du grec et du syriaque, ses langues de prestige, en les nommant parmi les langues 

parlées par les anges dans l’ApGreg (§13a). 

D’un point de vue purement linguistique, l’arabe moyen utilisé dans le texte est plus 

sophistiqué que les premiers textes arabes chrétiens conservés dans des manuscrits anciens, où 

 

88 Voir les exemples donnés dans J.P. Monferrer-Sala, « Estrategias de traducción en un texto árabe cristiano con 
Vorlage siriaca ApVir(ar) 4-5 [= ApVir(sir) 5-6] », Estudios de dialectología norteafricana y andalusí 12 
(2008), p. 17-41. 

89 D’ailleurs certains copistes ont remplacé le terme par Ğaḥīm, l’enfer en arabe. Pour ces considérations 
philologiques, voir les notes du passage dans l’édition et la traduction. 

90 Il n’a pas non plus été relevé par Georg Graf dans l’aperçu qu’il donne du lexique propre aux textes arabes 
chrétiens, voir G. Graf, Verzeichnis arabischer kirchlicher Termini, 2nde éd., Louvain, L. Durbecq (CSCO 147, 
Subs. 8), 1954. 

91 Joshua Blau disait ainsi : « Because of these atomistic translations, features peculiar to Greek and Syriac occur 
rather frequently and sometimes they may even become productive, being used by authors of original works as 
well », A Grammar of Christian Arabic, Based Mainly on South-Palestinian Texts from the First Millenium, 
Louvain, Secrétariat du CorpusSCO (CSCO 267, 276, 279; Subs. 27-29), 1966-1967, fasc. 1, §1.9, p. 54. 

92 Cf. la liste non exhaustive fournie dans G.A. Kiraz, « Towards a Lexicon of Syriac Loanwords in Christian 
Arabic », in Between the Cross and the Crescent: Studies in Honor of Samir Khalil Samir, S.J. on the Occasion 
of His Eightieth Birthday, éd. Ž. Paša, Roma, Pontificio Istituto Orientale (Orientalia Christiana Analecta 304), 
2018, p. 383-394. 
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l’on ressent encore fortement la marque du grec ou du syriaque, comme l’a montré Joshua Blau. 

Les variantes entre les manuscrits montrent que les copistes ont pris une part importante à 

l’élaboration du texte, notamment du point de vue de la langue. Il est donc difficile de se faire 

une idée de l’état linguistique original de l’ApGreg. Néanmoins, certaines occurrences 

communes aux différentes familles nous permettent d’établir que le texte était écrit dans un 

arabe idiomatique. On trouve par exemple des tournures communes aux textes arabes produits 

en milieu musulman, telles que l’opposition entre « le bon et le méchant » (al-ṣāliḥ wa-l-ṭāliḥ 

(§3c) ; la description d’une très grande distance au moyen de la formule « comme entre l’Orient 

et l’Occident » (§2b, kamā bayna l-Mašriq wa-l-Maġrib) ; l’expression métaphorique « les 

bonnes œuvres » (§11a, abwāb al-birr), que l’on trouve dans la littérature de hadith. Il faut 

également prendre en compte les realia : un « châle » d’origine persane (ṭaylasān) dont est vêtu 

l’apôtre Matthieu (§30b)93 et des « carcans » (dušāḫāt) utilisés comme instruments de torture 

(§27). Ces quelques exemples renvoient à des éléments de l’histoire intellectuelle et de la 

culture matérielle de la civilisation arabo-islamique. Ils nous invitent ainsi à privilégier 

l’hypothèse de la rédaction originale en langue arabe de l’ApGreg. De surcroît, le recours à un 

terme rare, dušāḫāt, peut nous indiquer une datation postérieure à la fin du VIIIe siècle. 

Dušāḫāt : ce que nous apprend un emprunt au persan 

Ce terme n’est presque jamais recensé dans les dictionnaires car il est peu attesté dans les 

textes arabes médiévaux. Reinhart Dozy en relève deux orthographes (dušāḫ et dūšāḫ) et en 

donne la définition suivante : « (pers.) qui a deux cornes ou deux rameaux, un instrument à 

deux branches, une fourche »94. S’il en restitue bien le sens étymologique, il omet de 

mentionner son acception durant la période médiévale, à savoir celle d’un instrument de torture 

qui s’apparente au pilori95. Dans les sources persanes, Christian Lange estime que la plus 

 

93 R. Dozy, Dictionnaire détaillé des noms de vêtements chez les Arabes, Amsterdam, Jean Muller, 1845, p. 278-
280. Sur l’étymologie du terme et sur les différentes formes de ce vêtement, A. Arazi, « Noms de vêtements et 
vêtements d'après Al-Aḥādīṯ al-ḥisān fī faḍl al-ṭaylasān d'al-Suyūṭī », Arabica 23, 2 (1976), p. 121-155. Voir 
aussi Y. Stillman, Arab Dress from the Dawn of Islam to Modern Times: a Short History, Leiden, Boston, Köln, 
Brill (Themes in islamic studies 2), 2000, p. 18. 

94 R.P.A. Dozy, Supplément aux dictionnaires arabes, Leiden, E.J. Brill, 1881, vol. I, p. 442, 475. Je n’ai pas 
trouvé ce mot dans la référence donnée par Dozy au numéro du Journal asiatique de 1850. 

95 Explications et références aux sources persanes dans C. Lange, Justice, punishment, and the medieval Muslim 
imagination, Cambridge, Cambridge University Press (Cambridge studies in Islamic civilization), 2008, p. 75. 
Voir aussi F.J. Steingass, A Comprehensive Persian-English Dictionary, Including the Arabic Words and 
Phrases to be met with in Persian Literature, London, Routledge & Kegan Paul, 1892, p. 545. 
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ancienne occurrence se trouve dans l’œuvre de la poétesse Mahsatī (c. 1100-1150)96. Dans son 

imposant dictionnaire de la langue arabe, Aḥmad Riḍā (1872-1953) nous apprend que le terme 

entre dans la langue arabe durant la période abbasside, malheureusement sans mentionner de 

sources97. La première attestation que j’ai pu trouver en arabe, orthographiée تاخاشد  comme 

dans l’ApGreg, est utilisée dans le sens de « fourches » dans un traité anonyme relatif aux arts 

de la guerre portant la date de 1225, le Kitāb al-ḥiyal fī al-ḥurūb wa-fatḥ al-Madāʾin wa-ḥifẓ 

al-durūb98. Ce traité, parfois attribué à Muḥammad Ibn Manglī (XIVe s.)99, reprend ce qui est 

connu comme le traité B du Kitāb al-furūsiyya wa-l-bayṭara d’Ibn Aḫī Ḥizām, issu d’une 

famille du Khurasan, qui mourut vers la fin du IXe siècle100. Le traité B n’est conservé que dans 

six manuscrits mais influença profondément les auteurs postérieurs, notamment à l’époque 

mamelouke101. Ce mot persan avait donc déjà été introduit dans la langue arabe du IXe siècle, 

par Ibn Aḫī Ḥizām ou par d’autres avant lui. Quelques siècles plus tard, ʿIzz al-dīn Ibn Šaddād 

(m. 684/1285) l’utilise pour désigner explicitement un instrument de coercition : on épargne la 

vie de l’esclave turc (mamlūk) d’al-Malik al-Kāmil (m. 658/1260) mais on le livre au maître de 

Gandja (Azerbaïdjan actuel) en lui plaçant au préalable un dūšāḫ de bois au cou102. Ce dernier 

sens demeure néanmoins rare dans les textes arabes, ce qui explique son absence des 

dictionnaires. 

Comment ce mot persan était-il connu du milieu de rédaction de l’ApGreg ? Son usage dans 

le nord de la Syrie avait peut-être été répandu par de nombreux migrants d’Irak et d’Iran qui 

 

96 Lange, Justice, punishment, and the medieval Muslim imagination, p. 75, n. 118. Je reprends les dates données 
dans J.T.P. de Bruijn, « Mahsatī », EI2. 

97 On y lit l’entrée suivante, que je traduis de l’arabe : « Dūšāḫa (persan) : signifie ce qui a deux cornes et est un 
instrument par lequel on torture. Ils en ont dérivé un verbe pour dire « quelqu’un a été dūšaḫ-iser », soit « il a 
été torturé au moyen de la dūšāḫa » (époque abbasside) », A.m. Riḍā, Muʿǧam matn al-luġa: mawsūʿa 
luġawiyya ḥadīṯa, Beyrouth, Dār Maktabat al-Ḥayāt, 1958, vol. II, p. 473. 

98 J.T. Reinaud et I. Favé, Du feu grégeois, des feux de guerre et des origines de la poudre à canon chez les Arabes, 
les Persans et les Chinois, Paris, Imprimerie nationale, extrait du Journal asiatique 16 (1849), 1850, éd. p. 14 ; 
trad. p. 13. Dans leur traduction, ils rendent le mot par « ... », ignorant manifestement sa signification. 

99 Dans l’édition, le terme est orthographié تاناخاشد  (dušāḫānāt), voir Ibn Manglī, Kitāb al-ḥiyal fī al-ḥurūb wa-
fatḥ al-Madāʾin wa-ḥifẓ al-durūb, éd. N.M. ʿAbd al-ʿAzīz Aḥmad, Le Caire, Maṭbaʿat Dār al-Kutub, p. 132. Je 
remercie Abbès Zouache de m’avoir renvoyée à cet ouvrage. 

100 Sur ce traité, la biographie de son auteur et le lien avec Kitāb al-ḥiyal fī al-ḥurūb wa-fatḥ al-Madāʾin wa-ḥifẓ 
al-durūb, voir S. al-Sarraf, « Mamlūk Furūsiyah Literature and Its Antecedents », Mamlūk Studies Review 8, 1 
(2004), p. 148-151, 178-179, p. 192-193. 

101 Voir la liste des manuscrits fournis dans ibid., p. 193, n. 192. La consultation du ms. Le Caire, Dār al-kutub, 
funūn ḥarbiyya 3m (XVe s. ?) ne m’a pas permis de vérifier si le terme dušāḫ se trouvait bien dans le traité B, 
car la partie qui nous intéresse s’interrompt brutalement au f. 61r. 

102 Al-Aʿlāq al-ḫaṭīra fī ḏikr umarāʾ al-Šām wa-l-Ğazīra : wa-ǧaʿalū fī ʿunqihi dūšāḫ ḫašab « et ils placèrent sur 
son cou un carcan de bois ». Une recherche plus approfondie dans les traités de furūsiyya, encore largement 
inédits, révèlerait peut-être que le terme était utilisé plus couramment qu’on ne le pense. 
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s’étaient rassemblés dans les zones frontalières où on s’affrontait avec les Byzantins. Après la 

révolution abbasside, des troupes du Khurasan, principalement constituées de locuteurs du 

persan, vinrent en partie remplacer les troupes syriennes le long des frontières avec Byzance103. 

Il n’existe pas d’étude sur les emprunts au persan dans les textes arabes chrétiens pour vérifier 

cette hypothèse. Notons toutefois que l’on trouve le mot sālār, calque du persan qui signifie 

« chef, leader » dans la version arabe de la Vie du patriarche Christophore (m. 967), composée 

en grec par Ibrāhīm ibn Yuḥannā, qui la traduisit ensuite en arabe104. 

En utilisant ce terme, l’auteur de l’ApGreg souhaitait renvoyer à un instrument bien précis. 

Le fait qu’il ne soit pas attesté avant l’œuvre de Ibn Aḫī Ḥizām et qu’il n’ait connu qu’une 

diffusion restreinte dans la langue arabe nous laisse penser que l’œuvre a été rédigée pendant 

ou après l’essor culturel abbasside de la fin du VIIIe siècle. Cet indice linguistique est cohérent 

avec les arguments rhétoriques et littéraires avancés précédemment. Il nous incombe à présent 

de nous pencher sur le terminus ante quem du texte. 

X.3.3. La fin du XIe siècle comme terminus ante quem 

Revenant à la complainte de Syméon sur son monastère, on peut supposer que cette référence 

n’avait pas lieu d’être si le monastère n’était plus en activité à l’époque de la rédaction. La 

Chronique jusqu’en 1234 nous rapporte le dernier événement où des moines sont mentionnés, 

en 1149/1150105. Les vestiges archéologiques ainsi que le silence des sources littéraires et de 

l’épigraphie montrent que le site n’est plus guère occupé après le XIIe siècle. Alors que les 

inscriptions fleurissent jusqu’au dernier quart du Xe siècle106, celles des périodes suivantes sont 

rares et non datées, signe que l’activité s’y était amoindrie107. Quant à l’édifice sur la colline de 

 

103 M. Bonner, Aristocratic Violence and Holy War: Studies in the Jihad and the Arab-Byzantine Frontier, New 
Haven, Connecticut, American Oriental Society (American Oriental Series 81), 1996, p. 142-147. 

104 Vie de Christophore d’Antioche, texte ar. ms. Sinaï, ar. 405, f. 127r ; trad. angl. J.C. Mugler, « A Martyr with 
Too Many Causes: Christopher of Antioch (d. 967) and Local Collective Memory », Ph.D. dissertation, 
Georgetown University, 2019, p. 323. 

105 Cité dans A.-M. Eddé, « Chrétiens d’Alep et de Syrie du Nord à l'époque des croisades : crises et mutations », 
in Mémorial Monseigneur Joseph Nasrallah, éd. P. Canivet et J.-P. Rey-Coquais, Damas, Institut français du 
Proche-Orient (Publications de l'Institut français du Proche-Orient 221), 2006, p. 166. Voir les corrections de 
Joseph Nasrallah à Georges Tchalenko dans Nasrallah, « Le couvent de Saint Siméon l’Alépin ». Nasrallah 
1970, p. 332, n. 3. 

106 Voir la liste des inscriptions grecques et syriaques compilée par F.R. Trombley, « Demographic and cultural 
transition in the territorium of Antioch, 6th-10th c. », Topoi. Orient-Occident Suppl. 5 (2004), p. 357-358. 

107 Pour les inscriptions syriaques, voir E. Littmann, Syria. Publications of the Princeton University archeological 
expeditions to Syria 1904-5 and 1909. Division IV: Semitic inscriptions. Section B: Syriac Inscription, Leiden, 
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Qalʿat Simʿān, il fut abandonné après 1084 qui marque la conquête seldjoukide de 

l’Antiochène108. Sachant que la tradition manuscrite telle qu’on peut la reconstruire ne peut être 

postérieure au XIIIe siècle et que la présence des moines n’est plus attestée à cette période, on 

peut raisonnablement conclure que l’ApGreg n’a pas été composée après le XIIe siècle. 

Tâchons d’identifier avec plus de précision le ou les événements qui préoccupent Syméon. 

On le peut si l’on admet que Dayr Simʿān renvoie à tout le complexe, la citadelle de Qalʿat 

Simʿān y compris109. Le Xe siècle est la période la plus mouvementée du site depuis sa 

fondation. Le patriarche melkite Christophore doit s’y réfugier entre 965 et 966 à cause de son 

soutien à l’émir Sayf al-Dawla lors de la révolte d’Antioche110. Des travaux de fortification du 

site eurent lieu sous son impulsion, probablement du fait de sa position stratégique. L’empereur 

byzantin Nicéphore Phocas aurait visité le site au même moment111. Transformé en kastron, le 

sanctuaire de Syméon subit une attaque de l’émir d’Alep en 985, puis une autre en 1017 de 

l’armée égyptienne. Elles se soldèrent par des massacres, comme nous l’indiquent les sources 

littéraires et archéologiques112. Le chroniqueur arabe chrétien Yaḥyā ibn Saʿīd rapporte que de 

nombreux moines furent tués durant la première attaque113. Ces événements marquent le début 

de la décadence du monastère114. 

Je doute que la complainte de Syméon porte sur ces massacres. Lorsque l’auteur fait dire à 

Syméon qu’il est attristé « de temps en temps » (fī baʿḍ al-awqāt) par les occupants de son 

monastère, la formulation est légère et le reproche est d’ordre moral. Le ton ne correspond pas 

à la teneur de l’événement. En revanche, on pourrait conjecturer que l’activité architecturale, 

militaire et politique du patriarche melkite, menée conjointement avec le pouvoir impérial 

byzantin, ait été digne d’attirer l’ire des moines de la région. C’est en effet un sanctuaire et un 

haut lieu de pèlerinage qui se voyait ainsi réinvesti. Ce serait alors l’entreprise de Christophore 

 

E.J. Brill, 1934, p. 25-39. Pour les inscriptions arabes, voir E. Littmann, Syria. Publications of the Princeton 
University archeological expeditions to Syria 1904-5 and 1909. Division IV: Semitic inscriptions. Section D. 
Arabic Inscriptions, Leiden, E.J. Brill, 1949, p. 91-93. La plupart sont en écriture coufique, à part le n°133, qui 
est la plus tardive et qui est la seule à pouvoir être attribuée de manière certaine à un musulman. 

108 Cf. la chronologie du site dans Loosley et Tchalenko, Notes on the Sanctuary of St. Symeon Stylites at Qalʻat 
Simʻān, p. 48-49. 

109 Les auteurs médiévaux parlent en effet du « monastère de Syméon », sans plus distinction, cf. le passage de 
Yaḥyā ibn Saʿīd mentionné un peu plus haut. 

110 Mugler, « A Martyr with Too Many Causes: Christopher of Antioch (d. 967) and Local Collective Memory ». 
111 Buchet et alii, « Massacre dans le monastère de Qal’at Sem’an », p. 321-322. 
112 Ibid., p. 325. 
113 Yaḥyā ibn Saʿīd, Continuation de la Chronique d’Eutychès, éd. et trad. fr. Kratchowski et Vasiliev, p. 416. 
114 Tchalenko, Villages antiques de la Syrie du Nord le massif du Bélus à l'époque romaine. I, 185, 206. 
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et de ses partisans qui aurait affecté Syméon. Ce serait cohérent avec la critique acerbe des 

mauvais patriarches (§30a-c) que l’on trouve dans l’ApGreg, sans contre-point positif au 

paradis. Christophore a beau avoir laissé un souvenir durable dans certains milieux melkites, il 

n’est pas dit qu’il ait été apprécié de toutes les communautés de la région. Ce scénario 

permettrait d’ancrer l’ApGreg dans un contexte historique connu mais l’absence d’arguments 

tangibles le relègue au rang de spéculation115. 

Il reste plus prudent d’en déduire que l’ApGreg a été écrite soit avant les massacres du 

tournant des Xe/XIe siècles, soit des décennies plus tard, à un moment où leur souvenir s’était 

estompé. Je pense que la rédaction a eu lieu avant ces sombres événements en m’appuyant à 

nouveau sur la rhétorique globale de l’œuvre. Plusieurs passages évoquent l’oppression, 

l’apostasie et les différentes manières par lesquelles les chrétiens trahissent leurs croyances et 

leurs pratiques. La description des prisonniers et l’éloge des martyrs sur l’inscription de la 

Jérusalem céleste témoignent des difficultés rencontrées par les chrétiens (oppression, 

apostasie), ne serait-ce qu’aux yeux de l’auteur. Ce genre de motifs montre qu’il était à l’œuvre 

au sein de l’Empire islamique et non dans des territoires administrés par un pouvoir chrétien. 

Pourtant, la zone géographique qui nous intéresse se christianise en partie durant les siècles 

suivants. Toute la Syrie n’est pas occupée par les Byzantins ni, plus tard, par les croisés, mais 

leur présence est importante à partir du milieu du Xe siècle. Édesse est occupée plusieurs fois 

par les Byzantins et devient un État latin en 1098116. Comme les thèmes de l’armée, du pouvoir 

militaire et de la croisade sont parfaitement absents de l’œuvre, il est peu probable que la 

rédaction ait eu lieu après la fin du XIe siècle, période où le visage politique et religieux de la 

région connait de profonds bouleversements117. 

*** 

 Dater l’ApGreg se révèle être un exercice périlleux. Les références au contexte social et 

historique sont rares et énoncées de manière quasi cryptique. En recoupant les bribes 

d’informations de différents ordres et en ayant recours à des argument a silentio, on constate 

que plusieurs éléments pointent vers une rédaction au IXe siècle ou durant la première moitié du 

 

115 Le fait qu’un saint apparaisse aux moines du monastère placé sous son patronage pour les sermonner n’est pas 
rare. On en connaît un exemple très proche dans le temps et dans l’espace : une vision qui aurait eu lieu en 1033 
relate en langue grecque l’apparition de Syméon Stylite le Jeune, qui critique l’attitude des moines voir B. 
Caseau et C. Messis, « Saint Syméon Stylite le Jeune et son héritage au XIe-XIIe siècle », Byzantina Symmeikta 
31 (2021), p. 241-280. Je remercie chaleureusement Alexander Treiger d’avoir attiré mon attention sur cette 
publication récente. 

116 Segal, Edessa, ‘The Blessed City’, p. 216 et sq. 
117 Eddé, « Chrétiens d’Alep et de Syrie du Nord à l'époque des croisades ». 
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Xe siècle, sans que l’on puisse totalement exclure le laps de temps courant jusqu’à la fin du 

XIe siècle. Dans l’état actuel de nos connaissances, il faut se contenter de cette fourchette de 

datation indicative, qui sera questionnée tout au long du volume. Quelle qu’elle soit, elle nous 

laisse penser que l’ApGreg a été composée durant une période où l’arabe n’était plus seulement 

une langue de traduction mais une langue de composition dans de nombreux milieux chrétiens. 

Reste à définir le milieu de l’auteur avec plus de précision. 

X.4. LA QUESTION DU MILIEU CONFESSIONNEL 

 Aussi bien Georg Graf qu’István Perczel voyaient dans l’ApGreg un texte melkite, 

avançant des arguments que je commenterai dans un instant. Cette simple attribution est sujette 

à discussion, non parce qu’elle serait fausse mais plutôt parce qu’elle implique au préalable de 

définir ce que l’on entend par « melkite » pour une œuvre de ce genre. Comme je le déplorais 

dans l’introduction, on a pris l’habitude d’aborder l’histoire des chrétiens dans l’Empire 

islamique d’un point de vue presqu’exclusivement confessionnel, comme si toute la production 

littéraire avait maille à partir avec la théologie. Il ne s’agit pas de renier cette approche mais de 

montrer qu’elle n’est pas toujours pertinente et qu’elle peut même être biaisée. J’aimerais ainsi 

éviter l’écueil de classer l’ApGreg en fonction des sources que nous connaissons et qui ne 

peuvent nous présenter qu’une image partielle de ce qu’était son contexte de production, dans 

la mesure où elles ont toutes les chances de représenter une lecture « ecclésiastique » des 

événements. Nombreuses sont les vies de saints ou les chroniques commanditées, écrites ou 

réécrites par des chefs de la hiérarchie ecclésiastique, qui reflètent par définition un point de 

vue confessionnel. Il faut pourtant reconnaître que des textes d’un autre genre (apocryphes, 

collections de questions-et-réponses, histoires édifiantes) échappent largement à la 

classification « confessionnelle » alors qu’ils sont aussi produits par les chrétiens de Syrie-

Mésopotamie. 

De là, il est légitime de s’interroger sur l’influence de la confession d’un auteur sur le fond 

et la forme de son œuvre. Cette influence ne peut être oblitérée : comme cela a été souligné 

récemment par Christian Sahner, les récits des néomartyrs produits en milieu chalcédonien 

n’ont pas d’équivalent dans l’Église syro-miaphysite ni dans l’Église de l’Est, alors même que 
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ce genre littéraire ne leur est pas inconnu118. Il ne faudrait pas non plus lui conférer un poids 

excessif : le processus d’écriture puise dans un répertoire de motifs et de thèmes littéraires qui 

ne dépend pas de l’appartenance à une Église particulière mais à une culture, elle-même 

déterminée par l’emplacement géographique, la langue, le milieu social et tant d’autres facteurs. 

En parlant du milieu confessionnel de l’auteur, il s’agira donc plutôt de peindre à grands traits 

son profil culturel. 

X.4.1. Un auteur « melkite » ? 

 Constatant la présence du patriarche Jean l’Aumônier, Georg Graf présentait déjà 

l’ApGreg comme l’œuvre d’un auteur melkite119. István Perczel reprend cet élément et en ajoute 

plusieurs autres : l’iconophilie manifeste de l’auteur ; l’enseignement du texte sur le sort de 

l’âme, qui n’aurait de raison d’être que dans un milieu chalcédonien ; le lien avec Byzance, 

illustré, selon lui, par la mention du grec comme langue chantée par les anges au côté du 

syriaque. Il note également une sympathie pour l’Égypte, exprimée par le choix de saints 

égyptiens et par le parallèle qu’il dessine entre un passage de l’ApGreg et la Vie bohaïrique de 

Pacôme. Sans être infondés, ses arguments méritent d’être considérés sous un nouvel angle.  

Considérons d’abord que la mémoire du patriarche Jean l’Aumônier n’était pas 

commémorée uniquement dans l’Église chalcédonienne. Actif à Alexandrie à la fin du VIe et au 

début du VIIe siècle, c’est sa grande générosité, notamment au moment de l’invasion perse, qui 

lui valut son surnom de « l’Aumônier » (al-Raḥūm). Composée en grec puis traduite en syriaque 

et en arabe, sa Vie circula dans les milieux melkites mais également miaphysites, où elle connut 

un certain succès120. On la retrouve dans un recueil hagiographique syro-miaphysite au 

Xe siècle121, puis dans l’un des calendriers des commémorations de cette Église122. Sa Vie a été 

largement utilisée dans la chronique du patriarche melkite d’Alexandrie, Saʿīd ibn Baṭrīq (877-

 

118 C.C. Sahner, Christian Martyrs under Islam: Religious Violence and the Making of the Muslim World, 
Princeton, New Jersey, Princeton University Press, 2018, p. 225-239. 

119 GCAL I, 273. Perczel, « The Revelation of the Seraphic Gregory », p. 350. 
120 BHG 886-889 ; BHO 511 ; SS 239. Édition et traduction italienne dans G. Venturini (éd.), La versione siriaca 

della Vita di Giovanni il Misericordioso di Leonzio di Neapolis, Louvain, Peeters (CSCO 679-680 ; Syr. 263-
264), 2020. Pour les nombreux manuscrits arabes, qui mériteraient une étude plus approfondie, voir la liste 
partielle fournie dans GCAL I, 409. 

121 A. Binggeli, « Les collections de Vies de saints dans les manuscrits syriaques », in L’hagiographie syriaque, 
éd. Idem, Paris, Paul Geuthner (Études syriaques 9), 2012, p. 66.  

122 Voir au 12 novembre dans P. Peeters, « Le martyrologe de Rabban Sliba », Analecta Bollandiana 27 (1908), 
p. 167. 
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940)123. Il continue ainsi à être cité comme paradigme : par exemple, le patriarche Christophore 

d’Antioche est comparé à Jean l’Aumônier par son biographe124. À l’inverse, son nom n’est 

mentionné dans aucune des chroniques syro-miaphysites de l’époque islamique, comme si 

aucune action ne lui était attribuée et que son souvenir avait été oblitéré. Il est donc probable 

que sa présence dans l’ApGreg renvoie à un milieu confessionnel melkite, sans pour autant en 

apporter la preuve certaine. 

Pour ce qui est de la présence d’une image (ṣūra) de l’Ascension de Jésus-Christ dans 

l’ApGreg, celle-ci ne fait pas nécessairement de l’auteur un melkite. Il peut s’agir d’une icône 

mais le mot arabe laisse place à l’ambiguïté. Les images jouaient un rôle important dans l’Église 

melkite, où l’iconoclasme byzantin, d’une part, et l’aniconisme islamique, d’autre part, 

suscitèrent de vives réactions125. On sait que des images étaient utilisées par des chrétiens 

d’autres dénominations dans la région et notamment par les syro-miaphysites126. Il est aussi 

vrai que certains auteurs syro-orientaux avaient pu faire preuve de froideur envers la vénération 

des images mais cela n’empêchait pas cette dernière d’être pratiquée127. En somme, les images, 

et plus spécifiquement les icônes du Christ, existaient dans toutes les confessions chrétiennes 

orientales et leur vénération n’était pas propre aux melkites. 

La nature du texte et son (in)adéquation avec les enseignements de chaque Église orientale 

seront explorées tout au long du chap. V. On doit d’ores et déjà signaler que les représentations 

de l’au-delà véhiculées par l’ApGreg ne s’opposent pas aux croyances majeures des 

chalcédoniens ou des syro-miaphysites sur le sort de l’âme. Elles ne correspondent 

 

123 M. Breydy, Études sur Sa‘īd ibn Batrīq et ses sources, Louvain, Peeters (CSCO 450, Subs. 69), 1983, p. 17-
18. 

124 Vie de Christophore d’Antioche, ms. Sinaï, ar. 405, f.  119v ; trad. angl. Mugler, « A Martyr with Too Many 
Causes: Christopher of Antioch (d. 967) and Local Collective Memory », p. 304. 

125 Voir S.H. Griffith, « Images, Islam and Christian Icons: A Moment in the Christian/Muslim Encounter in Early 
Islamic Times », in La Syrie de Byzance a l’Islam, VIIe–VIIIe siècles. Actes du Colloque international, Lyon–
Maison de l’Orient Méditerranéen, Paris – Institut du Monde Arabe, 11–15 Septembre 1990, éd. P. Canivet et 
J.-P. Rey-Coquais, Damascus, Institut Français de Damas (Publications de l’Institut français de Damas 137), 
1992, p. 121-138. Voir aussi R. Schick, The Christian Communities of Palestine from Byzantine to Islamic 
Rule: A Historical and Archaeological Study, Princeton, N.J., Darwin Press (Studies in Late Antiquity and Early 
Islam 2), 1995, p. 180-219. J.S. Codoñer, « Melkites and Icon Worship during the Iconoclastic Period », 
Dumbarton Oaks Papers 67 (2013), p. 135-187. Sur la signification de l’image de l’Ascension dans l’ApGreg 
au regard du contexte historique, cf. infra. 

126 I. Jurasz, « L’image de Dieu dans la tradition syriaque: monophysisme et iconoclasme », in L’icône dans la 
pensée et dans l’art: Constitutions, contestations, réinventions de la notion d’image divine en contexte chrétien, 
éd. K. Mitalaitė et A. Vasiliu, Turnhout, Brepols (Byzantioς 10), 2017, p. 111-152. 

127 H.G.B. Teule, « The Veneration of Images in the Church of the East », in Die Welt der Götterbilder, éd. B. 
Groneberg et H. Spieckermann, Berlin / New York, Walter de Gruyter (Beihefte zur Zeitschrift für die 
alttestamentliche Wissenschaft 376), 2007, p. 324-346. 
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effectivement pas à l’hypnopsychie prônée par l’Église de l’Est, mais cette doctrine ne faisait 

pas non plus l’unanimité chez les syro-orientaux. Le contenu de l’ApGreg ne me semble donc 

pas discriminer les milieux non-chalcédoniens.  

La mention de la langue grecque est un argument plus probant mais pas pour la raison 

invoquée par mes prédécesseurs. Le fait que les anges chantent en grec (yūnānī) et en syriaque 

(suryānī) ne suffit pas à imputer la composition de l’ApGreg à un auteur chalcédonien. Les 

syro-miaphysites se faisaient une haute idée de la langue grecque, langue des Évangiles et des 

Pères, malgré le rejet par quelques-uns de leurs coreligionnaires128. Un manuscrit produit en 

milieu miaphysite en 1055 dans la région de Mélitène représente Marie avec un rouleau écrit 

pour moitié en grec et pour moitié en syriaque129. Ce passage ne peut donc être convoqué pour 

établir la confession de l’auteur, dans la mesure où il aurait pu se lire sous la plume d’un auteur 

anti-chalcédonien130. 

L’inscription sur le mur de la Jérusalem céleste est un indice plus clair du milieu de 

rédaction. Son écriture est qualifiée de rūmī qui signifie « romain » et, par extension, 

« byzantin ». Il en vient même à signifier « melkite », comme c’est encore le cas aujourd’hui. 

Ce mot peut aussi désigner la langue grecque (al-rūmiyya en arabe classique)131. L’ambiguïté 

se trouve aussi dans la littérature syriaque, où un auteur peut utiliser indistinctement yawnaye 

et r(h)ōmaye pour désigner les Byzantins132. Comme la version syriaque indique que 

l’inscription est en écriture syriaque, István Perczel ne pouvait avoir connaissance de ces 

éléments133. En effet, la leçon des témoins arabes de la sous-branche δ, dont dépend la version 

syriaque, lisent suryānī au lieu de rūmī. Si l’on adopte une approche stemmatique, rūmī est la 

 

128 Jacques d’Édesse quitta le couvent d’Eusebona parce que certains moines n’aimaient pas « les Grecs ». Jacques 
d’Édesse avait appris le grec et que cette connaissance lui permit, entre autres, de marquer profondément la 
littérature de son Église, voir A. Salvesen, « Jacob of Edessa’s Life and Work: A Biographical Sketch », in 
Jacob of Edessa and the Syriac Culture of His Day, éd. R.B. ter Haar Romeny, Leiden, Brill (Monographs of 
the Peshitta Institute Leiden 18), 2008, p. 1-10. 

129 Voir les inscriptions en grec dans le rouleau tenu par la Vierge dans le ms. Damas, patriarcat syro-orthodoxe, 
12/8. 

130 Les manuscrits du groupe τ, tous produits en milieu syro-miaphysite, ajoutent que les anges chantent aussi en 
hébreu (ʿibrānī). Leur copiste n’était pas hébreu pour autant. 

131 N.M. El-Cheikh, Byzantium viewed by the Arabs, Cambridge (Mass.), London, Distributed for the Center for 
Middle Eastern Studies of Harvard University by Harvard University Press (Harvard Middle Eastern 
monographs 36), 2004, p. 21-24. 

132 Voir, par exemple, Barhebraeus, Chronographie, éd. Bedjan, p. 95-98 ; trad. angl. Budge, p. 90-92. Sur l’usage 
de ces termes, voir J. Tannous, « Romanness in the Syriac East », in Transformations of Romanness: Early 
Medieval Regions and Identities, éd. W. Pohl et alii, Berlin, Walter de Gruyter (Millennium-Studien / 
Millennium Studies 71), 2018, p. 471-477. 

133 Cf. vol. I. Georg Graf ne le pouvait pas plus, dans la mesure où aucun des manuscrits ayant préservé rūmī 
n’étaient connus de lui. 
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bonne leçon et suryānī une altération. L’usage de rūmī dénote une certaine attache au monde 

byzantin. Il est alors probable que l’auteur évoluait dans un milieu melkite. Gardons toutefois 

à l’esprit que ce passage est problématique d’un point de vue philologique. 

Quant au lien avec l’Égypte que laisseraient entendre les saints rencontrés au paradis, il n’est 

pas certain qu’il aurait été conçu comme tel par un auteur écrivant à la période médiévale. Nous 

avons déjà évoqué Syméon et Jean l’Aumônier. Laissons aussi de côté Étienne et Georges, dont 

le rayonnement est indiscutable. Antoine est une figure emblématique du monachisme aussi 

bien en Égypte qu’en Syrie, où sa Vie a circulé rapidement, comme en témoigne la popularité 

de la version syriaque et la rapide traduction en arabe134. Marc l’Ermite dont la Vie est transmise 

par Sérapion (selon la formule de l’ApGreg) doit être identifié avec Marc de Tarmaqa, saint 

populaire chez les chrétiens de Syrie-Mésopotamie135. Quant à Marie la Pénitente, sa Vie, 

attribuée au patriarche Sophrone de Jérusalem (m. 638), connut également une large réception 

dans tout l’Orient chrétien. Quoiqu’elle soit originaire d’Égypte, elle est plutôt considérée 

comme une sainte jordano-palestinienne. Elle est commémorée dans le nord de la Syrie et en 

Haute-Mésopotamie, où l’on connaît des copies de sa Vie en syriaque et en arabe à des périodes 

anciennes136. En somme, les saints « égyptiens » sont des figures importantes de la piété syro-

mésopotamienne depuis l’Antiquité tardive137. Leur présence dans l’ApGreg ne nous donne pas 

 

134 BHG 140-141 ; BHO 68 ; GCAL I, 312, 459, 498. Pour la transmission en syriaque, voir R. Draguet (éd.), La 
Vie primitive de S. Antoine conservée en syriaque, Louvain, Secrétariat du CorpusSCO (CSCO 417-418, Syr. 
183-184), 1980. La Vie d’Antoine en arabe est signalée dans le pinax du ms. Bryn Mawr, Bryn Mawr College, 
BV 69, f. 4v [2v], copié sur le Mont Sinaï (c. 900). Une édition et une traduction du pinax se trouve dans M. van 
Esbroeck, « Remembrement d'un manuscrit arabe de 950 », in Actes du premier Congrès d’études arabes 
chrétiennes (Goslar, septembre 1980), éd. S.K. Samir, Rome, Pont. Institutum Orientalium Studiorum 
(Orientalia Christiana Analecta 218), 1982, p. 140-142. 

135 BHG 1039-1041 ; BHO 606 ; SS 288 ; GCAL I, 536. Pour le texte syriaque, voir A.E. Look (éd.), The History 
of Abba Marcus of Mount Tharmaka, Oxford, Oxford University Press, 1929. Ce texte a bénéficié d’une rapide 
diffusion en arabe, à en juger par sa présence dans le ms. Strasbourg, Bibliothèque nationale et universitaire, 
ar. 4225 (901), ff. 205r-213r. Le texte est transcrit dans la thèse de J. Mansour, « Homélies et légendes : un 
florilège arabe chrétien du Xème siècle », thèse de doctorat, Université de Strasbourg II, 1972, p. 294-302. Pour 
une discussion sur l’histoire du texte grec et une édition, voir C. Angelidi, « Ὁ Βίος τοῦ Μάρκου τοῦ Ἀθηναίου 
(BHG 1039-1041) », Symmeikta 8 (1989), p. 33-69. L’éditrice propose de lier sa production à la période 
iconoclaste. Pour une datation antérieure, voir les arguments de B. Lourié, « S. Alypius Stylite, S. Marc de 
Tharmaqa et l’origine des Malkǝͻ éthiopiennes », Scrinium 1, 1 (2005), p. 150-152. Ce dernier a, en outre, émis 
l’hypothèse que le texte aurait d’abord été produit en syriaque. Je remercie André Binggeli de m'avoir signalé 
les problèmes liés à la tradition textuelle.  

136 BHG 1042 ; BHO 684 ; SS 295 ; GCAL I, 508. De nombreux manuscrits pourraient être ajoutés à la liste fournie 
par Georg Graf. Pour sa commémoration chez les syro-miaphysites, voir Peeters, « Le martyrologe de Rabban 
Sliba », p. 134. 

137 A. Harrak, « The Influence of Egyptian Monasticism on Mesopotamia », Journal of the Canadian Society for 
Coptic Studies 7 (2015), p. 77-90. Plus encore, l’historiographie du monachisme syro-mésopotamien tendait, 
déjà au VIe siècle, à se doter de racines égyptiennes. La Chronique de Séert rapporte que des moines messaliens 
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d’indices sur le milieu de composition de l’auteur mais nous met sur la piste de ses lectures, 

comme on le verra plus loin. 

En reprenant la question de l’origine melkite de l’œuvre, on a pu constater que le seul 

argument de poids était inconnu jusqu’à maintenant. Prétendre que l’inscription de la Jérusalem 

céleste est en écriture rūmī renvoie probablement à un milieu melkite ou, du moins, attaché à 

la culture byzantine. Les autres arguments ne sont pas décisifs. Lorsque l’on se tourne vers les 

sources contemporaines de l’ApGreg, on remarque que la culture des membres des autres 

dénominations chrétiennes est souvent proche, voire similaire. Cela n’est pas surprenant car ils 

vivaient dans les mêmes lieux, parlaient les mêmes langues et avaient de nombreuses lectures 

communes. Qualifier l’ApGreg de « melkite » nous place ainsi face à une série de problèmes 

dans la définition de son milieu d’origine.  

X.4.2. La complexité du paysage confessionnel et les limites de l’approche 

La proximité des communautés touche souvent à la promiscuité et verse parfois dans la 

confusion. Ceci génère des problèmes d’attribution sans fin que les spécialistes de l’Orient 

chrétien s’échinent à résoudre. Le cas de l’ApGreg est éloquent car il est difficile de discerner 

si les rares lieux mentionnés étaient occupés par les membres d’une confession particulière. Si 

l’on en croit les sources, le complexe de Saint-Syméon pris dans son intégralité (la colline, le 

village et les monastères en contre-bas) était partagé. Jusqu’aux conquêtes au moins, le 

monastère à proprement parler (Télanissos) était aux mains de syro-miaphysites mais à partir 

du Xe siècle les melkites contrôlèrent Qalʿat Simʿān. Le monastère est attesté plus tardivement 

que la citadelle mais rien ne nous est dit sur la confession des moines qui y séjournaient. Dans 

l’ApGreg, Dayr Simʿān renvoie vraisemblablement au complexe tout entier. Il est donc 

impossible de dire si les motifs du chagrin de Syméon proviennent de tensions 

interconfessionnelles, dans la mesure où l’on est incapable de désigner à quelle confession il 

s’adresse. 

À quelle Église appartenaient les moines de la montagne d’Édesse ? On a vu plus haut que 

ce toponyme renvoyait à un espace sacré plus qu’à une zone géographique bien délimitée. Je 

n’ai trouvé de mention de cet espace que dans les sources syro-miaphysites, tandis que les 

sources melkites se contentent de mentionner des ascètes dans les environs d’Édesse. Ceci ne 

 

d’Édesse prétendaient marcher dans les pas d’Antoine et de Macaire. Chronique de Séert, éd. Scher et trad. fr. 
Dib, PO 5.2, p. 279. 
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veut pas dire que tous les moines de la montagne d’Édesse étaient anti-chalcédoniens. Plusieurs 

monastères et de très nombreux ermitages sont attestés et on doit se demander quelle emprise 

la hiérarchie ecclésiastique pouvait avoir sur les ermites. Un certain Sargona de confession 

miaphysite aurait été « supérieur de la montagne » (rīš ṭūrā) aux alentours de 866 mais 

l’existence d’une telle fonction n’est pas documentée par ailleurs138. Il est possible qu’on ait eu 

besoin d’établir un semblant d’organisation au cas où un ermite aurait fait figure d’électron 

libre. Cette dimension subversive est consignée dans les sources syriaques médiévales. Vers 

830, la Chronique jusqu’en 1234, se basant sur Denys de Tell-Mahre, rapporte l’événement 

suivant139 : 

En ce temps, un moine de la montagne d’Édesse appelé Salomon annonçait et 
prédisait que la fin du monde arriverait l’année suivante, disant que l’Antéchrist était 
déjà venu et que c’était un tel, un Romain qui était dans le camp du roi des Romains, 
sans l’avoir jamais vu auparavant. (...) Nombreux furent ceux qui se passionnèrent 
pour Salomon. 

Dans ce passage, le moine Salomon prend en charge une prédication qui n’est pas approuvée 

par son Église, quelle qu’elle soit. Il y avait donc une certaine agitation sur la montagne 

d’Édesse au IXe siècle, période où l’ApGreg pourrait avoir été composée. 

Que l’auteur de l’ApGreg ait séjourné sur la montagne d’Édesse ou qu’il s’en serve comme 

d’un topos ne change rien pour nous : le fait est qu’il renvoie à un espace et pas à une confession. 

Les destinataires du texte sont appelés les Naṣārā « chrétiens » ou Banū l-maʿmūdiyya, 

littéralement les « fils du baptême », comme cela a déjà été dit. Les querelles christologiques 

n’ont aucune place dans cette définition inclusive et ne sont pas évoquées dans le texte. Il est 

possible que l’allusion de Syméon à son monastère et la présence de Jean l’Aumônier aient été 

suffisantes pour que le lecteur saisisse la confession de l’auteur. Il est néanmoins certain 

qu’aucune attache confessionnelle n’est exprimée par l’auteur, qu’il s’agisse d’un choix 

délibéré de sa part ou non. L’anathème est jeté sur les apostats et ceux qui « passaient d’une 

 

138 Voir le ms. Londres, BL, add. 14,580 (866). Le colophon est édité dans Wright, Catalogue of Syriac 
Manuscripts in the British Museum, p. 768-769. On trouvera une traduction dans Brock, « Manuscripts Copied 
in Edessa », p. 113-114.  

139 Chronique jusqu’en 1234, éd. Chabot, vol. II, p. 265 ; trad. fr. Abouna et Fiey, p. 199. Pour les correspondances 
du passage dans la Chronique de Michel le Syrien et l’attribution au patriarche Denys, voir P. van Nuffelen, M. 
Conterno et M. Mazzola, « List of fragments of Dionysius of Tel-Mahre », in The Imam of the Christians: the 
world of Dionysius of Tel-mahre, c. 750-850, éd. P. Wood, Princeton, NJ, Princeton University Press, 2021, 
F19, p. 245. 
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religion (dīn) à une autre » (§33), sans que les notions d’orthodoxie ou d’hétérodoxie au sein 

du christianisme n’interviennent dans la narration. 

Jeter l’anathème sur ceux qui migraient d’une dénomination à une autre au §33 fait écho à 

ce que Jack Tannous a appelé les confessional code-switchers. Il a montré que la « mobilité 

confessionnelle » était un facteur d’angoisse chez les auteurs chrétiens et plus particulièrement 

chez ceux pourvus d’une fonction ecclésiastique140. L’histoire mouvementée de la région devait 

alimenter ce genre de migrations. Dans le Kitāb al-Taʾrīḫ ou Chronique d’Agapius de Manbiǧ 

(Xe s.), on lit qu’en 624 les melkites d’Édesse devinrent miaphysites141. Un siècle plus tard, en 

726/7, Michel le Syrien rapporte que l’hérésie du diophysisme gagna Édesse et que c’est à ce 

moment-là que l’ajout du trisagion fut supprimé de la liturgie142. L’exemple de la ville bénie 

est parlant, d’abord parce que toutes les confessions chrétiennes de la région y étaient 

représentées et ensuite parce que ses églises et les reliques qu’elles contenaient changeaient 

régulièrement de main143. Un peu plus tard, des clercs chalcédoniens de la région pouvaient 

encore prétendre passer au miaphysisme, preuve de la souplesse des frontières 

confessionnelles144.  

L’auteur de l’ApGreg ne faisait probablement pas partie de ces indécis dont il vilipende 

l’attitude mais il avait de farouches griefs qu’il adresse à la hiérarchie ecclésiastique. Les 

reproches sont exprimés à travers la courte exhortation de Jean l’Aumônier et dans la section 

dédiée aux supplices des mauvais patriarches, évêques et métropolites. Le ton révolté de 

l’œuvre montre que l’auteur lui-même avait pris une distance plus critique avec son Église. Cet 

élément à lui seul nous invite à la prudence lorsqu’il s’agit d’attribuer une étiquette 

confessionnelle à l’œuvre et à son milieu de rédaction. 

Les représentations du pouvoir temporel ne sont pas plus révélatrices d’une forme de 

sympathie envers tel ou tel empire. La condamnation des tyrans est marquée dès le début de 

l’œuvre mais les bons souverains sont aussi évoqués (§11a), sans idéologie particulière. 

D’entrée de jeu, le pouvoir politique est placé face à l’ascétisme. Ce sont les valeurs morales et 

 

140 Tannous, The Making of the Medieval Middle East, p. 86-110. 
141 Agapius de Manbiǧ, Kitāb al-Taʾrīḫ, éd. et. trad. fr. Vasiliev, PO 8.3, p. 460.  
142 Voir la communication non publiée de S.H. Griffith, « Melkites in the Umayyad Era: The Making of a Christian 

Identity in the World of Islam », in Patterns of Communal Identity in the Late Antique and Early Islamic Near 
East: Proceedings of the FourthWorkshop of the Late Antiquity and Early Islam (London, The Wellcome Trust, 
5–7 May 1994), 1994. 

143 Segal, Edessa, ‘The Blessed City’, p. 207-213. 
144 Voir A. van Roey, « La lettre apologétique d’Élie à Léon, syncelle de l’évêque chalcédonien de Ḥarran. Une 

apologie monophysite du VIIIe-IXe siècle », Le Muséon 57 (1944), p. 1-52. 
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la générosité des souverains qui sont vantées par l’auteur, qui s’intéresse surtout à leur rôle de 

donateurs. De même, la section consacrée aux supplices des riches pécheurs est très longue, 

tandis que celle des mauvais souverains est courte. Par contraste, le rôle des élites économiques 

est davantage mis en exergue. Aucun espoir particulier de « délivrance » ne repose sur les 

souverains, à l’inverse de nombreuses apocalypses historiques écrites après les conquêtes du 

VIIe siècle145. Si « melkite » renvoie à une forme d’attache à l’empire byzantin, ce sentiment 

n’apparait pas dans le texte. 

Il faut enfin noter que les chalcédoniens ne formaient pas une communauté homogène dans 

la région. Les monothélites représentaient un groupe démographique important, peut-être plus 

nombreux que les diothélites. Le monastère de Mar Maron, dans la région de Homs (sa 

localisation exacte est inconnue) semble avoir joué un rôle important dans la constitution de 

cette Église indépendante au tournant du VIIIe siècle, qui serait plus tard appelée « maronite ». 

L’histoire des monothélites est très fragmentaire jusqu’à la période des croisades mais les 

quelques sources qui nous sont parvenues témoignent de leur présence importante en Syrie146. 

Il me paraît difficile d’attribuer une confession à l’ApGreg à plus d’un titre : d’abord, du fait 

de la diversité confessionnelle de la Syrie ; ensuite, pour la simple et bonne raison que 

l’appartenance confessionnelle ne revêt pas d’enjeu dans le texte. Comme on l’a dit, l’auteur ne 

manque pas de critiquer l’attitude des plus hauts membres du clergé ainsi que des dirigeants 

politiques. J’ignore s’il est adéquat de qualifier notre auteur anonyme de « révolté » mais son 

mécontentement suffit à expliquer pourquoi il ne se revendiquait d’aucune faction chrétienne 

et préférait s’adresser aux « fils du baptême ». Il ne faudrait pourtant pas identifier ce ton à une 

attitude de nature œcuménique, qui rejetterait, d’une manière ou d’une autre, le principe de la 

division confessionnelle147. Mon hypothèse est plutôt que les querelles de clocher n’étaient un 

sujet ni désirable, ni nécessaire dans le message transmis par l’ApGreg.  

 

145 Voir F.J. Martinez, « The King of Rum and the King of Ethiopia in Medieval Apocalyptic Texts from Egypt », 
in Coptic studies : acts of the Third International Congress of Coptic Studies, Warsaw, 20-25 August, 1984, éd. 
W. Godlewski, Varsovie, PWN-Editions scientifiques de Pologne, 1990, p. 247-259. Voir également Tannous, 
« Romanness in the Syriac East », p. 477-479. 

146 Le monothélisme est une doctrine christologique qui attribue une seule volonté au Christ. Elle fut promue par 
l’empereur Héraclius aux alentours de 630, certainement au cours d’une tentative de rapprochement avec les 
miaphysites. Il fut condamné comme hérésie au troisième concile de Constantinople (681). Sur le monothélisme 
en Syrie, voir J. Tannous, « In Search of Monotheletism », Dumbarton Oaks Papers 68 (2014), p. 29-67. 

147 Ce genre de considérations n’est pas attesté dans la région avant le XIe siècle, voir l’exemple d’un auteur arabe 
chrétien dans G. Troupeau, « Le livre de l’unanimité de la foi de ʻAlī ibn Dāwud al-Arfādī », Melto 5, 2 (1969), 
p. 197-219. Je remercie Herman Teule de m’avoir suggéré cette lecture. 
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X.4.3. Grec, syriaque et arabe ? Vers l’esquisse d’un profil culturel 

Les langues revêtent un rôle crucial dans l’ApGreg. Alors qu’elle a très probablement été 

rédigée en arabe, les anges chantent pour les prisonniers en grec, en syriaque, et « en toutes les 

langues » (§13). Sans affirmer la prééminence de ces langues, l’auteur nous en dit long sur son 

système de références. Durant l’Antiquité tardive, les auteurs de la région discutent de la place 

du syriaque comme langue sacrée au côté de l’hébreu et/ou du grec148. Ces textes témoignent 

de l’importance accordée à la langue et à l’écriture dans le processus de construction 

identitaire149. Le débat se prolonge à l’époque islamique : pour certains, le syriaque est la langue 

du paradis, tandis que pour d’autres, c’est l’arabe150. Le prophète de l’islam aurait déclaré que 

« la langue des habitants du paradis est l’arabe » (lisān ahl al-ğanna ʿarabī)151. Mentionner le 

grec et le syriaque comme langues des anges peut dénoter une volonté de s’affirmer 

culturellement vis-à-vis de l’arabe ou, du moins, de rappeler le statut des langues liturgiques du 

christianisme syro-mésopotamien. 

Toutefois, la mention du grec et du syriaque ne relève pas exclusivement d’une définition 

identitaire. Elle renvoie aussi à une réalité culturelle et, dans une moindre mesure, linguistique. 

La récompense eschatologique des prisonniers et des captifs est de pouvoir communiquer alors 

qu’ils ne parlent pas la même langue. On peut interpréter que le chant angélique est bilingue 

afin d’être compris de tous. Des personnes de milieux différents devaient effectivement se 

côtoyer en prison. Si le texte est bien rédigé aux alentours du IXe/Xe siècle, alors ces deux 

langues étaient encore utilisées dans la littérature et la liturgie. Le grec continuait à être cultivé 

 

148 La littérature à ce sujet est abondante. Pour l’Antiquité tardive, voir M. Rubin, « The Language of Creation or 
the Primordial Language: A Case of Cultural Polemics in Antiquity », Journal of Jewish Studies 49, 2 (1998). 
Y. Moss, « The Language of Paradise: Hebrew or Syriac? Linguistic Speculations and Linguistic Realities in 
Late Antiquity », in Paradise in Antiquity: Jewish and Christian Views, éd. M. Bockmuehl et G.G. Stroumsa, 
Cambridge, Cambridge University Press, 2010.  

149 F. Briquel-Chatonnet, « La langue du Paradis, la langue comme patrie », in Les auteurs syriaques et leur langue, 
éd. M. Farina, Paris, Geuthner (Études syriaques 15), 2019, p. 9-25. 

150 Voir C.E. Wilde, « Lingua sacra? Some Reflections on Christian Discussions of faḍā’il al-suryāniyya and i‘jāz 
al-Qur’ān », in Eastern Crossroads: Essays on Medieval Christian Legacy, éd. J.P. Monferrer-Sala, 
Piscataway, NJ, Gorgias Press (Gorgias Eastern Christianity Studies 1), 2007, p. 61-82. Voir aussi H.G.B. 
Teule, « The Theme of Language in Christian-Muslim Discussions in the ‘Abbāsid Period: Some Christian 
Views », in The Character of Christian-Muslim Encounter: Essays in Honour of David Thomas, éd. D. Pratt et 
alii, Leiden / Boston, Brill (History of Christian-Muslim Relations 25), 2015, p. 85-94. 

151 ʿ Abd Allāh Ibn al-Mubārak (118-181/736/7-787), Kitāb al-zuhd wa-l-raqāʾiq, éd. al-Aʿẓamī, selon la recension 
transmise par Nuʿaym ibn Ḥammād, n°245, p. 71.  
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dans les milieux savants de Syrie152. Il était encore parlé dans les zones limitrophes de l’Empire 

byzantin, comme dans la région d’al-ʿAwāṣim. On y faisait régulièrement des captifs qui 

devaient ensuite être rançonnés ou échangés contre des captifs musulmans. Il n’est pas exclu 

que le texte fasse référence à la coexistence de ces détenus issus de différents groupes 

ethnolinguistiques. Quant au syriaque, il demeure une langue littéraire, aussi bien dans les 

milieux syro-miaphysites que dans les milieux melkites, quoique ces derniers aient arrêté 

rapidement de produire de nouveaux textes en syriaque. 

Les attestations de l’usage conjoint du grec et du syriaque ne sont pas rares. En 723, le 

colophon d’un manuscrit produit par des melkites mentionne la présence de deux chœurs dans 

la cathédrale d’Édesse, alors aux mains de cette communauté : l’un chantait en grec et l’autre 

en syriaque153. Plus de 100 ans après, les melkites poursuivaient leur activité de traduction du 

grec vers le syriaque ainsi que la production de manuscrits syriaques154. Dans les inscriptions 

de Syrie du Nord, le syriaque se maintient sur les mêmes sites que le grec jusqu’au Xe siècle155. 

Ce phénomène ne doit pas nous faire croire au bilinguisme des chrétiens de la région. 

L’écrasante majorité de la population était monolingue et ceux qui étaient alphabétisés ne 

lisaient probablement qu’une seule écriture. Le clergé tâchait néanmoins de faire face au 

multilinguisme ambiant en multipliant les langues de communication.  

Une interrogation reste en suspens : pourquoi utiliser d’abord rūmī pour parler de l’écriture 

de l’inscription de la Jérusalem céleste (§8), puis yūnānī pour désigner la langue (§13) ? Il est 

possible que ce doublon ne revête aucune signification particulière. On a vu plus haut que 

certains auteurs utilisaient alternativement les deux avec le même sens. On peut aussi supposer 

que rūmī était un terme plus indiqué lorsque l’on parlait de l’écriture grecque contemporaine, 

alors que yūnānī en venait à plus souvent désigner le grec ancien sous la plume des auteurs 

 

152 Pour un utile aperçu du statut du grec dans la région à l’époque islamique, voir S.F. Johnson, « The Social 
Presence of Greek in Eastern Christianity, 200–1200 CE », in Languages and Cultures of Eastern Christianity: 
Greek, éd. S.F. Johnson, Farnham, England, Ashgate (The Worlds of Eastern Christianity, 300–1500 6), 2014, 
p. 58-88. 

153 R.W. Thomson, « An Eighth-Century Melkite Colophon from Edessa », Journal of Theological Studies NS 13, 
2 (1962), p. 249-258. Pour la liturgie, voir aussi J. Tannous, « Greek Kanons and the Syrian Orthodox Liturgy 
», in Prayer and Worship in Eastern Christianities, 5th to 11th Centuries, éd. B. Bitton-Ashkelony et D. 
Krueger, London / New York, Routledge, 2017, p. 154-156. 

154 Voir A. van Roey, « Trois auteurs chalcédoniens syriens: Georges de Martyropolis, Constantin et Léon de 
Harran », Orientalia Lovaniensia Periodica 3 (1972), p. 125-153. 

155 Voir les exemples compilés dans Trombley, « Demographic and cultural transition in the territorium of Antioch, 
6th-10th c. », p. 357-358. En Haute-Mésopotamie, les inscriptions grecques tendent à lentement disparaître 
entre les conquêtes arabo-musulmanes et la reconquête byzantine. 
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arabophones156. Comme l’inscription monumentale de l’ApGreg fait étrangement écho à celle 

du Dôme du Rocher, l’auteur cherchait peut-être à la doter d’une dimension impériale en 

qualifiant son écriture de « romaine », c’est-à-dire « byzantine ».  

Au sein de la représentation de l’au-delà véhiculée par l’ApGreg, le grec et le syriaque font 

office de langues de prestige. Cet élément est un indicateur culturel qui nous invite à prendre 

en compte les sources grecques et syriaques dans la suite de l’étude, dans l’idée que l’auteur 

pouvait être familier de ces traditions littéraires et linguistiques. Étonnamment, la langue arabe 

n’est jamais mentionnée dans le texte, comme si cette dernière était cantonnée au rang de langue 

de communication mais ne pouvait accéder à celui du sacré. 

Il n’empêche que de nombreux indices montrent que des œuvres composées ou traduites en 

arabe circulaient dans le milieu de composition. Lorsque Grégoire rencontre Antoine, celui-ci 

lui dit : « Je suis Antoine, celui que Dieu a appelé l’astre du désert sur terre » (anā Anṭūnyūs 

allaḏī sammānī Allāh kawkab al-barriyya fī al-arḍ). La Vie d’Antoine écrite par Athanase est 

un best-seller de la littérature chrétienne orientale. Pourtant, jamais Dieu n’y appelle Antoine 

« astre du désert ». Ce titre a été rendu célèbre par une adaptation arabe médiévale de la matière 

hagiographique liée à ce saint, aussi appelée Vie d’Antoine et attribuée à Sérapion de Thmuis157. 

Elizabeth Agaiby a proposé de dater ce texte du XIIIe siècle mais sa démonstration est erronée, 

du fait de l’absence d’étude de la tradition textuelle158. Le surnom d’« astre du désert » est 

connu d’Abū l-Makārim (ca. XIIe s.), l’auteur présumé de l’Histoire des églises et des 

monastères d’Égypte159 et est également mentionné dans le synaxaire copto-arabe qui s’élabore 

 

156 Cette hypothèse pourrait être corroborée par les textes arabo-musulmans, voir N. Serikoff, « Rūmī and yūnānī: 
Towards the Understanding of the Greek Language in the Medieval Muslim World », in East and West in the 
Crusader States : Context, contacts, confrontations : acta of the congress held at Hernen Castle in May 1993, 
éd. K.N. Ciggaar et alii, Leuven, Peeters (Orientalia Lovaniensia Analecta 75), 1996, p. 169-194. 

157 GCAL I, 459. Voir l’édition diplomatique d’un manuscrit du XVIIe siècle (antigraphe de 1296) dans E. Agaiby, 
The Arabic Life of Antony Attributed to Serapion of Thmuis: Cultural Memory Reinterpreted, Leiden, Brill 
(Texts and Studies in Eastern Christianity 14), 2019, éd. et trad. p. 142-143. Ce passage est la réécriture du 
§10.3 de l’édition du texte grec, voir Athanase d’Alexandrie, Vie d’Antoine, éd. et trad. fr. Bartelink, p. 164-
165.  

158 Pour la liste des arguments favorisant cette datation, voir ibid., p. 168-178. Malheureusement, l’éditrice n’a pas 
pris la peine de comparer les leçons fournies par le reste de la tradition manuscrite. La plupart des arguments 
pour une datation aussi tardive sont pris dans les dernières sections de l’œuvre, où Antoine effectue un séjour 
au pays des Francs. Or, certains manuscrits contenant le début du texte de la Vie d’Antoine attribuée à Sérapion 
n’ont pas cette digression. C’est le cas du ms. BAV, Borgia, ar. 98 (1469-1474), ff. 3r-15v, qui n’est pas listé 
par l’auteur. Ce dossier demande donc à être repris en prenant en compte l’ensemble de la tradition. 

159 B.T.A. Evetts et A.J. Butler (éds), The churches & monasteries of Egypt and some neighbouring countries 
attributed to Abû Ṣâliḥ, the Armenian, Oxford, Clarendon Press, 1895, p. 360. Agaiby, The Arabic Life of 
Antony Attributed to Serapion of Thmuis, p. 104, n. 191. 
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entre le XIIe et le XIIIe siècle160. On trouve le titre équivalent d’« astre du monde » (kawkab al-

dunyā) dans un apophtegme connu uniquement en arabe161. Cet exemple nous montre que 

l’auteur connaissait un surnom d’Antoine tel qu’il a été développé au sein de la littérature arabe 

chrétienne naissante. Le syriaque et le grec peuvent bien être les langues des anges : elles ne 

sont pas nécessairement celles des lectures qui avaient cours dans le milieu de rédaction de 

l’ApGreg. 

Au début de la période médiévale, les monastères de Syrie, de Mésopotamie, de Palestine et 

du Sinaï sont des lieux de copie et de traduction. Les textes de la littérature chrétienne orientale 

y circulent rapidement et dans plusieurs langues. L’arabe devient une langue liturgique et 

littéraire et on réalise des traductions du grec et du syriaque vers l’arabe162. On peut estimer 

qu’aux Xe/XIe siècles, une partie importante de la littérature tardo-antique est disponible en 

traduction en arabe. Cette influence est palpable dans le texte, notamment dans le choix des 

saints rencontrés par Grégoire. Leur culte n’était pas passé d’actualité durant la période 

islamique mais il est étonnant que l’auteur ait choisi ces saints-là, pourtant bien éloignés de son 

contexte (à l’exception de Syméon). De même, le fait qu’il confère un statut spécial à des 

langues qu’il maîtrisait certainement moins que l’arabe place son récit dans un cadre culturel 

tardo-antique, sûrement plus rêvé que vécu, non que le grec et le syriaque n’aient plus été en 

usage ou que le culte des saints mentionnés n’ait plus été d’actualité au moment de la rédaction, 

mais il est néanmoins notable que ce système de références en apparence non-islamiques et 

non-arabes lui ait semblé plus à même de caractériser l’au-delà. Ceci ne veut pas dire que 

 

160 Voir sa commémoration, le 22 du mois de Toubeh, dans Synaxaire copto-arabe, éd. et trad. fr. Basset, PO XI, 
p. 661. 

161 Il est conservé dans des manuscrits remontant au début du XIIIe siècle mais ayant vraisemblablement un original 
plus ancien, voir J.-M. Sauget, Une traduction arabe de la collection d’Apopthegmata Patrum de ‘Enānīšō‘. 
Étude du ms. Paris arabe 253 et des témoins parallèles, Louvain, Peeters (CSCO 495, Subs. 78), 1987, p. 163. 
Ce titre pourrait avoir une origine grecque. Georges, évêque de Naxia (fin VIIe s.) s’adresse déjà à Antoine dans 
son éloge (BHG 141g) en disant ὦ φωστήρ τῆς οἰκουμένης « ô astre qui resplendis que la terre ». Pour le texte 
grec, voir P.G. Zerlentes, « Γεωργίου ἐπισκόπου Ναξίας λόγοι δύο », Byzantinische Zeitschrift 16 (1907), 
p. 512. Traduction française dans É. Poirot, Saint Antoine le Grand dans l’Orient chrétien : dossier littéraire, 
hagiographique, liturgique, iconographique en langue française, Frankfurt am Main, Peter Lang (Patrologia: 
Beiträge zum Studium der Kirchenväter 30), 2014, p. 387. Une expression similaire se trouve dans le titre de la 
Vie grecque anonyme qui commence par Οὗτος ὁ μέγας διαπρύσιος τῆς οἰκουμένης φωστήρ (BHG 141a). Cette 
dernière n’est conservée que dans un manuscrit du XVIIe siècle mais témoigne de la persistance de ce titre dans 
la littérature grecque. 

162 À ce sujet, voir T. Pataridze, « Christian Literature in Arabic in the Early Islamic Period (8th-10th c.): The 
Circulation of Texts and Ideas between the Greek, Syriac, Arabic, and Georgian Communities », Le Muséon 
132, 1-2 (2019), p. 205. Voir également A. Treiger, « The Beginnings of the Graeco-Syro-Arabic Melkite 
Translation Movement in Antioch », Scrinium 16, 1 (2020), p. 306-332. 
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l’auteur était hermétique à la culture « arabo-islamique » environnante, comme nous allons le 

voir au chapitre suivant. 

*** 

 Au terme de ce chapitre introductif, les contours du milieu de composition se dessinent 

avec plus de clarté. On a émis l’hypothèse que le narrateur-Grégoire n’est rien d’autre qu’un 

personnage fictif, portant un nom « caractérisant » et placé dans un lieu doté d’une aura 

particulière : la montagne d’Édesse. Ce lieu qui sert de décor de théâtre dans l’économie du 

récit ne saurait être assimilé au milieu de rédaction. L’importance donnée au monastère Saint-

Syméon invite à placer l’œuvre dans un espace conçu plus largement, celui du nord de la Syrie. 

La mobilité des moines et des clercs au sein d’un réseau monastique dense montre la cohérence 

de ce cadre spatial. On a ensuite dissipé le spectre d’une version syriaque originale qui hantait 

la littérature secondaire. Il n’est pas impossible que l’ApGreg soit une traduction du syriaque, 

ou même du grec, mais aucun argument ne joue en faveur d’une telle hypothèse. La datation du 

texte est la question la plus délicate, comme souvent avec le genre des apocalypses. Je crois 

qu’offrir à tout prix une date précise se révèlerait vite contre-productif et j’ai préféré proposer 

la fourchette des Xe/XIe siècles, même si les IXe et XIIe siècles ne peuvent être exclus. Enfin, la 

traditionnelle question de la confession de l’auteur a été déplacée vers la question de sa culture 

et de ses lectures. L’au-delà dépeint par l’ApGreg est un espace tardo-antique, tant par les 

langues qui y sont utilisées que par les saints qui y sont rencontrés. On doit alors différencier la 

culture du milieu de rédaction, telle qu’on peut la reconstruire, de la projection qu’implique une 

représentation de l’autre-monde. Cette manière de limiter les références au contexte islamique 

est révélatrice d’un certain discours et retiendra plus tard notre attention. Tâchons à présent de 

rendre à l’œuvre la place originale qu’elle occupe dans l’histoire de la littérature produite en 

Méditerranée orientale à l’époque médiévale.  

50



 
 

 

XI. LA PLACE DE L’APGREG AU SEIN DE LA 
LITTERATURE DE L’ORIENT 

MEDITERRANEEN 

 Comme tout texte, l’ApGreg est le résultat d’un travail de tissage de fils anciens et de fils 

nouveaux, sur une trame préexistante. Démêler l’écheveau des éléments « stéréotypés » (ou 

topoi) et des éléments originaux permet de replacer le texte dans l’histoire de la littérature et de 

mieux saisir son sens163. L’ApGreg s’apparente au groupe des « voyages dans l’au-delà » 

(otherworldly journeys), dont les folkloristes ont répertorié de nombreux exemples dans la 

littérature mondiale164. Ces récits présentent une grande variété en même temps qu’ils 

entretiennent entre eux un air de famille, du fait d’une étonnante continuité dans leur structure 

narrative et leurs motifs. Il ne s’agit pas ici d’adopter l’angle de la littérature comparée mais 

plutôt de combiner les approches génétique et générique : on tâchera d’abord de définir les 

principaux corpus tardo-antiques qui ont pu exercer une influence sur la composition de 

l’ApGreg. On en comparera ensuite la structure et le contenu aux textes produits au début de la 

période médiévale, au sein d’un espace englobant la partie orientale de l’Empire byzantin ainsi 

que la Syrie et l’Irak mais aussi la Palestine et l’Égypte. Enfin, il s’agira de mettre en évidence 

les aspects les plus saillants de l’ApGreg en montrant comment son auteur a dévoyé des motifs 

en vogue dans la littérature contemporaine, tout en conférant à l’œuvre son caractère original 

et unique. 

XI.1. AUX SOURCES DE L’APGREG 

 L’ApGreg ne fait pas partie de ces œuvres qui arborent une relation d’intertextualité 

explicite avec un hypertexte. On y repère des ressemblances avec une série de textes tardo-

antiques, que ce soit dans les motifs, l’énonciation ou la structure narrative, sans pouvoir établir 

une filiation avec certitude. De plus, pour que ces textes puissent être considérés comme de 

 

163 Pour une réflexion similaire menée sur un corpus hagiographique, voir N. Delierneux, « L’exploitation des 
topoi hagiographiques: du cliché figé à la réalité codée », Byzantion 70 (2000), p. 57. 

164 S. Thompson, Motif-index of folk-literature : a classification of narrative elements in folk-tales, ballads, myths, 
fables, mediæval romances, exempla, fabliaux, jest-books, and local legends, nouvelle éd., Copenhagen, 
Rosenkilde and Bagger, 1955-1958, vol. III, F0-F199. 
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possibles sources d’inspiration de l’auteur, il faut pouvoir établir qu’ils étaient en circulation 

dans le nord de la Syrie durant la fourchette de temps où l’on place la rédaction de l’ApGreg 

(Xe/XIe s.). Cet exercice où l’histoire de la transmission doit pondérer l’analyse littéraire peut se 

révéler périlleux et implique de procéder au cas par cas. On ne saurait dresser dans cette partie 

une liste exhaustive des parallèles entre l’ApGreg et les œuvres antérieures. Nombre d’entre 

eux seront évoqués au fur et à mesure de l’étude et on se contentera ici de montrer la diversité 

des influences perceptibles dans le récit, que ces dernières soient textuelles ou visuelles. 

XI.1.1. L’au-delà dans la littérature hagiographique et apocryphe tardo-antique 

 D’innombrables éléments de l’ApGreg se trouvent déjà éparpillés dans la littérature tardo-

antique telle qu’elle se développe en Méditerranée orientale. Le Nouveau Testament n’offrant 

que des indications succinctes sur le statut post mortem, la nécessité avait dû rapidement se 

faire sentir d’en dépeindre un tableau plus détaillé. La rencontre avec certains saints égyptiens 

avait révélé plus haut la familiarité de l’auteur de l’ApGreg avec les éminentes figures des textes 

hagiographiques produits durant l’Antiquité tardive. Ces textes regorgent de visions de l’au-

delà et du jugement des âmes, au point de marquer durablement la tradition littéraire 

chrétienne165. La littérature produite dans les milieux monastiques égyptiens naissants 

comprend de nombreux récits de vision. On trouve par exemple dans les apophtegmes des pères 

le récit d’une vierge anonyme qui raconte comment elle a vu le trône et l’assemblée des anges, 

ainsi que les rétributions des justes et les supplices des damnés166. Des exemples similaires 

mettent en scène Pacôme ou Antoine, qui voient les anges s’élever dans les cieux avec les âmes 

des défunts167. Dans l’Histoire des moines d’Égypte, rédigée autour de l’an 400, Macaire 

cherche le jardin paradisiaque de Jannès et Jambrès dans le désert. Un ange finit par l’y porter. 

Il en ramène des fruits, qu’il montre aux moines afin de prouver la véracité de ses propos168. Ce 

motif de la flore portée hors du paradis par un visiteur/visionnaire connaît une grande postérité 

 

165 Timotin, Visions, prophéties et pouvoir à Byzance, p. 41-52.  
166 Les apophtegmes des pères (coll. syst.), éd. et trad. fr. Guy, vol. III, chap. XVIII, 49, p. 118-133. Les récits 

tardo-antiques sur le même sujet sont faciles à identifier grâce au répertoire de John Wortley, doté d’un index 
des thèmes et des motifs. J. Wortley, « The Repertoire of Byzantine “Spiritually Beneficial Tales” », Scripta & 
e-Scripta 8-9 (2010), p. 93-306. 

167 Pallade, Histoire lausiaque, éd. et trad. fr. Lucot, chap. XXI, p. 166-169. 
168 Histoire des moines d’Égypte, éd. Festugière, §§5-12, p. 125–126 ; trad. angl. Russell, p. 108-109. Sur ce 

passage, voir D.J. Kyrtatas, « Seeking Paradise in the Egyptian Desert », in The Cosmography of Paradise: The 
Other World from Ancient Mesopotamia to Medieval Europe, éd. A. Scafi, London, The Warburg Institute 
(Warburg Institute Colloquia 27), 2016, p. 128-129. 
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au début de la période médiévale et est bien présent dans l’ApGreg, lorsqu’il est question pour 

Grégoire de se saisir de fleurs (§12b). Cet épisode de l’histoire de Macaire n’était pas inconnu 

des milieux monastiques syriaques puisqu’il est représenté sur une fresque du IXe siècle, dans 

l’église de la Vierge au monastère des Syriens169. 

Enfin, c’est dans des milieux similaires que plusieurs apocalypses furent vraisemblablement 

composées, en copte ou en grec : l’Apocalypse d’Élie, l’Apocalypse de Sophonie et 

l’Apocalypse de Paul (désormais ApPaul). Selon les spécialistes, ce type de textes visait peut-

être à établir l’autorité du monachisme pacômien, en conférant à ses acteurs la capacité de voir 

des choses surnaturelles170. Le tropisme des auteurs égyptiens pour ces thématiques est notable : 

la version copte du Martyre de Philothée d’Antioche comprend le récit d’un voyage aux enfers 

qui est à peine évoqué dans la version géorgienne171. L’Homélie sur la mort et le jugement 

attribuée à Théophile d’Alexandrie décrit avec précision le rôle joué par les anges au moment 

de la sortie de l’âme du corps172. Quelle qu’ait été la fonction première de ces textes égyptiens 

relatifs aux fins dernières, nombre d’entre eux connurent une large réception dans le monde 

chrétien au sens large et notamment en traduction syriaque, comme c’est le cas des révélations 

de Macaire et de Marc de Tarmaqa sur le sort de l’âme après la mort173. 

 

169 La fresque représente Macaire aux côtés d’un ange qui le tient par la main. Dans le coin inférieur droit, deux 
vieillards se tiennent au milieu de feuilles et de fruits. K.C. Innemée, G. Ochała et L. van Rompay, « A Memorial 
for Abbot Maqari of Deir al-Surian (Egypt): Wall Paintings and Inscriptions in the Church of the Virgin 
Discovered in 2014 », Hugoye 18, 1 (2015), p. 151-152 et fig. 152. Karel Innemée ne souligne pas la dimension 
paradisiaque de la représentation car il effectue un lien avec les §§13-14 de la notice sur Macaire dans l’Histoire 
des moines d’Égypte. Cet autre épisode est relatif à des grappes de raisin et n’a rien à voir avec la visite d’un 
lieu paradisiaque. Il me paraît plus probable que la fresque soit inspirée des §§5-12, dans la mesure où un ange 
figure sur la fresque, alors qu’aucun ange n’est mentionné aux §§13-14. Quelle que soit la justesse de mon 
interprétation, la présence de cette fresque et son lien évident avec l’histoire de Macaire dans l’Histoire des 
moines d’Égypte témoigne de sa popularité dans les milieux syriaques. 

170 Voir D.T.M. Frankfurter, « Early Christian Apocalypticism. Literature and Social World », in Encyclopedia of 
Apocalypticism, éd. B. McGinn et alii, New York / London, Continuum, 1998, p. 416-424. L’origine 
pacômienne de l’Apocalypse de Paul a été défendue par K.B. Copeland, « Mapping the "Apocalypse of Paul": 
Geography, genre and history », Ph.D. dissertation, Princeton University, 2001, p. 40-45. De nouveaux 
arguments en ce sens ont récemment été apportés par E. Fiori, « A Reactivation of the Apocalyptic Genre in 
Early Egyptian Monasticism: the Apocalypse of Paul », in Wissen in Bewegung, éd. E. Cancik-Kirschbaum et 
A. Traninger, Wiesbaden, Harrassowitz, 2015, p. 307-322.  

171 Martyre de Philothée d’Antioche, trad. Rogozhina, p. 335-338. Pour une étude du passage en question, avec les 
parallèles dans la littérature copte, voir A. Rogozhina, "And from his side came blood and milk" the martyrdom 
of St Philotheus of Antioch in coptic Egypt and beyond, New-Jersey, Gorgias Press (Gorgias eastern christian 
studies 52), 2019, p. 155-197. 

172 On verra au chapitre XIV l’importance de l’Homélie sur la mort et le jugement de Théophile d’Alexandrie dans 
la tradition syriaque et arabe chrétienne. 

173 A. van Lantschoot, « Révélations de Macaire et de Marc de Tarmaqa sur le sort de l’âme après la mort », Le 
Muséon 63 (1950), p. 159-189. 
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Quoique les exemples soient plus rares, les auteurs actifs en Syrie-Mésopotamie n’étaient 

pas insensibles aux considérations eschatologiques. Du côté des compositions syriaques 

originales, les hymnes sur le paradis d’Éphrem, probablement les premiers du genre, 

démontrent la place donnée aux descriptions de l’au-delà dans cette littérature. En grec, les 

homélies attribuées à Syméon le Jeune, probablement composée au VIe siècle, évoquent 

beaucoup ces thématiques174. Les vies de saints écrites en langue syriaque constituent un corpus 

large et encore sous-étudié, ce qui interdit la généralisation. On relève toutefois que 

l’hagiographie syro-orientale développe des thèmes similaires, probablement sous l’influence 

de la littérature égyptienne. C’est le cas du cycle hagiographique lié à la légende de Mar Awgin 

(IVe s.) et de son monastère sur le Mont Izla175. La Vie de Jean l’Arabe (ca. 400), composée à 

une date inconnue, comporte une vision des anges qui tiennent les rouleaux où sont inscrits les 

noms des justes et des pécheurs, scène qui préfigure le jugement individuel des âmes176. Dans 

la Vie de Sallarā (VIIe s.), le saint voit les anges venir chercher l’âme de sa mère au moment de 

son trépas177. Un parallèle y est explicitement dressé avec un épisode de la Vie d’Antoine, 

puisqu’on lit que Sallarā vit l’âme de sa mère comme Antoine vit l’âme du moine-ermite 

Amoun178. En somme, l’hagiographie et l’homélitique véhiculent des représentations du 

paradis, de l’enfer, du jugement des âmes et du rôle des anges, autant de motifs auxquels 

l’ApGreg offre un prolongement. 

Deux questions demeurent : peut-on discerner des rapports d’intertextualité plus étroits entre 

notre œuvre et ce corpus ? En se basant sur ce que nous savons de la transmission des textes 

dans l’espace et durant la période qui nous intéressent, est-il possible d’établir que ce dernier 

était connu de notre auteur ? Pour répondre à la première, penchons-nous sur l’exemple de 

 

174 J.D. Hester, « The Eschatology of the Sermons of Symeon the Younger the Stylite », St Vladimir’s Theological 
Quarterly 34 (1990), p. 329-342. Je tiens à remercier Lucy Parker de m’avoir communiqué sa traduction des 
homélies de Syméon le Jeune. 

175 SS 60. Sur les débuts de ce cycle, voir F. Jullien, « Aux sources du monachisme oriental: Abraham de Kashkar 
et le développement de la légende de Mar Awgin », Revue de l’histoire des religions 225:1 (2008), p. 37-52. 

176 SS 238. Un résumé est disponible à partir d’un manuscrit du monastère de Mor Gabriel daté de 1963 dans S.P. 
Brock, « Notes on Some Monasteries on Mount Izla », Abr-Nahrain 19 (1980-1981), p. 7-8. 

177 Sa Vie est connue du même manuscrit daté de 1963 et est également résumée dans ibid., p. 13. Une transcription 
est disponible sur le site du patriarcat syriaque orthodoxe. Le texte syriaque cité ici vient de cette transcription. 
Vie de Sallarā : A<7ܕ ܘ#D ܬ!̈G3 ܕHܘ,I3 ܐܘJ8"ܘ ;KܘL7. ̇ܗ 3>#ܪ ܝܗA9>. ܕ;OG9̈54 .-,ܘ .ܢܘIBC5̇ ܕRK#C7. 3;ܐ 

ST"@ LK 0",3 ;>ܪܐ JG5ܕ ܢܘ)UL̈3 ܘ,T9݂89D R̈U ܕA%HA3 ;71Ẅ<7. 9(ܙܘYܬ. ,T9̈7. 4 ܢܘ09̈5ܐܘ 13ܕ%2,ܘܪܕGKA<3 
,9Ÿܝܘܗ ܢ . Roger Akhrass m’informe que sœur Hana Son, du monastère de Mar Avgin, a édité le texte en 2019 

(non vidi). 
178 Vie de Sallarā : )UL̈3 )7JT93 4݀ ܬܘܗB"ܕ#O5  ;>#̈Kܝ  LK ܢ%(ܐ RK#C3ܕ 4IBC5 .-, ܣA8%A9%ܐ I3;%[ ܦܐܕ ]#ܐ

5(ܐ .RK#C7ܕ ST"@ ,-. 4IBC5̇ 3;ܐ LI3ܗ  93, .45ܐܕ . Pour l’épisode correspondant, voir Athanase 
d’Alexandrie, Vie d’Antoine, éd. et trad. fr. Bartelink, §60, p. 294-295. 
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l’Histoire de Zosime et des Réchabites, composée en grec, probablement durant la première 

moitié du IVe siècle179. À l’instar de l’ApGreg, ce récit se déroule à la première personne et est 

narré par un ermite vivant dans une grotte. On y trouve la description d’un lieu qui se rapproche 

du paradis et d’habitants qui s’apparentent aux anges, sans que l’eschatologie y occupe une 

place de premier plan180. Des passages des §§3-4 de l’ApGreg font néanmoins fortement écho 

à une section de l’Histoire de Zosime, relative au rôle des anges dans la sortie de l’âme du corps. 

Le tableau suivant offre une comparaison entre les traductions de l’ApGreg, de la version 

grecque et de la version syriaque longue de l’Histoire de Zosime. 

 

HZ, version grecque181 HZ, version syriaque182 ApGreg 
For neither is our soul 

troubled by the angels to depart, 
for the angels rejoice when they 
receive our souls, and our souls 
also rejoice together with the 
angels when they see them. 

 (§XIV, 2) 

Et aucun parmi nous n’a 
l’âme dégoûtée ou découragée 
ou ne désire rester ici lorsque les 
saints anges de Dieu viennent 
pour l’enlever de son corps. 
Mais les âmes se réjouissent et 
exultent à cause des saints anges 
de Dieu qui viennent pour les 
enlever des corps. De même les 
saints anges se réjouissent et 
exultent avec nous lorsqu’ils 
sont envoyés réclamer nos 
âmes. 

(§XIV, 2) 

La mort est un malheur aux 
yeux du bon comme du 
mauvais. Cependant, les actes 
de l’homme bon la lui rendent 
plus aisée et il ne ressent pas son 
amertume et il n’en ressent pas 
de peine. Il voit autour de lui les 
rangs des anges beaux, pleins de 
miséricorde, porteurs de 
couronnes lumineuses : ils 
s’emparent de son âme en disant 
des louanges, des alléluias et en 
lui dispensant des béatitudes. 

(§3c) 
 

Then the soul comes out 
from the body, and goes to the 
angels; and seeing the 
unblemished soul coming out, 
the angels rejoice, and 
spreading out their robes (τὰς 
στολὰς αὐτῶν), they receive it. 

(§XIV, 4) 

Aussitôt avec grande joie, 
allégresse et spontanéité, l’âme 
sort de son corps à la rencontre 
de l’ange. Tous les saints anges, 
lorsqu’ils voient l’âme pure, 
limpide, purifiée et non souillée 
qui sort du milieu de son corps, 
étendent pour elle leurs 
vêtements lumineux et 
spirituels (esṭlayhūn nahīroto 
w-rūḥonoyoto) l’accueillent 

Je vis ensuite un vieil 
homme qui était sur la 
montagne. Il venait de mourir et 
son âme avait été saisie. Elle 
brillait comme le soleil et les 
anges la recevaient de l’un à 
l’autre, avec les linges 
(manādīl) levés, un par un, de la 
terre jusqu’au ciel (...). 

(§4a) 

 

179 CAVT 166. Pour une discussion sur la datation, voir J.-C. Haelewyck, « Introduction », in Histoire de Zosime 
sur la vie des bienheureux Réchabites : les versions orientales et leurs manuscrits, éd. J.-C. Haelewyck, 
Louvain, Peeters (Corpus scriptorum christianorum orientalium 664), 2016. 

180 Notons cependant que le texte a pu être considéré comme un témoin du genre littéraires des apocalypses, voir 
Collins, « Towards the Morphology of a Genre », p. 84-95. A.Y. Collins, « The early Christian apocalypses », 
Semeia 14 (1979), p. 90-91. 

181 Éd. et trad. angl. Charlesworth, p. 76-79. 
182 Éd. et trad. fr. Haelewyck, p. 344-347. 
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avec joie et la déclarent 
bienheureuse. 

(§XIV, 4) 
Then the angels bless it, 

saying “Blessed (are) you, O 
soul, for the will of God was 
fulfilled in you”. 

(§XIV, 5) 

En lui parlant ainsi : 
« Bienheureuse es-tu, ô âme 
pure, sainte et bienheureuse, 
parce que tu as accompli toute la 
volonté de Dieu, ton 
Seigneur ! ». 

(§XIV, 5) 

(...) en disant « Réjouis-toi, 
toi l’âme, car le peu misère que 
tu as choisi a pris fin pour que tu 
atteignes l’agrément de Dieu car 
tu as gagné la miséricorde, 
l’espoir et la félicité éternelle ». 

(§4a, suite) 
 

La scénette décrite dans les trois textes véhicule la même représentation du sort de l’âme 

d’un bienheureux juste après sa mort. Bien que la formulation soit différente, certains motifs 

renforcent le parallélisme, comme la mention d’une pièce de tissu que les anges présentent à 

l’âme qui vient à leur rencontre. Notons toutefois que cet élément est aussi attesté dans 

l’iconographie byzantine, où des anges sont dépeints accueillant les âmes des défunts dans un 

linge183. Il est donc possible que l’Histoire de Zosime (ou sa source) ait inspiré ce passage de 

l’ApGreg, mais le manque de correspondances textuelles plus marquées nous laisse au stade de 

l’hypothèse184. 

D’autres récits majeurs de la littérature apocryphe constituent indéniablement une source de 

l’ApGreg. Lors de la rencontre avec Marie, on nous dit qu’elle est entourée de vierges qui ont 

en main des encensoirs et des bougies (§7d). Leur présence renvoie à un épisode de la Dormition 

de la Vierge, véhiculé par nombre de textes tardo-antiques. Avant la Dormition, des vierges 

seraient venues trouver Marie avec des encensoirs et des bougies, encensoirs dont elle fait usage 

au moment de son trépas185. Ce motif se trouve dans plusieurs traditions linguistiques de 

l’Orient chrétien et on en possède un témoignage unique dans l’iconographie orientale, à travers 

une fresque réalisée dans le premier quart du Xe siècle sur le mur du khurus de l’église de la 

 

183 M. Angheben, D'un jugement à l'autre : la représentation du jugement immédiat dans les Jugements derniers 
français, 1100-1250, Turnhout, Brepols (Culture et société médiévales 25), 2013, p. 116. 

184 Les auteurs syriaques tardo-antiques comme Éphrem, Narsaï et Aphraate parlent aussi des vêtements de lumière 
dont sont revêtus les défunts, voir M.D. Guinan, « The Eschatology of James of Sarug », Ph.D. dissertation, 
The Catholic University of America, 1972, p. 225. Voir aussi P. Gignoux, « Les doctrines eschatologiques de 
Narsai », L'Orient syrien 12, 1 (1967), p. 32-33. L’image du vêtement est donc répandue même si elle apparaît 
dans un contexte narratif différent chez ces auteurs. 

185 Pour le syriaque, voir Dormition de la Vierge, éd. Wright, #^  -  #_  ; trad. angl. Wright, p. 135-136. Pour un 
aperçu des différentes traditions, voir S.J. Shoemaker, Ancient Traditions of the Mary’s Dormition and 
Assumption, Oxford, Oxford University Press (Oxford Early Christian Studies), 2002. 
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Vierge au monastère des Syriens dans le Wadi Natroun186. Il est intéressant de noter que les 

vierges ne sont pas représentées dans l’iconographie byzantine et qu’elles tendent à disparaître 

de certaines versions de la Dormition. Dans les sources littéraires comme dans les sources 

iconographiques, elles sont remplacées par les apôtres187. On ne peut déterminer si cet élément 

de l’ApGreg provient de la lecture d’un texte ou de la contemplation d’une image mais il met 

en évidence l’influence de la littérature apocryphe sur le milieu de rédaction.  

*** 

 Mais comment s’assurer de la permanence des représentations de l’Antiquité tardive à la 

période islamique, durant laquelle l’ApGreg est composée ? La circulation de traductions du 

copte, du grec et du syriaque vers l’arabe atteste de leur transmission à travers les siècles. Le 

grand succès de la littérature égyptienne en Syrie-Mésopotamie a déjà été évoqué plus haut. 

Elle a perduré, si l’on en juge de l’importance des Vies de saints égyptiens dans les compilations 

hagiographiques syro-miaphysites effectuées du temps de Michel le Syrien188. L’Histoire de 

Zosime fut beaucoup copiée en Syrie-Mésopotamie, que ce soit en syriaque ou en arabe189. Les 

révélations de Macaire et de Marc de Tarmaqa, déjà disponibles en syriaque, ont ensuite été 

traduites en arabe190. Un court passage de la Vie de Marc de Tarmaqa est relatif à une vision 

qu’il aurait eue des demeures des justes. La Vie en question est transmise par l’un des plus 

anciens manuscrits arabes chrétiens en notre possession, ce qui prouve que ce texte était déjà 

disponible en traduction au IXe siècle191. L’ApPaul a rencontré une large réception en arabe, le 

 

186 Sur cette fresque et ses parallèles dans la tradition copte, voir K.C. Innemée et Y.N. Youssef, « Virgins with 
censers, a 10th Century Painting of the Dormition in Deir al-Surian », Bulletin de la Societé d'archéologie copte 
46 (2007), p. 69-85.  

187 À ce sujet voir M. Evangelatou, « The Symbolism of the Censer in Byzantine Representations of the Dormition 
of the Virgin », in Images of the Mother of God. Perceptions of the Theotokos in Byzantium, éd. M. Vassilaki, 
Aldershot, Ashgate, 2005, p. 117-131. Sur la possible intention délibérée de remplacer les femmes par les 
apôtres dans la tradition littéraire de la Dormition, voir S.J. Shoemaker, « Gender at the Virgin's Funeral: Men 
and Women as Witnesses to the Dormition », Studia Patristica 34 (2001), p. 552-558. 

188 Comme en témoigne les vies rassemblées au sein de la compilation hagiographique du ms. Damas, patriarcat 
syriaque orthodoxe, 12/17 (1184/5). Voir la description détaillée du contenu de Sebastian Brock dans F.Y. 
Dolabani et alii, « Catalogue des manuscrits de la bibliothèque du patriarcat syrien orthodoxe à Ḥomṣ (auj. à 
Damas) », Parole de l’Orient 19 (1994), p. 608-611. 

189 M. Makhoul, « La tradition arabe », in Histoire de Zosime sur la Vie des Bienheureux Réchabites. Les versions 
orientales et leurs manuscrits, éd. J.-C. Haelewyck, Louvain, Peeters (CSCO 664, Subs. 135), 2016, p. 59-92. 

190 van Lantschoot, « Révélations de Macaire et de Marc de Tarmaqa sur le sort de l’âme après la mort », p. 168, 
185. 

191 Je donne ici le texte dans la transcription de Jean Mansour du ms. Strasbourg, ar. 4225 : اوام توكلملا كلت تیار دقو 
 ةایحلا ضرا يف سایلاو خونخا ىلا ترظنو اوحو مدا اھنم لكا يتلا ةرجشلاو الله سودرف تیار دقو راربلال دعملا میعنلا تیارو راھطلاا سفنا

هایا يناروا لاا الله نم تبلط يش سیلو . Mansour, « Homélies et légendes : un florilège arabe chrétien du Xème siècle », 
p. 298. On trouve une traduction française de ce passage dans É. Amélineau, Contes et romans de l’Égypte 
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plus ancien manuscrit remontant au Xe siècle192. Sans multiplier les exemples, on constate que 

la continuité de la transmission de l’hagiographie et des apocryphes tardo-antiques est bien 

assurée dans les milieux chrétiens durant les premiers siècles de l’Islam. Ce corpus forme une 

toile de fond aux représentations de l’au-delà et offre un répertoire de motifs et de thèmes pour 

les textes postérieurs et cette influence est notable dans plusieurs passages de l’œuvre.  

XI.1.2. Le rapport au genre des apocalypses et à l’ApPaul 

 Seul le genre des apocalypses personnelles a pu constituer le modèle d’une trame 

narrative aussi longue et cohérente que celle de l’ApGreg. En effet, les éléments 

eschatologiques éparpillés au sein des Apophtegmes des pères et de la littérature hagiographique 

au sens large ne présentent pas une structure semblable aux textes qui répondent à la définition 

suivante193 :  

Apocalypse is a genre of revelatory literature with a narrative framework, in 
which a revelation is mediated by an otherworldly being to a human recipient, 
disclosing a transcendent reality which is both temporal, insofar as it envisages 
eschatological salvation, and spatial insofar as it involves another, supernatural 
world. 

John J. Collins, l’auteur de cette définition, dote également ce genre d’une typologie, où les 

apocalypses sont principalement classées en fonction de leur cadre narratif et de leur sujet. 

L’ApGreg appartient au type IIc, soit les textes comportant un voyage dans l’au-delà et portant 

sur le sort individuel des âmes, et pas sur la fin des temps194. Comme mentionné plus haut, les 

milieux chrétiens d’Égypte des premiers siècles donnèrent naissance à de nombreuses 

apocalypses dites « personnelles », dont l’ApPaul n’est que l’exemple le plus célèbre. Les 

ressemblances entre ces textes sont parfois si marquées qu’il est difficile de savoir si ces 

 

chrétienne, Paris, Ernest Leroux (Collection de contes et chansons populaires 13-14), 1888, vol. II, p. 64-65. 
Pour la version syriaque, voir J.V. Scheil, « La mort de Mar Marcos, ou derniere entrevue de Mar Marcos et de 
Mar Sérapion », Zeitschrift für Assyriologie 12 (1897), p. 167. 

192 A. Bausi, « A first evaluation of the Arabic version of the Apocalypse of Paul », Parole de l’Orient 24 (1999), 
p. 131-164. La liste des manuscrits devrait être augmentée d’autres témoins, conservés dans des bibliothèques 
orientales auparavant mal connues (comme le ms. SMMJ 250), à présent consultables sur le site de HMML. 
L’édition d’une recension est parue dans P. La Spisa, « La recensione araba antica dell’Apocalisse di Paolo 
secondo il codice Sinaitico Arabo 461 (IX sec.) », Apocrypha 31 (2020), p. 155-185. 

193 Collins, « Towards the Morphology of a Genre », p. 9. Voir aussi J.J. Collins, « The Genre Apocalypse 
Reconsidered », Zeitschrift für Antikes Christentum 20, 1 (2016), p. 21-40. 

194 Collins, « Towards the Morphology of a Genre », p. 15. Pour une discussion plus approfondie sur les textes de 
ce type, voir Collins, « The early Christian apocalypses ». 
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dernières sont dues à un lien génétique ou, plus largement, à une appartenance générique195. 

Cette question peut être tranchée lorsque l’histoire des textes est connue ; malheureusement, les 

apocalypses ne sont que très rarement conservées dans leur intégralité et dans leur langue 

originale196. 

Il ne faudrait pas non plus sous-estimer le rôle de la transmission orale. En plus des éléments 

narratifs et thématiques récurrents déjà listés par John J. Collins197, les apocalypses mettant en 

scène un voyage dans l’au-delà sont caractérisées par le recours à un « style formulaire »198, qui 

structure la narration autour d’un dialogue stéréotypé entre l’ange qui guide la vision et le 

visionnaire (le visionnaire demande x et l’ange répond y)199. Tout aussi stéréotypées sont les 

réactions du visionnaire, qui tantôt se réjouit, tantôt se lamente, de ce qu’il voit dans l’au-delà. 

Le style formulaire est aussi perceptible dans la similarité et la récurrence des exclamations 

poussées par les suppliciés, qui demandent pitié et expriment leurs regrets200. L’ensemble de 

ces formules font office de jalons dans la narration. Or, de nombreux spécialistes de la littérature 

ancienne ont souligné le lien entre oralité et style formulaire, ce dernier aidant la mémoire et 

l’improvisation, en facilitant la création sur une trame préexistante201. 

 

195 La différenciation entre la filiation génétique et l’appartenance générique constitue un problème majeur dans 
l’histoire de la littérature. Il touche à la manière dont on définit le « genre » et aux intentions que l’on attribue 
aux auteurs médiévaux (ex. : étaient-ils conscients des règles d’un genre donné ?). Sur ces problématiques, 
voir J.-M. Schaeffer, Qu'est-ce qu'un genre littéraire ?, Paris, Éditions du Seuil (Poétique), 1989. 

196 Pour n’en donner qu’un exemple, la recension grecque « originale » de l’ApPaul est perdue mais a été transmise, 
en traduction, dans un manuscrit latin ancien. 

197 Collins, « Towards the Morphology of a Genre », p. 6-8. 
198 Paul Zumthor propose la définition suivante : « Le style formulaire enchâsse dans le discours, au fur et à mesure 

de son déroulement, et intègre en les y fonctionnalisant, des fragments rythmiques et linguistiques (les formules) 
empruntés à d’autres énoncés préexistants, en principe appartenant au même genre, et renvoyant l’auditeur à un 
univers sémantique qui lui est familier », voir P. Zumthor, Introduction à la poésie orale, Paris, Éditions du 
Seuil (Poétique 35), 1983, p. 116. 

199 Une partie de ces dialogues prennent la forme de ce que Martha Himmelfarb a appelé demonstrative 
explanations, soit le fait que l’ange explique le châtiment d’un supplicié et la nature de son crime, voir M. 
Himmelfarb, Tours of Hell: An Apocalyptic Form in Jewish and Christian Literature, Philadelphia, University 
of Pennsylvania Press, 1983, p. 45 et sq. 

200 On lit par exemple dans l’ApPierre : « Nous ne savions pas que nous devions venir dans une punition 
éternelle », trad. fr. Marrassini, §7,6. Dans l’ApPaul, certains pécheurs disent « Ayez pitié de moi ! », trad. fr. 
Kappler et Kappler, §35. Dans l’ApGreg, ils s’écrient « Malheur à nous ! De quel regret sommes-nous pris ! De 
quoi nous sommes-nous privés à cause de notre peu de raison, puisque nous savions que cela adviendrait » 
(§25bc). 

201 Ces recherches se sont principalement déroulées autour de l’oeuvre attribuée à Homère, dans laquelle on a cru 
reconnaître des structures et des formules sur lesquelles des aèdes successifs improvisaient, voir à ce sujet A.B. 
Lord, The singer of tales, Cambridge, Harvard University Press (Harvard studies in comparative literature 24), 
1960. Cette thèse a été revue et améliorée au cours du XXe siècle mais a beaucoup contribué à notre 
compréhension du « style oral ». 
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Les chemins de transmission oraux et écrits des apocalypses rendent donc difficile la tâche 

d’identifier les « sources » de l’ApGreg. Pour cause, dans son étude globale sur les voyages en 

enfer dans la littérature antique et médiévale, Martha Himmelfarb insistait sur le fait que 

l’auteur de l’ApGreg semblait avoir emprunté un peu à tous les textes du genre202. L’édition 

critique de la version arabe permet néanmoins de reconsidérer la question des rapports 

d’intertextualité entre notre œuvre et ses antécédents tardo-antiques. Une comparaison entre 

l’ApGreg et l’ApPaul révèle des parallèles dans la structure narrative qui n’a pas d’équivalents 

dans le reste des apocalypses de type II203.  

 

Tableau 1. Comparaison entre les structures narratives respectives de l’ApPaul et de l’ApGreg 

ApPaul ApGreg 
I. Découverte de la révélation (§§1-2) I. Circonstances de la révélation (§§1-2) 
II. La Création accuse l’humanité (§§3-6) - 
III. Les anges (§§7-10) II. Les anges (§3) 
IV. La sortie de l’âme du corps et le jugement 

des âmes (§§11-18) 
III. La sortie de l’âme du corps et le 

jugement des âmes (§§4-5) 
V. Vision des cieux et des rétribués (§§19-30) IV. Vision des cieux et des rétribués (§§6-18) 
VI. Vision de l’enfer et des suppliciés (§§31-

42b) 
V. Vision de l’enfer et des suppliciés (§§19-

34) 
VII. L’intercession (§§42c-44) - 
VIII. Seconde vision du paradis (§§45-51) VI. Vision du monde habité (§35) 

- VII. Parénèse et épilogue (§§36-37) 
 

Le plan des deux œuvres révèle de nombreuses similitudes, que renforce l’usage de la 

première personne. La partie sur les anges est particulièrement intrigante : des idées très 

similaires à celles de l’ApPaul sont exprimées dans l’ApGreg mais au moyen d’une formulation 

différente, qui ne dénote pas une correspondance textuelle au sens strict. Le §5d de l’ApGreg 

illustre bien ce phénomène : 

 

202 « The Apocalypse of Gorgorios gives the impression of having been written by someone who was familiar with 
the contents of some or all of those texts [apocalypses], but who sat down to write his own work without any 
of them in front of him and perhaps even without having read any of them recently », Himmelfarb, Tours of 
Hell, p. 23. 

203 Le découpage en paragraphes est celui de l’édition du texte latin et de sa traduction française. En dehors des 
parties VI et VII, le plan du texte divisé en parties (chiffres romains) reprend celui proposé par l’éditeur, voir 
éd. James, p. 526. La division du texte en paragraphes (chiffres arabes) suit celle du traducteur, voir 
trad. fr. Kappler et Kappler. Pour un plan alternatif des parties de l’ApPaul, voir Copeland, « Mapping the 
"Apocalypse of Paul": Geography, genre and history », p. 3. 
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ApPaul ApGreg 
J’entendis une voix qui disait : « Que cette 

âme soit livrée aux mains de l’ange Tartarouchos, 
menée en bas, dans les enfers et conduite à la 
prison la plus basse ; qu’elle soit envoyée dans les 
tourments et qu’elle y soit abandonnée jusqu’au 
grand jour du jugement. » De nouveau, j’entendis 
mille et mille anges chanter des hymnes au 
Seigneur et proclamer : « Tu es juste, Seigneur, et 
justes sont tes jugements ». 

(§18c) 

Puis une voix se retentit : « Emmenez-la à 
l’assemblée des âmes des souverains 
désobéissants ! Elle sera maintenant dans le 
tourment jusqu’au jour de la rétribution ». Les 
anges crièrent alors : « Saint, saint, saint, Toi, ô 
Dieu, le miséricordieux pour qui suivent une voie 
droite et le destructeur des arrogants ! Tu es le 
Roi équitable et le Seigneur généreux ! ». 

(§5d) 

 

Malgré la différence dans les termes utilisés, les mêmes idées sont présentes dans ce 

paragraphe et dans un ordre similaire : 1. une voix demande de transporter l’âme aux enfers ; 

2. les anges louent la justice du seigneur. On peut trouver à d’autres endroits de l’ApGreg des 

passages qui rappellent l’ApPaul. L’ange dit à Grégoire « Regarde vers la terre ! » au §4a, 

tandis que Michel ordonne à plusieurs reprises à Paul « Regarde à nouveau vers la terre ! » 

(§§14a, 15a). Cette formule n’apparaît pas, à ma connaissance, dans les autres apocalypses. 

Plus loin, Grégoire voit la Vierge entourée de 40 anges (§7d), alors que Paul la voit 

accompagnée de 200 anges (§46a). Le nombre exact importe peu mais ce détail montre une 

considération commune, qui ne peut être fortuite. Marie s’adresse ensuite solennellement à 

Paul, comme elle s’adresse à Grégoire. Cependant, son discours diffère grandement et l’ApGreg 

ajoute de nombreux détails. La rencontre avec David est intégrée à ce passage dans l’ApGreg, 

alors que David apparaît déjà en amont dans l’ApPaul (§29c-d). De même, l’orgueil est décrit 

comme la racine de tous les maux au milieu de l’ApPaul (§24b) alors que ce péché est évoqué 

à la fin de l’ApGreg (§24b). On constate donc que plusieurs éléments de l’ApPaul se retrouvent 

formulés différemment dans l’ApGreg. Quant aux sections de l’ApPaul qui n’ont pas de 

correspondances dans l’ApGreg, elles sont si significatives (la demande d’intercession) qu’elles 

ont très bien pu être évacuées par notre auteur pour des raisons que l’on évoquera plus loin. 

À l’issu de cette comparaison, il paraît probable qu’une version de l’ApPaul ait exercé une 

influence sur l’ApGreg. Gardons à l’esprit que l’hypothèse que l’auteur « connaisse » l’ApPaul 

ne veut pas dire qu’il l’ait lu, partiellement ou en entier ; il l’a peut-être entendu, ou quelqu’un 

le lui en a simplement rapporté le contenu. La seule version arabe éditée de l’ApPaul, traduite 

du grec, ne présente aucune affinité linguistique ou stylistique avec l’ApGreg, ce qui exclut un 
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lien d’intertextualité étroit entre ces deux apocalypses204. Postuler une connaissance indirecte 

(et pas la consultation directe) permettrait d’expliquer le grand parallélisme dans les idées et la 

structure mais pas dans les formules. L’auteur anonyme du Muḫtaṣar al-aḫbār al-bīʿiyya, actif 

au début du XIe siècle, offre un exemple éloquent de la perception de l’ApPaul chez les chrétiens 

de Mésopotamie. Il en dit ceci205 : 

Il se trouvait un livre, lié à la révélation (ǧalayān)206 de Paul, qui contenait des 
choses qui se présentaient comme une révélation inspirée (waḥy). Il relate la montée 
de Paul vers les cieux, sa vision de Notre Seigneur et ce que les circonstances de la 
résurrection impliquent comme rétributions et comme châtiments. Les jacobites (sic) 
et les melkites acceptent ce livre. Les nestoriens le rejettent et disent qu’il est 
apocryphe. Pour cela, je ne l’ai pas cité parmi ces récits, afin de ne pas m’opposer 
aux nestoriens. 

L’auteur ne dit pas s’il l’a lu mais il connaît les grandes lignes de l’œuvre et il témoigne de 

sa popularité dans d’autres milieux confessionnels. À la lumière de ce témoignage, il est 

envisageable que l’auteur de l’ApGreg ait eu vent de son contenu. Cet aspect mérite de plus 

amples recherches et nécessite une entreprise d’édition et de comparaison des versions de 

l’ApPaul qui dépasse le cadre la présente étude. Il faut en tout cas reconnaître l’empreinte 

laissée par ce modèle tardo-antique sur l’œuvre médiévale, dont l’auteur réinvestit librement 

une structure narrative préexistante.  

On doit avoir à l’esprit que de nombreuses sources de l’œuvre sont inconnues de nous, de 

sorte que plusieurs termes ou passages demeurent obscurs. Il en va ainsi du nom de l’ange 

Yūnānīl, qui conduit Grégoire au cours de son voyage dans l’au-delà. Les témoins manuscrits 

divergent beaucoup sur son orthographe, preuve que cette figure était mal connue des 

copistes207. Les anges dont le rôle est important dans les visions sont le plus souvent les 

archanges Michel, Gabriel, Raphaël ou Uriel, qui furent l’objet d’un culte dans les 

communautés chrétiennes. Grégoire qualifie Yūnānīl de al-muqarrab min Allāh, expression qui 

 

204 Notons que la solution ne se trouve pas dans la version arabe de l’ApPaul (désormais ApPaulAr), car le texte 
suit fidèlement le grec et ne présente pas d’affinités avec le texte de l’ApGreg. Par exemple, l’acclamation « Tu 
es juste, Seigneur (...) » est rendu par ṣadīq anta yā rabb, voir ApPaulAr, éd. et trad. fr. La Spisa, §9 ; dans 
l’ApGreg, « Tu es le Roi équitable » donne anta al-malik al-ʿādil, §5d. 

205 Muḫtaṣar al-aḫbār al-bīʿiyya, éd. Haddad, p. 62. La seule référence à ce passage trop peu connu se trouve à 
ma connaissance dans H.G.B. Teule, « L’abrégé de la chronique ecclésiastique (Muḫtaṣār al-aḫbār al-bī‘iyya) 
et la chronique de Séert : quelques sondages », in L’historiographie syriaque, éd. M. Debié, Paris, Geuthner 
(Études syriaques 6), 2009, p. 165. 

نایلخ 206  dans l’édition. 
207 Voir la note au §3a de la traduction. 
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désigne les chérubins (al-muqarrabūn) dans la littérature arabe chrétienne208, mais ce nom est 

peu attesté dans les textes anciens sous cette forme. Yūnānīl pourrait être l’adaptation arabe de 

noms d’anges mentionnés dans les invocations magiques tardo-antiques. La forme arabe 

pourrait également dérivée d’Anānyāl ( لاینانا ), un des anges mentionnés dans la version 

éthiopienne du livre d’Hénoch 1, ainsi que dans le texte arabe chrétien appelé l’Hexaméron du 

Pseudo-Épiphane209. Anaël, Ananël et Ananiël sont attestés dans le corpus des amulettes et des 

coupes mages judéo-araméennes210. Du côté des sources coptes, un papyrus du Xe siècle donne 

Yonaël211 tandis que l’ange Anaël est invoqué à plusieurs reprises dans la Prière copte de 

Grégoire212, ainsi que dans d’autres prières remontant au IVe siècle.  

Des anges aux noms similaires sont connus chez les chrétiens de langue arabe, comme le 

Livre des Rouleaux213. Il y est dit que l’un des deux anges qui conseillent à Joseph d’amener 

Jésus en Égypte et qui restent avec ce dernier jusqu’à l’Ascension s’appelle (#ܐ!* , qu’Alphonse 

Mingana rend par Nuael, qu’il dit n’avoir jamais vu auparavant214. Si l’on admet que ܢ est une 

corruption de ce qui était ܝ alors le nom de cet ange si important selon le Livre des Rouleaux 

ressemblerait étrangement à celui de l’ange de l’ApGreg. Ces interrogations restent en suspens 

par manque de sources et d’études sur la tradition manuscrite du Livre des Rouleaux mais ce 

parallèle prouve que des figures importantes des apocalypses médiévales sont vite tombées dans 

l’oubli. Quoiqu’il en soit l’auteur n’a pas choisi un archange très connu de la tradition judéo-

chrétienne, dans la lignée des apocalypses tardo-antiques, mais a préféré le nom d’un médiateur 

qui devait résonner avec plus de force à l’oreille de ses lecteurs et de ses auditeurs.  

 

208 Voir une attestation chez l’auteur syro-oriental ʿAmmār al-Baṣrī (m. c. 850) dans B. Landron, Chrétiens et 
musulmans en Irak. Attitudes nestoriennes vis-à-vis de l’Islam, Paris, Cariscript, 1994, p. 244. 

209 Hénoch éthiopien 1, éd. Knibb, p. 15 ; trad. angl. Knibb, p. 73. Pour l’Hexaméron du Pseudo-Épiphane, voir 
J.P. Monferrer-Sala, « The Creation of the Seven Archangels and their Hosts in a Coptic-Arabic Hexaemeron 
Attributed to Epiphanius of Cyprus », Journal of Coptic Studies 14 (2012), p. 66-67, 78. 

210 J. Naveh et S. Shaked, Amulets and Magic Bowls: Aramaic Incantations of Late Antiquity, 3rd éd., Jerusalem, 
Magnes Press, 1998, p. 50-51. S. Shaked, J.N. Ford et S. Bhayro, Aramaic Bowl Spells: Jewish Babylonian 
Aramaic Bowls, Volume One, Leiden, Brill (Magical and Religious Literature of Late Antiquity 1), 2013, p. 227, 
230, 233, 236, 239. Je remercie Sergey Minov pour ces références bibliographiques. 

211 M.W. Meyer et R. Smith (éds), Ancient Christian Magic: Coptic Texts of Ritual Power, San Francisco, 
HarperSanFrancisco, 1994, p. 194-196. 

212 F. Lexa, La magie dans l'Égypte antique de l'Ancien Empire jusqu'à l'époque copte, Paris, Librairie Orientaliste 
Paul Geuthner, 1925, t. II, p. 165, 172, 175, 177, 178.  

213 L’histoire du texte et les principaux problèmes qu’elle soulève seront abordés plus loin.  
214 Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 353, 364. La graphie du nom de l’ange est donnée selon le 

ms. Birmingham, University Library, Mingana syr. 70, f. 156v. Sur ce texte, voir au §2.2 de ce chapitre. 
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Pour conclure, la structure de l’ApGreg est profondément tributaire de celle de l’ApPaul, au 

point qu’un rapport d’intertextualité directe ou indirecte (à travers un intermédiaire) ne peut 

être exclu. Cependant, à l’intérieur des parties, les correspondances textuelles exactes avec les 

autres apocalypses qui nous sont parvenues sont rares. En outre, de nombreux éléments, tel que 

le nom de l’ange, reposent sur un système de références qui nous échappent largement et qui 

échappaient en partie aux copistes des manuscrits utilisés dans l’édition, qui vivaient entre le 

XIIIe et le XVIIIe siècle. Enfin, pour mieux comprendre les innovations de l’ApGreg vis-à-vis des 

apocalypses tardo-antiques, il faut également se tourner vers d’autres types de sources. 

XI.1.3. L’influence de l’environnement visuel 

 À plusieurs reprises, l’auteur de l’ApGreg ne dépend pas uniquement de textes. Les 

images y jouent un rôle prépondérant, tant du point de vue du style de certains passages, que de 

leur contenu et de la composition qu’ils offrent dans leur ensemble. 

Les développements parallèles des représentations du Jugement dernier 

L’ApGreg s’apparente à une succession de « tableaux » : hormis le déplacement vertical 

induit par l’ascension progressive à travers les cieux, les sections divisées en ṣifa s’enchaînent 

sans que des indications topographiques nous permettent de les placer les unes par rapport aux 

autres. Ceci n’est pas sans rappeler les représentations picturales du Jugement dernier, telles 

qu’elles s’articulent lentement à partir du IXe siècle215. C’est durant cette période que des 

éléments iconographiques commencent à se rejoindre en ce qui deviendra la « formule 

classique » au début du XIe siècle216. Peu d’exemples si anciens ont été conservés chez les 

chrétiens du Dār al-Islām, en dehors de quelques icônes du Sinaï, dont la plus ancienne remonte 

au XIe siècle217 et des fresques du monastère de Mūsā al-Ḥabašī, qui datent du XIIe siècle. Ceci 

ne veut pas dire que ce programme iconographique était peu répandu et que ces images ne 

 

215 C. Jolivet-Lévy, « Premières images du Jugement dernier en Cappadoce byzantine (Xe s.) », in Le jugement 
dernier : entre Orient et Occident, éd. V. Pace, Paris, Les éditions du Cerf, 2007, p. 47-52. Voir aussi les 
réflexions sur les représentations disséminées du Jugement dernier dans un psautier byzantin illustré, le ms. 
Vatican, BAV, Vat. gr. 752 (1058/1059), dans M. Meyer, « Hiding in Plain Sight: The Second Coming and the 
Last Judgment in the Vatican Psalter, gr. 752 », Cahiers archéologiques 56 (2016), p. 71-86. 

216 M. Angheben, « Les Jugements derniers byzantins des Xᵉ-XIIᵉ siècles et l’iconographie du paradis d'attente », 
Cahiers archéologiques 50 (2002), p. 105-106. Du même auteur, voir aussi D'un jugement à l'autre, p. 127-
138.  

217 Des images de cette icône fameuse sont consultables ici : http://vrc.princeton.edu/sinai/items/show/7629. Voir 
aussi les images dans Meyer, « Hiding in Plain Sight: The Second Coming and the Last Judgment in the Vatican 
Psalter, gr. 752 ». 
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faisaient pas grande impression sur ceux qui les regardaient. Côté byzantin, un continuateur de 

Théophane décrit une scène du Jugement dernier dans le palais du tsar Boris Ier de Bulgarie, qui 

embrassa le christianisme en 864218. En 1047, le voyageur persan Nāṣir-i Khusraw dit, en 

parlant de l’église du Saint-Sépulcre : 

On voit aussi dans cette église un tableau divisé en deux parties pour figurer 
l’enfer et le paradis. Sur une moitié, on a représenté les élus et le paradis, et sur 
l’autre les damnés, l’enfer et tout ce qui s’y rattache.219 

Il faut donc imaginer que l’environnement visuel suffisait à offrir une illustration des scènes 

que l’on trouve dans l’ApGreg. Les spécialistes des apocalypses médio-byzantines ont 

d’ailleurs montré que les évolutions iconographiques n’étaient pas sans lien avec ce mouvement 

littéraire220. À ceci près que l’ApGreg ne parle pas du Jugement dernier mais du jugement 

immédiat, mais les thèmes communs sont si nombreux qu’il est parfois mal aisé de les 

différencier.  

L’image de l’Ascension 

Quant à la description de l’image de l’Ascension du Christ, elle reprend en des termes 

littéraires une formule iconographique : le Christ est y représenté sur un fond de pierres 

précieuses violettes (ǧawhar banafsaǧī), coiffé d’une couronne surmontée de trois perles et 

entouré de quatre anges. Quoique les trois « perles » en question ne semblent pas figurer dans 

le « codex Rabboula »221, ainsi que dans une icône du Sinaï, tous deux datables du VIe siècle, 

on distingue bien trois double-traits parallèles dans le halo du Christ dans les icônes plus 

tardives (pl. XVII)222. Une fresque de l’Ascension de l’église de la Vierge du monastère des 

 

218 Citation dans N. Teteriatnikov, « The Frescoes of the Chapel of St. Basil in Cappadocia : Their Date and Context 
Reconsidered », Cahiers archéologiques 40 (1992), p. 109.  

219 Nāṣr-i Khusraw, Sefer nameh, trad. fr. Schefer, p. 108. 
220 Timotin, Visions, prophéties et pouvoir à Byzance, p. 286-287. 
221 Ms. Florence, Biblioteca Medicea Laurenziana, Plut.1, 56 (586), f. 13v. 
222 Voir l’icône B.10, décrite dans K. Weitzmann, The Monastery of Saint Catherine at Mount Sinai: The icons. 1, 

From the sixth to the tenth century, Princeton, Princeton University Press, 1976, p. 31-32. Image consultable 
ici : http://vrc.princeton.edu/sinai/items/show/6367. Un autre exemple emblématique et ancien est celui de 
l’icône B.42, décrite dans ibid., p. 69-71. Image consultable ici : 
http://vrc.princeton.edu/sinai/items/show/7070. Sa date et son lieu d’origine sont sujets à discussion. Il s’agit 
du panneau central d’un triptyque, le panneau latéral de droite mettant en scène Georges, celui de gauche 
Théodore. Kurt Weitzmann proposait une origine palestinienne et une datation autour des IXe/Xe siècles, tandis 
que Lucy-Ann Hunt a défendu l’idée qu’il s’agissait d’une œuvre copte des XIIe/XIIIe siècles, voir L.A. Hunt, « 
Christian art in Greater Syria and Egypt: A Triptych of the Ascension with Military Saints Reattributed », Al-
Masāq: Islam and the Medieval Mediterranean 12 (2000), p. 1-36. Nada Hélou s’oppose de manière 
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Syriens, datant de la fin du XIIe ou du début du XIIIe siècle, présente les mêmes traits, au sein 

desquels sont insérées des formes rondes qui ressemblent très fortement à des perles223. On 

retrouve des halos similaires dans les scènes de l’Ascension des manuscrits syriaques produits 

à la même époque224. Il n’est donc pas improbable que ce détail offert par l’auteur de l’ApGreg 

ait une source iconographique et non littéraire. 

Comme on le verra plus en détail plus loin, la scène de l’Ascension se voit attribuer une 

importance supplémentaire à Byzance dans le contexte des crises iconoclastes d’une part, et 

chez les chrétiens vivant en contexte islamique d’autre part. En monde byzantin, elle est 

étroitement liée au Jugement dernier, en ce qu’elle annonce implicitement la parousie225. Dans 

ce cas précis, l’auteur choisit de dépeindre un objet concret du culte chrétien, interpénétrant 

ainsi son environnement visuel et ses représentations de l’au-delà. 

Les objets liturgiques et la croix gemmata 

Au moyen d’un style descriptif qui évoque parfois l’ekphrasis, l’ApGreg renferme d’autres 

mentions d’objets liturgiques et d’éléments ornementaux et architecturaux. Au §7a sont 

évoqués des « représentations » (tamāṯīl) des archanges226, un crucifix (ṣalbūt), des colonnes 

 

convaincante à l’hypothèse de Lucy-Anne Hunt et retourne à celle de Kurt Weitzmann, voir N. Hélou, « 
Destinée de l'art chrétien sous le califat omeyyade. Rupture ou continuité », in Byzantium in early Islamic Syria 
: proceedings of a conference organized by the American University of Beirut and the University of Balamand 
, June 18-19, 2007, éd. N.M. El-Cheikh et S. O'Sullivan, Lebanon, American University of Beirut / University 
of Balamand, 2011, p. 112-114. 

223 J. Leroy, Les Peintures des couvents du Ouadi Natroun, Le Caire, Institut français d'archéologie orientale 
(Mémoires publiés par les membres de l'Institut français d'archéologie orientale du Caire 101), 1982, p. 116-
117. 

224 Voir par exemple les mss Londres, BL, add. 7169 (XIIe s.), f. 13v et Londres, BL, add. 7170 (c. 1216/20), f. 188r. 
La plupart des miniatures de l’Ascension des manuscrits syriaques sont consultables sur le site du patriarcat 
syriaque orthodoxe ici : http://dss-syriacpatriarchate.org/%d8%a7%d9%84%d9%81%d9%86-
%d8%a7%d9%84%d8%b3%d8%b1%d9%8a%d8%a7%d9%86%d9%8a/%d8%a3%d9%8a%d9%82%d9%88
%d9%86%d8%a7%d8%aa-%d8%b3%d8%b1%d9%8a%d8%a7%d9%86%d9%8a%d8%a9/54-
%d8%a7%d9%84%d8%b5%d8%b9%d9%88%d8%af/. Je remercie chaleureusement François Miran pour les 
discussions stimulantes à ce sujet. 

225 Ce lien est parfois rendu explicite lorsque l’image est accompagnée d’une citation de Ac 1, 10-11, comme à 
l’intérieur du dôme de l’église Sainte-Sophie à Salonique (IXe s.). Voir N.P. Ševčenko, « Some images of the 
Second Coming and the fate of the soul in Middle Byzantine Art », in Apocalyptic Thought in Early Christianity, 
éd. R.J. Daly, Grand Rapids, Michigan, Baker Academic (Holy Cross Studies in Patristic Theology and 
History), 2009, p. 254. 

226 Le terme timṯāl pl. tamāṯīl qui signifie « statue » en arabe moderne peut aussi simplement renvoyer à une 
« image » ou à une « représentation ». Du fait que l’ApGreg utilise ṣūra pour image, il s’agit sûrement ici de 
statues, dont on trouve des vestiges archéologiques dans la région, voir M. Mundell Mango, « Monophysite 
Church Decoration », in Iconoclasm: Papers Given at the Ninth Spring Symposium of Byzantine Studies, 
University of Birmingham, March 1975, éd. A. Bryer et J. Herrin, Birmingham, Centre for Byzantine Studies, 
University of Birmingham, 1977, p. 59-74. 
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(aʿmida) et des voûtes (ḥanāyā). Au paragraphe suivant, ce sont des croix faites de pierreries 

(ṣulbān min ğawāhir), un autel (maḏbaḥ) et l’image (ṣūra) de l’Ascension. Plus loin encore, les 

anges qui entourent Marie tiennent des éventails liturgiques peints (marāwiḥ... muṣawwarīn)227. 

Cette liste non exhaustive de références au décor d’une église terrestre donne une impression 

de « réalisme ». Cependant, le texte stipule bien que tous ces éléments sont faits « de lumière » 

(min nūr) et de pierreries en tout genre, mettant ainsi l’accent sur la dimension infiniment plus 

précieuse des choses célestes. On est tenu de voir ici une « transposition » et non une description 

fidèle car on imagine mal qu’un mobilier aussi luxueux que des croix faites de pierreries ait été 

monnaie courante dans les églises syro-mésopotamiennes. Notons pourtant que les pierres 

précieuses sont souvent incorporées de manière imagée dans l’iconographie : les peintures ou 

les mosaïques de croix gemmata sont attestées sur les murs des églises dès le VIe siècle et 

entretiennent un lien étroit avec la thématique du paradis228. 

Une telle croix a été découverte sur les murs de l’église de la Vierge au monastère des 

Syriens. Elle remonte probablement à l’époque où les syriens commencèrent à s’installer, au 

tout début du IXe siècle229. Une croix monumentale se trouve aussi dans l’église de la Nativité 

à Bethléem. Elle appartient à un vaste programme iconographique réalisé entre 1155 et 1169230, 

par deux artisans, Éphrem et Basile, dont le second était sûrement un autochtone, son nom étant 

inscrit en latin et en syriaque. La présence d’éléments iconographiques plus typiques du 

VIIe siècle et de tesselles antérieures aux IXe/Xe siècles laisse penser que les artisans ont réutilisé 

des matériaux et un répertoire d’images plus anciens. La variété de la palette chromatique 

(surtout dans les teintes de vert, de bleu, et de jaune), alliée à des jeux de lumière, devait ravir 

le regard des visiteurs, en offrant un chatoiement de couleurs en fonction de l’éclairage et du 

point de vue231. C’est vraisemblablement à ces effets de lumière que fait référence l’auteur de 

l’ApGreg en disant que « la croix ne demeurait pas d’une seule couleur mais était parfois jaune, 

 

227 Sur leur usage durant la messe, voir J. Sader, Le lieu de culte et la messe syro-occidentale selon le “De 
Oblatione” de Jean de Dara. Étude d’archéologie et de liturgie, Roma, Pontificium Institutum Orientalium 
Studiorum (Orientalia Christiana Analecta 223), 1983, p. 67-69. Les éventails liturgiques semblent être 
progressivement tombés en désuétude à Byzance. Sur une scène de la Dormition sur le demi-dôme nord du 
monastère des Syriens, réalisée au XIIIe siècle, les anges portent ce genre d’éventails, voir Leroy, Les Peintures 
des couvents du Ouadi Natroun, p. 72-74, pl. 136-140. 

228 M. Rosen-Ayalon, The early Islamic monuments of al-Ḥaram al-Sharīf: an iconographic study, Jerusalem, 
Institute of Archaeology, Hebrew University of Jerusalem (Qedem 28), 1989, p. 58-60. 

229 K.C. Innemée, « A Newly Discovered Mural Painting in Deir al-Surian », Eastern Christian Art 1 (2004), p. 61-
66. 

230 Pour les débats sur la datation de ces mosaïques, voir M. Bacci, « Old Restorations and New Discoveries in the 
Nativity Church, Bethlehem », Convivium 2, 2 (2015), p. 52-55. 

231 Ibid., p. 56. 
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parfois verte, parfois rouge, parfois noire » (§7b). L’insistance sur l’ornementation précieuse 

des objets liturgiques renvoie à leur essence « surnaturelle » mais se rapproche dans le même 

temps du genre « réaliste » de l’ekphrasis, en ce que les images du texte transcrivent les images 

des murs. 

Le paradis : un jardin fantastique 

Dans l’ApGreg, la description des cieux incorpore les pierres précieuses dans un paysage 

fantastique. La terre du paradis est faite d’argent, d’une blancheur égale à celle « du sabre fourbi 

sous le soleil ». Ses murailles et ses portes sont faites de gemmes tout genre. Les cailloux de 

ses rivières sont des gemmes, des rubis et des perles et, si le lecteur (« tu » dans le texte) les 

avait observées, il s’y serait vu comme dans un miroir poli (§6a). Plus loin sont décrits des 

arbres multicolores, aux troncs, aux branches, aux feuilles et aux fruits bleus, rouges, verts, 

jaunes, violets, roses ou blancs232. Ces arbres se trouvent au bord d’une rivière « dont la lumière 

se fracassait telles des perles enfilées ou des étoiles filantes » (§12b). La réunion extraordinaire 

entre éléments floraux et minéraux est sans précédent dans les apocalypses tardo-antiques. 

L’Apocalypse de Jean popularise l’image des murailles faites de pierres précieuses mais n’offre 

rien de similaire, tandis que l’ApPaul ne présente aucune description aussi détaillée du décor. 

À nouveau, l’importance qui y est accordée dans l’ApGreg nous pousse à envisager l’influence 

d’images non pas littéraires mais iconographiques. 

La croix gemmata de Bethléhem figure au milieu d’une ornementation végétale incrustée de 

pierreries. Cette mise en scène peu commune de la végétation a été mise en relation avec les 

mosaïques du Dôme du Rocher, ainsi qu’avec celles de la mosquée des Omeyyades à Damas. 

Oleg Grabar considérait que ce qu’il nommait the jewel decoration était une clé de 

l’interprétation de l’édifice. Il voyait dans les couronnes et l’abondance des joyaux une 

référence à l’art byzantin et sassanide, qui aurait pour vocation d’affirmer la domination du 

nouvel empire sur ses prédécesseurs233. Les études plus récentes tendent plutôt à concevoir le 

complexe architectural dans son ensemble comme une annonce du Jugement dernier et une 

 

232 Le goût pour l’évocation des teintes et des couleurs est d’autant plus remarquable que ce genre de détails ne 
figure pas dans les apocalypses tardo-antiques. À l’instar de l’ApGreg, les apocalypses médio-byzantines 
s’inspirent du genre de l’ekphrasis pour enrichir leur description de l’au-delà (cf. infra). 

233 O. Grabar, La formation de l'art islamique, trad. de Y. Thoraval, Paris, Flammarion (Champs 645), 2008, p. 83-
87. Alain George a montré que l’ensemble de la production artistique mêle les thèmes du paradis et de l’empire, 
voir « Paradise or Empire? On a Paradox of Umayyad Art », in Power, Patronage, and Memory in Early Islam. 
Perspectives on Umayyad Elites, éd. A. George et A. Marsham, Oxford, Oxford University Press, 2018, p. 39-
67. 
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représentation du paradis où seul Muḥammad et ses dignes représentants peuvent conduire les 

croyants234. 

On doit s’interroger sur le rôle que ce genre de scènes a pu avoir sur la dimension 

« picturale » de l’ApGreg. Son insistance sur la lumière, toujours exprimée avec des analogies 

quasi poétiques, me semble être un indice supplémentaire d’un genre s’apparentant à 

l’ekphrasis. Les descriptions ont beau être fantaisistes, les jardins représentés dans les édifices 

les plus marquants des débuts de l’art de l’Islam l’étaient tout autant. Les effets recherchés dans 

la conception de ces bâtiments procuraient peut-être au visiteur des sensations que l’ApGreg ne 

fait qu’adapter au langage littéraire. Quoiqu’il en soit, aucune source littéraire ne fournit un 

modèle aussi proche que les images véhiculées par l’iconographie du paradis. Notons que les 

artistes actifs à Byzance n’ont pas laissé de grandes représentations du paradis, contrairement à 

ceux actifs dans l’Empire islamique235. Tous ces éléments, ajoutés au code chromatique 

bleu/jaune de l’inscription de la Jérusalem céleste, nous poussent à voir dans l’art islamique de 

cette époque l’une des sources de la composition de l’ApGreg. 

Abraham, Isaac et Jacob et les enfants dans le jardin d’Éden 
On pourrait multiplier les exemples où des formules iconographiques sont plus proches de 

l’œuvre que d’autres sources littéraires. Grégoire voit le sein d’Abraham, d’Isaac et d’Jacob, 

où « jouent » (yalʿabūn) de jeunes enfants dans le jardin d’Éden (§17). Abraham lui explique 

qu’il est en charge de garder (riʿāya) les enfants des croyants, ce qui le fait rire (fa-ḍaḥika). Ce 

moment très dynamique de la narration, où figurent le rire et le jeu, se déroule au milieu d’une 

flore extraordinaire et d’une profusion de lumière, d’odeurs et de couleurs. C’est l’unique 

endroit du texte où les anges ont la forme de paons, d’aigles et de colombes.  

Cette scénette n’entretient qu’un rapport lâche avec la tradition théologique et littéraire 

chrétienne orientale. Alors que seul « le sein d’Abraham » a une assise scripturaire (Lc 16, 19-

 

234 Voir Rosen-Ayalon, The early Islamic monuments of al-Ḥaram al-Sharīf: an iconographic study, p. 60-69. 
L’hypothèse de cette auteure a été largement étayée et enrichie en recourant à d’autres sources par Mathieu 
Tillier, voir « ‘Abd al-Malik, Muḥammad et le Jugement dernier : le dôme du Rocher comme expression d’une 
orthodoxie islamique », in Les vivants et les morts dans les sociétés médiévales. Actes du XLVIIIe Congrès de 
la SHMESP (Jérusalem, 2017), éd. I. Augé, Paris, Éditions de la Sorbonne, 2018, p. 341-365. 

235 Henry Maguire a tâché de répondre à la question suivante : « Why did the Byzantine artists not depict the trees, 
the fruits, the birds, and the architecture of Heaven ? », voir H. Maguire, « The Heavenly City in Ekphrasis and 
in Art », in Villes de toute beauté : l'ekphrasis des cités dans les littératures byzantine et byzantino-slaves. Actes 
du colloque international, Prague, 25-26 novembre 2011, éd. P. Odorico et C. Messis, Paris, Centre d'études 
byzantines, néo-helléniques et sud-est européennes, École des Hautes Etudes en Sciences Sociales (Dossiers 
byzantins 12), 2012, p. 47-48. 
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31), le sein des trois patriarches est conçu depuis l’Antiquité tardive comme le lieu où se rendent 

les âmes des morts dans l’attente du Jugement, certainement à cause de la promesse du banquet 

eschatologique avec Abraham, Isaac et Jacob (Mt 8, 11). Quant à la présence des patriarches 

dans un jardin paradisiaque, elle est évoquée dans la littérature apocryphe236. Dans les textes 

littéraires byzantins plus tardifs, et notamment dans les apocalypses médio-byzantines, on 

trouve la croyance selon laquelle les enfants sont accueillis dans le sein d’Abraham mais sans 

mention d’Isaac ou de Jacob237. La formule unissant les trois patriarches, les âmes des jeunes 

enfants et le jardin est donc rare à Byzance. 

Du côté des sources iconographiques, la plus ancienne attestation de ce thème est la fresque 

sur le mur Sud de l’église de la Vierge au monastère des Syriens. Son exécution remonte au 

premier quart du IXe siècle, à une époque où les chrétiens syriaques originaires du nord de l’Irak 

y étaient particulièrement actifs238. Les patriarches donnent à manger des fruits à de petits 

personnages nus placés sur leurs genoux, tandis que d’autres les cueillent eux-mêmes, perchés 

dans les arbres en arrière-plan (pl. XVIII)239. Ce tableau est rendu unique par les regards et les 

gestes échangés par les petits personnages, qui représentent vraisemblablement de jeunes 

enfants240. 

Il n’existe rien de comparable à Byzance à une période aussi ancienne. Au sein des plus 

anciennes représentations byzantines du Jugement dernier, Abraham est représenté dans la 

partie inférieure gauche de la composition, assis dans un jardin, avec Lazare dans son sein, 

 

236 Voir ApPierre, §16,2-3 ; ApPaul, trad. fr. Kappler et Kappler, §47a-47b. 
237 Voir A.-M.M. Talbot, « The Death and Commemoration of Byzantine Children », in Becoming Byzantine : 

children and childhood in Byzantium, éd. A. Papaconstantinou et A.-M.M. Talbot, Washington, D.C., 
Dumbarton Oaks Research Library and Collection (Dumbarton Oaks Byzantine Symposia and Colloquia), 
2009, p. 296-297. Pour les apocalypses médio-byzantines, où Abraham est représenté seul avec les enfants, voir 
Baun, Tales from Another Byzantium, p. 201-203. La Vie de Basile le Jeune est ambigüe (sur cette œuvre, 
cf. infra). La narratrice Théodore voit Abraham entouré d’enfants qui dansent dans une joie ineffable. Elle 
rapporte ensuite qu’Isaac, Jacob, ainsi que les douze patriarches sont aussi présents. La scène se rapproche plus 
de celle de l’ApGreg, sans dessiner le tableau des trois patriarches que l’on trouve dans l’iconographie. Vie de 
Basile le Jeune, éd. et trad. angl. Sullivan et alii, §44, p. 256-257. 

238 Innemée, Ochała et van Rompay, « A Memorial for Abbot Maqari of Deir al-Surian », p. 157. Voir aussi G.J.M. 
van Loon, « Abraham, Isaac and Jacob in Paradise in Coptic Wall Painting », Visual Resources: An international 
Journal of Documentation 19, 1 (2003), p. 67-79. 

239 Leroy, Les Peintures des couvents du Ouadi Natroun, p. 73, pl. 141.  
240 C’est l’interprétation de Gertrud van Loon : « with the souls of the blessed represented as children of small 

figures », « Abraham, Isaac and Jacob in Paradise in Coptic Wall Painting », p. 74. Au vu de la scénette dépeinte 
dans l’ApGreg, on serait plutôt tenté d’imaginer qu’il s’agit plus spécifiquement de l’âme des enfants confiés 
aux trois patriarches. 
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tandis que des personnages de petite taille tournent autour de lui241. Les exemples où Abraham, 

Isaac et Jacob apparaissent ensemble sont restreints242. Abraham, Isaac et Jacob figurent dans 

le tympan ouest de l’église des taxiarques à Kastoria (début Xe s.), dans laquelle une fresque 

représentant le Jugement dernier occupe tout le narthex243. Plus tard, une formule plus proche 

de celle du monastère des Syriens se trouve dans le Jugement dernier de Yılanlı Kilise en 

Cappadoce (seconde moitié du XIe s.), où les trois patriarches portent dans le creux de leur 

vêtement les âmes des défunts, représentées par de grosses figures dénuées de corps244. 

Néanmoins, le décor végétal est absent de ces trois exemples de représentations des trois 

patriarches, probablement parce qu’elles sont incorporées à des compositions plus larges. 

Les historiens de l’art ont attribué à cette formule une origine « orientale », ou même syro-

mésopotamienne245, et c’est effectivement dans un contexte syro-égyptien miaphysite que l’on 

en trouve l’exemple le plus ancien. En outre, Nāṣir-i Khusraw nous rapporte que l’on pouvait 

voir dans l’église du Saint-Sépulcre, en plus de la scène du Jugement dernier déjà évoquée, 

« (…) les portraits des prophètes Abraham, Ismaël, Isaac et ceux de Jacob et de ses enfants – 

que la paix de Dieu repose sur eux ! »246. Dans l’église de la Résurrection à Abu Ghosh, les 

trois patriarches sont placés dans l’abside sud, au sein d’un jardin luxuriant, avec dans leur sein 

des figures statiques, dont on ne voit que le visage et le haut du torse (pl. XX). Deux anges se 

 

241  Ces petits personnages ont été interprétés comme des « âmes séparées » par les historiens de l’art et il est vrai 
que ces dernières sont le plus souvent représentées sous cet aspect, voir V. Marinis, Death and the Afterlife in 
Byzantium: The Fate of the Soul in Theology, Liturgy, and Art, Cambridge, Cambridge University Press, 2017, 
p. 49-53. Voir aussi Angheben, « Les Jugements derniers byzantins », p. 115-117. Cependant, comme on vient 
de le voir, les sources littéraires byzantines témoignent des croyances relatives au sein d’Abraham comme 
refuge pour les jeunes enfants. 

242 Pour une étude des représentations des trois patriarches dans l’art byzantin avant le Xe siècle, voir Teteriatnikov, 
« The Frescoes of the Chapel of St. Basil in Cappadocia : Their Date and Context Reconsidered », p. 109-113. 

243 M. Panayotidi, « La peinture monumentale en Grèce de la fin de l'Iconoclasme jusqu'à l'avènement des 
Comnènes (843-1081) », Cahiers archéologiques 34 (1986), p. 81-82, fig. 89. 

244 N. Thierry et M. Thierry, « L'église du Jugement Dernier à Ihlara (Yılanlı Kilise) », Anatolia 5 (1960), p. 165. 
C’est cette formule qui s’imposera à Byzance à partir du XIIe siècle, voir Angheben, « Les Jugements derniers 
byzantins », p. 116. En Syrie, une représentation assez similaire des trois patriarches, avec Marie, se trouve sur 
la fresque du Jugement dernier de Mār Mūsā al-Ḥabašī (fin XIIe s., pl. XIX), voir E.C. Dodd, The frescoes of Mar 
Musa al-Habashi: a study in medieval painting in Syria, Toronto, Pontifical Institute of Mediaeval Studies 
(Studies and texts), 2001, p. 84-90. 

245 Cette idée se trouve déjà dans les travaux de Guillaume de Jerphanion et est reprise jusqu’à aujourd’hui. Mat 
Immerzeel dit à ce propos : « « Whereas the original Byzantine and western variants depicts only Abraham, he 
is joined by Isaac and Jacob in the oriental tradition (…). From the early twelfth century, the Three Patriarchs 
were also introduced in western and Byzantine art », Identity puzzles : medieval Christian art in Syria and 
Lebanon, Leuven / Walpole, MA, Peeters (Orientalia Lovaniensia Analecta 184), 2009, p. 66. Notons toutefois 
qu’aucune attestation ancienne de ce thème n’a survécu en Syrie-Mésopotamie.  

246 Nāṣr-i Khusraw, Safar nameh, trad. fr. Schefer, p. 108. Citation dans Dodd, The frescoes of Mar Musa al-
Habashi, p. 85. La présence doit certainement être une petite liberté prise par l’auteur pour donner une vision 
un peu plus conforme à la doctrine islamique, où Ismaël a une place plus importante qu’Isaac. 
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dirigent vers eux, portant chacun un personnage de petite taille. Annemarie Carr Weyl proposait 

de reconnaître dans le réalisateur de cette fresque du début du XIIe siècle un artisan « local », 

qu’elle surnommait le « maître du paradis »247. Son hypothèse est renforcée par le fait que la 

représentation d’Abraham, d’Isaac et de Jacob à Abu Ghosh adopte une composition 

« orientale » de la scène. Toutefois, elle n’égale pas le dynamisme que l’artisan de la fresque 

du monastère des Syriens a insufflé à ses petits personnages248. Sans prétendre que l’auteur de 

l’ApGreg s’était rendu dans le désert de Scété, il paraît raisonnable de voir dans cette formule 

iconographique propre à la production artistique des chrétiens du Dār al-Islām la source de la 

scénette dépeinte dans notre texte. 

*** 

 En tâchant d’identifier les sources de l’ApGreg, on a constaté que ces dernières étaient de 

différentes natures. Du côté des sources littéraires, il est apparu que le texte retravaillait une 

structure narrative préexistante, celle des apocalypses personnelles, dont le paradigme est 

l’ApPaul. Quoiqu’on n’ait pu établir avec certitude que l’auteur avait une version de ce texte 

telle qu’on le connait aujourd’hui, une relation d’intertextualité existe entre les deux œuvres. 

Au sein des unités narratives, l’ApGreg emprunte à un panel de textes plus larges, 

essentiellement hagiographiques et apocryphes, comme l’Histoire de Zosime et les récits 

relatifs à la Dormition de la Vierge. Enfin, on a démontré que l’environnement visuel a 

profondément contribué à forger les représentations de l’au-delà véhiculées par l’ApGreg.  

 

247 A.W. Carr, « The mural paintings of Abu Ghosh and the patronage of Manuel Comnenus in the Holy Land », 
in Crusader Art in the Twelfth Century, éd. J. Folda, Oxford, British Archaeological Reports (BAR 152), 1982, 
p. 215-244. L’auteure reconnaît dans le programme iconographique particulier une volonté de se distinguer de 
celui des églises de la région. Gil Fishhof émet l’hypothèse que le décor est destiné aux chrétiens autochtones, 
voir « Les peintures de l'église de la Résurrection d'Abu Gosh et leurs différents destinataires », in L'église 
d'Abu Gosh : 850 ans de regards sur les fresques d'une église franque en Terre sainte, éd. J.-B. Delzant, Paris, 
Tohubohu éditions / Archimbaud éditeur, 2018, p. 145-147. 

248 Une fresque similaire, réalisée en 1232/3, se trouve au monastère de Saint-Antoine de la mer Rouge, mais il est 
très probable que les artistes se soient inspirés de la fresque du monastère des Syriens. G.J.M. van Loon, The 
gate of heaven. Wall paintings with Old Testament scenes in the altar room and the ẖūrus of coptic churches, 
Istanbul, Nederlands historisch-archaelogisch Instituut (Uitgaven van het Nederlands historisch-archaeologisch 
instituut te Istanbul 85), 1999, p. 103-106.  
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XI.2. VISIONS ET VOYAGES DANS L’AU-DELA DANS 
L’ORIENT MEDITERRANEEN ENTRE LE VIIIe ET LE 
XIe SIECLE 

 Le genre des apocalypses connaît un développement extraordinaire au début de la période 

médiévale dans plusieurs traditions linguistiques de l’Orient méditerranéen. Je tâcherai donc ici 

de montrer que l’ApGreg se rattache à un moment particulier de l’histoire de la production 

littéraire, tant dans l’empire byzantin qu’au sein de l’Empire islamique. 

XI.2.1. Les visions médio-byzantines 

 La littérature byzantine du Xe siècle témoigne d’un intérêt accru pour les visions de l’au-

delà249. On les retrouve insérées au sein de textes hagiographiques ou circulant sous la forme 

de récits indépendants. La plupart de ces textes entretiennent entre eux des rapports 

d’intertextualité. Une partie a très probablement été rédigée en milieu constantinopolitain. Les 

savants ont avancé plusieurs hypothèses pour expliquer la veine littéraire de ce genre. L’intérêt 

pour les apocalypses historiques a pu être lié au stress de l’approche de l’an 1000. La 

Renaissance macédonienne voit également un engouement pour la forme du compendium, 

reflétant la volonté de rassembler et de systématiser les savoirs250. Les visions des fins dernières 

auraient ainsi permis de regrouper et de transmettre certaines représentations de l’au-delà auprès 

d’un public aussi bien savant que populaire251. Dans la mesure où ces textes reflètent des visées 

bien différentes, l’engouement pour l’au-delà dans la littérature byzantine à ce moment précis 

 

249 On trouvera une étude complète de ce corpus dans Timotin, Visions, prophéties et pouvoir à Byzance, p. 283-
342. On dispose également d’un inventaire de ces textes, voir A. Kraft, « An Inventory of Medieval Greek 
Apocalyptic Sources (c. 500 – 1500 AD): Naming and Dating, Editions and Manuscripts », Millennium 15 
(2018), p. 69-143. 

250 P. Magdalino, « The year 1000 in Byzantium », in Byzantium in the Year 1000, éd. P. Magdalino, Leiden, Brill 
(The Medieval Mediterranean 45), 2003, p. 233-270. Voir les remarques d’André Timon à ce propos A. 
Timotin, « Byzantine Visionary Accounts of the Other Wold: a Reconsideration », in Byzantine Narrative: 
Papers in Honour of Roger Scott, éd. J. Burke, Melbourne, Australian Association for Byzantine Studies 
(Byzantina Australiensia 16), 2006, p. 408-410. Voir enfin les propositions des éditeurs de la Vie de Basile le 
Jeune, dans The Life of Saint Basil the Younger. p. 48-53. 

251 E. Patlagean, « Byzance et son autre monde. Observations sur quelques récits », in Faire croire. Modalités de 
la diffusion et de la réception des messages religieux du XIIe au XVe siècle. Actes de table ronde de Rome (22-
23 juin 1979), Rome, École française de Rome (Publications de l'École française de Rome 51), 1981, p. 201-
221. L’ouvrage de Jane Baun fait hommage à l’article d’Evelyne Patlagean. Sur la convergence du discours des 
apocalypses avec celui du reste de la production littéraire à Byzance à la même période, voir Baun, Tales from 
Another Byzantium, p. 120-129. 
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reste mystérieux252. Il est néanmoins certain que ces visions dépendent d’une même tendance 

littéraire et partagent plusieurs points communs sur le plan formel. Je me propose de présenter 

brièvement ce corpus, d’en discerner les thèmes et les motifs les plus saillants puis de les 

comparer à l’ApGreg. 

Les apocalypses personnelles 

 Trois récits indépendants se rattachent à la famille des apocalypses personnelles : la 

Vision de Cosmas, l’Apocalypse de la Théotokos (désormais ApThéo) et l’Apocalypse 

d’Anastasie (ApAn).  

 La Vision de Cosmas a probablement été produite autour de 963253. Elle s’apparente à une 

apocalypse paulinienne254 : le narrateur Cosmas voit d’abord les anges se battre pour son âme, 

puis il visite des lieux paradisiaques pour ensuite voir sept lacs remplis de personnes en train 

de gémir et de se lamenter. La description d’une ville et de sa muraille rappelle la Jérusalem 

céleste et semble dépendre de l’Apocalypse de Jean et de l’ApPaul. Christine Angelidi a 

suggéré que le palais céleste reflétait le palais du Kathisma et les habitudes de la cour 

impériale255. À en juger par le nombre de manuscrits, ce texte connut un succès important à 

Byzance. 

 L’ApThéo, aussi connue comme la Vision de la Vierge sur les châtiments des pécheurs, a 

été rédigée aux alentours des IXe/Xe siècles256. Elle constitue une adaptation de la partie de 

l’ApPaul relative aux peines des suppliciés. Sa popularité en monde byzantin pourrait avoir 

éclipsé l’ApPaul, qui connut une moindre diffusion durant la période médiévale. 

 L’ApAn dépend elle aussi de l’ApPaul mais prend plus de liberté avec son modèle. 

Datable de la fin du Xe ou du début du XIe siècle, il s’agit de l’un des rares textes byzantins ayant 

pour narrateur une nonne257. Elle contient un prologue, une vision du trône, des châtiments des 

pécheurs, du paradis, du tribunal tenu par les anges et, enfin, les lieux où les empereurs sont 

châtiés. L’ApAn et l’ApThéo présentent de nombreuses similitudes mais l’ApAn, certainement 

 

252 Sur la fonction de ces textes pris individuellement, voir Timotin, loc.cit. 
253 BHG 2084, 2085. Kraft, « An Inventory of Medieval Greek Apocalyptic Sources », p. 100-102. Il existe deux 

recensions du texte : une courte, qui se trouve dans le Synaxaire de Constantinople (BHG 2084) et une longue, 
qui circule de manière indépendante dans les manuscrits (BHG 2085). 

254 Andréi Timotin qualifie la Vision de Cosmas d’« histoire édifiante » mais cette appellation me semble abusive, 
cf. « Byzantine Visionary Accounts of the Other Wold: a Reconsideration », p. 411. 

255 André Timotin développe davantage cet argument, voir Visions, prophéties et pouvoir à Byzance, p. 297-301. 
256 BHG 1050-1054m ; CANT 327. Kraft, « An Inventory of Medieval Greek Apocalyptic Sources », p. 93-94. 
257 BHG 1868-1870b. Ibid., p. 103-104. 
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composée un peu plus tard, n’en dépend pas directement258. Plus largement, l’ApAn entretient 

de nombreux liens avec les textes hagiographiques produits à Byzance au Xe siècle et 

notamment avec la célèbre Vie de Basile le Jeune259. 

Les visions insérées dans des textes hagiographiques 

 Les apocalypses personnelles ne constituent pas les seuls récits de visions rédigés à la 

période médio-byzantine. On les retrouve aussi en tant qu’unités narratives insérées au sein de 

Vies. Ce phénomène est attesté dès la Vie de Philarète le Miséricordieux, rédigée par son petit-

fils Nicétas autour de 822. Le narrateur rêve de Philarète, représenté comme un nouvel Abraham 

au milieu d’un jardin paradisiaque260. 

Un siècle plus tard, des visions ponctuent volontiers les vies de saints, qui ont ceci de 

particulier que la plupart sont « fictifs », à l’instar d’Anastasie. Ces récits servent donc 

davantage à l’édification qu’à la promotion du culte d’un saint. Ils ont été qualifiés de 

« constantinopolitains » parce qu’ils accordent une certaine importance à la capitale et que 

l’intertextualité qui les lie indique une interpénétration des milieux de rédaction261. 

La Vie de Basile le Jeune constitue peut-être la plus belle illustration de l’engouement 

littéraire pour les visions. Ce texte très long a dû être rédigé autour de 960, soit plus ou moins 

au même moment que la Vision de Cosmas, avec laquelle il partage des motifs communs et un 

intérêt pour la catégorie sociale des eunuques262. La Vie de Basile le Jeune contient plusieurs 

visions, qui occupent les parties II, IV et V263. La première est celle où Grégoire le narrateur 

interroge son hôtesse Théodora, qui lui relate son voyage à travers les douanes (τελωνεία) 

tenues par les démons, puis à travers les cieux. Alors que cette première apocalypse a trait aux 

 

258 Baun, Tales from Another Byzantium, p. 97-98. 
259 Ibid., p. 112-117. 
260 BHG 1511z-1512b. Pour le passage en question, voir Vie de Philarète le Miséricordieux, éd. et 

trad. angl. Rydén, p. 112-117. 
261 Kazhdan, A history of Byzantine literature (850-1000), p. 185-209. S. Efthymiadis, « Hagiography from the 

'Dark Age' to the Age of Symeon Metaphrastes (Eighth– Tenth Centuries) », in The Ashgate Research 
Companion to Byzantine Hagiography. Vol. 1: Periods and Places, éd. S. Efthymiadis, Farnham, England, 
Asghate, 2011, p. 125-128. L’église d’Anastasie à Constantinople est mentionnée dans tous ces textes et le culte 
de la sainte a pu influencer le rédacteur de l’ApAn. Baun, Tales from Another Byzantium, p. 115-117. 

262 BHG 263-264f. Kraft, « An Inventory of Medieval Greek Apocalyptic Sources », p. 95-97. Pour une synthèse 
des hypothèses relatives au commanditaire de cette œuvre, voir The Life of Saint Basil the Younger, p. 7-11. 
Pour le rapport à la Vision de Cosmas, voir les références dans Timotin, Visions, prophéties et pouvoir à 
Byzance, p. 325. Je privilégie l’édition de Sullivan et alii, dans la mesure où elle se base sur un manuscrit 
important et qu’elle offre une traduction en vis-à-vis.  

263 Vie de Basile le Jeune, éd. et trad. angl. Sullivan et alii, p. 190-277 (II) ; p. 363-699 (IV-V). 

75



 
 

 

jugements des âmes directement après la mort, la seconde porte sur le Jugement dernier. 

Grégoire voit s’y dérouler un scénario qui rappelle beaucoup celui dépeint par l’Apocalypse de 

Jean. L’influence de l’ApPaul se fait aussi sentir au sein de plusieurs passages264.  

 La rédaction de la Vie d’André Salos est produite plus ou moins au même moment, vers 

le milieu du Xe siècle265. Le récit met en scène un personnage fictif qui réactive la figure de 

Syméon Salos. Il connut un succès immense malgré des anachronismes flagrants. André visite 

d’abord les cieux où il voit le paradis, puis son disciple Épiphane reçoit une vision du paradis 

et du trône, pour être finalement conduit aux enfers266. La Vie d’André Salos partage avec la 

Vie de Basile le Jeune un style riche et descriptif, qui verse parfois dans des comparaisons 

poétiques lorsqu’il s’agit de décrire l’au-delà, en alliant des éléments réalistes et surréalistes. 

 La Vie de Niphon n’a pas reçu l’attention qu’elle mérite267. Rédigée entre la fin du Xe et 

le début du XIe siècle, son auteur était vraisemblablement influencé par la Vie d’André Salos et 

par la Vie de Basile le Jeune268. Cette Vie contient une longue vision du Jugement dernier, qui 

est suivie par une série de visions sur le rôle des anges dans le sort des individus directement 

après la mort269. Comme la partie sur le jugement immédiat n’a pas été traduite, elle a souvent 

été omise des études précédentes270. Elle offre pourtant un développement remarquablement 

long à un thème qui est traité plus brièvement par les autres œuvres, à l’exception de la vision 

de Théodora dans la Vie de Basile le Jeune. 

Éléments paradisiaques dans d’autres textes hagiographiques 

 Le regain d’intérêt pour l’au-delà en tant que lieu permanent et actuel est aussi notable 

dans d’autres textes hagiographiques, quoique d’une manière plus discrète : la Vie d’Irène de 

Chrysobalanton fait partie de ces Vies de saints et de saintes du Xe siècle qui mettent en scène 

 

264 Pour une liste des parallèles entre les deux œuvres, voir Vie de Basile le Jeune, éd. Angelidi, p. 110-11. 
265 BHG 115z-117k. Kraft, « An Inventory of Medieval Greek Apocalyptic Sources », p. 97-100. 
266 Vie d’André Salos, éd. et trad. angl. Rydén, p. 46-59, 124-132, 164-169. La partie que l’on appelle l’Apocalypse 

d’André Salos contient des prophéties et n’est pas pertinente pour nous. Sur la description de l’au-delà, voir 
Timotin, Visions, prophéties et pouvoir à Byzance, p. 308-318. 

267 BHG 1371z. Kraft, « An Inventory of Medieval Greek Apocalyptic Sources », p. 102-103. 
268 Sur la dépendance de la Vie de Niphon vis-à-vis de la Vie d’André Salos, voir L. Rydén (éd.), The Life of St 

Andrew the Fool, Uppsala, Textgruppen i Uppsala AB (Acta Universitatis Upsaliensis, Studia Byzantina 
Upsaliensia 4.1-2), 1995, vol. I, p. 190-191, 216-217. 

269 Pour la partie sur le jugement dernier, voir Vie de Niphon, éd. Rystenko, §§82-95, p. 82-103 ; trad. 
angl. Marinis, p. 203-227. 

270 V. Marinis, « The Vision of the Last Judgment in the Vita of Saint Niphon (BHG 1371z) », Dumbarton Oaks 
Papers 71 (2017), p. 201-202. Sur ce passage, voir Vie de Niphon, éd. Rystenko, §§101-108, p. 109-117. 
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des protagonistes fictifs. Le récit confère une fonction importante à trois pommes au sein de la 

narration. Un homme qui marche sur l’eau offre ces dernières à un marin à l’intention d’Irène, 

en affirmant qu’elles viennent du paradis. Cette assertion est vite confirmée par leurs propriétés 

miraculeuses et par leur divine odeur : une seule pomme permet à Irène de tenir 40 jours sans 

eau ni nourriture271. 

L’auteur de la Vie d’Irène de Chrysobalanton a emprunté le motif des trois pommes 

provenant du jardin paradisiaque à l’Histoire d’Euphrosynos le cuisinier272. Euphrosynos était 

un moine en charge de la cuisine d’un monastère palestinien mais ses qualités spirituelles 

n’étaient pas reconnues à leur juste valeur par les autres moines. Un prêtre demande à Dieu de 

lui faire voir le paradis. Il reçoit alors la vision d’un merveilleux jardin, dans lequel il rencontre 

Euphrosynos. Il lui demande trois pommes, qu’Euphrosynos lui donne273. Le prêtre les retrouve 

près de lui à son réveil. Les habitants du monastère comprennent alors qu’Euphrosynos avait 

su se ménager la grâce divine par sa piété. Le manque d’études consacrées à cette histoire laisse 

planer le doute sur son milieu et sa date de composition, si ce n’est qu’elle est antérieure au 

IXe siècle. Euphrosynos est commémoré le 11 septembre dans le synaxaire constantinopolitain 

et est représenté avec des pommes sur les icônes, jusqu’à aujourd’hui. L’Histoire 

d’Euphrosynos le cuisinier connut une large réception à Byzance mais, malheureusement, sa 

datation et son milieu de composition demeurent incertains274. Elle circule dans les manuscrits 

au sein de collections d’histoires édifiantes ou aux côtés d’autres visions de l’au-delà, comme 

la Vision de Macaire, le Testament d’Abraham ou l’ApThéo275. Outre son influence sur la Vie 

 

271 Vie d’Irène de Chrysobalanton, éd. Rosenqvist, chap. XVIII, p. 82-83 et chap. XXIII, p. 104-107. 
272 Il existe deux recensions de cette histoire. Pour la recension courte (BHG 628c), voir Synaxaire de 

Constantinople, éd. Delehaye, p. 34-36. Pour la recension longue (BHG 628-628b), voir Histoire 
d’Euphrosynos le cuisinier, éd. Clugnet, p. 42-45, ainsi que, à partir d’un manuscrit de Vienne, éd. von Karajan, 
p. 70-76 ; trad. all. von Karajan, p. 80-84. Il faut mentionner une traduction arabe, qui n’a pas été signalée dans 
la littérature secondaire (cf. infra). 

273 Dans le résumé fourni par John Wortley, Euphrosyne ne donne qu’une seule pomme. Pourtant, les deux versions 
éditées portent leur nombre à trois et le synaxaire mentionne bien plusieurs pommes, cf. Wortley, « The 
Repertoire of Byzantine “Spiritually Beneficial Tales” », W036. 

274 Les propositions de datation varient beaucoup dans la littérature secondaire. Pour une datation au Ve siècle, voir 
S.A. Ivanov, Holy Fools in Byzantium and Beyond, trad. de S. Franklin, Oxford, Oxford University Press 
(Oxford Studies in Byzantium), 2006, p. 53-55. Daria Penskaya renvoie à une encyclopédie en langue russe qui 
propose une datation aux IXe/Xe siècles, D. Penskaya, « Hagiography and Fairytale: Paradise and the Land of 
the Blessed in Byzantium », in Byzantine Hagiography: Texts, Themes & Projects, éd. A. Rigo et alii, Turnhout, 
Brepols (Byzantioς 13), 2018, p. 142, n. 148. 

275 Von Karajan a fait l’édition à partir du ms. Vienne, Österreichische Nationalbibliothek, théol. gr. 333, produit 
aux alentours de 1300 (diktyon 72000), qui contient également des révélations comme le Testament d’Abraham 
(CPG 6593 ; CAVT 088 ; BHG 2001-2002), la Vision de Macaire (BHG 999w), et l’ApThéo déjà mentionnée. 
La Vision de Macaire et l’Histoire d’Euphrosyne se trouvent aussi dans le ms. Paris BnF, Coislin 283 (diktyon 
49424), qui date du XIe siècle. 
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d’Irène, son succès au Xe siècle est manifeste dans la Vie de Blaise d’Amorium, qui insère 

l’histoire au milieu de la narration d’une manière peu habile276. La Vie de Blaise s’apparente à 

un journal de voyage et fut probablement rédigée au monastère du Stoudios, entre 916 et 940277. 

La popularité du texte intégral et la transmission du motif particulier des trois pommes 

témoignent d’une volonté de démontrer « l’accessibilité » du paradis, au point que le 

visionnaire est capable d’en ramener des éléments merveilleux. 

L’ApGreg et les visions médio-byzantines 

 Quelles sont les correspondances entre ce corpus et l’ApGreg ? Du point de vue de la 

structure narrative et de l’énonciation, la Vision de Cosmas, l’ApThéo et l’ApAn offrent des 

parallèles plus éloquents à l’ApGreg mais cela est dû à leur dépendance commune envers 

l’ApPaul. Par sa longueur, les « tableaux » qui la constituent et les motifs qui y sont développés, 

l’ApGreg présente de nombreux traits originaux vis-à-vis de ses consœurs byzantines. 

L’influence de l’Apocalypse de Jean ne se fait pas sentir sur la description de la Jérusalem 

céleste dans l’ApGreg, alors qu’elle inspire les visions en langue grecque278. Enfin, des motifs 

récurrents relatifs à la topographie de l’au-delà sont absents de l’ApGreg : c’est le cas, par 

exemple, du pont ou du passage très étroit que doivent emprunter les âmes pour accéder aux 

lieux célestes279. 

On relève néanmoins un style littéraire proche, notamment dans les œuvres plus développées 

telles que la Vie de Basile le Jeune et la Vie d’André Salos. À l’instar de l’ApGreg, ces dernières 

présentent une surenchère par rapport aux visions de l’au-delà de l’Antiquité tardive. Les 

descriptions des cités et des jardins sont plus « picturales », au point qu’elles rappellent parfois 

le genre de l’ekphrasis280. Elles s’en démarquent pourtant, en donnant par exemple des 

 

276 BHG 278. Voir aussi Kazhdan, A history of Byzantine literature (850-1000), p. 222-225. 
277 Voir H. Grégoire, « La Vie de Saint Blaise d'Amorium », Byzantion 5 (1930), p. 411-415. 
278 Voir C. Angelidi, « Remarques sur la description de la Jérusalem céleste », Jahrbuch der Österreichischen 

Byzantinistik 32, 3 (1982), p. 207-215.  
279 Lennart Rydén relève de nombreux parallèles dans la littérature byzantine, dont la Vie de Philarète le 

Miséricordieux, la Vision de Cosmas, l’ApAn, la Vie de Basile le Jeune. Il note aussi que l’idée d’un pont dans 
l’au-delà existe aussi dans la littérature islamique. Voir The Life of St Philaretos the Merciful Written by his 
Grandson Niketas, Uppsala, Uppsala University Library (Acta Universitatis Upsaliensis, Studia Byzantina 
Upsaliensia 8), 2002, p. 43-45. Notons aussi que le pont Chinvat est aussi mentionné dans la littérature 
zoroastrienne en langue pehlevie. 

280 À ce sujet, voir Maguire, « The Heavenly City in Ekphrasis and in Art », p. 37-48. Sur la description d’un palais 
dans une apocalypse et son lien la cour impériale, voir A. Timotin, « La vision du paradis d’André Salos. 
Héritages anciens et idéologie impériale byzantine », Revue de l’histoire des religions 3 (2011), p. 398-402. 
Les byzantinistes ont bien identifié le lien entre représentations palatiales et représentations eschatologiques 
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dimensions hyperboliques aux éléments du décor. Les auteurs s’y attardent sur les couleurs, 

qu’ils comparent volontiers à celles de la violette ou de la rose281. L’attention est aussi portée 

sur l’architecture des édifices de l’au-delà : comme l’ApGreg, la Vision de Cosmas évoque des 

« chapiteaux » (άβακες) et des « piliers » (καθέδραι)282. L’auteur de la Vie de Basile le Jeune 

va jusqu’à mentionner les palais faits « de tessons multicolores » (ἐκ πολυχρόων ψηφίδων). 

La dimension « iconique » de ces textes a déjà été soulignée : Jane Baun comparait l’ApAn 

aux fresques de l’église du grand pigeonnier à Çavuşin en Cappadoce, faisant remarquer 

qu’elles offraient à voir des tableaux semblables283. Le narrateur Cosmas dit reconnaître les 

apôtres André et Jean « en les comparant à leurs représentations sur les icônes »284. Aussi 

fantastiques soient ces descriptions et ces analogies, elles visent à faire entrer le spectacle du 

monde d’ici-bas (ses jardins, ses palais, ses villes) dans la représentation de l’au-delà. Ce 

rapprochement entre les deux mondes a certainement poussé l’auteur de la Vie de Basile le 

Jeune à préciser à plusieurs reprises qu’un élément est « noétique » (νοητός)285 ou « spirituel » 

(πνευματικός)286, ce qui correspond dans l’ApGreg à l’emploi des adjectifs ʿaqlī (§11a) et 

rūḥānī (§12d). 

En somme, la nature du lien qui rattache l’ApGreg à ce corpus constitue une question 

délicate. Il ne serait pas raisonnable d’attribuer à une coïncidence fortuite la composition de 

notre œuvre et l’engouement pour ce type de textes à Byzance, à un moment où l’influence de 

la culture byzantine s’accentue en Syrie. Le contenu et le style de l’ApGreg la rapprochent 

d’une tendance de l’histoire de la littérature byzantine mais n’impliquent pas une dépendance 

directe vis-à-vis de ce corpus. Ce que ces rapprochements nous montrent avant tout, c’est une 

forme de proximité culturelle et la sensibilité commune des auteurs à la thématique de l’au-

delà, qui gagne en importance entre la fin du VIIe siècle et le Xe siècle. 

 

dans la culture byzantine, la description de la Jérusalem céleste faisant de près écho à celle des palais impériaux. 
À ce sujet, voir notamment M.C. Carile, The vision of the palace of the Byzantine emperors as a heavenly 
Jerusalem, Spoleto, Fondazione Centro italiano di studi sull'alto Medioevo (Studi e ricerche di archeologia e 
storia dell'arte 12), 2012. 

281 Vie de Basile le Jeune, éd. et trad. angl. Sullivan et alii, p. 250-253 (II). Les branches des arbres du paradis sont 
de plusieurs couleurs dans la Vie d’André Salos, éd. Rydén, p. 124-125. 

282 Christine Angelidi remarque qu’il s’agit de termes rarement utilisés dans ce sens, voir Angelidi, « Remarques 
sur la description de la Jérusalem céleste », p. 209. 

283 Baun, Tales from Another Byzantium, p. 164-167. 
284 Vision de Cosmas, éd. et trad. fr. Angelidi, p. 84 et 94. 
285 Vie de Basile le Jeune, éd. et trad. angl. Sullivan et alii, p. 254-255 (II).  
286 Ibid., p. 252-253 (II). 
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XI.2.2. Une œuvre sans égale dans la littérature syriaque et arabe chrétienne ? 

 L’extraordinaire intérêt des auteurs byzantins pour les visions de l’au-delà ne connaît pas 

d’équivalent chez les auteurs chrétiens évoluant dans un contexte islamique. L’ApGreg occupe 

une place particulière au sein des apocalypses produites et transmises dans les milieux chrétiens 

de Syrie-Mésopotamie, en langue syriaque et en langue arabe, en premier lieu parce qu’il s’agit 

de la seule apocalypse personnelle produite en arabe par des chrétiens durant la période 

médiévale, pour peu que mon hypothèse sur la langue d’origine soit correcte. De plus, elle est 

l’unique œuvre de ce genre à traiter du jugement immédiat et à adopter une structure narrative 

« paulinienne ». 

La productivité des apocalypses historiques 

Comme souvent dans la littérature arabe chrétienne, nombre de textes sont traduits du grec, 

du copte ou du syriaque287. Alors que les apocalypses continuent à être composées en syriaque 

en Syrie-Mésopotamie288, elles sont rapidement traduites puis produites en arabe dans les 

milieux chrétiens d’Égypte289. La grande majorité des apocalypses conservées sont 

« historiques » : elles traitent de la fin des temps et non du Jugement dernier, s’inspirant le plus 

souvent de Daniel 4 ou de l’Apocalypse de Jean. De nombreux travaux ont montré que la 

prolifération de la littérature apocalyptique était liée à l’établissement d’un pouvoir politique 

islamique dont la fin du VIIe et le début du VIIIe siècle apportent des signes notables, dont le plus 

remarquable est sûrement la construction du Dôme du Rocher290. Ces thématiques ont rencontré 

un succès important durant les premiers siècles de l’Islam et le genre des apocalypses a été 

surtout consacré à une réflexion sur le sens de l’Histoire et sur la place des musulmans dans les 

schémas religieux et historiographiques. L’ApGreg répond aussi à des angoisses vis-à-vis du 

contexte social mais pas en ces termes et sans passer par ce système de références et en 

véhiculant des représentations bien différentes de l’au-delà. Du point de vue du discours, il me 

semble que l’ApGreg n’entretient pas d’affinités avec les apocalypses historiques. 

 

287 GCAL I, « Jüngere Apokalyptische Literatur », 273-297. 
288 Witakowski, « Syriac Apocalyptic Literature ». 
289 J. van Lent, « Les apocalypses coptes de l'époque arabe : quelques réflexions », in Études coptes. V, Sixième 

journée d'études, Limoges, 18-20 juin 1993 : et septième journée d'études, Neuchâtel, 18-20 mai 1995, éd. M. 
Rassart-Debergh, Louvain, Peeters (Cahiers de la Bibliothèque copte 10), 1998. L’abandon du copte au profit 
de l’arabe est l’un des motifs de grief des textes apocalyptiques, voir J.R. Zaborowski, « From Coptic to Arabic 
in Medieval Egypt », Medieval Encounters 14, 1 (2008), p. 15-40. 

290 G.J. Reinink, « Early Christian Reactions to the Building of the Dome of the Rock in Jerusalem », 
Христианский Восток 2 [8] (2001), p. 227-241. 
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Une exception notable est celle d’un court passage de la Légende de Serge-Baḥīra, composée 

en syriaque, probablement au début du IXe siècle, pour être ensuite traduite en arabe. Ce récit 

met en scène une figure fameuse des traditions islamique et syro-arabe, le moine Baḥīra, qui 

aurait contribué à former le prophète Muḥammad. Les révélations y occupent une place de 

premier plan, même si ces dernières portent bien plus sur les fins dernières (l’eschatologie) que 

sur les lieux intermédiaires. Au milieu d’une vision eschatologique, Baḥīra est enlevé à travers 

les cieux par des anges et voit « avec l’esprit » (syr. b-rūḥ) les demeures célestes et infernales 

ainsi que ceux qui y séjournent291. On y relève le style formulaire de l’ApPaul, avec des 

injonctions du type « N’aie pas peur ! » ou « Regarde ! »292. Baḥīra voit les anges et entend 

leurs acclamations, tout comme il reconnaît les prophètes et les rangs des rétribués. Malgré des 

similitudes évidentes, cette apocalypse personnelle condensée est incomparable avec un texte 

comme l’ApGreg. Elle n’a pas pour fonction de « décrire » mais de poser un « décor » pour la 

suite du récit, à savoir la rencontre entre Baḥīra et les grands souverains du passé. Elle porte 

ainsi la trace de l’influence des grandes lignes des apocalypses tardo-antiques, qui survivent et 

sont transmises sous différentes formes durant la période médiévale. 

Les apocalypses personnelles : une littérature de traduction ? 

Parallèlement à la mouvance des apocalypses historiques, les apocalypses personnelles 

continuent à être lues et copiées. C’est le cas de l’ApPaul et l’Apocalypse syriaques de la 

Vierge, dont la réception précoce est attestée par des manuscrits arabes anciens de provenance 

sinaïtico-palestinienne293. Cependant, on n’observe pas de tendance à produire de nouveaux 

textes de ce genre, exception faite de l’ApGreg. Les savants contemporains ont bien mentionné 

une Apocalypse du Pseudo-Athanase en langue arabe294 mais celle-ci est en fait une traduction 

 

291 Cette courte vision de l’au-delà survit dans les quatre recensions principales en syriaque et en arabe de la 
Légende de Serge-Baḥīra. Les variantes sont mineures mais mériteraient d’être étudiées plus en détail. Voir 
Légende de Serge-Baḥīra, éd. et trad. angl. Roggema, §3.24-40, p. 262-265 (recension syro-orientale) ; p. 326-
329 (recension syro-occidentale) ; p. 384-385 (recension arabe courte) ; p. 440-443 (recension arabe longue). 

292 Voir, par exemple, ibid., p. 328-329 (recension syro-occidentale) : 5!ܕA3 ܝܗ%#7#ܐܕ  93(ܘܗ7;  23;ܬܐܘ  ܪ%,   
« Look and observe that bottomless pit which is Gehenna ! ». 

293 Pour l’ApPaulAr, cf. supra. La version arabe de l’Apocalypse syriaque de la Vierge est contenue dans le 
ms. Bryn Mawr, BV 69, déjà mentionné.  Sur les traductions vers d’autres langues européennes, voir T. Burke, 
« Reconstructing a Ninth-Century Arabic Apocrypha Manuscript from Mount Sinai », Apocryphicity, 2020, 
https://www.apocryphicity.ca/2019/06/12/reconstructing-a-ninth-century-arabic-apocrypha-manuscript-from-
mount-sinai/.  

294 GCAL I, 276-277. Il s’agit de l’un des textés édités au côté de l’ApGreg dans Nūr al-anwār fī manẓār al-abrār 
(cf. vol. I). Pour une étude de la version arabe, voir M.R.B. Awad, « An Arabic Apocalypse about Hell and 
Paradise Attributed to St. Athanasius », in Sehnsucht nach der Hölle? Höllen- und Unterweltsvorstellungen in 
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d’un texte copte qui paraphrase très lourdement l’ApPaul, au point qu’Enzo Lucchesi le 

considérait comme un témoin indirect de l’histoire du texte295. Il est aussi possible que des 

traductions d’œuvres médio-byzantines soient venues renouveler le corpus restreint des 

apocalypses personnelles en langue arabe. La traduction arabe de la Vision de Cosmas a été 

effectuée à une date inconnue296, tandis que l’Histoire d’Euphrosynos le cuisinier circulait en 

arabe à la fin du XIIe siècle297. Comme ces deux œuvres étaient parfois transmises dans les 

mêmes manuscrits à Byzance, il n’est pas impossible qu’elles soient passées ensemble en 

arabe298. Malheureusement, l’absence d’études sur la réception de la littérature médio-

byzantine chez les chrétiens du Dār al-Islām nous empêche d’évaluer l’influence que ces textes 

purent avoir sur la littérature arabe chrétienne. Quoiqu’il en soit, l’ApGreg se présente comme 

la seule apocalypse personnelle produite en arabe durant la période médiévale. 

Une œuvre monstrueuse : le Livre des Rouleaux 

Il reste à mentionner une œuvre composite qui n’a pas fait l’objet d’autant d’attention qu’elle 

le mérite : le Livre des Rouleaux, parfois aussi appelé Kitāb al-Maǧāll299, ou l’Apocalypse 

arabe de Pierre300. Il ne s’agit pas d’une « apocalypse », dans la mesure où l’œuvre n’offre pas 

 

Orient und Okzident. Beiträge des Leucorea-Kolloquiums 2010, éd. J. Tubach et alii, Wiesbaden, Harrassowitz 
Verlag (Studies in Oriental Religions 63), 2012, p. 63-84. Il est regrettable que l’auteur n’ait pas pris 
connaissance de l’origine copte du texte. Cette apocalypse (Apocalypse du Pseudo-Athanase I) ne doit pas être 
confondue avec une autre Apocalypse du Pseudo-Athanase dont le contenu est eschatologique (Apocalypse du 
Pseudo-Athanase III), cf. F.J. Martinez, « Eastern Christian Apocalyptic in the Early Muslim Period: Pseudo-
Methodius and Pseudo-Athanasius », Ph.D. dissertation, The Catholic University of America, 1985, p. 252-256. 

295 E. Lucchesi, « Une (pseudo-)apocalypse d'Athanase en copte », Analecta Bollandiana 115 (1997), p. 242. 
296 GCAL I, 276. La traduction est préservée dans le ms. Vatican, BAV, Sbath 133 (XVIIIe s.), ff. 85r-86v, 89rv. P. 

Sbath, Al-Fihris (Catalogue de manuscrits arabes), Le Caire, Imprimerie Al-Chark, 1938-1940, p. 178-179. La 
date donnée dans le catalogue (1774) et reprise sur le catalogue en ligne de la BAV n’est pas celle de la copie 
mais celle de l’achat.  

297 Voir le ms. Sinaï, Monastère Sainte-Catherine, ar. 553 (1182), ff. 73v-76v. Ce texte n’est pas indiqué dans la 
description du manuscrit, cf. M. Kamil, Catalogue of All Manuscripts in the Monastery of St. Catharine on 
Mount Sinai, Wiesbaden, Otto Harrassowitz, 1970, p. 34. 

298 L’Histoire d’Euphrosyne suit par exemple la Vision de Cosmas dans le ms. El Escorial, Real Biblioteca, fonds 
principal Ω. IV. 32 (Andrés 584), daté de 1034 (diktyon n°15132). Elle vient après la Vie de Philarète le 
Miséricordieux dans le ms. Paris, BnF, gr. 1510, un datable du 10ème siècle (diktyon n°51128). 

299 Sur la signification de ce mot et son origine, voir la discussion dans P. La Spisa, « À propos de l’Apocalypse 
de Pierre arabe ou Livre des Révélations (Kitāb al-Maǧāl) », in Linguistic, Oriental and Ethiopian Studies in 
Memory of Paolo Marrassini, éd. A. Bausi et alii, Wiesbaden, Harrassowitz Verlag, 2014, p. 513.La Spisa 
p. 513. 

300 GCAL I, 283-292. Voir aussi E. Grypeou, « Kitāb al-majāll », in Christian-Muslim Relations: A Bibliographical 
History. Volume 5 (1350‒1500), éd. D.R. Thomas et A. Mallett, Leiden, Brill (History of Christian-Muslim 
Relations 20), 2013. 
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une narration cohérente d’un bout à l’autre mais se présente plutôt comme une compilation 

d’unités textuelles qui ont pour objet des révélations de différents ordres.  

Le Livre des Rouleaux se rattache à la littérature pseudo-clémentine en ce que Clément prend 

à plusieurs reprises la parole et rapporte les échanges entre Pierre et Jésus-Christ. S’y trouvent 

mêlées des traditions bibliques et parabibliques301, des sections apocalyptiques ayant pour 

principal sujet le règne des musulmans302, des explications sur la nature des anges et les lieux 

de l’au-delà, une liste d’hérésies, une vision de Pierre, un discours sur les sept péchés capitaux, 

des séries de prescriptions et prophéties de nature eschatologique. En plus de l’influence du 

Livre de Daniel et de la littérature pseudo-clémentine, on y retrouve de vastes pans, plus ou 

moins retravaillés, de la Caverne des trésors303 et du Testament d’Adam304. Les rapports entre 

cette œuvre et l’Apocalypse de Pierre, conservée en éthiopien et partiellement en grec, n’ont 

pas encore été éclaircis305. 

La difficulté majeure du Livre des Rouleaux provient du manque critique d’études sur 

l’histoire du texte. L’édition du début du texte, qui va jusqu’à la naissance du Christ, a été 

réalisée par Margaret Gibson à partir d’un manuscrit sinaïtique du Xe siècle306. La suite a été 

partiellement traduite et analysée par Alphonse Mingana et reproduite en fac-similé à partir 

d’un manuscrit garshuni du XVIIIe siècle307. Selon les études récentes, la tradition manuscrite 

compte plus d’une quarantaine de témoins, qui se répartissent en trois recensions et en deux 

groupes de textes résumés ou fragmentaires308. Dans sa version complète, l’œuvre court en 

moyenne sur une centaine de feuillets. Une partie des témoins provient d’un milieu syro-arabe, 

 

301 E. Grypeou, « The Re-Written Bible in Arabic: The Paradise Story and its Exegesis in the Arabic Apocalypse 
of Peter », in The Bible in Arab Christianity, éd. D.A. Thomas, Leiden, Brill (The History of Christian-Muslim 
Relations 6), 2007, p. 113-129. 

302 B.H. Roggema, « Biblical Exegesis and Interreligious Polemics in the Arabic Apocalypse of Peter – The Book 
of the Rolls », in The Bible in Arab Christianity, éd. D.A. Thomas, Leiden, Brill (The History of Christian-
Muslim Relations 6), 2007. 

303 Voir S. Minov, Memory and Identity in the Syriac Cave of Treasures. Rewriting the Bible in Sasanian Iran, 
Leiden, Brill (Jerusalem Studies in Religion and Culture 26), 2021. 

304 S.E. Robinson, The Testament of Adam: An Examination of the Syriac and Greek Traditions, Chico, CA, 
Scholars Press (SBL Dissertation Series 52), 1982. 

305 Comme la version éthiopienne a été faite sur un intermédiaire arabe, ceci implique un passage, même bref, de 
cet apocryphe dans les milieux arabes chrétiens. A. Bausi, « Towards a Re-Edition of the Ethiopic Dossier of 
the Apocalypse of Peter : A Few Remarks on the Ethiopic Manuscript Witnesses », Apocrypha 27 (2016), 
p. 192-196. 

306 Livre des Rouleaux (1ère partie), éd. et trad. angl. Gibson. 
307 Livre des Rouleaux (2ème partie), trad. angl. Mingana. 
308 La Spisa, « À propos de l’Apocalypse de Pierre arabe ou Livre des Révélations (Kitāb al-Maǧāl) », p. 519. Il 

faudrait ajouter à la liste tous les manuscrits des collections d’Irak, du Liban, de Turquie et de Syrie qui sont 
désormais accessibles via HMML. 
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comme l’indique l’usage du garshuni. Il est néanmoins difficile d’établir le contexte de 

production de l’œuvre à ce stade. Étant le fruit d’un travail d’écriture et de compilation 

d’œuvres antérieures, il faut attendre une étude détaillée pour se prononcer de manière 

définitive. On note néanmoins que l’origine syro-arabe est plus probable, du fait de calques du 

syriaque, de la provenance alépine de l’antigraphe du plus ancien manuscrit et du recours à la 

Caverne des trésors, qui est d’origine syriaque309. Quant à la datation, on peut dire que le texte 

avait plus ou moins atteint la forme qu’on lui connait au début du XIIe siècle mais que les 

premières strates d’élaboration/de rédaction remontent au Xe siècle310. 

Le Livre des Rouleaux est donc à peu près contemporain de l’ApGreg et traite en maints 

endroits de thématiques similaires. Étant donnée son importance pour notre sujet, j’ai contrôlé 

tous les passages cités au cours de l’argumentation dans trois manuscrits : Paris, ar. 76 (1337, 

Vorlage de 1177) ; Beyrouth, Université Saint-Joseph, Bibliothèque orientale 1335 (XIVe s.) et 

Birmingham, University Libary, Mingana syr. 70 (XVIIIe s.)311. De nombreux passages du Livre 

des Rouleaux seront évoqués au fur et à mesure de cette étude. On se limitera pour le moment 

à étudier les parties qui contiennent des révélations sur l’au-delà. 

Au sein de ce texte composite, Pierre est confié à deux anges pour voir ce qu’il arrivera à la 

fin du monde. Cette apocalypse à proprement parler est très fortement inspirée de l’Apocalypse 

de Jean, comme l’a noté Alphonse Mingana312. Par conséquent, le texte diffère totalement de 

celui de l’ApGreg. Avant cette vision, Jésus-Christ en personne délivre à Pierre de nombreux 

enseignements sur les lieux paradisiaques. Il s’agit d’abord d’une révélation sur la Jérusalem 

céleste et le trône placé au-dessus des eaux313. S’ensuit un bref passage sur l’Éden et l’arbre de 

vie314. Pierre finit par poser une série de questions à Jésus-Christ sur le paradis protologique 

 

309 Roggema, « The Arabic Apocalypse of Peter », p. 136-137. 
310 Voir la discussion sur la datation dans Grypeou, « Kitāb al-majāll ». 
311 Le manuscrit de Birmingham est celui utilisé par Alphonse Mingana, tandis que celui de Paris a été privilégié 

par Barbara Roggema. Pour une première comparaison des deux recensions, voir Roggema, « The Arabic 
Apocalypse of Peter », p. 136, n. 119. Le ms. USJ 1335 est un témoin de l’œuvre dont l’existence n’avait pas 
encore été signalée. Datable du XIVe siècle sur des critères paléographiques, il est le plus ancien témoin de la 
recension qui présente une division en 90 chapitres. Voir, I.-A. Khalifé, « Catalogue raisonné des manuscrits 
de la Bibliothèque Orientale de l'Université Saint Joseph. Seconde série (III) », Mélanges de l'Université Saint-
Joseph 34 (1957), p. 177-179. Les images sont consultables en ligne : 
https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/129334.  

312 Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 142-152 ; ms. Paris, ar. 76, ff. 86v-95v ; ms. USJ 1335, 
chap. LXVIII, ff. 116r-123r. 

313 Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 109-110 ; ms. Paris, ar. 76, ff. 42r-43r ; ms. USJ 1335, chap. XXVII, 
ff. 66r-67v. 

314 Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 126-127 ; ms. Paris, ar. 76, f. 45rv ; ms. USJ 1335, chap. XXXII, 
ff. 70v-71r. 
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dans lequel se trouvaient Adam et Ève, ainsi que sur les demeures des rétribués315. Aucune 

vision n’accompagne ces propos mais les thèmes abordés et les réponses apportées à Pierre sont 

similaires à plusieurs passages de l’ApGreg. Néanmoins, la configuration narrative diverge 

grandement de celle de l’ApGreg et de nombreux motifs présents dans une œuvre ne le sont pas 

dans l’autre : c’est le cas des quatre rivières qui alimentent le paradis dans le Livre des 

Rouleaux, jamais évoquées dans l’ApGreg. Plus largement, l’autorité conférée à Pierre et la 

présence du Messie tout au long du texte tranche radicalement avec le narrateur de l’ApGreg, 

qui est un simple ermite, qui ne rencontre pas Jésus-Christ au cours de son séjour dans l’au-

delà. Rien dans la rhétorique ou dans la structure n’indique donc un rapport de dépendance 

entre ces deux révélations. 

On note cependant le recours à des expressions similaires. Les parfums célestes sont d’une 

meilleure odeur que « le musc et l’ambre » dans l’ApGreg (§2a), ainsi que dans le Livre des 

Rouleaux316, là où les visions byzantines décrivent les senteurs merveilleuses en d’autres 

termes317. De même, les grandes étendues sont hyperboliquement comparées à la distance « qui 

sépare l’orient de l’occident » (bayna al-mašriq wa-l-maġrib) dans l’ApGreg (§2b) et on lit 

dans le Livre des Rouleaux que « l’Éden est aussi élevée au-dessus de la terre que la distance 

qui sépare l’orient de l’occident » (ʿAdan murtafiʿa min hāḏihi al-arḍ ka-buʿd al-mašriq min 

al-maġrib)318. Le fait que ces expressions soient utilisées comme comparants montre que les 

auteurs dépendent d’un imaginaire commun. Cet imaginaire ne se reflète pas uniquement dans 

les textes arabes chrétiens. On en trouve de nombreux exemples dans la littérature arabo-

islamique, et surtout dans les textes en lien avec l’eschatologie : dans le Musnad du célèbre 

savant de Bagdad, Aḥmad Ibn Ḥanbal (m. 241/855), il est dit que la plus vile perle de la 

couronne que porte une vierge au paradis éclaire « la distance qui sépare l’orient et l’occident » 

(mā bayna al-mašriq wa-l-maġrib)319. Comparer un parfum au musc et à l’ambre est aussi 

 

315 Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 134-138 ; ms. Paris, ar. 76, ff. 49r-50v ; ms. USJ 1335, 
chap. XXXVIII-XXXIX, ff. 75r-77v. La comparaison entre les trois témoins montre qu’il manque une partie 
importante du texte dans le manuscrit utilisé par Alphonse Mingana. 

316 Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 110 ; ms. Paris, ar. 76, f. 42v ; ms. USJ 1335, chap. XXVII, f. 67v. 
317 Une exception est la Vie d’André Salos, où André sent dans les cieux un parfum plus agréable que « la myrrhe 

et le musc », éd. et trad. angl. Rydén, p. 52-53. 
318 Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 135 ; transcription basée sur le ms. Paris, ar. 76, f. 49r. Une 

expression similaire se trouve dans la description de la « coudée » de l’Esprit, qui est comparée aux bras étendus 
du Christ sur la Croix, cette dernière étant équivalent à la distance entre l’Orient et l’Occident, voir op.cit., 
trad. angl. Mingana, p. 127 ; ms. Paris, ar. 76, f. 45v : اھبرغم ىلا ایندلا قرشم نم رادقم لثمك . 

319 Ibn Ḥanbal, Musnad, éd. al-Arnāʾūṭ, vol. XVIII, n°11 715, p.  244. De même, le poète et prosateur Abū l-ʿAlāʾ 
al-Maʿarrī (m. 449/1057) écrit que chaque arbre du paradis offre de l’ombre « entre l’Orient et l’Occident » (mā 
bayna al-Mašriq wa-l-Maġrib), Risālat al-Ġufrān, éd. et trad. angl. van Gelder et Schoeler, p. 76-77. 
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courant, d’autant plus que ces deux fragrances sont étroitement associées au paradis dans la 

culture islamique320. Bien que l’ApGreg et le Livre des Rouleaux témoignent d’un souci de 

répondre à des questions relatives à l’au-delà et qu’elles utilisent un langage similaire, hérité de 

la tradition littéraire de l’Orient chrétien mais aussi de la littérature arabo-islamique, des liens 

plus étroits ne peuvent être mis en évidence. 

XI.2.3. Visions et descriptions de l’au-delà dans la littérature islamique 

 À la différence de l’Ancien et du Nouveau Testament, l’eschatologie est l’un des 

principaux thèmes du Coran, qui donne à lire de nombreuses descriptions de l’au-delà. La 

tradition islamique post-coranique ne s’est pas contentée de ces références scripturaires mais 

leur a offert de remarquables développements. La diversité des textes relatifs à l’autre-monde 

est telle durant les trois premiers siècles que je ne suis pas en mesure de donner ici un compte-

rendu de l’ensemble des sources, ni même de convoquer l’intégralité d’une bibliographie très 

abondante sur le sujet321. Je me contenterai de mettre en évidence les textes et les tendances qui 

seront mentionnés à d’autres endroits de la présente étude, en insistant sur l’aspect à la fois 

foisonnant et fragmentaire de cette tradition, où sont produits des récits visionnaires et, 

parallèlement, des descriptions détaillées du paradis et des enfers. 

Les récits de l’Ascension de Muḥammad 

Un hadith qudsī (que l’on traduit par « divin » car attribué à Dieu lui-même), très souvent 

mentionné dans les recueils, rapporte le propos suivant : « J’ai préparé pour mes serviteurs 

pieux ce qu’un œil n’a point vu, ce qu’une oreille n’a point entendu et ce qui n’a jamais effleuré 

le cœur d’un être humain »322. L’indicibilité de l’au-delà est pourtant toute relative323. À l’instar 

des apocryphes juifs et chrétiens, les récits de l’ascension (miʿrāǧ) du prophète324 offrent un 

 

320 Voir A.H. King, Scent from the Garden of Paradise: Musk and the Medieval Islamic World, Leiden, Brill 
(Islamic History and Civilization 140), 2017, p. 352-365. 

321 Pour une synthèse, voir C. Lange, Paradise and Hell in Islamic Traditions, Cambridge, Cambridge University 
Press, 2016. 

322 Sur ce que Christian Lange appelle « unfathomability tradition », ibid., p. 2-3. 
323 On pourrait dire le même paradoxe entre le propos de Paul dans 1 Co 2, 9 (« Mais, comme il est écrit, ce sont 

des choses que l’œil n’a point vues, que l’oreille n’a point entendues, et qui ne sont point montées au cœur de 
l’homme, des choses que Dieu a préparées pour ceux qui l’aiment ») et le contenu de l’Apocalypse de Paul. La 
similarité entre le passage de l’épître de Paul et du hadith ne peut être le fruit d’une coïncidence mais la 
comparaison dépasse le cadre de la présente étude. 

324 Le terme peut désigner une « échelle », mais dans ce contexte est plus volontiers traduit par « ascension ». Pour 
un aperçu général des traditions importants du texte, voir B. Schrieke et alii, « Miʿrād̲j̲ », EI². 
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développement narratif et interprétatif à des éléments discrets de l’écriture sainte de référence, 

ici le Coran. Face à des versets coraniques faisant allusion à un « voyage de nuit » (isrāʾ) et à 

une « révélation » (waḥy) dont l’interprétation n’a cessé de faire l’objet de spéculations depuis 

la période médiévale325, ils mettent explicitement en scène le prophète de l’islam guidé par 

l’ange Gabriel (Ǧibrīl) au cours d’une ascension à travers les cieux, parfois couplée à un voyage 

vers Jérusalem sur le dos de Burāq. Les éléments narratifs varient beaucoup en fonction des 

versions mais un intérêt particulier est porté sur le châtiment des suppliciés, l’adoubement de 

Muḥammad par les prophètes et la négociation des cinq prières quotidiennes.  

Durant les premiers siècles de l’Islam, le Miʿrāǧ fut rarement consigné comme un récit 

indépendant mais a plutôt été intégré à des œuvres plus vastes en tant que hadith. Le théologien 

imamite Hišām ibn Sālim al-Ǧawāliqī (m. c. 183/799), aurait écrit le premier Kitāb al-Miʿrāǧ, 

qui fut préservé dans les ouvrages des exégètes chiites326. Transmises dès le IIe/VIIIe siècle, 

différentes versions du Miʿrāǧ ont été intégrées à des ouvrages fondateurs de la tradition 

islamique. C’est le cas de la Sīrat Rasūl Allāh d’Ibn Isḥāq (m. 150/767), retravaillée par Ibn 

Hišām (m. 218/833), qui rapporte un hadith remontant à Abū Saʿīd al-Ḫudrī (m. 74/683)327. Les 

compilations de hadiths et les ouvrages exégétiques du IIIe/IXe siècle transmettent à leur tour le 

récit d’Abū Saʿīd al-Ḫudrī ou d’autres versions proches de celui-ci, attribuées à Abū Hurayra 

(Ier/VIIe s.) ou à d’autres transmetteurs328. Al-Ṭabarī, le grand polygraphe de Bagdad 

(m. 311/923), va jusqu’à juxtaposer deux récits dans son exégèse du Coran329. En dehors du 

 

325 Coran XVII, 1 et LIII, 1-18. Pour les rapports entre le Coran et les récits de l’Ascension de Muḥammad, voir J. 
van Ess, « Vision and Ascension : Sūrat al-Najm and Its Relationship with Muhammad’s Miʿrāj », Journal of 
Qurʾānic Studies 1 (1999), p. 47-62. 

326 À son sujet, voir Lange, Paradise and Hell in Islamic Traditions, p. 113, n. 104. Trad. angl. dans R. Buckley, 
The night journey and ascension into Islam : the reception of religious narrative in Sunnī, Shī'ī and Western 
culture, London, I.B. Tauris (Library of Middle East history), 2013, p. 6-18 (non vidi). 

327 Ibn Hišām, al-Sīra al-nabawiyya, éd. al-Saqqā et alii, p. 44-50. La version d’Abū Saʿīd al-Ḫudrī est attestée 
chez d’autres auteurs anciens, voir ʿAbd al-Razzāq al-Ṣanʿānī (m. 211/827), Tafsīr, éd. ʿAbduh, vol. II, n°1527, 
p. 282 et sq. 

328 Pour les principaux transmetteurs et pour les occurrences de ces récits parmi les ouvrages les plus anciens, voir 
H. Busse, « Jerusalem in the Story of Muhammad's Night Journey and Ascension », Jerusalem Studies in Arabic 
and Islam 14 (1991), p. 4-5. 

329 Abū Ǧaʿfar Muhammad Ibn Ǧarīr  al-Ṭabarī donne les deux à la suite, voir Ǧāmiʿ al-bayān, éd. al-
Turkī, vol. XIV, p. 416 et sq. Pour un aperçu complet du matériau disponible chez al-Ṭabarī, voir F.S. Colby, 
Narrating Muḥammad's night journey: tracing the development of the Ibn ʻAbbās ascension discourse, Albany 
N.Y., SUNY Press, 2008, p. 79-92. 
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Miʿrāǧ à proprement parler, d’autres récits relatant un voyage extra-terrestre du prophète sont 

également attestés dans les recueils de hadiths330.  

À une époque haute, la recension la plus longue et la plus détaillée est certainement celle 

attribuée au célèbre Ibn ʿAbbās (m. 68/687), figure controversée de la tradition islamique331. 

Cette dernière fut sujette à discussion et fut parfois rejetée par les défenseurs de l’orthodoxie, 

ce qui ne l’empêcha pas de connaître un succès continu, jusqu’à nos jours332. Frederick Colby 

la considère comme la « recension primitive » et a identifié sa trace dans des sources anciennes, 

sunnites comme proto-chiites. Les auteurs proto-chiites du tournant du IIIe/IXe siècle présentent 

des récits à peu près similaires, si ce n’est qu’ils attribuent un rôle prépondérant à ʿAlī dans 

l’au-delà333. Les auteurs plus tardifs rapportent des versions encore plus longues, souvent sous 

la forme d’un ouvrage indépendant, signe que les récits de l’ascension du prophète n’étaient 

pas restreints au cercle des savants mais bénéficiaient d’une grande popularité334. 

Comment aborder une tradition si abondante dans notre démarche de replacer l’ApGreg dans 

son environnement textuel ? Il faut commencer par n’exclure aucune version du Miʿrāǧ, dans 

la mesure où il est difficile d’établir quelle(s) version(s) étai(en)t connue(s), à quel moment et 

par qui. On doit ensuite souligner que plusieurs unités narratives dépendent des visions et 

révélations judéo-chrétiennes. Les savants ont noté cette ressemblance mais on manque encore 

d’études approfondies sur le sujet335. Je pense avoir démontré ailleurs que la scène de jugement 

 

330 Pour d’autres visions de l’au-delà attribuées au prophète transmises dans le Ṣaḥīḥ d’al-Buḫārī et le Musnad 
d’Ibn Ḥanbal, voir S. Günther, « The Poetics of Islamic Eschatology: Narrative, Personification, and Colors in 
Muslim Discourse », in Roads to Paradise: Eschatology and Concepts of the Hereafter in Islam, éd. S. Günther 
et T. Lawson, Leiden, Brill (Islamic History and Civilization 136), 2017, p. 189-191. 

331 Sur cette figure, voir C. Gilliot, « Portrait ‘mythique’ d’Ibn ʿAbbās », Arabica 32, 2 (1985), p. 127-184. 
332 Le texte a été cité comme exemple de tradition inauthentique par Ibn Ḥibbān al-Bustī (m. 354/965) dans un 

ouvrage à présent perdu, mais a été conservé dans al-Laʾāliʾ al-maṣnūʿa fī l-aḥādīṯ al-mawḍūʿa de Ǧalāl al-dīn 
al-Suyūṭī (m. 911/1505), qui le mentionne pour les mêmes raisons, cf. éd. Ibn ʿUwayḍa, vol. I, p. 63-81.Pour 
l’histoire de la « recension primitive », voir Colby, Narrating Muḥammad's night journey, chap. II. 

333 M.A. Amir-Moezzi, « L'ascension céleste du prophète Muḥammad : note bibliographique », in Pensée grecque 
et sagesse d’Orient. Hommage à Michel Tardieu, éd. M.A. Amir-Moezzi et alii, Turnhout, Brepols 
(Bibliothèque de l’École des Hautes Études, Sciences religieuses 142), 2010, p. 51-52. 

334 Voir les exemples dans R. Tottoli, « Muslim Eschatology and the Ascension of the Prophet Muhammad: 
Describing Paradise in Miraj Traditions and Literature », in Roads to Paradise: Eschatology and Concepts of 
the Hereafter in Islam, éd. S. Günther et T. Lawson, Leiden, Brill (Islamic History and Civilization 136), 2017, 
p. 875-883. 

335 De nombreux savants ont noté la ressemblance mais il n’existe pas d’études systématiques. On peut toutefois 
trouver une réflexion stimulante dans B.E. McNelly, « The Mi‘raj of Muḥammad in an Ascension Typology », 
http://www.bhporter.com/Porter%20PDF%20Files/The%20Miraj%20of%20Muhammad%20in%20an%20As
ceneion%20Typology.pdf. Josef Horovitz avait relevé quelques parallèles – superficiels, à mon sens – entre 
l’Apocalypse de Gorgoryos (la version guèze de l’ApGreg) et le Miʿrāǧ, cf. J. Horovitz, « Muhammeds 
Himmelfahrt », Der Islam 9 (1919), p. 175, n. 173. 
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des âmes, où Muḥammad voit Adam se réjouir et se lamenter sur le sort des bons et des 

méchants, est très probablement empruntée au Testament d’Abraham, probablement produit en 

milieu juif, au Ier ou au IIe siècle de notre ère, mais qui connut un grand succès à Byzance et dans 

l’Orient chrétien336. Par ailleurs, certains hadiths décrivent Abraham au pied d’un arbre avec 

ses enfants, scène qui a des échos intéressants avec les apocalypses chrétiennes contemporaines 

ainsi qu’avec l’iconographie (cf. supra)337. 

Malgré ses liens génétiques indéniables avec ce corpus, le Miʿrāǧ sert à asseoir le statut de 

Muḥammad et non à offrir au lecteur une idée plus précise de l’au-delà. Les informations sur le 

paradis, les enfers et leurs habitants sont minces. Muhammad voit les châtiments des suppliciés, 

mais presque rien du paradis338. Roberto Tottoli remarquait que seulement quelques récits 

anciens du Miʿrāǧ contenaient une description du paradis, qui se résumait à une phrase : « Je 

fus conduit au paradis. Il y avait là des coupoles de perles et sa terre était du musc »339. Les 

auteurs musulmans ne semblaient donc pas avoir partagé l’intérêt de l’ApGreg pour la 

topographie de l’autre-monde.  

La version transmise sous le nom d’Ibn ʿAbbās s’y apparente davantage, tant du point de 

vue de la langue que du contenu340. On y trouve une description des arbres du paradis, avec une 

insistance sur la diversité de leur palette chromatique, suivie par une description de palais, de 

leur mobilier et de leurs habitants les prophètes341. Ce passage ne saurait cependant être tenu 

pour emblématique des récits de Miʿrāǧ, dans la mesure où il reprend largement les termes d’un 

hadith prophétique qui se trouve dans les sections et les ouvrages dédiés aux caractéristiques 

 

336 Cf. mes remarques dans « Note sur la réception du Testament d'Abraham dans la tradition arabo-islamique », 
Der Islam 97, 1 (2020), p. 43-63. 

337 On trouve un tel hadith dans le Ṣaḥīḥ de l’imam al-Buḫārī, dont le titre est en réalité al-Ǧāmiʿ al-musnad al- 
ṣaḥīḥ al-muḫtaṣar min umūr Rasūl illāh wa-Sunanihi wa-ayyāmihi, éd. Nasser, vol. II, n°1386, p. 100. Il s’agit 
du récit d’une vision nocturne qui s’apparente à une apocalypse personnelle. 

338 R. Tottoli, « Tours of Hell and Punishments of Sinners in Miʿrāğ Narratives: Use and Meaning of Eschatology 
in Muhammad's Ascension », in The Prophet's Ascension: Cross-Cultural Encounters with the Islamic Mi'râj 
Tales, éd. C. Gruber et F. Colby, Bloomington / Indianapolis, Indiana University Press, 2010, p. 11-26. 

339 Ce hadith est cité selon l’autorité d’Ibn Šihāb al-Zuhrī (m. 124/742), voir al-Buḫārī, Ṣaḥīḥ, éd. Nasser, vol. I, 
n°349, p. 78. Hadith cité dans Tottoli, « Muslim Eschatology and the Ascension of the Prophet Muhammad: 
Describing Paradise in Miraj Traditions and Literature », p. 861, n. 810. 

340 Il lui dit par exemple une formule telle que aʿẓam wa-aʿǧab mimmā tarā yā Muḥammad, dont on retrouve 
l’équivalent dans l’ApGreg (cf. §22m). Voir Al-Suyūṭī, al-Laʾāliʾ al-maṣnūʿa, éd. Ibn ʿUwayḍa, vol. I, p. 69-
70. 

341 Al-Suyūṭī, al-Laʾāliʾ al-maṣnūʿa, éd. Ibn ʿUwayḍa, vol. I, p. 79-80.  
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du paradis et des enfers (ṣifat al-ǧanna wa-l-nār) qui, eux, permettent au lecteur de se 

représenter l’au-delà en détail342. 

Les ṣifat al-ǧanna et ṣifat al-nār : l’apparition d’un genre indépendant 

 La curiosité des auteurs musulmans vis-à-vis du paradis s’exprime mieux dans des textes 

qui ne relatent pas l’épisode de l’ascension du prophète. Leur intérêt est notable parmi les plus 

anciens recueils qui nous sont parvenus343. Vers le milieu du IXe siècle, cet intérêt se formalise. 

Les hadiths remontant au Prophète, à une figure prestigieuse de l’Islam ou à Dieu lui-même, en 

viennent à être classés au sein de bāb-s, ou de kitāb-s, et reçoivent le titre ṣifat al-ǧanna 

« description du jardin [paradisiaque] » et ṣifat al-nār « description du feu [de l’enfer] ». Tous 

les compilateurs ne rapportent pas des traditions aussi nombreuses que le traditionniste irakien 

Ibn Abī Šayba (m. 235/849) ou que le savant d’Asie centrale al-Tirmiḏī (m. 279/892), pour ne 

citer qu’eux, mais ces divisions dénotent une volonté de traiter séparément de ces sujets344. 

On assiste au même moment à l’apparition de monographies sur le jardin paradisiaque345. 

Le premier du genre est perdu ; il est attribué par Ibn al-Nadīm dans son Fihrist à ʿAlī ibn 

ʿUbayda al-Rayḥānī, mort vers 219/834, et qui fut le secrétaire d’al-Maʾmūn346. Le plus ancien 

ouvrage à nous être parvenu est le Kitāb waṣf al-Firdaws du savant andalou Ibn Ḥabīb 

(m. 238/853), qui est une compilation quasi exhaustive de hadiths sur le sujet347. Le 

traditionniste de Bagdad Ibn Abī l-dunyā (m. 281-894), qui produit de nombreux ouvrages 

destinés à la piété personnelle et au sort post mortem, composa également un Kitāb ṣifat al-

 

342 Cf. Ibn Abī l-dunyā, Ṣifat al-ǧanna, éd. al-Mazyadī. Sans chercher à m’opposer à la thèse de Frederick Colby, 
il me paraît probable que ce passage constitue un ajout propre à la recension d’Ibn ʿ Abbās, ce qui en ferait plutôt 
une tradition secondaire et pas une « recension primitive ». 

343 On trouve par exemple un hadith qui décrit le premier groupe de personnes (zumra) à entrer au paradis dans la 
Ṣaḥīfa attribuée à Hammām ibn Munabbih (m. 101/719), peut-être le plus ancien recueil de hadiths connus. Y 
est décrit leur apparence, les ustensiles qu’ils auront avec eux (vases, peignes, brûle-encens), ainsi que les deux 
belles épouses dont ils seront chacun doté, voir Hammām ibn Munabbih, Ṣaḥīfa, éd. Ḥamīdullah, n°85, p. 41. 

344 Abū Bakr Ibn Abī Šayba, Muṣannaf, éd. al-Ǧumʿa et al-Laḥīdān, vol. XII, Kitāb al-ǧanna wa-l-nār, p. 61-132. 
Abū ʿĪsā Muḥammad ibn ʿĪsā al-Tirmiḏī, al-Ǧāmiʿ al-kabīr, éd. ʿAwwād Maʿrūf, vol. IV, Kitāb ṣifat al-ǧanna, 
n°2523-2572, p. 671-700 ; Kitāb ṣifat ǧahannam, n°2573-2605, p. 701-717. Pour un tableau (incomplet) 
recensant les principaux ouvrages et sections d’ouvrages sur le sujet, voir N. Afif, « De la description du paradis 
dans les sources islamiques sunnites (du VIIème siècle au début de la période moderne) », Thèse de doctorat, 
Paris X Nanterre, 2018, p. 437-440. 

345 Christian Lange propose de distinguer deux périodes : l’une allant des débuts jusqu’au IXe siècle, l’autre du 
Xe au XIIe siècle. Je ne suis pas convaincue par ce découpage, car les premiers ouvrages indépendants de Ṣifat 
al-ǧanna sont contemporains des recueils de hadiths. 

346 Lange, Paradise and Hell in Islamic Traditions, p. 71-72. 
347 Ibn Ḥabīb, Kitāb waṣf al-Firdaws, éd. ʿAbd al-Raḥmān ; trad. esp. Monferrer-Sala. 
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ǧanna348, ainsi qu’un Kitāb ṣifat al-nār349. La tradition chiite attribue à Saʿīd ibn Ǧanāḥ al-Kūfī 

(IXe s.), un Kitāb ṣifat al-ǧanna wa-l-nār, transmis par al-Šayḫ al-Mufīd (m. 413/1022), un 

éminent théologien duodécimain350. Ce récit est original parce qu’il offre une narration 

continue, qui commence au moment où les anges se saisissent de l’âme du défunt. Portant ce 

genre à son apogée, Abū Nuʿaym al-Iṣfahānī (m. 430/1038) recueillit une grande quantité de 

hadiths dans son Kitāb ṣifat al-ǧanna, où ils sont classés par thème (les dimensions, les 

habitants, les arbres, etc.)351. Je ne saurais évaluer ici la fiabilité des hadiths transmis par ces 

compilateurs mais on note que plusieurs récits remontent à des compagnons de Muḥammad et 

non à Muḥammad lui-même352. Ils tendent également à rapporter des textes beaucoup plus longs 

que ce que l’on trouve, de manière résumée, dans les recueils de hadiths qui embrassent 

plusieurs sujets353. 

Ces ouvrages se différencient des sections au sein des compilations de hadiths en ce qu’ils 

présentent une plus grande diversité de matériel et en ce que la dimension parénétique semble 

l’emporter sur la quête de l’authenticité. On y ressent le besoin de répondre aux questions des 

lecteurs, notamment au sujet des houris (al-ḥūr al-ʿīn) destinées aux pieux musulmans, qui 

occupent une place très importante dans toute cette littérature. Ce nouveau genre d’ouvrages 

devait, entre autres, fournir une matière abondante pour alimenter les auteurs travaillant sur des 

thèmes proches, comme al-ǧihād « la guerre sainte » ou al-zuhd « le renoncement »354. Le 

 

348 Ibn Abī l-dunyā, Ṣifat al-ǧanna, éd. al-Mazyadī. Sur cette œuvre, voir R. Weipert et S. Weninger, « Die 
erhaltenen Werke des Ibn Abī d-dunyā. Eine vorläufige Bestandsaufnahme », Zeitschrift der Deutschen 
Morgenländischen dischen Gesellschaft 146, 2 (1996), n°47, p. 448. Complément bibliographique dans R. 
Weipert, « Die erhaltenen Werke des Ibn Abī l-dunyā. Fortsetzung und Schluss », Arabica 56, 4/5 (2009), 
p. 462. 

349 Ibn Abī l-dunyā, Ṣifat al-nār, éd. al-Mazyadī. Sur cette œuvre, Weipert et Weninger, « Die erhaltenen Werke 
des Ibn Abī d-dunyā. Eine vorläufige Bestandsaufnahme », p. 448, Weipert, « Die erhaltenen Werke des Ibn 
Abī l-dunyā. Fortsetzung und Schluss », p. 462.  

350 Cité dans Lange, Paradise and Hell in Islamic Traditions, p. 198. 
351 Ibid., p. 83-84. 
352 Sur les sources et la méthode de ces auteurs, voir W. Ahmed, « The Characteristics of Paradise (Ṣifat al-Janna): 

A Genre of Eschatological Literature in Medieval Islam », in Roads to Paradise: Eschatology and the role of 
the Hereafter in Islam, éd. S. Günther et T. Lawson, Leiden, Brill, 2017, p. 817-849. 

353 Voir par exemple Ibn Abī l-dunyā, Ṣifat al-ǧanna, éd. al-Mazyadī, n°29, p. 229-232. On peut aussi comparer 
les deux hadiths sur le cheval chez al-Tirmiḏī, al-Ǧāmiʿ al-kabīr, éd. ʿAwwād Maʿrūf, vol. IV, Kitāb ṣifat al-
ǧanna, n°2543-2544, p. 681-682. Comparer avec les hadiths rapportés par Ibn Ḥabīb, Kitāb waṣf al-Firdaws, 
éd. ʿAbd al-Raḥmān, n°165-170, p. 53-55 ; trad. esp. Monferrer-Sala, p. 106-109. 

354 Ce thème revêt une place prépondérante chez Hannād al-Sarī (m. 243/857) qui commence son ouvrage sur le 
renoncement avec des hadiths relatifs aux houris et aux femmes au paradis, voir Kitāb al-Zuhd, éd. al-Faryawāʾī, 
Bāb ṣifat al-ḥūr al-ʿīn, n°9-27, p. 52-59 ; Bāb ṣifat nisāʾ al-ǧanna, n°28 38, p. 60-63. Sur l’au-delà  dans les 
discours sur le ǧihād, voir A.-M. Eddé, « "Le paradis à l'ombre des sabres" : discours sur le ǧihād à l'époque de 
Saladin », Mélanges de l'Université Saint-Joseph 62 (2009), p. 334-339. 
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fondateur de l’école de philosophie de Bagdad, al-Ḥāriṯ ibn Asad al-Muḥāsibī (165-243/784-

857), consacre un ouvrage à la description des châtiments et des délices de l’au-delà, où il décrit 

avec beaucoup de détails les houris et les plaisirs qu’en tire le croyant355.  

Il est intéressant de souligner que le paradis reçoit globalement plus d’attention que l’enfer, 

ce qui a été interprété par Christian Lange, à la suite de Christopher Melchert, comme le signe 

d’un changement dans l’horizon d’attente des musulmans, qui passent de l’urgence 

eschatologique de la nouvelle religion à l’assurance causée par l’avènement de leur empire356. 

On peut aussi se demander s’il n’y a pas une complémentarité entre cette littérature et le large 

corpus de récits du Miʿrāǧ, ce dernier apportant de nombreuses informations sur les enfers et 

les châtiments mais très peu sur le paradis et ses habitants, en dehors des prophètes. 

Il existe beaucoup d’autres récits, de longueur variable et éparpillés dans la littérature, qui 

portent sur les interactions entre les vivants et les morts au moyen de révélations et de voyages 

dans l’au-delà, relatés par le biais d’un rêve ou d’une vision357. Ils visent à rappeler la fragilité 

des frontières entre ce monde et le nôtre. Le grand poète et prosateur al-Maʿarrī choisit le 

paradis et l’enfer comme décor de sa fameuse Épître du Pardon, preuve de la floraison de 

l’imaginaire autour de ces lieux en Islam médiéval358. Une anecdote, citée par Christian Lange 

dans l’introduction de son ouvrage, reflète bien ce phénomène. Un homme tombe dans un puits 

dans le Ḥarām al-Šarīf et se retrouve dans le jardin du paradis, où il cueille des feuilles qu’il 

rapporte avec lui359. Ce récit, sur lequel je reviendrai dans la partie suivante, souligne aussi la 

proximité entre le paradis et la ville de Jérusalem, thématique importante de la littérature 

médiévale, tant islamique que chrétienne.  

L’ApGreg vis-à-vis des apocalypses islamiques : influence et concurrence 

 En effectuant une lecture attentive des sources qui viennent d’être mentionnées, il est 

évident que la tendance arabo-islamique à systématiser les représentations de l’au-delà au sein 

d’ouvrages a joué un rôle dans la composition de l’ApGreg. La division en ṣifa, évoquée dans 

 

355 Kitāb al-tawahhum, éd. Arberry ; trad. fr. Roman. 
356 Lange, Paradise and Hell in Islamic Traditions, p. 80. C. Melchert, « Exaggerated Fear in the Early Islamic 

Renunciant Tradition », Journal of the Royal Asiatic Society III, 21, 3 (2011), p. 300. 
357 Sur ce type de récits, voir J.I. Smith, « Concourse between the Living and the Dead in Islamic Eschatological 

Literature », History of Religions 19:3 (1980), p. 224-236. D’utiles compléments sont apportés dans L. Kinberg, 
« Interaction between This World and the Afterworld in Early Islamic Tradition », Oriens 29-30 (1986), p. 285-
308. 

358 Risālat al-Ġufrān, éd. et trad. angl. van Gelder et Schoeler. 
359 Lange, Paradise and Hell in Islamic Traditions, p. 1-2. 
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le premier volume, n’est pas attestée, à ma connaissance, dans la tradition arabe chrétienne en 

dehors de l’ApGreg (cf. vol. I, chap. III.1.4). Ceci ne peut être le fruit d’une coïncidence mais 

reflète l’influence de la culture environnante. Cette dernière ne se limite pas à la forme mais 

touche aussi aux thèmes. Notons d’abord que le style descriptif et hyperbolique, déjà identifié 

dans l’ApGreg mais aussi dans les apocalypses byzantines, se retrouve dans les hadiths, avec 

une emphase supplémentaire lorsque ces derniers se trouvent dans des ouvrages spécifiquement 

dédiés au paradis ou aux enfers. Les éléments de paysage et d’architecture sont rendus 

« surnaturels » en précisant les pierres précieuses dont ils sont composés. On  y retrouve la 

même attention portée aux couleurs360 et les mêmes qualificatifs pour rappeler la dimension 

« céleste » du décor, comme « des minbars de lumière » (manābir min nūr)361. D’autres 

passages permettent d’identifier des références culturelles communes, dont je ne citerai qu’une 

poignée :  

• la terre du paradis est blanche selon un hadith (arḍ al-ǧanna bayḍāʾ), tandis que la terre 
est blanche et faite d’argent selon l’ApGreg (§6a)362. 

• les montures des élus sont ailées dans la tradition islamique, comme le sont celles des 
saints dans l’ApGreg (§8c)363.  

• le sol (turba) de l’ApGreg est de musc et d’ambre (§18a) tandis qu’un hadith très répandu 
dit que sa boue est le musc et que son sol (turāb) est l’ambre364. 

• les distances sont comptées en années de voyage dans toute la littérature islamique 
relative à l’au-delà. On apprend par exemple que « le jardin paradisiaque comporte cent 
degrés et il y a entre chaque degré un trajet (masīra) de 100 ans ». Dans l’ApGreg, il est 
question d’un trajet (masīra) de 7 ans entre deux lieux (§35b)365. 

 

Il n’existe pas le même niveau d’intertextualité entre l’ApGreg et les récits du voyage 

nocturne et de l’ascension du Prophète, ces derniers différant beaucoup sur le contenu, bien 

 

360 Ibn Abī l-dunyā, Ṣifat al-ǧanna, éd. al-Mazyadī, n°6, p. 223 :  قئارطو رمح قئارط توقایلاو ؤلؤللا لدنج ىلع ينبم )...(
اھتبحاص لكاشت ةقیرط اھنم سیل رفص قئارطو رضخ . 

361 Ibn Abī l-dunyā, Ṣifat al-ǧanna, éd. al-Mazyadī, n°8, p. 225. 
362 Ibn Abī l-dunyā, Ṣifat al-ǧanna, éd. al-Mazyadī, n°26, p. 229. 
363 Les hadiths sur les ailes des chevaux sont très nombreux. Pour des exemples, cf. supra. Notons également que 

le prophète aurait effectué son voyage nocturne sur le dos de sa monture ailée, al-Burāq. Sur les montures dans 
les représentations islamiques du paradis, voir G. Canova, « Animals in Islamic Paradise and Hell », in 
Proceedings of the Colloquium on Paradise and Hell in Islam, Keszthely, 7-14 July 2002, éd. K. Dévényi et A. 
Fodor, Budapest, Csoma de Kőrös Society (The Arabist: Budapest Studies in Arabic 28-29), 2008, p. 59-62. 

364 Ibn Abī l-dunyā, Ṣifat al-ǧanna, éd. al-Mazyadī, n°18, p. 227. 
365 Ibn Abī l-dunyā, Ṣifat al-ǧanna, éd. al-Mazyadī, n°16, p. 227 : ماع ةئام ةریسم نیتجرد لك نیب ام ةجرد ةئام ةنجلا . Voir 

aussi al-Tirmiḏī, al-Ǧāmiʿ al-kabīr, éd. ʿAwwād Maʿrūf, vol. IV, n°2531, p. 675.  
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qu’on distingue des similitudes de forme (je-narrateur) et de fonction (asseoir l’autorité du 

narrateur). Il me paraît pourtant difficile d’imaginer que l’auteur était resté hermétique à une 

tradition si populaire. Plus qu’un rapport d’influence, je pense que l’ApGreg entretient avec le 

Miʿrāǧ un rapport de concurrence. Il en va de même du Livre d’Ardā Virāz, texte zoroastrien 

en pehlevi, qui reçut la forme qu’on lui connaît vers le IXe siècle et qui rencontra un certain 

succès durant les siècles suivants366. Il donne à lire une vision du paradis et des enfers et des 

catégories des justes et des damnés selon une configuration narrative qui l’inscrit dans le genre 

des apocalypses. Il est très probable que cette œuvre ait été composée comme une « réaction » 

à l’islamisation, pour offrir un pendant zoroastrien à l’ascension du prophète Muḥammad367. Je 

ne crois pas que l’ApGreg ou que le Livre d’Ardā Virāz doivent beaucoup aux récits de Miʿrāǧ 

d’un point de vue littéraire ; il me semble en revanche évident que la popularité de ces derniers 

a remis à l’honneur les voyages dans l’au-delà comme véhicules d’un discours permettant 

d’affirmer la véracité des enseignements d’un groupe religieux. Comme le Miʿrāǧ est 

étroitement liée à la ville de Jérusalem368, on peut imaginer que le développement des lieux 

saints musulmans en ce lieu avait encouragé un auteur comme celui de l’ApGreg à concentrer 

son attention sur la Jérusalem qu’un chrétien pouvait encore revendiquer, à savoir la Jérusalem 

céleste. 

*** 

 À l’issue de cette partie, il apparaît que l’ApGreg se rattache par certains aspects formels 

à la tradition byzantine et, par des éléments de contenu, à la culture arabo-islamique. Ce corpus 

constitue donc le laboratoire dans lequel on peut évaluer les choix littéraires de l’auteur 

anonyme de l’ApGreg, au vu de ce que l’on a défini comme son « environnement textuel ». 

Plus que les parallèles, intéressons-nous à présent aux silences de l’ApGreg, car elle omet 

beaucoup plus de motifs récurrents à ces deux traditions qu’elle n’en utilise. Ces omissions sont 

éloquentes et marquent une distanciation – dont je montrerai qu’elle est voulue – avec la 

littérature contemporaine.  

 

366 Livre d’Ardā Virāz, éd. et trad. fr. Gignoux. 
367 C’est l’hypothèse de Ghazzal Dabiri, qui a comparé le Livre d’Ardā Virāz à la version du Miʿrāǧ transmise 

dans la Sīra. G. Dabiri, « Visions of Heaven and Hell from Late Antiquity in the Near East », Quaderni di Studi 
Indo-Mediterranei 2 (2009), p. 177-190. 

368 Busse, « Jerusalem in the Story of Muhammad's Night Journey and Ascension », p. 1-40. 
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XI.3. UNE CREATION ORIGINALE : L’APGREG ET 
L’INTRODUCTION DU TABOU 

 Fournir une liste exhaustive des motifs littéraires propres à l’ApGreg serait un exercice à 

la fois fastidieux et stérile, dans la mesure où notre connaissance très fragmentaire de la 

littérature de cette époque pourrait vite nous induire en erreur. Plusieurs points spécifiques 

seront abordés au sein des études thématiques des chapitres suivants mais j’aimerais insister 

brièvement ici sur un aspect particulièrement frappant de l’œuvre, à savoir son recours au tabou, 

en ce que ce dernier induit « un comportement particulier et restrictif dans des situations 

dangereuses »369. Bien qu’étant une révélation par le biais d’une vision, Grégoire ne peut pas 

tout voir dans l’au-delà. Plus encore, il est des choses qu’il ne peut toucher. Sans prétendre que 

l’étude de l’instigation de « limites » au sein d’un discours permette d’arriver à des résultats 

aussi conclusifs que des études anthropologiques menées sur le terrain, on peut essayer 

d’appliquer cette approche à un texte, au moyen des outils de l’analyse littéraire370. Suivant 

cette réflexion, je me propose de montrer le dévoiement de plusieurs topoi au sein de l’ApGreg 

et de me pencher sur leur « rôle structurant » dans la représentation symbolique de ce monde et 

de l’autre371.  

XI.3.1. Une flore et une faune insaisissable : réécriture d’un motif en vogue dans la 
littérature orientale 

 Dans les récits de voyage dans l’au-delà, il arrive que le protagoniste rapporte avec lui 

quelque chose du jardin paradisiaque372. On a mentionné plus haut l’exemple de Macaire dans 

l’Histoire des moines d’Égypte, qui rapporte des fruits du jardin de Jannès et Jambrès, afin que 

 

369 C’est l’un des sens de « tabou » établis par Franz B. Steiner : Taboo is concerned (...) with specific and 
restrictive behaviour in dangerous situations, F.B. Steiner, Taboo, London, Cohen & West, 1956, p. 20. 

370 Cette approche est centrale dans l’anthropologie historique et l’histoire culturelle. L’un des ouvrages les plus 
marquants est probablement celui de M. Douglas, Purity and Danger: An Analysis of Concepts of Pollution and 
Taboo, 2nd éd., London / New York, Routledge, 1984. 

371 L’adaptation d’un motif très répandu au sein d’une tradition littéraire déterminée est depuis longtemps reconnue 
comme l’une des marques les plus visibles de la spécificité culturelle de ladite tradition. Cette approche est ainsi 
résumée par Jean-Marie Schaeffer : « L’étude des topoï s’intéresse surtout au rôle structurant des motifs dans 
le symbolisme culturel d’une civilisation donnée », « Motif, thème, fonction », in Nouveau dictionnaire 
encyclopédique des sciences du langage, éd. O. Ducrot et J.-M. Schaeffer, Paris, éd. du Seuil (Points. Série 
Essais), 1995, p. 643. 

372 Daria Penskaya a bien identifié ce motif en adoptant une approche folkloriste des visions d’époque byzantine, 
voir Penskaya, « Hagiography and Fairytale: Paradise and the Land of the Blessed in Byzantium », p. 150-151. 
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les autres moines croient en son existence373. Étonnamment, l’ApGreg met en scène 

l’impossibilité pour Grégoire de se saisir de ce que contiennent les demeures et les jardins 

célestes. Il tend d’abord la main vers des fleurs « pour en prendre » (li-āḫuḏa minhu šayʾan) 

mais ces dernières ne bougent pas. L’ange lui explique que seuls ceux qui ont quitté ce monde 

peuvent s’en emparer (§12b). Par la suite, Grégoire s’approche d’une source remplie de 

poissons fantastiques « pour s’en saisir » (li-amsika minhu šayʾan). Cette fois-ci, l’ange l’en 

empêche car, si Grégoire plongeait la main dans l’eau, il illuminerait le monde tel le soleil et la 

nuit ne pourrait plus s’installer (§15c).  

Dans ces deux passages, l’auteur de l’ApGreg va contre une tradition littéraire en réécrivant 

un motif qu’il devait connaître, sous une forme ou sous une autre. J’ai relevé dans la liste ci-

après les exemples les plus emblématiques de ce motif dans la littérature de l’Orient 

méditerranéen à l’époque médiévale. 

L’Histoire d’Euphrosynos le cuisinier  
Déjà mentionné plus haut, ce texte fut produit en grec entre la fin de l’Antiquité tardive et le 

début de la période médiévale (cf. supra). Le visionnaire demande à Euphrosynos s’il peut 

rapporter quelque chose du paradis, et le cuisinier se charge de lui cueillir trois pommes. Leur 

apparence et l’odeur céleste qui s’en dégage constituent la preuve que la vision a bien eu lieu. 

La Vision d’un moine du monastère d’Anba Bishoï, racontée par l’évêque Théodore 
Une trame narrative très similaire se trouve dans le trente-septième récit d’une collection de 

40 récits (ḫabar) qui mériterait une étude approfondie374. L’histoire en question n’a pas de titre 

mais relate la vision d’un moine du monastère d’Anba Bishoï dans le Wadi Natroun, telle que 

narrée par Théodore, l’évêque de اوطند  (?). Le moine anonyme raconte avoir rencontré dans un 

jardin paradisiaque le portier du monastère اوركن  (?), qui aurait cueilli pour lui trois graines de 

grenade. Cette histoire entretient un rapport d’intertextualité évident avec l’Histoire 

d’Euphrosynos mais, ni l’une ni l’autre n’étant datée, il est difficile de s’avancer sur sa nature. 

 

373 Pour d’autres exemples, voir Wortley, « The Repertoire of Byzantine “Spiritually Beneficial Tales” », W045, 
W158, W168 et W190. 

374 GCAL I, 385. C’est résumé de la collection qui a attiré mon attention sur ce texte, qui n’a pas fait l’objet d’une 
étude à ma connaissance. Voir W.E. Crum, « A Nubian Prince in an Egyptian Monastery », in Studies presented 
to F. Ll. Griffith, London, Oxford University Press, 1932, p. 139. Il n’existe pas d’étude ou d’édition de ce texte 
à ma connaissance. Je me base ici sur le ms. Paris, BnF, ar. 278 (1294), où le récit n°37 occupe les ff. 139v-
142r. 
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L’histoire des deux feuilles dans Kitāb Futūḥ al-Šām d’al-Azdī (fin VIIIe/IXe s.) 
L’épisode du propriétaire des deux feuilles (Qiṣṣat ṣāḥib al-waraqatayn) rapportées du 

paradis explore le même motif. Christian Lange cite la version transmise par al-Wāsiṭī 

(m. c. 360/970) dans ses Faḍāʾil al-Bayt al-Muqaddas375 mais n’évoque pas celle, plus 

ancienne, transmise dans le Kitāb Futūḥ al-Šām d’al-Azdī, auteur qui dut vivre entre 170-

210/786-825376. Muḫaymis, un cavalier de la tribu de Numayr, tombe dans un puits et accède à 

un jardin paradisiaque. Il y cueille deux feuilles avant de revenir parmi les siens. Ces feuilles 

ont une apparence extraordinaire et dégagent un parfum merveilleux. Al-Azdī conclut en disant 

que les gens du Bilād al-Šām prétendent que ces feuilles avaient été placées par les califes dans 

le coffre (ḫizāna)377. 

Une anecdote du Kitāb al-diyārāt d’Abū l-Faraǧ al-Iṣfahānī (m. 356/967) 
Abū l-Faraǧ al-Iṣfahānī est l’auteur d’un Livre des monastères (Kitāb al-diyārāt) qui a été 

partiellement conservé grâce aux citations des auteurs postérieurs. Une histoire rapportée par 

un moine d’Amorium converti à l’islam rapporte l’amour d’un musulman pour une 

chrétienne378. Ce dernier finit par en mourir. La femme chrétienne visite en songe le paradis et 

se voit défendue d’y entrer car elle fait partie des infidèles. Elle se convertit et peut pénétrer en 

ces lieux avec son amant, qui lui offre deux pommes, lui enjoignant d’en manger une et de 

garder l’autre pour que les moines la voient. Les moines, dont le narrateur, mangent de cette 

pomme et disent n’avoir jamais rien goûté ou senti de semblable. Le traducteur David Cook a 

relevé les différents passages du récit qui dénotent une connaissance indirecte de l’histoire des 

42 martyrs d’Amorium, qui auraient été exécutés en 845379. Le lien avec cette ville est d’autant 

plus troublant que l’histoire d’Euphrosynos et de ses pommes est intégrée à la Vie de Blaise 

d’Amorium. Est-il possible qu’une confusion dans les sources arabes ait lié ces deux récits 

indépendants (les martyrs et un passage de la Vie de Blaise) ? Ceci n’est pas impossible : j’ai 

 

375 Cette histoire est aussi reprise dans des ouvrages plus tardifs, voir la liste des témoins dans Lange, Paradise 
and Hell in Islamic Traditions, p. 1, n. 1. 

376 H. Hassanein et J.J. Scheiner, The early Muslim conquest of Syria : an English translation of al-Azdī's Futūḥ 
al-Shām, 1st éd., London, Routledge (Culture and civilization in the Middle East), 2019, p. 8. 

377 Al-Azdī, Kitāb Futūḥ al-Šām, éd. Lees, p. 222-223 ; trad. angl. Hassanein et Scheiner, p. 253-257. 
378 Kitāb al-diyārāt, éd. al-ʿAṭiya, p. 48-52. L’ouvrage intégral est perdu. L’édition d’al-ʿAṭiya est une collection 

de citations perdues, principalement à partir de Muʿǧam al-buldān de Yāqūt al-Ḥamawī (574-626/1179–1229). 
Pour une traduction anglaise de cette histoire, voir D. Cook, « A Monk’s Conversion to Islam. Abū al-Faraj al-
Iṣfahānī (d. 356/967) », in Conversion to Islam in the premodern age a sourcebook, éd. N. Hurvitz et alii, 
Oakland, California, University of California Press, 2020, p. 152-155. 

379 CMR I, 636-641. A.P. Kazhdan et N.P. Ševčenko, « Forty-Two Martyrs of Amorion », in The Oxford Dictionary 
of Byzantium, éd. A.P. Kazhdan, New York / Oxford, Oxford University Press, 1991, p. 800-801. De fait, 
« quarante moines » sont mentionnés dans le texte. 
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montré ailleurs qu’Abū l-Faraǧ al-Iṣfahānī connaissait des récits étonnamment proches des 

sources chrétiennes et on peut soupçonner ici que cette histoire est une réécriture musulmane 

d’une trame narrative transmise par les vies byzantines380. 

Vie d’Irène de Chrysobalanton 
Ce texte confère à ce motif une fonction importante dans la narration, quoiqu’il ne contienne 

pas de vision à proprement parler. Un homme en mer voit quelqu’un marcher sur l’eau, qui lui 

donne trois pommes, à remettre à Irène, lui disant qu’elles viennent du paradis381. Plus tard, la 

sainte se contente d’une pomme pour jeûner 40 jours, sans eau ni nourriture. À la fin de sa vie, 

la sainte ne se nourrit plus que de ces pommes, qui ont un effet surnaturel et qui remplissent 

tout le couvent avec leur odeur incomparable382.  

Vie de Paul le moine obéissant (BHG 2363) 
Un dernier exemple permet d’apprécier la popularité du thème dans la littérature byzantine. 

L’histoire de Paul est rapportée par une recension du Synaxaire et a été composée à une date 

inconnue, probablement avant la fin du Xe siècle. Alors que les moines de son monastère 

demandent à connaître son degré de piété, ils ont une vision de lui au paradis. Paul leur enjoint 

d’y prendre ce qu’ils désirent. Ces derniers s’exécutent et cueillent une fleur, des rameaux, des 

branches ou des brins d’herbe. Tous, cependant, n’arrivent pas à ramener avec eux ce dont ils 

s’étaient saisis383. Ce récit illustre deux tendances : la nécessité de broder sur le motif de la 

cueillette au paradis mais aussi de montrer que ce qui s’y trouve ne peut être rapporté par 

n’importe qui. 

*** 

 Chacun de ces récits arbore sa part d’originalité mais tous partagent un socle commun, 

certains dépendant directement de l’Histoire d’Euphrosynos ou d’une source commune très 

semblable. Étant donnée la circulation du motif tant en grec qu’en arabe, sous la plume 

d’auteurs byzantins, coptes, syriens ou irakiens entre l’Antiquité tardive et le XIe siècle, on peut 

raisonnablement supposer que l’auteur de l’ApGreg en avait connaissance. Il choisit cependant 

 

380 De tous les récits relatifs au roi arabe al-Nuʿmān ibn al-Munḏir (fin VIe s.) dans la littérature arabo-islamique, 
Abū l-Faraǧ al-Iṣfahānī est le seul auteur à rapporter un ḫabar qui coïncide avec les sources chrétiennes. Voir à 
ce sujet A. Croq et S. Brelaud, « La mémoire d’al-Ḥīra : la notice de ʿAdī b. Zayd dans K. al-Aġānī au regard 
des sources tardo-antiques et médiévales », Arabica  (à paraître). 

381 Vie d’Irène de Chrysobalanton, éd. et trad. angl. Rosenqvist, chap. XVIII, p. 82-83. 
382 Ibid., chap. XXIV, p. 104-107. 
383 Synaxaire de Constantinople, éd. Delehaye, p. 285-288. 
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d’en renverser le sens, refusant explicitement à Grégoire la possibilité de se saisir d’une fleur 

de l’au-delà. Le même phénomène est perceptible avec l’épisode du poisson que l’ange interdit 

à Grégoire de toucher. Dans Risālat al-Ġufrān, il est dit que le croyant peut se saisir des 

poissons qui se trouvent dans les rivières de vin du paradis384. En revisitant ces deux motifs, 

l’auteur introduit un tabou pour le visionnaire et prend ses distances vis-à-vis du répertoire 

narratif contemporain. L’interdiction de « toucher » à ce qui se trouve dans l’au-delà est 

ancienne : Perséphone doit séjourner aux Enfers parce qu’elle a consommé quelques graines de 

grenade385. La menace de devenir si brillant que la nuit ne puisse plus s’installer rappelle le 

mythe d’Icare, qui manque de détruire la terre à cause de la course effrénée de son char386. 

Dans l’ApGreg comme dans les récits mythologiques, le tabou découle d’une dimension 

éthique et ne se justifie pas au moyen d’arguments théologiques. La notion « d’impureté », 

inhérente au concept de tabou, est implicite : la prohibition formulée par l’ange indique que 

l’humanité de Grégoire ne peut supporter la sacralité de la fleur et du poisson, due à leur 

propriété extraordinaire. Le visionnaire est donc autant frappé de tabou en étant « impur » que 

l’au-delà n’est tabou en étant « sacré »387. L’auteur souligne ainsi la distance ontologique entre 

Grégoire et les lieux qu’il visite et auxquels il reste fondamentalement étranger. 

XI.3.2. Un paradis sans boisson ni nourriture 

 Une logique prohibitive semblable se dégage de l’absence d’un lieu commun de la 

littérature de révélation : le banquet céleste. Dans l’ApGreg, plusieurs catégories de justes se 

tiennent dans des assemblées au sein de palais, assis sur des trônes. Ces scènes ont lieu au 

deuxième ciel et le vocabulaire utilisé contient moins d’évocations des réalités terrestres que 

dans la description du paradis et du temple. Les palais en question sont « faits de lumière et 

d’éclairs et de pièces de lumière, ornées par la glorification, cultivées par la splendeur, meublées 

 

384 Al-Maʿarrī, Risālat al-Ġufrān, éd. et trad. angl. van Gelder et Schoeler, p. 96-97 : fa-iḏā madda al-muʾmin 
ilā wāḥida min ḏālika al-samak šariba min fīhā ʿaḏban.  

385 Ce mythe persiste sous d’autres formes dans la littérature arabe, où des visiteurs se voient bannis du paradis 
pour avoir brisé un interdit, cf. H.M. El-Shamy, Folk traditions of the Arab world : a guide to motif 
classification, Bloomington, Indiana University Press, 1995, C955. 

386 La croyance que ce qui vient du paradis est une source de lumière se trouve également dans l’histoire rapportée 
par Abū l-Faraǧ : la pomme que la femme chrétienne trouve à son réveil « brilla dans les ténèbres de la nuit 
comme si elle était un astre éclatant » (fa-ašraqat fī l-ẓulmat al-layl ka-annahā kawkab durrī), Kitāb al-diyārāt, 
éd. ʿAṭiya, p. 51. 

387 Sur les rapports entre sacré, prohibition et impureté, voir Steiner, Taboo, p. 34-36. 
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par des types de l’honneur céleste » (§10a). L’auteur tente donc d’abstraire sa représentation 

des demeures célestes de références trop « matérielles ». 

Dans les textes précédemment mentionnés, les réjouissances des rétribués prennent la forme 

de véritables festins, où des mets et de la boisson sont consommés. Du côté des sources 

chrétiennes, le festin eschatologique est brièvement évoqué (Mt 8, 11) mais c’est seulement 

dans la littérature de révélation que l’on en trouve les descriptions les plus détaillées. Dans la 

Vie de Philarète le Miséricordieux, des hommes, des femmes et des enfants mangent les fruits 

au paradis388. L’ApAn et la Vision de Cosmas mentionnent aussi les tables de banquet préparées 

pour les justes389. Dans la Vie de Basile le Jeune, il est question d’un merveilleux banquet, où 

de jeunes pages servent le vin, ce qui rappelle certains versets coraniques390. Pourtant, l’auteur 

de la Vie de Basile prend la peine de préciser que la nourriture et le vin sont immatériels et 

célestes, comme le sont les rayons du soleil391. Le narrateur Grégoire, disciple de Basile, ne 

parvient pas à toucher son propre corps, indiquant ainsi au lecteur qu’il est dans un état 

immatériel392. Enfin, il rappelle que les rétribués ne ressentent pas de désir sexuel393. Ces 

précautions font référence à des points centraux de la polémique chrétienne contre l’islam, à 

savoir l’accusation de prôner un au-delà trop « charnel », où la nourriture, la boisson et l’activité 

sexuelle constituent une forme de rétribution394. Le Coran évoque en effet des banquets 

eschatologiques auprès de « jeunes hommes » (wildān) et de houris (Coran LVI). Comme 

mentionné plus haut, les hadiths transmis dans les ouvrages de ṣifat al-ǧanna explorent 

davantage ce sujet. Les visions de l’au-delà produites par des chrétiens à la période islamique 

tâchent donc le plus souvent de cultiver ce lieu commun tout en le faisant coïncider avec la 

théologie chrétienne. Ceci aboutit parfois à des discours, en apparence incohérents, qui tendent 

à diminuer la dimension « matérielle » du paradis, tout en cultivant le thème littéraire du 

banquet céleste. 

 

388 Vie de Philarète le Miséricordieux, éd. et trad. angl. Rydén, p. 114-115. 
389 Vision de Cosmas, éd. et trad. fr. Angelidi, p. 86-87, 96-97. Pour l’ApAn, voir Baun, Tales from Another 

Byzantium, p. 381-382. 
390 Vie de Basile le Jeune, éd. et trad. angl. Sullivan et alii, p. 262-265 (II). Ce parallèle n’est pas relevé par les 

éditeurs. 
391 Ibid., p. 256-257 (II). 
392 Ibid., p. 270-273 (II).  
393 Ibid., p. 512-515 (V). 
394 Ce sujet sera abordé plus en avant au chapitre XIII. Les grandes lignes de la polémique sont exposées dans B.H. 

Roggema, The Legend of Sergius Baḥīrā: Eastern Christian Apologetics and Apocalyptic in Response to Islam 
Leiden, Brill (The History of Christian-Muslim Relations 9), 2009, p. 121-128. 
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D’autres textes, comme le Livre des Rouleaux, stipulent clairement que la faim, la soif et les 

vêtements n’ont pas lieu d’être au paradis : 

It has neither food nor drink, because its breeze satisfies the souls. The dwellers 
therein have no sinful thought nor do they delight in sin. There is in it no hunger and 
no thirst, and its inmates are in no need of garments since there is no shame of 
nudity395.  

L’auteur de l’ApGreg ne cherche pas à véhiculer d’enseignements explicites mais son silence 

quant au banquet céleste est éloquent. À l’instar de l’auteur de cette section du Livre des 

Rouleaux, il dépeint un au-delà qui se démarque de toute une tradition littéraire. Pourtant, ni 

l’un ni l’autre ne devaient ignorer les passages scripturaires, ni la persistance du thème du festin 

eschatologique dans la production littéraire de leur époque. Comme dans les exemples des 

fleurs et des poissons insaisissables, cette omission de l’ApGreg revient en fait à ajouter un 

tabou et un interdit. Contrairement au reste de ces textes, son auteur ne cherche pas à renforcer 

la proximité de l’autre monde et du nôtre (par exemple, en en faisant passer un objet de l’un à 

l’autre), mais plutôt à en souligner la sacralité. 

XI.3.3. Ce que l’on ne saurait voir au sein d’une vision 

 En comparant l’ApGreg aux apocalypses tardo-antiques et médiévales, on relève d’autres 

cas de « limitations » de l’action de Grégoire au cours de son voyage, là où d’autres visionnaires 

disposaient d’un accès plus large. Grégoire voit le Royaume des cieux, qui est un palais 

splendide, dans lequel résident les apôtres et les prophètes. L’ange l’amène jusqu’à la porte 

mais il ne peut y entrer (§16b). Grégoire ne rencontre que Jean-Baptiste, Moïse, Pierre et Paul, 

lorsque ceux-ci sortent du palais. Comparé aux visionnaires des apocalypses tardo-antiques et 

médiévales, Grégoire ne rencontre qu’un nombre très restreint de figures vétéro-testamentaires. 

Alors que Paul, Marie et Muḥammad voient de très nombreux prophètes au cours de leur 

ascension respective (une quarantaine dans l’ApPaul), seuls Moïse et les trois patriarches sont 

mentionnés dans l’ApGreg396. Leur demeure lui reste interdite, ainsi que le reste des cieux : il 

voit les lumières du quatrième ciel (§18a) mais il ne poursuit pas son ascension au-delà397. Dans 

 

395 Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 137 ; ms. Paris, ar. 76, f. 50r.  
396 Voir par exemple ApPaul, trad. fr. Kappler et Kappler, §44-49. 
397 Les apocalypses précisent souvent le nombre de cieux, qui varie le plus souvent entre trois et sept. Sur l’origine 

des « sept cieux » dans la tradition apocalyptique, voir A.Y. Collins, « The Seven Heavens in Jewish and 
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la mesure où la Chronique jusqu’en 1234 nous rapporte que Jésus-Christ avait été placé au 

quatrième ciel, selon les musulmans, il n’est pas impossible que cette croyance ait été courante 

à l’époque de la rédaction de notre texte398. Ceci expliquerait pourquoi Grégoire ne rencontre 

pas Dieu en personne.  

L’absence de Dieu est en effet frappante. La présence divine se limite à la voix du Seigneur 

(ṣawt al-Rabb) dans l’ApGreg, alors que la plupart des visionnaires « voient » Dieu, d’une 

manière ou d’une autre, dans les apocalypses399. Tous les visionnaires n’ont pas la chance 

d’échanger avec Jésus-Christ comme le font Marie et Paul : la vision peut être très brève, 

comme dans la Vie d’André Salos, ou elliptique, comme dans le cas d’Anastasia, qui ne voit 

que « le trône de Dieu »400. L’ApGreg instaure une distance supplémentaire vis-à-vis du divin 

et ceci a pour effet de renforcer le rôle médiateur de l’icône de Jésus-Christ. 

La distance induit une absence de communication entre Grégoire et les instances divines. La 

demande d’intercession n’apparaît pas dans l’ApGreg, alors qu’il s’agit d’une scène très 

importante du genre des apocalypses, qui revêt souvent un contenu théologique central, comme 

l’a montré Richard Bauckham401. Le visionnaire profite en effet de sa rencontre avec Dieu pour 

implorer le pardon pour les suppliciés, dont la vision des châtiments lui inspire de la pitié. 

L’obtention du repos du dimanche pour les damnés est un moment crucial de l’ApPaul, de 

même que l’est la négociation des cinq prières quotidiennes dans les récits de Miʿrāǧ. Dans 

l’ApAn, ce n’est pas Anastasia elle-même qui intercède mais Marie, ce qui montre la persistance 

 

Christian Apocalypses », in Death, Ecstasy, and Other Worldly Journeys, éd. J.J. Collins et M. Fishbane, 
Albany, New York, State University of New York Press, 1995, p. 59-93. L’ApGreg fait partie de ces rares 
apocalypses où le nombre des cieux n’est pas mentionné. C’est aussi le cas de 3 Baruch, apocryphe grec tardo-
antique, où l’archange Michel peut accéder au cinquième ciel et la porte se ferme derrière lui. 3 Baruch, trad. 
angl. Kulik, p. 304-305. 

398 Chronique jusqu’en 1234, éd. Chabot, p. 227. Ce segment de la chronique dépend de la chronique perdue de 
Denys de Tell-Mahre mais la comparaison avec d’autres citations indirectes révèlent que l’auteur de la 
Chronique jusqu’en 1234 y ajoute plusieurs éléments d’ordre eschatologique, cf. B. Jacobs, « The Rise of Islam 
according to Dionysius of Tell-Maḥrē: Tentative Reconstruction through Three Dependent Texts », Le Muséon 
132, 3-4 (2020), p. 216. 

399 C’est d’ailleurs un sujet de controverse chez les auteurs musulmans, voir J. van Ess, « Le Miʿrāǧ et la vision 
de Dieu dans les premières spéculations théologiques en Islam », in Le voyage initiatique en terre d'Islam : 
ascensions célestes et itinéraires spirituels, éd. M.A. Amir Moezzi, Louvain / Paris, Peeters (Bibliothèque de 
l'École des hautes études 103), 1996, p. 27-56. La Vision de Cosmas constitue une exception au sein des 
apocalypses byzantines.  

400 Vie d’André Salos, éd. et trad. angl. Rydén, p. 56-57. 
401 R. Bauckham, The Fate of the Dead: Studies on the Jewish and Christian Apocalypses, Leiden, Brill 

(Supplements to Novum Testamentum 93), 1998, p. 132-148. Le sujet de l’intercession est souvent central au 
sein des visions relayées par la littérature hagiographique, voir l’exemple déjà cité de la vision d’une vierge 
dans Les apophtegmes des pères (coll. syst.), éd. et trad. fr. Guy, vol. III, chap. XVIII, §49, p. 118-133. Sur 
l’importance de ce thème dans les voyages aux enfers en copte, voir Rogozhina, "And from his side came blood 
and milk", p. 181-182. 
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de ce thème dans les textes médiévaux402. Dans l’ApGreg, Marie défend l’humanité devant 

Dieu, mais aucune demande de miséricorde pour les morts ne figure dans le texte, ni de la part 

de Marie, ni de celle du narrateur. 

L’idée du repos des damnés n’est pourtant pas absente de l’ApGreg. Il y est bien dit que les 

moines pécheurs bénéficient d’un repos certains jours de la semaine, preuve que l’auteur 

partageait ce type de croyances (§29b). Le fait que Grégoire ne « voit » ni Dieu, ni ne sollicite 

la miséricorde divine pour les pécheurs contribue à faire de l’au-delà dépeint par notre texte un 

lieu stable, où la situation des âmes des morts ne peut être altérée. Ce faisant, la « révélation » 

porte sur les êtres humains et pas sur des « mystères divins », comme l’indiquent les titres de 

certains manuscrits403. Le divin à proprement parler reste hors de la vue de Grégoire, en même 

temps que la faune et la flore des lieux paradisiaques demeurent hors de sa portée.  

*** 

 L’analyse littéraire révèle la profonde influence de l’héritage tardo-antique, tant sur la 

forme que sur le contenu de notre apocalypse. Il est très probable que l’ApPaul ait conféré à 

l’ApGreg sa structure globale et ses thèmes principaux. Sa relation à la littérature 

contemporaine, produite notamment en grec et en arabe aux VIIIe/Xe siècles, est plus complexe. 

Par l’attention qu’il porte aux matériaux précieux, aux descriptions de la nature et de 

l’architecture, la démarche de l’auteur de l’ApGreg s’inscrit pleinement dans le mouvement 

littéraire des visions de cette époque. Du point de vue du genre, son œuvre se rattache aux 

apocalypses produites durant la période médio-byzantine. Elle partage également avec elles une 

dimension « picturale », marquée par le répertoire iconographique. Plusieurs autres éléments, à 

commencer par le découpage du texte en ṣifa, montrent sa proximité avec la littérature arabo-

islamique. La place de l’ApGreg à la croisée d’influences diverses illustre bien la « contiguïté », 

dont je parlais en introduction, entre les littératures byzantine, arabe chrétienne et arabo-

islamique. Le statut de l’ApGreg est d’autant plus exceptionnel qu’il n’existe pas d’autres 

apocalypses personnelles arabes chrétiennes présentant le même degré d’originalité et de 

cohérence narrative. 

En la replaçant au sein de l’histoire de la littérature de l’Orient méditerranéen, le trait le plus 

remarquable de l’œuvre réside probablement dans la distance prise vis-à-vis de motifs en vogue 

 

402 Pour l’ApAn et l’ApThéo, voir Baun, Tales from Another Byzantium, p. 276-273. 
403 Le groupe τ donne le titre suivant : منھجو ةنجلا ةیھلالاا رئارسلا ھل تفشكنا فیكو سویروغیرغا لضافلا سیدقلا ةصق  

(transcription du garshuni, à partir du ms. S, daté de 1444), « Histoire du saint et vertueux Grégoire et de la 
manière dont lui furent révélés les mystères divins, le paradis et la Géhenne ».  
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à l’époque de sa composition. La cueillette au paradis de fruits qui permettront au visionnaire 

de démontrer la véracité de ses dires, le banquet céleste et la vision de Dieu sont autant 

d’éléments que l’auteur de l’ApGreg ne pouvait ignorer, étant donnée sa connaissance des textes 

contemporains, perceptible dans d’autres passages. Il s’en éloigne consciemment pour instaurer 

de nouveaux tabous dans l’expérience visionnaire. Ce procédé fait de l’au-delà un monde plus 

intouchable et immuable, où rien n’est amené à bouger, pas plus le paysage que les âmes, 

jusqu’à la fin des temps. Il fait aussi reculer le divin, rendu inaccessible, si ce n’est par la 

médiation de l’icône, mais on reviendra plus loin sur le sens de cette distanciation. Son 

implication directe pour le lecteur est que l’attention est avant tout portée sur les hommes, les 

justes comme les damnés, et sa manière de parler de leurs bonnes et de leurs mauvaises actions 

nous en apprend davantage sur sa vision de la société qui l’entoure que sur ses connaissances 

en matière de théologie.  
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XII. L’APGREG ET LE MONDE D’ICI-BAS 

  En décrivant les habitants et les demeures de l’au-delà, l’ApGreg se penche aussi sur les 

problématiques du monde d’ici-bas404. La division entre rétribués et suppliciés reflète les 

préoccupations de son auteur et le système de valeurs qu’il promeut. Ceci n’est pas propre à 

l’ApGreg mais aux représentations de l’au-delà en général, comme le disait si bien Évelyne 

Patlagean405 : 

Les sociétés médiévales chrétiennes ont situé leurs systèmes de normes et de 
valeurs, leur hiérarchie des pouvoirs et des personnes, dans un ordre cosmique 
particulier. La représentation de l’autre monde revêt dès lors une fonction 
justificative importante. 

Cette idée est d’autant plus importante lorsque l’on parle des chrétiens de Syrie-

Mésopotamie, qui ne disposaient pas d’outils politiques pour véhiculer leurs idées. Dans leur 

cas, la régulation et la norme sont exprimées dans la littérature canonique, qui ne traitaient que 

ponctuellement des pratiques des laïcs. Il nous incombe donc à présent d’étudier le rapport entre 

le discours en œuvre dans l’ApGreg et son auditoire, en tâchant de nous interroger sur les 

fonctions qui lui étaient assignées dans son contexte historique de composition. Ce faisant, nous 

sommes invités à considérer l’ApGreg comme un témoin de la manière dont le membre d’une 

minorité politique se représentait les problèmes auxquels les chrétiens avaient à faire face, en y 

apportant des solutions « concrètes » (les bons comportements) et « abstraites » (les bonnes 

croyances).  

XII.1. LA FONCTION PASTORALE 

 La fonction des apocalypses a été abondamment discutée par les chercheurs. David 

Hellholm proposait d’ajouter à la définition de John J. Collins, déjà évoquée, que les 

 

404 Cf. le titre évocateur de l’ouvrage de B.O. Vuckovic, Heavenly journeys, earthly concerns: the legacy of the 
Miʿraj in the formation of Islam, New York / London, Routledge, 2005. Sur l’autre monde comme 
« hétérotopie » dans les apocalypses tardo-antiques, voir la lecture et les hypothèses très influencées par Michel 
Foucault de M. Henning, « Hell as ‘Heterotopia’: Edification and Interpretation from Enoch to the Apocalypses 
of Peter and Paul », in Between Canonical and Apocryphal Texts: Processes of Reception, Rewriting, and 
Interpretation in Early Judaism and Early Christianity, éd. J. Frey et alii, Tübingen, Mohr Siebeck 
(Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament 419), 2019, p. 309-331. 

405 Patlagean, « Byzance et son autre monde. Observations sur quelques récits », p. 201.  
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apocalypses sont « intended for a group in crisis with the purpose of exhortation and/or 

consolation by means of divine authority »406. Cette addition n’a pas toujours été adoptée, dans 

la mesure où il paraît difficile d’attribuer une fonction unique à des textes si différents. Adela 

Yarbro Collins proposait de la modifier, en rappelant que ce genre de texte cherche à influencer 

tant la compréhension que le comportement du destinataire407. Pour appuyer cette réflexion en 

ne citant qu’un exemple, les récits de Miʿrāǧ ont vocation à asseoir l’autorité du prophète 

Muḥammad devant les musulmans et à convaincre les non-musulmans de la nécessité de la 

conversion408. Ils fournissent également une sorte de code moral, en dictant les bonnes et les 

mauvaises conduites409. Ils viennent enfin justifier certaines croyances : dans le testament qui 

lui est attribué, Ibn Ḥanbal dit que le paradis et l’enfer existent parce que le prophète les a vus, 

se référant ainsi à son ascension pour établir un élément de son credo410. La diversité des usages 

du Miʿrāǧ prouve qu’un texte aussi riche peut endosser plusieurs fonctions. En ce qui concerne 

l’ApGreg, tâchons en premier lieu de discerner l’un de ses aspects les plus prégnants, à savoir 

sa fonction pastorale.  

XII.1.1. Un texte « populaire » ? La question du public 

 Avec un protagoniste comme l’ermite Grégoire d’Édesse, le genre des apocalypses 

personnelles effectue une sortie hors du « continent apocryphe »411. Grégoire n’est pas une 

figure néo-testamentaire, ni même un saint qui serait commémoré dans le calendrier, dont on 

aurait conté la vie et lu les œuvres. Il constitue plutôt un paradigme, celui de l’ermite chrétien, 

si souvent mentionné dans les sources orientales de l’époque médiévale, tant sous la plume des 

 

406 D. Hellholm, « The Problem of Apocalyptic Genre and the Apocalypse of John », Semeia 36 (1986), p. 27. 
407 A.Y. Collins, « Apocalypse Now: The State of Apocalyptic Studies Near the End of the First Decade of the 

Twenty-First Century », The Harvard Theological Review 104, 4 (2011), p. 450. 
408 Certaines adaptations du Miʿrāǧ traduisent ainsi la volonté de s’adresser à un public non-arabo-musulman, par 

exemple iranien de culture zoroastrienne, voir M.E. Subtelny, « The Islamic Ascension Narrative in the Context 
of Conversion in Medieval Iran. An Apocalypse at the Intersection of Orality and Textuality », in Orality and 
Textuality in the Iranian World. Patterns of Interaction Across the Centuries, éd. J. Rubanovich, Leiden, Brill 
(Jerusalem Studies in Religion and Culture 19), 2015, p. 93-129. Voir aussi les remarques de M. van Esbroeck, 
« La portée politico-religieuse des visions pour la conversion des peuples », Revue de l'Institut catholique 83 
(1995), p. 87-104. 

409 Sur ce qu’elle appelle « The Formation of Communal Morality », voir Vuckovic, Heavenly journeys, earthly 
concerns, p. 97-121. 

410 W.M. Watt, Islamic creeds: a selection, Edinburgh, Edinburgh University Press (Islamic surveys), 1994, p. 31. 
411 J’emprunte cette expression à J.-C. Picard, Le continent apocryphe : essai sur les littératures apocryphes juive 

et chrétienne, Turnhout, Brepols (Essais sur les littératures apocryphes juive et chrétienne), 1999. 
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auteurs chrétiens que musulmans412. Ce type de personnages devait être familier et populaire 

aux yeux des destinataires. Ces derniers n’étaient pas uniquement des moines. L’auteur accorde 

une très grande importance aux laïcs (al-ʿilmāniyyīn), dont le sort occupe la plus grande partie 

du texte. Il en fait même une catégorie à part entière (§12) : pas complètement exempts de vices, 

les laïcs peuvent se frayer un chemin jusque dans les demeures célestes, pour peu qu’ils 

respectent quelques conditions. Le fait que le texte parle du peuple explique donc certainement 

sa popularité, dont témoigne sa réception au sein des communautés chrétiennes arabisées413.  

Populaire, l’ApGreg l’est donc à plus d’un titre. Ceci n’implique pas qu’elle soit écrite dans 

une variété linguistique « médiocre », ni qu’elle ait été lue ou cultivée par les basses couches 

de la société : dans la littérature médiévale, que ce soit en Orient ou en Occident, le sujet de 

l’au-delà est traité par des textes si populaires que les savants en prenaient compte dans leur 

réflexion414. Le riche vocabulaire de l’auteur de l’ApGreg, son recours à la métaphore et sa 

manière de réinventer des lieux communs confèrent à son œuvre une certaine qualité littéraire 

et intellectuelle. En étudiant sa réception dans le volume I, on a vu qu’elle avait été lue et copiée 

par des membres importants de la hiérarchie ecclésiastique des Églises de rite syriaque415. Elle 

n’est pourtant jamais citée dans leurs écrits : alors qu’elle semble connue de tous, personne ne 

se réclame du discours de l’ApGreg. C’est qu’elle nourrit la suspicion de la tradition savante. 

La question du patriarche melkite d’Alexandrie, Marc III (r. 1180-1209), sur la « véracité » des 

visions rapportées par Paul et Grégoire, se trouve dans un recueil de questions canoniques 

soumis à un synode à Constantinople416. Le doute du patriarche melkite et la nécessité de 

s’enquérir du bienfondé de ces textes auprès des plus hautes autorités hiérarchiques montre que 

l’ApGreg pouvait difficilement faire autorité dans le cadre d’une réflexion théologique. Il en 

 

412 Voir S.A. Mourad, « Christian Monks in Islamic Literature: A Preliminary Report on Some Arabic 
Apophtegmata Patrum », Bulletin of the Royal Institute for Inter-Faith Studies 6, 2 (2004), p. 81-98. 

413 Le fait que les manuscrits émanent de milieux ecclésiastiques ne signifie pas que le texte n’était pas lu par les 
laïcs. Le cas des amulettes et de certaines prières telle que celle de la Prière de saint Cyprien, est parlant à cet 
égard : alors que le texte était bien connu au sein des différentes couches de la population, seuls les exemplaires 
produits dans les monastères survivent, voir G.A. Peers et B. Roggema, Orthodox magic in Trebizond and 
Beyond: a fourteenth-century Greco-Arbic Amulet Roll, Seyssel, La Pomme d'Or, 2018. Je remercie Barbara 
Roggema de m’avoir signalé cet exemple. 

414 Je m’inspire des réflexions de Jacques Le Goff dans « Aspects savants et populaires des voyages dans l'au-delà 
au Moyen-âge », in L'imaginaire médiéval. Essais, Paris, Gallimard (Bibliothèque des histoires), 1985, p. 103-
119. Sur la popularité des textes eschatologiques dans la culture islamique, voir B. Shoshan, « High Culture and 
Popular Culture in Medieval Islam », Studia Islamica 73 (1991), p. 84-85. Pour Byzance, voir Baun, Tales from 
Another Byzantium, p. 120-129. 

415 À ce sujet, voir chap. VIII, §3.2. 
416 Questions canoniques du patriarche Marc d’Alexandrie, éd. Gédéon, p. 172. Sur ce témoignage unique de la 

réception de l’ApGreg en contexte melkite, voir chap. VIII, §3.3. 
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souligne en même temps la dimension « populaire », démontrant que son succès était 

comparable à celui de l’ApPaul. Un doute similaire est observable chez les théologiens 

musulmans : ces derniers se méfient de certaines visions, pourtant très fameuses, sans pour 

autant nier qu’elles puissent être une source de savoir417. 

La vocation de l’ApGreg de s’adresser au peuple est d’autant plus notable que sa lecture est 

liée au cycle liturgique du Carême. Dans le premier volume, j’ai montré qu’elle était transmise 

au sein de compilations contenant en grande partie des homélies pseudépigraphiques et des 

sermons liés à ce temps liturgique418. Les révélations sur le sort de l’âme après la mort 

entretiennent une relation étroite avec la liturgie funéraire419. Elles illustrent les différentes 

étapes par lesquelles passent les défunts et viennent ainsi soutenir les commémorations 

liturgiques, qui ont lieu les troisième, neuvième et quarantième jours après le décès420. Ce n’est 

donc pas un hasard si les parents de Philothée demeurent trois jours aux enfers dans le Martyre 

de Philothée d’Antioche, ni que l’ascension de Théodora dure 40 jours dans la Vision de Basile 

le Jeune421. L’ApAn indique qu’Anastasie est partie durant trois jours, tandis que l’ApPaul 

stipule que les âmes jugées ont quitté leur corps depuis sept jours. Une fois de plus, l’ApGreg 

prend la liberté de réinventer un motif ancien, puisque la révélation de Grégoire dure 21 jours, 

nombre que je n’ai pu retrouver nulle part ailleurs. Trois semaines correspondent néanmoins à 

un cycle du calendrier liturgique, celui de la commémoration des morts. Ce cycle, appelé baʿūṯā 

ou « rogations » dans les églises de rite syriaque, commence la semaine du jeûne des Ninivites 

et finit avec le cycle du Carême à proprement parler, formant ainsi la période septuagésimale 

du « grand Carême »422. Ce temps liturgique fait office de préparation à la pénitence ; les 

vendredis et les dimanches sont consacrés à la commémoration des prêtres défunts, des fidèles 

défunts puis des étrangers défunts423. Il est difficile d’envisager que les 21 jours que dure le 

 

417 J.P. Berkey, Popular preaching and religious authority in the medieval Islamic Near East, Seattle, University 
of Washington Press (Publications on the Near East), 2001, p. 81-86. 

418 Sur les thèmes abordés durant le Carême, voir Léontios de Néapolis, Vie de Jean l’Aumônier, éd. et trad. 
fr. Festugière, p. 395 et 506 : « Car le bienheureux [Jean] discourait toujours aussi sur le ressouvenir de la mort 
ou du départ de l’âme, et surtout quand il y avait peste ou famine ou que revenaient les saints jours de jeûne ». 

419 Voir les citations de la liturgie funéraire dans la Vision de Cosmas, éd. et trad. fr. Angelidi, p. 85 et 95. 
420 van Lantschoot, « Révélations de Macaire et de Marc de Tarmaqa sur le sort de l’âme après la mort », p. 161-

166. 
421 Martyre de Philothée d’Antioche, trad. angl. Rogozhina, p. 336. Vie de Basile le Jeune, éd. et trad. angl. Sullivan 

et alii, p. 258-259 (II). 
422 B. Varghese, West Syrian Liturgical Theology, Aldershot, Ashgate, 2004, p. 136. 
423 Voir J. Tomajean, « Les trois vendredis consécutifs pour la commémoration des défunts et le culte des morts 

dans la liturgie syrienne », Parole de l’Orient 2 (1971), p. 379-388. 
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voyage de Grégoire fasse référence à autre chose que cela. De plus, on trouve dans quelques 

manuscrits des souscriptions qui s’adressent aux « auditeurs » (al-sāmiʿūn) de l’ApGreg, 

preuve qu’elle a bien été, à quelques reprises au moins, lue à un auditoire. 

Mon hypothèse est donc que l’ApGreg était initialement pensée dans le cadre d’un temps 

bien particulier, celui des défunts, dont elle devait révéler le sort aux fidèles. Elle avait vocation 

à être lue, comme lecture personnelle ou commune, dans des milieux monastiques, 

ecclésiastiques ou laïcs. Elle délivre un enseignement simple aux fidèles quant au sort de l’âme, 

enseignement approprié aux circonstances des prières et des aumônes faites à l’égard des 

défunts. Je ne veux pas dire par là que l’ApGreg n’avait été conçue que pour un cadre liturgique 

bien précis, mais plutôt qu’elle s’inscrit dans un cycle, celui du Carême et de la liturgie 

funéraire. 

De plus, l’ApGreg s’adresse aussi bien aux clercs qu’aux simple believers, pour reprendre 

l’expression de Jack Tannous424. De manière générale, les thèmes abordés constituent des 

éléments typiques du discours des prêcheurs dans le monde islamique, toutes religions 

confondues. Ces textes mettent souvent en scène des acteurs de la société, soucieux d’influencer 

leurs comportements425. L’auteur de l’ApGreg manifeste son souci des méfaits du quotidien 

chez certaines catégories de pécheurs, comme celle de « ceux qui volaient le fourrage des 

bêtes » (§25aj). De fait, la section qui regroupe les pécheurs en tout genre (§25) est de loin la 

plus longue, alors que les péchés décrits sont souvent moins graves que ceux des autres sections 

et directement liés au milieu des laïcs. Ces éléments soulignent la dimension « populaire » de 

l’ApGreg, dans le sens d’un texte qui parle du peuple mais aussi, en partie, au peuple. 

XII.1.2. La théodicée comme compensation 

  Arrêtons-nous ici sur le discours moralisant de l’ApGreg, qui me paraît constituer le socle 

rhétorique de l’idéal de justice véhiculé par le texte. Au sein du genre des apocalypses, Jane 

Baun préférait opposer aux apocalypses « politiques » les apocalypses « morales » (ce que 

j’appelle les apocalypses « personnelles »), qui tendent à faire endosser aux individus la 

responsabilité de leur salut426. Décrire les bonnes actions des rétribués et les péchés des 

 

424 Tannous, The Making of the Medieval Middle East. 
425 Berkey, Popular preaching and religious authority in the medieval Islamic Near East, p. 46-50, 68-69.  
426 J.R. Baun, « The moral apocalypse in Byzantium », in Apocalyptic time, éd. A.I. Baumgarten, Leiden, Brill 

(Numen book series. Studies in the history of religions 86), 2000, p. 256-257. 
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suppliciés revient à dire « faites mais ne faites pas ». Le discours est d’autant plus convaincant 

que le jugement dépeint par l’ApGreg a lieu immédiatement après la mort. La théodicée succède 

à la justice humaine et vient offrir un équilibre là où un déséquilibre est ressenti. En exposant 

les châtiments des suppliciés, l’auteur pointe du doigt un problème, en même temps qu’il en 

expose la « solution », soit un dénouement supportable aux yeux d’un croyant427. 

La justice de l’au-delà implique que le pécheur reçoive un châtiment à la mesure de son 

crime. Aux enfers, Grégoire voit deux modes de châtiments, bien identifiés par Martha 

Himmelfarb dans sa typologie des voyages aux enfers : ceux qui suivent la loi du talion (le 

fautif est puni par là où il a péché) et le supplice « environnemental », où la punition consiste à 

être placé dans un environnement hostile (un lac de feu, des bêtes sauvages, etc.)428. Il me 

semble que le premier mode est plutôt utilisé lorsque l’on parle d’un type de péchés précis, 

tandis que le second est destiné à un type d’individus (les moines, les prêtres juifs, etc.). Dans 

un certain nombre de textes, les punitions peuvent être inspirées de châtiments en vigueur dans 

le monde d’ici-bas, comme on le verra plus loin. Toutefois, il ne faudrait pas voir dans chaque 

crime mentionné dans l’ApGreg le renvoi à un contexte particulier. Une fois de plus, on doit 

distinguer les « lieux communs » des innovations car les apocalypses tendent à mettre en scène 

les mêmes pécheurs, et ce quelles que soient la langue et l’époque. Par exemple, il y est toujours 

question des châtiments des femmes, coupables d’adultère ou d’infanticide : il s’agit là d’un 

reproche « intemporel », qui ne renvoie à aucune circonstance précise mais relève de 

l’obsession manifeste des auteurs masculins sur ce sujet429. Dans la suite de l’exposé, on 

s’intéressera donc davantage aux catégories de pécheurs qui ne figurent que dans l’ApGreg, ou 

qui, du moins, ne sont pas des lieux communs de cette littérature.  

Contrairement à ce que l’on avait pu observer pour la littérature islamique, qui tendait à 

privilégier le thème du paradis sur celui de l’enfer durant la période de formation, l’ApGreg 

accorde une grande importance à la mention des péchés et des peines. Le jugement céleste vient 

donc compenser la situation terrestre. La description de l’au-delà permet de prescrire mais aussi, 

dans une large mesure, de prohiber. Néanmoins, ce détour par l’imaginaire collectif est 

révélateur d’une incapacité à faire marcher la société dans le sens voulu. L’appartenance de 

l’auteur à une minorité politique nous fournit une explication : ne pouvant recourir à la 

 

427 Je m’inspire ici de pages sur le discours des clercs dans l’Occident médiéval dans J. Baschet, La civilisation 
féodale de l'an mil à la colonisation de l'Amérique, 4e éd., Paris, Éditions Flammarion (Champs), 2018, p. 535 
et sq. 

428 Himmelfarb, Tours of Hell, chap. IV et V. 
429 Ibid., p. 96-103. 
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coercition dans le monde d’ici-bas, il inscrit son discours dans l’au-delà, soit le seul espace-

temps où un pouvoir « chrétien » (la justice du Dieu des chrétiens) est encore à même de 

s’exprimer. Une vision de la justice divine devait offrir espoir et consolation aux fidèles, en 

même temps qu’elle devait les encourager à demeurer dans la religion qui leur garantirait le 

salut. Au début de la traversée des enfers, l’ange dit à Grégoire que les demeures célestes sont 

« pour qui a été baptisé et qui a cru en la sainte Trinité » (§19), soulignant ainsi la relation 

exclusive entre le peuple chrétien et un au-delà paradisiaque. 

XII.1.3. La dimension performative : une comparaison entre la Chronique de 
Zuqnin et l’ApGreg 

 Plusieurs parties de l’ApGreg se rapprochent de la dimension « performative » du 

langage. Si l’on croit en son message, les méchants sont punis au moment où l’ange dit qu’ils 

sont punis, comme lorsque le juge déclare « Coupable ! » au tribunal430. L’ApGreg ne se 

contente donc pas de décrire : en distinguant les bons des mauvais comportements, elle invite 

à passer l’acte. L’invitation est d’autant plus pressante que les conséquences des péchés sont 

mises en scène de manière dramatique. Les tortures infligées aux suppliciés sont d’une violence 

inouïe et l’auteur ne nous épargne pas les détails de leurs cris de douleur. L’évocation de la 

rétribution ou du châtiment eschatologique est un biais connu des orateurs, chrétiens comme 

musulmans, à l’époque médiévale431. La menace devait revêtir un poids supplémentaire si elle 

était doublée d’une description apte à éveiller la peur et la répulsion de l’auditoire, comme le 

fait l’ApGreg. Sa popularité au sein des communautés chrétiennes du Moyen-Orient indique 

qu’on lui prêtait une certaine efficacité en la matière. 

Parler de la « performativité » de l’ApGreg nous permet, en outre, de distinguer la fonction 

de son discours de celle d’autres textes abordant des sujets communs. La dernière partie de la 

 

430 Stricto sensu, un énoncé performatif induit un acte ou même exécute un acte, voir J.L. Austin, Quand dire, c'est 
faire, Paris, Éditions du Seuil (L'ordre philosophique), 1970, p. 39-43. En appliquant « performatif » à un 
discours, je suis consciente de m’éloigner un peu de la définition de l’inventeur. Sur cette dimension dans les 
textes eschatologiques produits en milieu musulman, voir Lange, Justice, punishment, and the medieval Muslim 
imagination, p. 168-169. 

431 Ceci est particulièrement vrai dans les ouvrages invitant au combat contre les infidèles (ǧihād) au tout début 
des croisades, cf. l’exemple étudié dans N. Christie, « Paradise and Hell in the Kitāb al-Jihād of ʿAlī b. Ṭāhir 
al-Sulamī (d. 500/1106) », in Roads to Paradise: Eschatology and Concepts of the Hereafter in Islam, éd. S. 
Günther et T. Lawson, Leiden, Brill (Islamic History and Civilization 136.1-2), 2017. Sur l’usage de 
l’eschatologie comme d’un moyen de pression sociale, voir M. Tillier, « The Qāḍī Before the Judge: The Social 
Use of Eschatology in Muslim Courts », in The Divine Courtroom in Comparative Perspective, éd. A. 
Mermelstein et S.E. Holtz, Leiden, Brill (Biblical Interpretation Series 132), 2014, p. 260-275.  
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Chronique de Zuqnin évoque des crimes commis par certains individus que l’on retrouve dans 

l’ApGreg. Celle-ci est écrite en syriaque, dans le dernier quart du VIIIe siècle, par un auteur 

familier de la langue arabe et qui se présente comme contemporain des événements432. Pour 

l’année 772-774, on y trouve une complainte vis-à-vis d’une série de mauvaises actions : ceux 

qui profanaient les tombes, ceux qui faisaient de faux témoignages, ceux qui pratiquaient 

l’usure, ceux qui étranglaient les autres avec des outils de torture, ceux qui faisaient partie de 

la police433. Sans multiplier les exemples, il est clair que les deux œuvres déplorent les mêmes 

phénomènes. Ces affinités thématiques pourraient nous laisser supposer qu’elles renvoient aux 

mêmes événements mais une datation aussi haute pour l’ApGreg me semble peu probable.  

Il nous importe ici de souligner qu’elles arborent des stratégies rhétoriques bien distinctes. 

L’auteur de la Chronique de Zuqnin cherche à transmettre « sa » réalité historique, dont il se 

présente comme témoin oculaire, en la cousant de citations bibliques434. Il y ajoute de 

nombreuses justifications, tirées de l’Écriture, qui viennent expliquer la situation dans laquelle 

se trouvent les chrétiens. L’auteur de l’ApGreg, quant à lui, ne se contente pas de constater des 

méfaits : il offre à voir leurs conséquences et donne implicitement la solution pour les éviter. 

L’écart rhétorique qui sépare les deux œuvres est certainement lié au fait qu’elles étaient 

destinées à des publics distincts. La Chronique de Zuqnin reflète l’érudition de son auteur en 

matière de connaissance des Écritures et de leur interprétation. Elle s’adresse à des personnes 

en quête d’une grille de lecture des événements et, a fortiori, au public des monastères435. Elle 

arbore ainsi un ton fataliste qui n’apparaît à aucun moment dans l’ApGreg : même quand Marie 

se plaint des chrétiens, Grégoire est chargé de les tirer de leurs errances, laissant ainsi la porte 

ouverte au salut par l’action. 

 

432 Sur l’identité de l’auteur de la Chronique de Zuqnin, voir Debié, L’écriture de l’histoire en syriaque, p. 11-14. 
Pour une hypothèse quant aux différentes phases de rédaction de cette dernière partie, voir P. Wood, « The 
Chroniclers of Zuqnin and Their Times (c. 720-75) », Parole de l'Orient 36 (2011), p. 549-568. 

433 Chronique de Zuqnin, éd. Chabot, vol. II, p. 320-330 ; trad. angl. Harrak, p. 277-284. 
434 Elle relève de ce que John Austin appelle des « énoncés constatifs » (constative language), soit un discours 

essentiellement descriptif, qui s’oppose aux « énoncés performatifs » (performative language), Austin, Quand 
dire, c'est faire, p. 139-149. 

435 « Ces textes n’étaient pas destinés à une audience large ni à une lecture publique mais d’abord au monde des 
monastères pour lesquels elles furent composées », Debié, L’écriture de l’histoire en syriaque, p. 127. Sur le 
monastère de Zuqnin comme lieu d’érudition, voir Ibid., p. 161. 
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XII.2. LES CHRETIENS ET LES AUTRES 

 En arborant un discours qui invite à l’acte, l’ApGreg reflète les inquiétudes de l’auteur 

vis-à-vis de phénomènes contemporains, face auxquels il tente de réagir. Le texte mentionne à 

plusieurs reprises ceux qui sont restés chrétiens en dépit de circonstances défavorables et ceux 

qui ont cessé de l’être. Quoique les musulmans ne soient jamais nommés, ni même aucun mot 

de la racine s-l-m renvoyant à leur religion, c’est bien la conversion des chrétiens à l’islam que 

craint l’auteur et qui le pousse à adopter une rhétorique défensive. Cette dernière consiste 

d’abord à convoquer des antagonistes, qui sont placés face aux chrétiens. Elle revient ensuite à 

décrier les apostats et à faire l’éloge de ceux qui souffrent le martyre. L’auteur rappelle 

également au fil du texte quelques pratiques essentielles et « discriminantes » de la religion 

chrétienne. 

XII.2.1. Les juifs, les ḥunafāʾ et les « nations » 

 Un lecteur peu familier des textes syriaques et arabes chrétiens produits durant les 

premiers siècles de l’Islam s’étonnerait de trouver plus de critiques des juifs (yahūd) et des 

païens (ḥunafāʾ) que des musulmans436. La polysémie n’est pas complètement anodine, dans la 

mesure où la polémique chrétienne contre l’islam tend à associer les musulmans au 

paganisme437. Comme mentionné plus haut, on trouve dans l’ApGreg une occurrence des 

ḥunafāʾ (§19) et celle-ci renvoie certainement aux musulmans. On doit cependant s’interroger : 

si l’une des fonctions du texte est de décourager l’apostasie, comme j’en fais l’hypothèse, 

pourquoi est-ce que l’islam n’est jamais désigné en tant que tel ? Pour pallier ce silence, 

comment sont appelés les antagonistes des chrétiens ? Deux termes sont utilisés : les « juifs » 

et les « nations » (umam). Au §24, Grégoire voit le châtiment des juifs mais ces derniers sont 

des personnages néo-testamentaires, tels que Ananias et Caïphe. Au §34, les juifs qu’il 

rencontre ne sont pas des figures du passé mais les contemporains de l’auteur. Il s’agit de « ceux 

qui s’opposaient à la religion du Christ, parmi les juifs et les autres nations » (man ḫālafa dīn 

al-masīḥ min al-yahūd wa-ġayrihim min sāʾir al-umam). Des travaux récents tendent à montrer 

 

436 Par exemple, dans le Dialogue entre l’émir musulman et un moine de Beth Halé, produit en milieu syro-oriental 
vers le VIIIe siècle, le terme est utilisé pour renvoyer à un « monothéiste croyant », voir éd. et trad. angl. Taylor, 
p. 208, n. 87. R.G. Hoyland, Seeing Islam as Others Saw It: A Survey and Evaluation of Christian, Jewish and 
Zoroastrian Writings on Early Islam, Princeton, New Jersey, Darwin Press (Studies in Late Antiquity and Early 
Islam 13), 1997, p. 145-146, 148-149. 

437 Roggema, « Muslims as Crypto-Idolaters ». 
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que la controverse avec les juifs restait un sujet important aux yeux des auteurs chrétiens, car 

ces deux minorités demeuraient en compétition à la période islamique438. Ceci contribue à 

expliquer que seul ce groupe religieux est identifié439. De plus, la formule de l’ApGreg a une 

origine plus ancienne. Cette façon de parler des « juifs et des autres », sans prendre la peine de 

nommer ces « autres », se retrouvent dans plusieurs textes syriaques et arabes chrétiennes. Dans 

al-Ǧāmiʿ wuǧūh al-īmān, cette vaste compilation théologico-morale du IXe siècle que l’on a pris 

l’habitude de nommer Summa theologiae, on trouve un canon interdisant aux croyants 

d’accepter les cadeaux des fêtes « des juifs ou d’autres opposants » (al-yahūd aw ġayrihim min 

al-muḫālifīn)440. On retrouve ici l’usage de la racine ḫ-l-f, courant dans la littérature arabe 

chrétienne, pour renvoyer à toute forme d’altérité teintée d’opposition441. Le terme muḫālif peut 

ainsi être également traduit par « hérétique ». Une collection de testimonia de l’Ancien 

Testament, vraisemblablement compilée à la période islamique, est composée « contre les juifs 

et le reste des non-croyants » (lūqbal yahūdayē w-šerkā d-lā mhaymnē)442. Étant donné que ces 

deux exemples s’inscrivent dans le prolongement d’une littérature chrétienne antéislamique 

(droit canon, les ouvrages de type adversus Iudaeos), il est possible que la formulation « les 

juifs et les autres » ait une origine tardo-antique et qu’elle ait perduré à l’époque islamique. 

 

438 Sur le genre Adversus Judaeos en syriaque, voir A.H. Becker, « L’antijudaïsme syriaque : entre polémique et 
critique interne », in Les controverses religieuses en syriaque, éd. F. Ruani, Paris, Paul Geuthner (Études 
syriaques 13), 2016, p. 181-208. 

439 Les controverses avec les juifs se poursuivaient après les conquêtes, voir B.H. Roggema, « Polemics between 
Religious Minorities: Christian Adversus Judaeos from the Early Abbasid Period », in Minorities in Contact in 
the Medieval Mediterranean, éd. C. Almagro Vidal et alii, Turnhout, Brepols (Cultural Encounters in Late 
Antiquity and the Middle Ages 33), 2020, p. 119-142. 

440 Al-Ǧāmiʿ wuǧūh al-īmān, chap. XXV, ms. Sinaï, ar. 483 (1177), f. 144r. Je donne ici le texte complet du canon 
n°32 du concile de Laodicée (appelé ici « septième ») : ایادھ نم اولبقی نا نینموملل يغبنی لا نیثلاثو نینثا نوناق عباسلا عمجملا 

مھرفكب كرتشی لاو مھریطف نم لكای لاو مھعم دیعی لاو نیفلاخملا نم مھریغ وا دوھیلا دایعأ . Sur ce texte, voir HMLEM II, 138-142 ; 
M.N. Swanson, « Al-Jāmiʿ wujūh al-īmān », CMR I, p. 791-798. Voir aussi S.H. Griffith, « The first Christian 
Summa theologiae in Arabic. Christian kalām in ninth-century Palestine », in Conversion and continuity. 
Indigenous Christian communities in Islamic lands, eighth to eighteenth centuries, éd. M. Gervers et R.J. 
Bikhazi, Toronto, Pontifical Institute of Mediaeval Studies, 1990, p. 15-31. 

441 Les occurrences de cette racine ont été étudiées par Varsányi Orsolya à partir des écrits de trois théologiens 
arabes chrétiens : le melkite Théodore Abū Qurra, le syro-miaphysite Ḥabīb ibn Ḫidma Abū Rāʾiṭa (m. ap. 830) 
et le syro-oriental ʿAmmār al-Baṣrī, voir « Ninth-Century Arabic Christian Perceptions of 'Otherness' Under 
Muslim Rule », The Arabist: Budapest Studies in Arabic 39 (2018), p. 96-103. 

442 S. Minov, « An unpublished Syriac collection of the Old Testament testimonia against the Jews from the Early 
Islamic period », in Florilegia Syriaca: Mapping a Knowledge-Organizing Practice in the Syriac World, éd. E. 
Fiori, Leiden, Brill (Supplements to Vigiliae Christianae), forthcoming. Je remercie Sergey Minov de m’avoir 
donné des pistes de réflexion et de lecture sur la représentation des juifs dans la littérature syriaque. 
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Les musulmans ne sont pas pour autant identifiés aux juifs, comme cela peut être le cas dans 

d’autres textes produits à la même période443. Au sein de l’ApGreg, plusieurs indices montrent 

que les « nations » renvoient aux musulmans. Au §7f, Marie parle à Grégoire en ces termes : 

Grégoire, qu’arrive-t-il aux chrétiens ? Ils ne connaissent pas leur religion et 
n’abandonnent pas leurs péchés pour hériter des nobles lieux pour l’éternité ! 
Grégoire, ils ont imité les nations perfides (al-umam al-ḫabīṯa) et ont adopté leurs 
manières de faire. 

Ce passage illustre le souci causé par le recul du christianisme dans la région durant les 

premiers siècles de l’Islam, Ici, Marie ne parle pas d’apostasie mais d’un problème de 

comportement, lié à l’imitation de groupes non chrétiens. Sachant que les musulmans formaient 

la majorité politique et augmentaient démographiquement à l’époque de la rédaction de 

l’ApGreg, les coutumes des nations en question sont très vraisemblablement celles des 

musulmans. Le rapprochement est encore plus évident au §25as, où des hommes se voient 

couper le sexe continuellement, sur le modèle du supplice de Tantale : des anges leur coupent 

le sexe mais celui-ci revient à chaque fois444. Leur crime est d’avoir délaissé le mariage légal 

(ḥalāl) pour prendre des esclaves-concubines (sarārī), « selon les coutumes des nations 

impies » (ʿalā sunan al-umam al-ḫabīṯa). Un musulman peut en effet disposer de ses esclaves-

concubines et le terme utilisé renvoie explicitement à cette pratique, sur laquelle je 

reviendrai445. Toutefois, il ne s’agit pas d’une équation parfaite (nations = musulmans). Au §35, 

l’ange apprend à Grégoire que les ténèbres extérieures sont destinées à Iblīs, ses armées, ainsi 

qu’à tous ceux qui le suivent au sein « des nations égarées » (al-umam al-ḍālla). Rien ne laisse 

supposer que les musulmans soient particulièrement visés dans cette partie et ce passage nous 

indique qu’ils étaient considérés comme appartenant à la très vaste catégorie des umam 

(musulmans < nations). Cette imprécision terminologique dénote sûrement une volonté de ne 

pas reconnaître les musulmans comme un groupe religieux spécifique (et dominant), en les 

assimilant à un ensemble plus vaste. 

Il est intéressant de noter que l’ApGreg se limite au remploi de la terminologie néo-

testamentaire. Avec une seule occurrence de ḥunafāʾ et quelques mentions des umam, le texte 

fait allusion aux musulmans d’une manière bien discrète et évasive. L’auteur ne cherche pas à 

 

443 Roggema, « Polemics between Religious Minorities », p. 119-142. 
444 C’est ce que Martha Himmelfarb appelle tantalization, voir Himmelfarb, Tours of Hell. 
445 Le terme surriyya, pl. sarārī n’est pas coranique. Dans la loi islamique, il renvoie à une catégorie spécifique 

d’esclaves, dans la mesure où les sarārī sont achetées pour servir de concubines et non pour une quelconque 
tâche domestique, voir M.H. Katz, « Concubinage, in Islamic law », EI3. 
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rattacher les musulmans à des figures vétéro-testamentaires, en les appelant « Hagaréens », 

« fils d’Ismaël », etc. comme ont pu le faire les auteurs syriaques446 et les auteurs coptes447. 

Notons également que l’ApGreg n’offre aucune considération sur la situation ethnique ou 

linguistique des chrétiens. Le grec et le syriaque sont des langues « eschatologiques », qui 

appartiennent à l’autre monde, mais rien dans le texte n’invite les fidèles à les préserver. Ceci 

est vrai des textes syriaques et syro-arabes en général, où l’inquiétude de voir disparaître le 

syriaque ne se fait pas ressentir durant les tout premiers siècles de l’Islam. La différence est 

criante avec les textes copto-arabes, où la peur du déclin du copte est formulée explicitement448. 

Cependant, de nombreux auteurs de Syrie-Mésopotamie s’auto-définissent vis-à-vis des 

musulmans en des termes ethniques, opposant par exemple « les Syriaques » (Sūryaye) aux 

« Arabes » (Ṭayāye). L’auteur de l’ApGreg se contente d’un classement religieux, doté d’une 

poignée de catégories très larges : les chrétiens, sans distinction confessionnelle, parfois 

seulement appelés « les Fils du baptême », les juifs, les ḥunafāʾ et les nations. Son discours ne 

cherche pas à mieux identifier « les autres » mais simplement à les établir en tant 

qu’antagonistes aux chrétiens. 

À l’instar de beaucoup d’autres œuvres produites à la même époque, l’ApGreg ne nomme 

pas les musulmans ou les désigne au moyen d’autres dénominateurs. Ce phénomène demeure 

un mystère : faut-il y voir une stratégie d’évitement, qui préserverait les auteurs (et les lecteurs) 

d’éventuelles représailles ? Il serait alors paradoxal de parler ouvertement des supplices subis 

par les policiers. Pourtant, les écrits en grec de Théodore Abū Qurra s’attaquent en des termes 

explicites aux musulmans, alors que ceux en arabe évitent de les mentionner nommément449. 

Cette omission peut aussi être une forme inconsciente d’omerta, un biais cognitif devenu la 

norme. Dans l’attente de plus amples recherches, il faut noter que ce procédé, conscient ou 

inconscient, permet aux auteurs chrétiens de ne pas donner trop de consistance aux 

« nouveaux » acteurs religieux et politiques qui hantent leur production littéraire. 

  

 

446 Voir une synthèse de l’usage de ces termes dans M.P. Penn, Envisioning Islam: Syriac Christians and the Early 
Muslim World, Philadelphia, Pennsylvania, University of Pennsylvania Press (Divinations: Rereading Late 
Ancient Religion), 2015, p. 57-63. 

447 Voir C. Palombo, « The View from the Monasteries: Taxes, Muslims and Converts in the "Pseudepigrapha" 
from Middle Egypt », Medieval Encounters 25, 5 (2019), p. 317-318. 

448 Voir A. Papaconstantinou, « ‘They Shall Speak the Arabic Language and Take Pride in It’: Reconsidering the 
Fate of Coptic after the Arab Conquest », Le Muséon 120:3-4 (2007), p. 273-299. 

449 J.C. Lamoreaux, « Theodore Abū Qurra », CMR I, p. 440-441. 
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XII.2.2. Le blâme des apostats et l’éloge des martyrs 

 L’apostasie occupe une place importante dans le texte, puisqu’il s’agit de la première 

catégorie de pécheurs rencontrée par Grégoire (§20). L’auteur passe par une périphrase, « celui 

qui sortait de la religion du Christ » (man yaḫruǧ min dīn al-Masīḥ), qui rend certainement 

l’idée contenue par le verbe grec ἀποστατέω. Sa colère porte également contre « ceux qui 

passaient d’une religion à une autre » (§33). Ces deux phénomènes sont bien documentés par 

les sources chrétiennes et ont fait l’objet de plusieurs études ces dernières années : le premier 

est celui de la conversion des chrétiens à l’islam et l’autre de l’instabilité confessionnelle450. Il 

est difficile d’estimer à quel moment les chrétiens deviennent une minorité démographique au 

sein de l’Empire islamique. Les conversions forcées eurent lieu mais l’apostasie des chrétiens 

semble avoir été majoritairement causée par des motifs économiques et sociaux. Le statut de 

ḏimmī représentait un désavantage fiscal, dans la mesure où il impliquait de s’acquitter de la 

ǧizya451. Le lien entre taxation et conversion a été souligné à de nombreuses reprises par les 

chercheurs mais cette taxe ne semble pas avoir été systématiquement levée452. Le facteur social 

pesait également dans la balance, dans la mesure où embrasser l’islam pouvait permettre 

d’échapper aux règles de sa communauté, en adoptant par exemple la polygamie, de passer du 

statut d’esclave à celui d’affranchi, ou encore de se doter de plus grandes chances d’ascension 

au sein de la société islamique453. 

Une pression devait également être exercée sur les minoritaires, en fonction des lieux et des 

périodes. L’auteur anonyme de la Chronique de Zuqnin décrit, par exemple, des vagues de 

conversions au VIIIe siècle, liées aux mesures vexatoires et à des formes d’oppression envers les 

chrétiens454. Ce qui nous importe ici n’est pas d’établir si une telle oppression avait 

effectivement lieu mais plutôt de noter la récurrence de ce motif dans le discours des auteurs 

chrétiens de cette époque. Dans l’ApGreg, les mentions fréquentes des martyrs, des prisonniers 

et des captifs placent ces derniers en contre-exemples des apostats. La première catégorie de 

rétribués évoquée sur l’inscription de la Jérusalem céleste (§8b) est celle de « ceux qui se sont 

 

450 Pour une synthèse récente, voir Sahner, Christian Martyrs under Islam, chap. I-II. 
451 A. Fattal, Le statut légal des non-musulmans en pays d'Islam, Beyrouth, Impr. catholique (Université Saint-

Joseph (Beirut, Lebanon). Institut des lettres orientales. Recherches), 1958, pp. 264-343. 
452 Voir, par exemple, D.C. Dennett, Conversion and the poll tax in early Islam, Cambridge, Mass, Harvard 

University Press (Harvard historical monographs), 1950. 
453 Voir U.I. Simonsohn, « Conversion, Exemption, and Manipulation: Social Benefits and Conversion to Islam in 

Late Antiquity and the Middle Ages », Medieval Worlds 6 (2017), p. 196-216. 
454 Chronique de Zuqnin, éd. Chabot, p. 384-385, trad. angl. Harrak, p. 323-324. 
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livrés au sabre par amour pour le Père, le Fils et le Saint-Esprit » (man sallama nafsahu li-l-

sayf fī maḥabbat al-āb wa-l-ibn wa-rūḥ al-qudus). Vient plus loin une section entière (§13) 

dédiée à la description des lieux apprêtés pour « les captifs » (al-usarāʾ), dont certains ont été 

réduits en esclavage (ustuʿbidū) et d’autres sont morts dans des prisons (ḥubūs) et des prisons 

sous la terre (maṭāmīr)455. Les captifs ont, entre autres, le mérite d’endurer ce supplice sans 

renier leur foi, comme l’exprime le passage suivant : 

(...) à celui qui a enduré différents types de supplices et n’a pas quitté la religion 
du Christ, n’a pas été séduit par les désirs du bas-monde et n’a pas apostasié sa 
religion. 

Les sources contemporaines de l’ApGreg nous parlent abondamment de captifs chrétiens 

aux mains des musulmans car il s’agissait d’un phénomène courant456. Notre texte se contente 

de mettre l’emphase sur le fait qu’ils n’ont pas renoncé à leur religion, malgré les circonstances, 

mais n’expose pas les motifs de leur emprisonnement. Il n’est pas exclu que leur simple 

appartenance à la religion chrétienne en soit la cause mais ce genre de cas ne semble pas avoir 

été légion457. Les chrétiens risquaient aussi une peine de prison s’ils ne s’acquittaient pas de la 

ǧizya, ce qui n’est pas étonnant dans la mesure où l’emprisonnement de personnes endettées 

– qu’elles soient musulmanes ou chrétiennes – est bien attesté dans les sources islamiques458. 

Au cours de rixes de pouvoir, il arrivait que les patriarches eux-mêmes soient emprisonnés. Les 

 

455 Maṭmūra, pl. maṭāmīr renvoie souvent à un silo ou à une cave à grain mais peut aussi, dans de plus rares cas, 
désigner une prison dans le sol. C. Pellat, « Maṭmūra », EI². Charles Pellat dit que cela peut servir à désigner 
les prisons des chrétiens mais j’ignore d’où il tenait cette information. On trouve dans l’ouvrage de ʿUmar 
b. Šabba (173-262/789-878) des vers de satire (hiğāʾ) qu’al-Ḥuṭayʾa aurait adressé al-Zibriqān, qui en défère 
au calife qui le fait emprisonner dans une maṭmūra (fa-ḥabasa-hu ʿUmar [b. al-Ḫaṭṭāb] fī maṭmūra). 
Néanmoins, les versions du ḫabar que l’on trouve dans d’autres ouvrages n’ont pas recours à ce terme mais à 
des synonymes (qaʿr, ḥufra), voir Ibn Šabba, Taʾrīḫ al-Madīna al-munawwara, éd. Šaltūt, vol. II, p. 286. Cet 
épisode est discuté par Sean Anthony dans « The Domestic Origins of Imprisonment: An Inquiry into an Early 
Islamic Institution », Journal of the American Oriental Society 129, 4 (2009), p. 584-586. 

456 Tannous, The Making of the Medieval Middle East, p. 477-490. 
457 Les cas sont néanmoins rares. Dans la Vie du néomartyr Antoine Rawḥ al-Qurašī, texte composé en arabe en 

milieu melkite aux alentours du IXe siècle, il est question de deux prisons, dont l’une est appelée Muṭbaq. 
Antoine est un musulman converti au christianisme, ce qui pourrait expliquer une telle sévérité. Voir Martyre 
d’Antoine Rawḥ al-Qurašī, éd. et trad. fr. Dick, p. 124-125. Je signale l’étude complète de la tradition textuelle, 
accompagnée de réimpressions des éditions et de traductions en italien, de E. Braida et C. Pelissetti (éds), Storia 
di Rawḥ al-Qurašī, un discendente di Maometto che scelse di divenire cristiano, Torino, Silvio Zamorani 
(Patrimonio Culturale Arabo Cristiano 5), 2001. Pour une analyse, voir Sahner, Christian Martyrs under Islam, 
p. 84-92. Sur les prisons, voir M. Tillier, « Prisons et autorités urbaines sous les Abbassides », Arabica 55, 3/4 
(2008), p. 403-406. 

458 I. Schneider, « Sid̲j̲n », EI². Pour un exemple pris dans la documentation papyrologique égyptienne, voir P. 
Sijpesteijn, « Policing, Punishing and Prisons in the Early Islamic Egyptian Countryside (640–850 CE) », in 
Authority and Control in the Countryside: From Antiquity to Islam in the Mediterranean and Near East (6th-
10th Century), éd. A. Delattre et alii, Leiden, Brill (Leiden Studies in Islam and Society 9), 2018, p. 559. 
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sources nous rapportent de fréquentes prises et échanges de captifs, notamment sur la frontière 

arabo-byzantine, au nord de la Syrie459.  

Quelques éléments de cette section de l’ApGreg pourraient renvoyer à ce dernier contexte. 

Des chants en grec, en syriaque et en toutes les langues se font entendre dans les demeures 

dédiées aux captifs. En outre, le texte précise qu’il s’agit des captifs « de toute nation, serviteurs 

du Christ » (min kull umma, ʿābidīn al-Masīḥ)460. L’une de leurs rétributions est de pouvoir se 

comprendre les uns les autres, alors que « leur langue était différente » (wa-luġatuhum 

muḫtalifa). Ceci montre que l’auteur avait à l’esprit un contexte multilingue, où des captifs 

chrétiens « de toute nation », se rencontraient. L’intérêt de l’auteur de l’ApGreg s’explique à la 

lecture d’autres sources, qui nous montrent que la conversion des captifs et des esclaves venait 

considérablement renforcer les rangs des musulmans461. En devenant musulmans, ces derniers 

obtenaient la liberté ou étaient affranchis, ce qui avait dû en convaincre beaucoup d’abjurer le 

christianisme462. Le Martyre de Romanos le Jeune, rédigé en grec à la fin du VIIIe siècle et 

préservé en géorgien, offre des parallèles intéressants. Vers 780, Romanos est emprisonné, à 

Bagdad, avec d’autres captifs dont l’auteur décline la diversité des origines ethnolinguistiques 

(grecque, syriaque, géorgienne, arabe, franque)463. Plus tard, Romanos ramène au christianisme 

des grecs captifs qui s’étaient convertis à l’islam et c’est pour cet acte qu’il est exécuté464. 

L’apostasie des chrétiens emprisonnés constituaient un souci des auteurs chrétiens, qui 

transparaît dans leur production littéraire465. On comprend alors pourquoi une section entière a 

été dédiée à ce sujet dans l’ApGreg, dans le souci pastoral de rassurer les chrétiens sur les 

délices qui les attendaient dans la vie future, pour peu qu’ils patientent jusque-là. 

 

459 Ce sujet est fréquemment évoqué par Agapius dans son Kitāb al-Taʾrīḫ et par Michel le Syrien. Selon ce dernier, 
ce serait à cause des prisonniers établis en Syrie par les arabo-musulmans que l’hérésie se répand. Sur les 
relations arabo-byzantines à la frontière, voir aussi A. Miquel, La géographie humaine du monde musulman 
jusqu’au milieu du 11e siècle. Géographie arabe et représentation du monde: la terre et l’étranger, Paris, 
Mouton (Civilisations et Sociétés 37), 1975, p. 470-472. 

460 Notons qu’ici le terme umma est utilisé au singulier et ne renvoie donc pas « aux nations », c’est-à-dire les non-
juifs. 

461 R.W. Bulliet, Conversion to Islam in the medieval period : an essay in quantitative history, Cambridge, MA, 
Harvard University Press, 1979, p. 41-42. 

462 Les conversions de force ne semblent pas avoir été nombreuses, voir à ce sujet Y. Friedmann, Tolerance and 
Coercion in Islam: Interfaith Relations in the Muslim Tradition, Cambridge, Cambridge University Press 
(Cambridge Studies in Islamic Civilization), 2003, p. 118-120. 

463 M. Nanobashvili, « Stephen Mansūṛ », CMR I, p. 388-393. Martyre de Romanos le Jeune, éd. et trad. 
angl. Shoemaker, p. 174-175. 

464 Martyre de Romanos le Jeune, éd. et trad. angl. Shoemaker, p. 186-187. 
465 À Byzance, Théophane le Confesseur (m. 817/8) rend hommage aux martyrs qui trouvèrent la mort en refusant 

d’embrasser l’islam, voir, Chronographie, éd. de Boor, p. 414 ; trad. angl. Mango et Scott, p.  573. 
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Comme dans un miroir, le supplice des apostats ouvre le bal des châtiments et offre un 

contre-point à ceux qui se montrèrent constants dans leur foi. En effet, la conversion à l’islam 

n’est pas le seul phénomène décrié par l’auteur. Aux enfers, on l’a vu, une section est consacrée 

à ceux qui changeaient constamment de religion (§33). Le flottement entre le christianisme et 

l’islam a été bien étudié par Christian Sahner, qui le qualifie de flip-flopping466. Les va-et-vient 

n’étaient pas rares et les textes rapportent plusieurs exemples d’apostats qui revenaient ensuite 

au christianisme. Le terme dīn utilisé dans l’ApGreg renvoyait certainement au passage d’une 

religion à une autre mais il pouvait aussi inclure le confessional code-switching décrit par Jack 

Tannous, soit les cas où un individu changeait de confession au gré des circonstances467. Plus 

qu’une menace adressée aux apostats, l’auteur de l’ApGreg tente donc de décourager ceux qui 

faisaient preuve d’instabilité religieuse. En outre, le fait que cette catégorie d’individus se voit 

accorder une section distincte au sein du texte confirme l’importance de ce phénomène durant 

les premiers siècles de l’Islam. 

Dans la parénèse de l’ange qui se trouve à la fin du texte, il est question des conditions du 

repentir et du pardon avant la mort (§36b). Il y est dit que toute personne ayant renié le Christ 

(kāfir bi-l-Masīḥ) peut se voir pardonner tous ses péchés pour peu qu’il prenne foi en lui. 

L’emploi de la racine k-f-r n’est pas dénué d’ambiguïté : s’agit-il de quelqu’un qui n’aurait 

jamais cru en Jésus-Christ ou qui l’aurait abjuré à un moment donné ? Le texte affirme en tout 

cas que la porte de la miséricorde reste ouverte. Je me demande s’il ne s’agit pas là d’une 

invitation à la repentance in extremis, à l’heure de la mort, ce qui aurait pour effet de garantir 

le retour au christianisme de néo-musulmans. Un tel acte permettrait à l’héritage de rester entre 

les mains de ses coreligionnaires, en même temps qu’il garantirait au défunt une sépulture 

chrétienne. Je ne connais pas d’études sur ce sujet dans les textes syriaques et arabes mais le 

thème de la repentance in extremis connut des traitements bien différents dans le christianisme, 

en fonction du contexte politique et sociale468. Laisser la porte ouverte à ceux qui auraient abjuré 

le christianisme et qui souhaiteraient y revenir est aussi le message implicite du Martyre de 

ʿAbd al-Masīḥ. Le chrétien arabe de Naǧrān, Qays al-Ġassānī, se convertit à l’islam, pour 

 

466 Sahner, Christian Martyrs under Islam, p. 36. 
467 Tannous, The Making of the Medieval Middle East, p. 97. Ce terme a été repris pour parler des va-et-vient entre 

christianisme et islam dans A. Chrysostomides, « ‘There Is No god but God’: Islamisation and Religious Code 
Switching, Eighth to Tenth Centuries », in Islamisation: Comparative Perspectives from History, éd. A.C.S. 
Peacock, Edinburgh, Edinburgh University Press, 2017, p. 123-125. 

468 À titre comparatif, voir la discussion sur la décrétale du pape Innocent Ier (r. 401-417) dans É. Rebillard, In 
hora mortis : évolution de la pastorale chrétienne de la mort aux IVe et Ve siècles dans l'Occident latin, Rome, 
École française de Rome (Bibliothèque des écoles françaises d'Athènes et de Rome), 1994, p. 214-217. 
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revenir à sa foi première plusieurs années plus tard, en entendant la lecture de l’Évangile469. En 

somme, l’auteur de l’ApGreg ne se limite pas à condamner ceux qui quittent « la religion de 

Jésus-Christ » mais il invite aussi à l’embrasser, ou à la réembrasser, en affirmant que ceux 

« qui ont cru à la Sainte-Trinité » (al-ṯālūṯ al-muqaddas) ont accès aux demeures célestes 

(§19)470. 

XII.2.3. Le ṭaylasān de l’apôtre : distinction sociale et appartenance 
culturelle 

 Durant la scène de lecture liturgique de son évangile face aux dignitaires ecclésiastiques 

en proie au châtiment divin, Matthieu l’évangéliste est décrit comme un jeune homme (šābb), 

vêtu d’un vêtement d’origine persane appelé ṭaylasān, soit un châle couvrant le sommet de la 

tête et le haut des épaules et qui se portait sur le turban. Ce n’est pas le seul endroit où un détail 

vestimentaire est donné en relation avec un personnage important : on nous dit que les 

vêtements de Marie sont de couleur « bordeaux » (ḫamriyya). Dans le Martyre de Rawḥ, ce 

dernier a une vision de Marie et le narrateur de préciser « et ses vêtements étaient pourpres » 

(wa-libāsuhā burfīr)471. La couleur de la robe de la Vierge fonctionne comme un moyen 

d’identification et, probablement, d’association, entre l’image littéraire et l’environnement 

pictural. Toutefois, le ṭaylasān dont est revêtu Matthieu se place au sein d’un réseau de 

significations plus denses et plus difficiles à interpréter.  

Dans la partie orientale du monde islamique à la période médiévale, le ṭaylasān est considéré 

comme un élément de la tenue des cadis ou d’autres personnages importants472. C’est 

probablement parce qu’il renvoie à la dignité d’une fonction que les chrétiens se voient interdits 

de s’en revêtir, à ce que rapportent certains auteurs musulmans. Sans que l’on puisse vraiment 

en tracer l’origine, les recherches récentes ont montré l’apparition au VIIIe siècle d’une série de 

restrictions liées à l’apparence des non-musulmans, que l’on en vient à appeler ġiyār ou « signes 

 

469 D.H. Vila, « The Martyrdom of ʿAbd al-Masīḥ », CMR I, p. 684-687. Martyre de ʿAbd al-Masīḥ, éd. et trad. 
angl. Griffith, p. 363-364 et 371. Sur cet aspect, voir M.N. Swanson, « The martyrdom of Abd al-Masih, 
superior of Mount Sinai (Qays al-Ghassani) », in Syrian Christians under Islam. The First Thousand Years, éd. 
D.A. Thomas, Leiden, Brill, 2001, p. 124. 

470 Il n’est pas exclu que des auteurs chrétiens aient cherché à toucher un public musulman mais cette possibilité 
est rarement envisagée par les chercheurs. Sur cet aspect, voir T. Sizgorich, « For Christian Eyes Only? The 
Intended Audience of the Martyrdom of Antony Rawḥ », Islam and Christian–Muslim Relations 20, 2 (2009), 
p. 119-135. 

471 Martyre d’Antoine Rawḥ al-Qurašī, éd. et trad. fr. Dick, p. 123 et 130. 
472 Stillman, Arab Dress from the Dawn of Islam to Modern Times: a Short History, p. 18, 39, pl. 16. 
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distinctifs »473. Dans son Kitāb al-ḫarāǧ adressé au calife Hārūn al-Rašīd, Abū Yūsuf 

(m. 182/798) rappelle que l’habit (libās) des ḏimmī-s ne doit pas ressembler à celui des 

musulmans. Il préconise aussi l’interdiction du port du turban (ʿimāma) mais le ṭaylasān n’est 

pas nommé474. Ceci ne veut pas dire que les chrétiens aient cessé de s’en revêtir. En 850, un 

édit du calife al-Mutawakkil aurait enjoint les « protégés » (ahl al-ḏimma) à porter des ṭaylasān-

s de couleur miel (ʿasaliyya), pour les différencier des musulmans475. Plus d’un siècle plus tard, 

l’auteur et voyageur musulman Šams al-dīn al-Muqaddasī (m. c. 390/1000) déplorait que les 

chrétiens portassent ce vêtement à Chiraz476. On peut déduire de ces avis divergents que le port 

du ṭaylasān par les chrétiens était encore en vigueur, officiellement ou officieusement, au 

moment de la rédaction de l’ApGreg. 

Il n’en demeure pas moins que le costume de Matthieu est surprenant. Était-ce pour conférer 

à l’apôtre l’aura d’une certaine fonction, telle que celle du cadi, dans l’esprit des destinataires ? 

Les chrétiens de Syrie-Mésopotamie n’ignoraient pas les connotations véhiculées par ce 

vêtement, puisqu’un enlumineur du XIIIe siècle en revêt le prêtre juif Caïphe477. Dans leur 

production artistique, on trouve des chrétiens portant des tenues islamiques en Syrie et en 

Cappadoce, dès le IXe siècle, mais ces cas ne concernent jamais le Christ, la Vierge ou les 

apôtres. Il est donc peu probable que l’auteur ait vu une telle représentation figurée de Matthieu. 

Pourtant, il qualifie l’apôtre de « jeune homme », alors que ce dernier est le plus souvent 

représenté comme un vieillard dans les traditions iconographiques syriaque et byzantine. Ce 

qualificatif d’ordre pictural devrait donc provenir d’une source iconographique inconnue. Étant 

donnée la paucité des témoins de l’art chrétien des IXe-Xe siècles, on ne peut totalement exclure 

que des représentations des apôtres vêtus de ṭaylasān existaient, avant de disparaître, peut-être 

du fait de la réaffirmation des interdits vestimentaires des chrétiens. 

 

473 L’étude la plus poussée sur le ġiyār demeure le chapitre qui lui est consacré dans M. Levy-Rubin, Non-Muslims 
in the Early Islamic Empire: From Surrender to Coexistence, Cambridge, Cambridge University Press 
(Cambridge Studies in Islamic Civilization), 2011, p. 88-98. Il est nécessaire de consulter les corrections et les 
remarques apportées par Luke Yarbrough dans « Origins of the ghiyār », Journal of the American Oriental 
Society 134, 1 (2014), p. 113-121. 

474 Abū Yusuf, Kitāb al-ḫarāǧ, éd. Šākir, p. 122 ; trad. fr. Fagnan, p. 195-196. 
475 Citation d’après al-Ṭabarī dans Levy-Rubin, Non-Muslims in the Early Islamic Empire: From Surrender to 

Coexistence, p. 104. 
476 Citation dans ibid., p. 110. 
477 Ms. BL, add. 7170 (1216-1220), f. 145r. Analyse de ce motif  et références bibliographiques dans B. Snelders, 

Identity and Christian-Muslim interaction: medieval art of the Syrian Orthodox from the Mosul area, Leuven / 
Walpole, MA, Peeters (Orientalia Lovaniensia Analecta 198), 2010, p. 183-186. 
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Une autre lecture de cette scène de l’ApGreg serait de voir dans le ṭaylasān un discriminant 

religieux. Il n’est pas impossible que les chrétiens aient été contraints d’arborer un ṭaylasān 

d’une couleur particulière dans le milieu de production de l’ApGreg. Le texte, qui ne manque 

pas de détails chromatiques, n’offre cependant aucune indication. Cette seconde hypothèse, 

quoiqu’elle me semble moins probante, ne peut être écartée. Je préfère rejoindre l’historien de 

l’art Bas Snelders en voyant dans le goût des chrétiens pour ce genre de vêtements la marque 

d’une distinction sociale et non religieuse478. Il est certain que l’auteur et son milieu n’étaient 

pas insensibles au prestige du ṭaylasān. Ceci démontre que la volonté de se distinguer des autres 

n’empêchaient pas les chrétiens de partager la culture des élites arabo-persanes et de respecter 

les mêmes codes sociaux et vestimentaires. Le discours de l’ApGreg différencie les chrétiens 

des autres en termes de croyances et de pratiques mais rien ne nous est dit sur leur apparence. 

La représentation de Matthieu nous démontre que les édits promouvant le port de signes 

distinctifs à partir du VIIIe siècle n’ôta pas au ṭaylasān sa signification symbolique chez les 

chrétiens ou, au moins, aux yeux de l’auteur. Au contraire, dans la société idéalement juste que 

projette l’ApGreg, l’apôtre revêt les attributs du cadi, illustrant ainsi la substitution de la justice 

divine et chrétienne à la justice humaine et islamique. 

XII.3. LE RAPPEL DES PRATIQUES ET DE LA MORALE 
CHRETIENNES 

 Bien qu’elle différencie les chrétiens et leur sort après la mort des autres communautés 

religieuses, « les autres » ne constituent pas l’unique thématique de l’ApGreg. L’œuvre vise 

aussi à rappeler les bons et les mauvais comportements des chrétiens. Les auteurs des premiers 

siècles de l’Islam tentent de définir ce qui fait (ou ne fait pas) d’un homme un chrétien : Jacques 

d’Édesse (m. 708), l’un des plus brillants auteurs de l’Église syro-miaphysite, rédige un traité 

Contre ceux qui transgressaient les canons ecclésiastiques, où il entreprend de définir ce qu’est 

le christianisme orthodoxe479 ; la somme théologico-morale al-Ǧāmiʿ wuǧūh al-īmān délivre 

au chapitre XIV les 16 raisons qui font que l’on cesse d’être chrétien480. Nous allons voir que 

 

478 Ibid., p. 184. 
479 Contre ceux qui transgressaient les canons ecclésiastiques, éd. et trad. angl. Penn. Sur l’identité chrétienne 

(orthodoxe) selon Jacques d’Édesse, voir Tannous, The Making of the Medieval Middle East, p. 89-95. 
480 Ms. Sinaï, Monastère Sainte-Catherine, ar. 483, ff. 49r-60r. Il s’agit principalement d’une liste de points 

doctrinaux à reconnaître. 
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d’autres textes, comme l’ApGreg, cherchent moins à offrir à leur auditoire une définition 

« théologique » qu’à leur rappeler les pratiques et la morale constitutives de l’identité 

chrétienne. 

XII.3.1. La connaissance des textes et le respect des règles : lecture croisée de 
l’ApGreg et des Questions-réponses de Basile et Grégoire 

 À l’instar de l’ApGreg, les Questions-réponses de Basile et Grégoire (désormais QRBG), 

déjà mentionnées dans le premier volume, se concentrent sur les pratiques481. Cette collection 

d’environ 150 questions et réponses porte sur des sujets divers, des comportements des laïcs à 

la liturgie en passant par l’exégèse biblique482. Nous savons encore peu de choses de la date, de 

la langue et du milieu de rédaction de cette œuvre. Un manuscrit, copié en 833 pour un 

monastère syro-miaphysite de Callinicum/al-Raqqa, contient des questions et réponses de 

Basile et de Grégoire en langue syriaque483. L’une d’entre elles correspond à la n°117 des 

QRBG484. Un manuscrit non daté du Xe siècle contient une partie de la collection arabe, qui est 

transmise dans son intégrité dans le ms. Sinaï, ar. 481, daté de 1091485. Les QRBG sont donc 

antérieures au Xe siècle et constituent le fruit d’une compilation entre plusieurs sources, dont 

une partie ou la totalité était rédigée en langue syriaque. Cette dernière se voit octroyée un statut 

particulier à plusieurs reprises486. On trouve aussi des calques du grec et du syriaque, ainsi 

qu’une mention des escrocs de Jérusalem et du Sinaï dans certaines versions487. Georg Graf lui 

attribuait une origine melkite, ce qui est une hypothèse plausible, mais Barbara Roggema 

 

481 Le texte a été édité dans Rasāʾil dīniyya qadīma, comme l’ApGreg. L’édition égyptienne a été faite sur un 
manuscrit inconnu et avec une méthode non scientifique. Des passages importants sont parfois manquants. Par 
conséquent, je renvoie aussi aux passages cités dans le plus ancien témoin daté, le ms. Sinaï, ar. 481 (1091), 
ff. 283v-326r. Les images du manuscrit sont disponibles au lien suivant : 
https://www.loc.gov/item/00279391275-ms/. Notons que la numérotation des questions dans le manuscrit 
sinaïtique ne coïncide pas toujours avec celle de l’édition. 

482 Voir B.H. Roggema, « Christian-Muslim-Jewish Relations in Patristic Literature: the Arabic Questions and 
Answers of Basil and Gregory », in Heirs of the Apostles: Studies on Arabic Christianity in Honor of Sidney H. 
Griffith, éd. D. Bertaina et alii, Leiden, Brill (Arabic Christianity 1), 2019, p. 395-414. 

483 Ms. Londres, BL, add. 12 171 (833), f. 65r. La note mentionne le patriarche syro-miaphysite Denys de Tell-
Mahre ainsi que l’évêque de Callinicum, voir Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Museum, 
p. 766-767. 

484 Roggema, « The Arabic Questions and Answers of Basil and Gregory », p. 399. QRBG, voir Rasāʾil dīniyya 
qadīma, n°117, p. 144-145 ; ms. Sinaï, ar. 481, n°119, f. 319rv. 

485 Kamil, Catalogue of All Manuscripts in the Monastery of St. Catharine on Mount Sinai, p. 33. 
486 Il est par exemple dit que Dieu parla à Adam en syriaque, voir Rasāʾil dīniyya, n°63, p. 123 ; ms. Sinaï, ar. 481, 

n°64, f. 305r. 
487 Rasāʾil dīniyya qadīma, n°113, p. 142. Je n’ai pas trouvé cette question dans le manuscrit du Sinaï. Il s’agit 

peut-être d’une interpolation. 
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souligne à raison que la collection circule dans toutes les communautés chrétiennes arabisées. 

À l’instar de l’ApGreg, elle jouit d’une grande popularité trans-confessionnelle et ces deux 

œuvres sont parfois transmises dans les mêmes manuscrits. Elles offrent un exemple éloquent 

de la circulation de normes et de représentations communes à de nombreux chrétiens en terre 

d’Islam. Elles témoignent également de l’importance de la forme des questions-réponses pour 

l’éducation des laïcs et des clercs488. 

Comme le fait remarquer Barbara Roggema, le contenu de la collection des QRBG porte 

davantage sur l’orthopraxie que sur l’orthodoxie, le point sensible des doctrines christologiques 

étant laissé de côté. Les rapports sociaux avec les juifs et les musulmans (hospitalité, festivité, 

voisinage) sont abordés à plusieurs reprises489. On y trouve également des prescriptions qui 

dénotent une volonté de différencier les pratiques chrétiennes de celles des autres 

communautés490. À ce titre, les réponses données à certaines questions méritent des QRBG 

d’être comparées au discours de l’ApGreg. 

Grégoire rencontre à plusieurs reprises les suppliciés qui ne respectaient pas certains aspects 

du culte chrétien. Il voit le châtiment de ceux qui ne jeûnaient pas le jeûne obligatoire (le 

Carême ?), pas plus qu’ils ne jeûnaient avant la messe les dimanches et les jours de fête (§25l). 
Les mêmes critiques se répètent un peu plus loin, lorsqu’il est question de ceux qui s’enivraient 

les jours de fête dès le matin (§25n) et de ceux qui se moquaient de l’eucharistie en communiant 

alors qu’ils avaient déjà bu et mangé (§25q). Ces péchés, bénins comparés à d’autres 

(ex. l’infanticide), sont punis très sévèrement, preuve que le jeûne eucharistique n’était pas 

systématiquement suivi mais qu’il était considéré comme important. L’auteur de l’ApGreg s’en 

prend également à ceux qui négligeaient la prière (§25m), à ceux qui commettaient des péchés 

les jours de fêtes (§25o) et à ceux qui étaient les premiers et les derniers à sortir de l’église 

(§25v). Le texte accorde un développement plus long au blasphème, qui est la faute le plus 

 

488 L’Entretien de Moïse avec Dieu sur le mont Sinaï revêt une forme similaire et remplit certainement des 
fonctions proches de celles des QRBG et de l’ApGreg. On retrouve d’ailleurs ces textes transmis dans les mêmes 
manuscrits à partir du XVe siècle. Il connut un certain succès dans la littérature syriaque et arabe chrétienne mais 
il n’est pas possible de dire si ce succès fut tardif (car secondaire vis-à-vis de la tradition islamique) ou s’il avait 
déjà cours durant la période qui nous intéresse. Sur l’histoire de cet apocryphe et un aperçu de la bibliograpi 
existante, voir B. Roggema, « The Intimate Conversations of God with Moses on Mount Sinai (Munājāt Mūsā). 
An apocryphon from Islam to Christianity to Judaism », in Dialogues and Disputes in Biblical Disguise from 
Late Antiquity to the Middle Ages, éd. P. Toth, London / New York, Routledge, forthcoming, p. 190-213. 

489 Notons que les musulmans sont également appelés ḥunafāʾ dans les QRBG, voir Rasāʾil dīniyya qadīma, n°96, 
p. 135 ; ms. Sinaï, ar. 481, n°97, f. 313v. 

490 On y lit, par exemple, une question-réponse sur les rites funéraires musulmans que les chrétiens ne doivent pas 
imiter, voir QRBG, Rasāʾil dīniyya qadīma, n°102, p. 138 ; ms. Sinaï, ar. 481, n°103, f. 315rv. Cette question 
est éditée dans le dernier chapitre de ce volume. 
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grave selon l’auteur (§25ah), ainsi qu’au manque de lecture des livres spirituels et à la mauvaise 

connaissance des textes sacrés et des prières (§25aa). Tous ces péchés constituent un 

manquement à des règles chrétiennes anciennes et on comprend qu’elles doivent faire l’objet 

d’un rappel au sein d’un discours pastoral. On trouve des reproches similaires dans les QRBG, 

que ce soit sur le jeûne eucharistique ou sur l’obligation de lire l’Évangile plusieurs fois par 

semaine491.  

On peut toutefois s’étonner du peu de détails fournis par l’ApGreg sur l’accomplissement et 

le respect des rites. Le baptême, le mariage et les autres sacrements ne sont pas évoqués et tous 

les reproches que l’on vient de lister sont très généraux. La seule mention précise est relative à 

la commémoration des morts : ceux qui n’offraient pas de bougies ou d’encens pour le salut des 

âmes sont dévorés par les vers (§25t). C’est le seule passage l’ApGreg où il est question d’argent 

donné directement par les fidèles au prêtre (kāhin) qui les est. On sait que les prêtres étaient 

payés en argent et en nature pour les services funéraires, ce qui est rappelé de manière ironique 

dans le Banquet des prêtres, une maqāma chrétienne du XIe siècle492. On verra plus loin que les 

rites funéraires étaient devenus un sujet de préoccupation particulièrement important durant les 

premiers siècles de l’Islam, d’où la nécessité de condamner fermement ceux qui ne les 

pratiquaient pas. 

Enfin, un châtiment est réservé à ceux qui délaissaient les églises et les fêtes le vendredi et 

le dimanche (§25p). La vénération de ces jours est justifiée en rappelant que le vendredi 

symbolise la tristesse des chrétiens à cause de la crucifixion, tandis que le dimanche incarne 

leur joie, du fait de la résurrection. Le discours de l’ApGreg cherche à confirmer les chrétiens 

dans cette pratique. Les textes appelant au respect du dimanche sont très répandus dans les 

manuscrits arabes chrétiens. L’ApGreg est souvent transmises avec la Lettre sur le 

Dimanche493, deux homélies attribuées à Basile de Césarée sur le vendredi et le dimanche494, 

ainsi qu’une homélie sur le même sujet attribuée à Jean Chrysostome495. Le fait de ne pas 

 

491 Voir respectivement QRBG, Rasāʾil dīniyya qadīma, n°73 et 126, p. 128 et 148 ; ms. Sinaï, ar. 481, n°74, f. 308v 
et n°127, ff. 320v-321r. 

492 Ceci est l’un des thèmes majeurs de la critique sous-jacente des prêtres trop avides, voir Le banquet des prêtres, 
éd. Khalifé et trad. fr. Dagher et Troupeau. Je remercie David Taylor de m’avoir attiré mon attention sur ce 
texte. 

493 CANT 311 ; GCAL I, 295-297. 
494 Voir M. van Esbroeck, « Deux homélies pseudo-basiliennes sur le Dimanche et le Vendredi », Parole de 

l’Orient 16 (1990-1991), p. 49-71. 
495 GCAL I, 350. Plus de détails dans H. Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe : Histoire de la traduction et réception 

(suite) », Chronos  (à paraître), n°185. Ce texte ressemble à la première Homélie sur le vendredi et le dimanche 
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observer le dimanche, condamné dans tout le monde chrétien, devient sujet à des sanctions 

sévères en contexte islamique. En 785, le canon 20 du synode tenu par Mar Giwargis, le 

patriarche de l’Église syro-miaphysite, jette l’anathème sur les chrétiens qui ne suivent pas cette 

règle496. La seconde Homélie sur le vendredi et le dimanche formule une idée similaire497 : 

Malheur à qui n’est pas présent à l’église le Dimanche et le Vendredi et les jours 
connus pour la prière et le sacrifice, car celui-là n’est pas digne d’être appelé chrétien 
(...). 

Contrairement aux traditions médio-byzantines qui mentionnent de pair le mercredi et le 

vendredi498, les textes homilétiques arabes contemporains semblent moins se préoccuper du 

premier et accorder une importance bien plus grande au second, pour des raisons qui 

nécessiteraient une recherche qui dépasse la présente étude. 

Dans l’ApGreg, il est dit que ceux qui n’allaient pas à l’église le vendredi et le dimanche 

« se préoccupaient des affaires de ce monde » (kānū yatašāġalūna bi-umūr al-dunyā). Cette 

phrase peut signifier qu’ils travaillaient en ces jours-là499. Notre texte renvoie peut-être ici à 

une interdiction de travailler le vendredi et le dimanche pour se concentrer sur le culte. Une 

telle interdiction est attestée dans la littérature syriaque : l’Histoire du Saint Vendredi, éditée et 

commentée par Sergey Minov, invite à s’abstenir de travailler le vendredi ; dans une lettre 

adressée au stylite Jean de Litharb, Jacques d’Édesse formule sa réprobation envers cette 

pratique, répandue, selon lui, par certains membres du clergé500. S’éloigner de toutes activités 

profanes le vendredi pourrait être une façon se de tenir à l’écart des musulmans, pour qui le 

vendredi constitue la principale journée d’échanges et de convivialité au sein de la semaine501. 

Quelle que soit l’interprétation qu’on veuille bien lui prêter, cette section de l’ApGreg 

condamne à un terrible châtiment les chrétiens qui ne se rendaient pas dans les lieux de culte 

 

du Pseudo-Basile étudiée par Michel van Esbroeck, tout en présentant de nombreuses variantes, voir Pseudo-
Basile, Homélie sur le saint dimanche et le vendredi béni (I), éd. et trad. fr. van Esbroeck, p. 56-64. 

496 Synodicon syro-miaphysites, éd. Vööbus, vol. II, p. 5 ; trad. angl. idem, vol. II, p. 6. 
497 Pseudo-Basile, Homélie sur le vendredi et le dimanche (II), éd. et trad. fr. van Esbroeck, p. 67 et 71. 
498 Dans l’ApAn (§12-18), Anastasie a une vision du Mercredi, du Vendredi et du Dimanche, personnifiés par des 

femmes. Voir Baun, Tales from Another Byzantium, p. 350-352. 
499 La racine š-ġ-l renvoie au travail (šuġl, ištaġal) dans les dialectes arabes orientaux. 
500 Sur cette question, voir le dossier réuni dans S. Minov, « Friday Veneration among Syriac Christians: the 

Witness of the Story of the Holy Friday », Journal of the Royal Asiatic Society Series 3, 30, 2 (2020), p. 195-
222. 

501 C’est l’une des grilles de lecture avancées par Sergey Minov, voir ibid., p. 221. 
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en ces jours, une telle menace laissant entendre que cette injonction n’était pas toujours 

appliquée.   
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XII.3.2. Le respect des lieux sacrés 

 Une série de supplices est aussi infligée à ceux qui ne respectaient pas les lieux sacrés en 

se comportant mal. Il est reproché aux chrétiens de bavarder à l’église et de se laisser distraire 

durant la prière (§25u). Grégoire voit le châtiment de ceux qui volaient l’huile des lampes dans 

les églises (§25bh), ainsi que de ceux qui y semaient la discorde en s’opposant avec arrogance 

aux prêtres (§25ao). L’attitude demandée aux destinataires de l’ApGreg est donc celle de fidèles 

obéissants dans les lieux de culte. D’après notre texte, les péchés perpétrés au sein des 

« demeures sacrées » (al-buyūt al-muqaddasa) sont plus graves que les péchés commis en 

d’autres lieux (§25bf)502. L’irrespect des lieux sacrés n’est pas un souci propre à l’auteur de 

l’ApGreg car il se reflète dans d’autres œuvres recouvrant des fonctions pastorales similaires. 

Pour n’en donner qu’un exemple, l’auteur anonyme de l’Exhortation aux moines et au clergé 

du Pseudo-Athanase, appelée de manière trompeuse l’Apocalypse du Pseudo-Athanase, 

exprime de longues complaintes sur l’abandon des maisons de Dieu (buyūt Allāh) de la part des 

chrétiens503. Ce texte a été composé en copte et renvoie à un contexte égyptien, ce qui constitue 

un indice de la persistance de certains motifs au sein des discours adressés tant aux laïcs qu’aux 

serviteurs de l’Église. 

Une indication relative à la sacralité de Jérusalem est plus surprenante. Il est dit dans 

l’ApGreg que ceux qui péchaient durant une visite à Jérusalem n’en tiraient aucun bénéfice car 

leur crime était plus grand que leur profit (§25bg). Je ne connais pas de « tarifications » 

particulières des péchés commis à Jérusalem dans la littérature syriaque et arabe chrétienne 

mais une idée semblable existe chez les théologiens juifs et musulmans. Certains récits 

évoquent le danger de pécher à La Mecque car les péchés y sont démultipliés, du fait de la 

sainteté du lieu504. Il y a là un écho à la littérature islamique. Dans les Titres de gloire de 

Jérusalem (Faḍāʾil al-Bayt al-Muqaddas), l’auteur musulman al-Wāsiṭī rapporte que les 

mauvaises actions y comptent pour double, au même titre que les bonnes505. De telles traditions 

existent aussi dans la littérature hébraïque, qui insiste naturellement sur le rôle de Jérusalem506. 

 

502 J’ignore s’il s’agit ici d’une périphrase pour désigner les églises ou si ce terme renvoie à un bâtiment/lieu 
spécifique. 

503 Apocalypse du Pseudo-Athanase III, éd. Martinez, p. 381-384. 
504 H. Lazarus-Yafeh, « Jerusalem and Mecca », in Jerusalem: Its Sanctity and Centrality to Judaism, Christianity, 

and Islam, éd. L.I. Levine, New York, Continuum, 1999, p. 289-290. Je remercie Sergey Minov de m’avoir 
signalé cette référence. 

505 Al-Wāsiṭī, Faḍāʾil al-Bayt al-Muqaddas, éd. Hasson, §31, p. 24 : fa-inna al-sayyiʾāt tuḍāʿaf fīhi kamā tuḍāʿaf 
al-ḥasanāt. 

506 Lazarus-Yafeh, « Jerusalem and Mecca », p. 298, n. 292. 
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Il est donc probable que cette mention de l’ApGreg constitue la manifestation de vieilles 

croyances liées à cette ville sainte, mieux attestées sous la plume des auteurs d’autres 

confessions. 

XII.3.3. La morale chrétienne vis-à-vis du mariage et de la sexualité 

 Dans un passage de l’ApGreg déjà évoqué, Marie s’en prend aux chrétiens en disant qu’ils 

ne connaissent par leur religion (dīn), qu’ils imitent les nations (tašabbahū bi-l-umam) et qu’ils 

utilisent les façons de faire (ṭarāʾiq) des nations. Il faut donc distinguer un autre problème lié à 

l’islam, qui ne touche pas directement à l’apostasie mais plutôt à l’assimilation par les chrétiens 

de la culture religieuse musulmane. Plusieurs œuvres chrétiennes contemporaines cherchent en 

effet à différencier les comportements des chrétiens de ceux des musulmans. Comme le disait 

Pierre Bourdieu, dans son célèbre ouvrage La distinction, « l’identité sociale s’affirme dans la 

différence »507. Ce propos s’applique à toutes les communautés religieuses cohabitant au sein 

du califat, à commencer par les musulmans eux-mêmes. Il est dit dans un hadith que « celui qui 

imite un peuple en fait partie » (man tašabbaha bi-qawm fa-huwa minhum)508. La religion 

musulmane, surtout en ces débuts, tente de se démarquer du judaïsme et du christianisme en 

adoptant des pratiques discriminantes, qui touchent à de nombreux aspects de la vie 

quotidienne, d’où l’importance du vendredi509. Le même phénomène est observable dans les 

écrits des clercs chrétiens. L’auteur d’un pseudépigraphe copto-arabe se plaint ainsi que les 

chrétiens « imitent les Hagaréens dans leurs œuvres » (yatašabbahū bi-l-Haǧara fī 

aʿmālihim)510. La question de la conversion et de l’apostasie, au sens strict, ne peut être 

dissociée du problème de l’imitation par les chrétiens des coutumes des musulmans. 

 

507 P. Bourdieu, La distinction : critique sociale du jugement, Paris, Les Éditions de minuit (Le sens commun), 
1979, p. 191. 

508 Sur le sujet de l’assimilation, à partir de ce hadith, voir l’étude de M.J. Kister, « “Do Not Assimilate Yourselves 
...”: Lā tashabbahū ... », Jerusalem Studies in Arabic and Islam 12 (1989), p. 321-353. Sur ce que Jack Tannous 
appelle « l’angoisse de l’influence », voir The Making of the Medieval Middle East, p. 405-411. 

509 C’est le cas, par exemple, des pratiques funéraires, sur lesquelles on consultera L. Halevi, Muhammad’s Grave: 
Death Rites and the Making of Islamic Society, New York, Columbia University Press, 2007. 

510 Apocalypse de Samuel de Qalamūn, éd. et trad. fr. Ziadeh, p. 380 et 394. Je ne lis pas Hiǧra « l’hégire », comme 
Jean Ziadeh, mais Haǧara « les Hagaréens », suivant la lecture adoptée par l’ensemble de la critique postérieure, 
voir S.K. Samir, « L’Apocalypse de Samuel de Qalamūn et la domination des Hagaréens », in "Guerra santa" 
e conquiste islamiche nel Mediterraneo (VII-XI secolo), éd. M. di Branco et K. Wolf, Rome, Viella, 2014, p. 17-
64. 
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La justice ecclésiastique connaît un développement important durant les débuts de l’Islam et 

on note un intérêt particulier pour les questions du mariage, de l’héritage et de la sexualité511. 

La morale sexuelle est un sujet récurrent de la polémique chrétienne contre l’islam. Les 

chrétiens reprochant aux musulmans d’être conduits par leur désir en épousant plusieurs 

femmes dans ce monde et en espérant en posséder davantage dans l’au-delà. Pourtant, la 

flexibilité matrimoniale permise par l’islam attirait les chrétiens désireux de divorcer ou de 

s’affranchir de la contrainte de la monogamie. Les clercs eurent beau essayer de condamner 

cette pratique avec vigueur, plusieurs cas de polygamie sont attestés chez les chrétiens. Comme 

énoncé plus haut, le thème est abordé dans l’ApGreg, lorsque Grégoire contemple le châtiment 

de ceux qui prenaient des « concubines » (sarārī), selon les coutumes des nations (§25as). Au 

regard du contexte, on comprend la nécessité pour son auteur de prohiber sévèrement ce qui est 

une déviance vis-à-vis des prescriptions de l’Évangile. En 817, un canon de l’église syro-

miaphysite jette l’anathème sur celui qui vit avec une concubine ou une servante, en plus de sa 

femme, tandis que la même menace est exprimée dans le droit syro-oriental512. Le même souci 

se retrouve dans l’Apocalypse de Samuel de Qalamūn, où il est reproché aux chrétiens d’imiter 

les musulmans et de prendre des concubines513. Une question des QRBG traite de ce sujet de 

manière éloquente514 : 

Saint Basile dit : « Est-il permis aux 
chrétiens d’épouser deux femmes et qu’ils 
vivent ensemble ? ». 

Saint Grégoire répondit : « L’inimitié entre 
notre Seigneur Jésus-Christ et les Juifs venait 
de cette raison qu’il leur avait été permis de 
divorcer et de se marier à nouveau. Comme il 
ne leur autorisa pas cela, ils se dressèrent contre 
lui et lui dirent : « Moïse nous a autorisé à faire 
cela ». Il leur dit : « Moïse vous a donné à la 

 ىراصنلل زوجی لھ«  : سویلیساب سیدقلا لاق
  ».؟ اعم انوكیو نیتارما اوجوزتی نا

 تناك امنا«  : سویروغیرغ سیدقلا باجأ
 نا ببسلا اذھل حیسملا اندیسل دوھیلا عم ةوادعلا
 قلطی مل ثیحف .اضیا جیوزتلاو قلاطلا مھل زیجی
 انل قلطا ىسوم نا" : ھل اولاقو هومواقف كلذ مھل
 ةواسق ىلع مكاطعا وھ ىسوم نا" : مھل لاق ."كلذ

 

511 Sur les évolutions à l’époque islamique et le renforcement des procédures dans les institutions chrétiennes, voir 
M. Tillier, L'invention du cadi : la justice des musulmans, des Juifs et des chrétiens aux premiers siècles de 
l'Islam, Paris, Publications de la Sorbonne (Bibliothèque historique des pays d'islam 10), 2017, p. 468-476. Sur 
le rôle de la morale sexuelle dans l’élaboration de frontières religieuses, voir L.E. Weitz, Between Christ and 
Caliph: Law, Marriage, and Christian Community in Early Islam, Philadelphia, Pennsylvania, University of 
Pennsylvania Press (Divinations: Rereading Late Ancient Religion), 2018. 

512 Synodicon syro-miaphysite, éd. Vööbus, vol. II, p. 30-31 ; trad. angl. idem, vol. II, p. 33. Sur la question de la 
polygamie et sur des exemples de transgression chez les fidèles de l’Église de l’Est, voir Weitz, Between Christ 
and Caliph, chap. VII, « The Many Wives of Ahona. Christian Polygamy in Islamic Society ». 

513 Apocalypse de Samuel de Qalamūn, éd. et trad. fr. Ziadeh, p. 380 et 394 : wa-yattaḫiḏū la-hum al-sarārī 
miṯlahum. 

514 Ms. Sinaï, ar. 481, n°87, f. 311v ; voir aussi Rasāʾil dīniyya qadīma, n°86, p. 132-133. Comme le texte du 
manuscrit est bien souvent meilleur, les éditions de passages des QRBG sont fondées sur lui, accompagnées de 
renvois à l’édition égyptienne. 
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mesure de la cruauté de vos cœurs, car Dieu au 
début a créé l’être, mâle et femelle, comme un 
seul corps, car l’homme quitte son père et sa 
mère pour rester auprès de sa femme ». Mais la 
faute la plus immense est de prendre deux 
femmes, car c’est ce que font les ḥunafāʾ, 
esclaves du désir. Le chrétien n’est pas du tout 
autorisé à faire cela515 ». 

 ىثناو ركذ ناسنلاا قلخ يدبلا يف الله نلا مكبولق
 مزلایو ھماو هابا كرتی لجرلا نلا ادحاو ادسج
 ناسنلاا ذخای نا اطخلا مظعا اماف ."516ھترم
 سیلو ةوھشلا دیبع افنحلا هولعفی اذھ نلا نیتارما
 . »ةتبلا كلذ لعفی نا ناطلس ينارصنلل

 

La référence aux juifs au début du texte et aux ḥunafāʾ à la fin laisse deviner la stratégie déjà 

évoquée de distinguer les chrétiens des autres communautés religieuses, tout en délivrant les 

raisons de leur divergence : les juifs pratiquent la polygamie parce qu’ils sont cruels, les 

musulmans parce qu’ils dominés par leurs passions.  

Dans un autre passage (§25aq), Grégoire voit aussi ceux qui « répudiaient » (yuṭalliqūna) 

leur épouse « légitime » (al-ḥalāl), « sans qu’aucune cause ne rende le divorce nécessaire » (bi-

ġayr sabab yūǧib al-ṭalāq). La justice ecclésiastique acceptait le divorce dans quelques cas 

extrêmes (meurtre, apostasie, sorcellerie, fornication)517. Notre texte fait donc référence aux 

divorces qui ont lieu en dehors de ce cadre, soit, vraisemblablement, selon les lois des 

musulmans. Une section de la description des cieux est dédiée aux délices des orphelins et des 

veuves (al-arāmil) qui croyaient en Jésus-Christ et qui avaient enduré la solitude (§10b). En 

contre-point, Grégoire voit le supplice de ceux qui n’acceptaient pas le veuvage et se 

remariaient (§25be).  

Ces passages révèlent l’importance accordée aux pratiques liées au mariage et à la sexualité 

par les auteurs chrétiens. Face à la loi islamique et devant la tentation que celle-ci devait 

représenter pour un grand nombre de fidèles, ils essayaient de distinguer les « bons » 

comportements, qui obéissent à la morale chrétienne, des « mauvais » comportements, qui 

étaient ceux des musulmans, ou éventuellement des juifs. Ces questions revêtaient un enjeu 

crucial dans le discours pastoral au sein de l’Empire islamique. Rien qu’au sein du droit canon, 

les principaux sujets d’innovations étaient ceux du mariage et du divorce, parce qu’ils 

permettaient de maintenir une sorte de cohérence communautaire entre les fidèles, qui 

pouvaient construire une définition identitaire autour de ces sujets. La justice ecclésiastique ne 

 

515 Je traduis cette phrase par « il n’est pas légal », voyant dans l’(étrange) usage de sulṭān un calque de la structure 
syntaxique syriaque layt šūlṭanā l-... d-..., littéralement « x n’a pas l’autorité/le pouvoir de faire y ». 

516 La graphie attendue serait ھتأرما . 
517 Lev Weitz a identifié les cas justifiant le divorce chez les auteurs syro-miaphysites et syro-orientaux, voir 

Between Christ and Caliph, p. 112-114. 
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disposait d’aucun organe coercitif pour dissuader ceux qui ne respectaient pas ses règles, en 

dehors de la pression sociale et de la menace de l’anathème. L’ApGreg comble ce vide en 

évoquant un supplice post mortem, plus terrible que n’importe quel châtiment de l’ici-bas. 

XII.3.4. L’image de l’Ascension de Jésus-Christ 

 Les rites sont peu évoqués dans l’ApGreg et, pourtant, la description du temple 

s’apparente à celle d’une église terrestre. On y trouve un objet important du culte chrétien : une 

image du Christ et, en l’occurrence, une représentation de l’Ascension. Quoique le terme ṣūra 

recoupe un réseau sémantique bien plus large que l’« icône », sa position au-dessus de l’autel 

(maḏbaḥ) laisse penser qu’il s’agit d’une représentation liée à une forme de vénération. Rien 

n’est dit sur sa fonction mais sa présence n’est pas anodine, si on prend en compte la méfiance 

qui s’exprime au VIIIe/IXe siècles vis-à-vis des images, tant dans l’Empire byzantin qu’au sein 

du califat. Alors que l’aniconisme est une posture esthétique, le plus souvent liée à la théologie, 

l’iconoclasme interdit les représentations figurées d’êtres vivants et prône éventuellement leur 

destruction. Un édit du calife Yazīd II (r. 720-724), probablement émis en 723, aurait appelé à 

la disparition des images dans les lieux de culte chrétien. Il s’inscrivait dans une vague de 

mesures relatives aux non-musulmans, preuve d’une tension croissante entre les groupes. Il 

n’est pourtant pas certain qu’il ait eu des implications majeures sur l’art iconique chrétien car 

des dégradations iconoclastes n’ont été constatées que dans la zone palestino-jordanienne518. 

De fait, « l’iconoclasme » ne prit jamais dans l’Empire islamique l’ampleur qu’il eut dans 

l’empire byzantin de 726 à 843, avec un intervalle iconodoule entre 787 et 814. Les auteurs 

iconodoules plus tardifs ont cherché à lier l’édit de Yazīd à l’iconophobie de l’empereur 

Léon III mais il semble que la défiance envers les images ait été issue de développements 

internes au sein de ces deux puissances, et non le résultat d’une influence quelconque519. 

Si la description de l’image de Jésus-Christ dans l’ApGreg avait vocation à rappeler un 

aspect de la culture chrétienne, ce n’était pas tant pour s’opposer à la soi-disant « iconophobie » 

musulmane que pour contrer des tendances à l’aniconisme au sein des chrétiens. L’attitude face 

aux images et aux icônes des chrétiens de Syrie-Mésopotamie n’était pas homogène en fonction 

 

518 Pour une étude quasi exhaustive de ce dossier, voir C.C. Sahner, « The First Iconoclasm in Islam: A New 
History of the Edict of Yazīd II (AH 104/AD 723) », Der Islam 94:1 (2017), p. 5-56. Voir aussi M. Guidetti, In 
the Shadow of the Church: The Building of Mosques in Early Medieval Syria, Leiden, Brill (Arts and 
Archaeology of the Islamic World 8), 2017, p. 87-96. 

519 L. Brubaker et J.F. Haldon, Byzantium in the Iconoclast Era, c. 680‒850: A History, Cambridge, Cambridge 
University Press, 2011, p. 105-117. 
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des lieux et des groupes religieux. Plusieurs textes, en grec, en syriaque ou en arabe, attestent 

la présence d’images dans les églises de communautés de confession melkite, syro-miaphysite 

et syro-orientale, et même leur vénération520. Toutefois, Juan Signes Codoñer a tenté de 

démontrer que les melkites n’avaient pas défendu la vénération des icônes autant que l’on avait 

pu le croire, en se basant de prime abord sur les œuvres de Jean Damascène et de Théodore Abū 

Qurra. Selon lui, une pensée iconoclaste existait au sein de cette Église, au moins jusqu’à la 

reconquête byzantine, qui acheva d’imposer l’idéologie impériale521. Dans ce contexte, 

l’ApGreg défend la place que les chrétiens doivent octroyer à l’image de Jésus-Christ, en la 

mettant sur l’autel, au centre de la liturgie, telle qu’elle se trouve dans le Temple sacré.  

En outre, il me semble que le choix de la scène de l’Ascension est motivé par une forme de 

pensée iconodoule. Le témoin le plus fameux de la persistance de l’art figuratif chez les 

chrétiens du Dār al-Islām est peut-être le linteau de l’église copte d’al-Muʿallaqa, au Caire, où 

se côtoient la scène de l’entrée à Jérusalem et celle de l’Ascension, où le Christ est porté dans 

une mandorle par deux anges. Le linteau contient une inscription en grec, qui mentionne sa 

réalisation en 735, sous les auspices du patriarche copte Théodore522. Glenn Peers en a 

brillamment souligné les implications théologiques et politiques, insistant notamment sur la 

portée eschatologique de l’Ascension en lien avec la Parousie, qui devait apporter de l’espoir 

aux chrétiens vivant sous domination musulmane523. Cette dimension est certainement présente 

dans l’ApGreg : Jésus-Christ est absent des lieux visités par Grégoire mais sa présence se limite 

à l’image et à une promesse implicite, celle de son retour. En outre, cette scène devient prisée 

dans l’art byzantin au lendemain de l’iconoclasme. André Grabar y distingue la marque d’un 

 

520 Voir notamment S.H. Griffith, « Christians, Muslims and the Image of the One God: Iconophilia and 
Iconophobia in the World of Islam in Umayyad and Early Abbasid Times », in Die Welt der Götterbilder, éd. 
B. Groneberg et H. Spieckermann, Berlin / New York, Walter de Gruyter (Beihefte zur Zeitschrift für die 
alttestamentliche Wissenschaft 376), 2007, p. 347-380. 

521 Il modère ainsi les conclusions de Sidney Griffith, qui voulaient que le culte des images était globalement 
accepté dans les communautés chrétiennes orientales, voir Codoñer, « Melkites and Icon Worship during the 
Iconoclastic Period », surtout p. 173-177. 

522 Sur le linteau, voir L.S.B. MacCoull, « Redating the inscription of el-Moallaqa », Zeitschrift für Papyrologie 
und Epigraphik 64 (1986), p. 230-234, J.-M. Spieser, « À propos du linteau d'al-Moallaqa », in Orbis romanus 
christianusque : ab Diocletiani aetate usque ad Heraclium : travaux sur l'Antiquité tardive rassemblés autour 
des recherches de Noël Duval, éd. J.-P. Caillet et alii, Paris, De Boccard (De l'archéologie à l'histoire), 1995, 
p. 311-320. Commentaire iconographique et planches dans J. Auber de Lapierre et A. Jeudy, Catalogue général 
du Musée copte du Caire. Objets en bois I, Le Caire, Institut français d'archéologie orientale (Bibliothèque 
d'études coptes 26), 2018, p. 34-37. 

523 Glenn Peers, « Vision and community among Christians and Muslims: the al-Muʿallaqa lintel and its eight 
century context », Arte medievale 6, 1 (2007), p. 25-46. 
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certain goût pour les visions et les théophanies à Byzance à cette période524. Les représentations 

de la Théophanie et de l’Ascension comprennent de nombreuses similarités, au point que ces 

scènes se confondent et s’interchangent dans les absides des églises orientales525. 

Malheureusement, notre connaissance de l’iconographie des églises de Syrie-Mésopotamie 

avant le Xe siècle est très limitée, du fait des dégâts du temps et des destructions. Pour effectuer 

une comparaison avec la région limitrophe de la Cappadoce, une fresque représentant 

l’Ascension, datable des années 913-920, a été conservée dans l’église d’Ayvalı Kilise526. Les 

témoignages littéraires révèlent aussi l’importance de cette scène. Eustathe le moine (Usṭāt al-

rāhib), auteur syro-miaphysite actif au IXe siècle, nous a laissé un ouvrage dans lequel il défend 

face à un interlocuteur d’une autre religion (musulman ?) la vénération des images des saints, 

des apôtres et de Jésus-Christ527. Lorsqu’il en vient à l’image de Jésus-Christ, il dit ceci528 : 

Quant à son image, ce sont des images faites 
sur bois (ʿalā ḫašab), comme ce que nous avons 
énoncé précédemment. Ces images sont, 
initialement, pour qui croit en lui et [sont celles] 
de sa naissance, de son cheminement, etc. jusqu’à 
son Ascension dans le ciel, les apôtres regardant 
vers lui. Nous prenons ainsi connaissance de sa 
seconde venue lors de la résurrection, de cette 
même façon529. 

 نم مدقت ام بشخ ىلع روص ھناف ھتروص اماف
 هدلوم نم ھب نما نمل يدتبملا يف روص ھنا افنا انلوق
 امسلا ىلا هدوعص ىلا كلذ ریغو ھفاوطو
 ھیجم 531ملعنف نحنو ھیلا نویراوحلا 530نورظنیو
 .ھبشلا كلذ ىلع ةمایقلا يف يناثلا

 

524 A. Grabar, L'iconoclasme byzantin: dossier archéologique, Paris, Collège de France, 1957, p. 255-256. 
L’auteur mentionne l’exemple de la mosaïque de l’Ascension du dôme de l’église Sainte-Sophie à Salonique 
(IXe s.), voir ibid., fig. 124. 

525 Sur ces scènes, voir J.-M. Spieser, Images du Christ : des catacombes aux lendemains de l'iconoclasme, 
Genève, Librairie Droz (Titre courant), 2015, p. 383-395. 

526 N. Thierry et M. Thierry, « Ayvalı kilise ou pigeonnier de Gülli Dere: église inédite de Cappadoce », Cahiers 
archéologiques 15 (1965), p. 115-116, 145-154. 

527 Cet ouvrage est encore inédit et demeure presqu’inconnu des chercheurs. Je me base ici sur le ms. Alep, 
Fondation Georges et Mathilde Salem, ar. 209, olim Sbath 1011, HMML GAMS 1011, copié en 1301 au 
monastère de Šahrān, au Caire, mais un grand nombre de feuillets ont été remplacés à l’époque ottomane. Le 
second copiste a laissé de nombreuses fautes, peut-être du fait que la copie d’origine était difficilement lisible. 
Je propose donc d’autres lectures à quelques endroits (cf. infra). Le passage en question commence au f. 222r 
(j’adopte la foliotation en chiffres arabo-indiens). Sur la réception de l’œuvre de cet auteur chez les chrétiens 
arabophones à la période médiévale, voir M.N. Swanson, « A Copto-Arabic Debt to Syriac-Arabic Literature: 
Sāwīrus ibn al-Muqaffaʿ and Usṭāth al-Rāhib on Christ's human deeds », Parole de l’Orient 41 (2015), p. 473-
495. 

528 Ms. Fondation Georges et Mathilde Salem, ar. 209, ff. 226v-227r. Les images du manuscrit sont disponibles au 
lien suivant : https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/501568.  

529 Il s’agit d’une référence à Ac 1, 10-11, dont il a été question plus haut. Ainsi, les icônes byzantines de 
l’Ascension sont clairement liées à la parousie, voir Ševčenko, « Some images of the Second Coming and the 
fate of the soul in Middle Byzantine Art », p. 254. 

530 Je corrige نم رظنی  dans le manuscrit. 
531 Je corrige ملعف  dans le manuscrit. 
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Dans ce passage, la scène de l’Ascension est la seule que commente l’auteur, en ajoutant que 

les apôtres « le regardent », ce qui fait référence à un motif iconographique courant, qui veut 

que les apôtres (et la Vierge) soient représentés dans la partie inférieure, les yeux levés vers le 

Christ dans sa mandorle. De plus, il affirme explicitement que c’est grâce à la vision de cette 

représentation que les chrétiens prennent connaissance de la Parousie.  

En somme, plusieurs éléments ont pu motiver le choix de l’auteur de l’ApGreg. La présence 

d’une image de Jésus-Christ dans le Temple sacré devait servir à rappeler la nécessité de se 

doter de telles représentations dans les églises. L’Ascension rappelle aux chrétiens le retour de 

Jésus-Christ et la fin des temps. Cette dimension eschatologique était omniprésente dans l’art 

et la littérature de cette époque chez les chrétiens vivant dans l’Empire islamique. Elle 

permettait probablement de projeter dans un futur idéalisé la victoire des chrétiens dans un 

contexte où leur religion n’était pas celle du pouvoir politique qui les gouvernait.  

XII.3.5. Le Temple céleste à l’image d’une église chrétienne 

 En décrivant le « sanctuaire » (haykal, §7a) comme une église, l’ApGreg recentre les 

chrétiens autour de leurs lieux saints. Dresser des correspondances typologiques entre ces 

demeures, terrestres et célestes, est un procédé courant chez les auteurs chrétiens tardo-antiques 

et notamment chez Éphrem532. De nombreux auteurs comparent des éléments de l’architecture 

et du mobilier liturgique à des lieux de l’au-delà. L’hymne sur la cathédrale d’Édesse, composé 

vers le milieu du VIe siècle, la désigne explicitement comme un sanctuaire (hayklā) reflétant le 

cosmos533. Du côté de Byzance, le patriarche Germain Ier de Constantinople (m. 730) rédige un 

commentaire Sur la divine liturgie, où il inscrit les instruments et les gestes liturgiques dans 

une symbolique eschatologique chrétienne534. Les auteurs syro-arabes présentent le même 

raisonnement : l’auteur miaphysite Yaḥyā ibn Ǧarīr (XIe s.) dit, par exemple, que le bêma 

 

532 S. Minov, « Gazing at the Holy Mountain: Images of Paradise in Syriac Christian Tradition », in The 
Cosmography of Paradise: The Other World from Ancient Mesopotamia to Medieval Europe, éd. A. Scafi, 
London, The Warburg Institute (Warburg Institute Colloquia 27), 2016, p. 138-141. 

533 Sur ce texte, voir K.E. McVey, « The Domed Church as Microcosm: Literary Roots of an Architectural Symbol 
», Dumbarton Oaks Papers 37 (1983), p. 91-121. 

534 Germain de Constantinople, Sur la divine liturgie, éd. et trad. angl. Meyendorff. Sur l’exemple de l’ambon dans 
ce traité, voir J. Jarry, « L’ambon dans la liturgie primitive de l’Église », Syria 40, 1-2 (1963), p. 150. Jacques 
Jarry mentionne un traité de Sophrone de Jérusalem sur un sujet similaire (PG 87, col. 3981-4001) mais celui-
ci doit être attribué à un auteur bien plus tardif, cf. R. Bornert, Les Commentaires byzantins de la divine liturgie 
du VIIe au XVe siècle, Paris, Institut français d'études byzantines (Archives de l'Orient chrétien 9), 1966, p. 211. 
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symbolise Jérusalem, qui occupe le centre du monde535. Le qesṭrūmā (κατάστρωμα) est un 

espace surélevé entre l’autel et la nef. Il s’agit d’un niveau intermédiaire au sein de l’espace, où 

s’installent les diacres et les lecteurs536. Comme le sanctuaire représente les cieux et le bêma 

Jérusalem, le qesṭrūmā est le symbole du paradis terrestre aux yeux du Pseudo-Georges 

d’Arbèles (IXe s. ?), auteur anonyme du Commentaire de la liturgie ecclésiastique537. Dans son 

De Oblatione, le métropolite miaphysite Jean de Dara (fl. c. 820-860) symbolise la classe 

intermédiaire des petits enfants, qui ne sont ni des saints ni des méchants mais qui finiront par 

entrée dans le royaume des cieux538. Il semble donc que l’interprétation symbolique et 

typologique de l’architecture de l’église et de la liturgie soit portée à son paroxysme par les 

auteurs syriaques du IXe siècle. 

L’ApGreg est produite dans la même région et plus ou moins au même moment et pourtant, 

son auteur donne une dimension toute différente à l’analogie église-paradis. Il renverse le 

rapport, en faisant non pas de l’église le reflet terrestre du paradis mais du paradis le reflet 

céleste de l’église. Ce mouvement avait déjà été esquivé par les auteurs syriaques tardo-

antiques : dans la Caverne des Trésors, l’Éden est qualifié de « sainte Église »539. Cependant, 

je ne connais rien de comparable à la description du sanctuaire de l’ApGreg, où l’analogie est 

presque parfaite : David, Marie, les anges et les vierges célèbrent la messe, tandis que les 

offrandes faites sur terre montent jusqu’à l’autel céleste. L’idée que la liturgie soit célébrée 

simultanément est répandue chez les auteurs chrétiens mais il existe peu de textes prétendant à 

 

535 Sur le symbolisme de l’église chez les auteurs syriaques, voir E. Loosley, The Architecture and Liturgy of the 
Bema in Fourth- to-Sixth-Century Syrian Churches, Leiden, Brill (Texts and Studies in Eastern Christianity 1), 
2012, p. 88-90. 

536 Voir l’exemple de l’église de Mar Cyriaque à Arnas (Haute-Mésopotamie), qui se voit dotée d’un qesṭrūmā en 
760/1, dans A. Palmer, Monk and Mason on the Tigris Frontier: The Early History of Tur ‘Abdin, Cambridge, 
Cambridge University Press (University of Cambridge Oriental Publications 39), 1990, p. 209-210. Cependant, 
il ne s’agit pas de la clôture du chœur comme le pense Andrew Palmer (et Henri Pognon avant lui) mais bien 
d’un espace liturgique, cf. Sader, Le lieu de culte et la messe syro-occidentale, p. 41-43. Voir aussi J. Lassus et 
G. Tchalenko, « Ambons syriens », Cahiers archéologiques 5 (1951), p. 91, J.-M. Fiey, Mossoul chrétienne. 
Essai sur l’histoire, l’archéologie et l’état actuel des monument chrétiens de la ville de Mossoul, Beirut, 
Imprimerie catholique (Recherches publiées sous la direction de l’lnstitut de lettres orientales de Beyrouth 12), 
1959, p. 74-75, 97. N.A. Muhamad Amen, « Les églises et monastères du "Kurdistan irakien" à la veille et au 
lendemain de l'Islam », Thèse de doctorat, Université de Versailles-Saint-Quentin-en-Yvelines, 2001, p. 356, 
n. 830-831 et p. 362, n. 865. Des réflexions se trouvent peut-être dans P. Maniyattu, Heaven on earth : the 
theology of liturgical spacetime in the east Syrian Qurbana, Rome, Mar Thoma Yogam (Qurbana), 1995, non 
vidi. 

537 Pseudo-Georges d’Arbèles, Commentaire de la liturgie ecclésiastique, éd. Connolly, vol. I, p. 120-121 ; 
trad. lat. idem, vol. I, p. 109-110 ; trad. angl. idem (édité par Matheus), p. 3.  

538 Jean de Dara, De Oblatione, éd. Sader, p. 20 ; trad. fr. idem, p. 15. 
539 Minov, « Gazing at the Holy Mountain: Images of Paradise in Syriac Christian Tradition », p. 138-139. 
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un parallélisme aussi étroit que celui dressé par l’ApGreg540. Les apocalypses médio-byzantines 

évoquées plus haut lient les demeures et les jardins célestes à la cour et aux palais impériaux. 

Au sein de cette littérature constantinopolitaine, la représentation de l’au-delà reflète l’idéologie 

impériale byzantine541. S’adressant à des chrétiens vivant bien loin de cet empire chrétien, notre 

auteur met en avant l’identité des deux sanctuaires. Le syllogisme est simple : si le paradis 

ressemble à une église, alors être dans l’église revient à avoir un avant-goût du paradis. Cet 

argument, qui devait participer de la rhétorique globale du texte invitant ces destinataires à 

rester dans l’Église, témoigne de l’éloignement entre l’imaginaire des auteurs byzantins et celui 

de notre auteur. Cette transposition très originale offre un socle aux injonctions énoncées plus 

haut et recentre toute l’attention des chrétiens autour de l’église et de la liturgie. 

XII.4. LES ACTEURS DE LA SOCIETE 

 L’ApGreg n’est pas un portrait mais une projection de la société dans laquelle vivent ses 

destinataires. Elle ne dépeint pas des individus mais des catégories de personnes (« les riches », 

« les veuves »), qui correspondent au reflet stéréotypé de groupes d’acteurs au sein de la société 

que connaît l’auteur. Ceci est également vrai pour les apocalypses byzantines, où, par exemple, 

les eunuques sont dépeints dans les demeures célestes, précisément parce qu’ils représentent 

une classe particulière de la cour impériale à Byzance. Il nous incombe donc de discerner les 

principaux acteurs mis en scène dans l’ApGreg, afin d’apprécier ce qu’elle nous apprend de 

leur rôle aux yeux de l’auteur. Ce faisant, on tâchera d’évaluer ce que le miroir déformant de 

l’œuvre reflète du contexte social et politique de la rédaction. 

XII.4.1. Le statut des moines et du clergé 

 J’ai émis l’hypothèse que l’ApGreg a été produite dans un monastère du nord de la Syrie, 

qui faisait peut-être office de dispensaire pour les malades. Le fait que l’œuvre ait très 

probablement été composée par un religieux n’empêche pas qu’elle renferme des critiques 

acerbes envers les moines et le clergé. Ce trait n’est pas propre à l’ApGreg mais constitue un 

 

540 Des parallèles intéressants, quoique plus tardifs, ont été relevés dans l’iconographie byzantine par V. Marinis, 
« On Earth as It Is in Heaven? Reinterpreting the Heavenly Liturgy in Byzantine Art », Byzantinische Zeitschrift 
114, 1 (2021), p. 255-268. 

541 Timotin, Visions, prophéties et pouvoir à Byzance, p. 304-318. 
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lieu commun du genre des apocalypses. L’ApPaul consacre un passage aux châtiments des 

religieux542, tandis que les griefs adressés à ces derniers constituent le thème principal de 

l’Apocalypse du Pseudo-Athanase, d’époque islamique543. Au sein de l’ApGreg, des traitements 

différents leur sont réservés, à la mesure de leur rang et de leurs crimes.   

Les moines occupent une place particulière dans l’ApGreg, comme on l’a mentionné plus 

haut, alors même que leurs demeures célestes ne sont pas décrites : à eux seuls un repos est 

octroyé grâce à l’intercession des saints et le fait de devenir moine efface tous les péchés. Les 

reproches de l’auteur à leur égard portent simplement sur l’abandon de leur vocation (§25bc) 

et sur leur incapacité à mener correctement leur vie monacale (§29b). Le fait d’ôter l’habit 

monastique, souvent qualifié « d’angélique » dans la littérature chrétienne orientale, est aussi 

condamné dans l’ApPaul544 et dans l’Apocalypse du Pseudo-Athanase545. En d’autres termes, 

les moines ne font pas l’objet d’accusations particulières et sont même plutôt épargnés, en 

comparaison à ce que l’on trouve dans d’autres apocalypses du même genre. 

Quant aux prêtres et aux diacres, il s’agit de la première catégorie de rétribués rencontrée 

après la vision de la Jérusalem céleste (§9). Aux enfers, ils sont châtiés pour des fautes 

génériques, tels que d’avoir commis des péchés charnels et de n’avoir pas pris pitié des pauvres 

(§31). Les prêtres ayant quitté leur fonction pour retourner dans le monde sont punis à côté des 

moines (§25bc). Les sections relatives aux bonnes et aux mauvaises actions des prêtres et des 

moines et des diacres relèvent donc d’un souci généralisé, qui est révélateur de la raison d’être 

des apocalypses chrétiennes, qui opposent leur discours à des crises internes à l’Église. Ceci est 

aussi vrai de textes à vocation « normative », comme les QRBG, où figure une longue question-

réponse sur les prêtres qui abandonnaient la prêtrise, qui se conclut sur la nécessité pour la 

communauté de les ostraciser546. On peut se demander si cette insistance n’est pas liée à 

l’incapacité du clergé des Églises chrétiennes du Dār al-Islām d’appliquer de réelles sentences 

afin de punir leurs brebis égarées, la seule sanction étant l’exclusion sociale. 

La dimension topique s’efface lorsque l’on en vient aux châtiments de ceux qui occupent de 

plus hautes fonctions ecclésiastiques (§30). Ils sont jugés par Matthieu l’évangéliste, dans sa 

tenue de cadi, qui leur reproche, entre autres, de n’avoir pas bien rendu la justice. Les membres 

 

542 ApPaul, trad. fr. Kappler et Kappler, §34-36. 
543 Apocalypse du Pseudo-Athanase III, éd. Martinez, p. 285-411. 
544 ApPaul, trad. fr. Kappler et Kappler, §40d-e. 
545 Apocalypse du Pseudo-Athanase III, éd. Martinez, p. 340. 
546 QRBG, Rasāʾil dīniyya qadīma, n°74, p. 128 ; ms. Sinaï, ar. 481, n°72, f. 308rv. 
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du clergé faisaient office d’arbitres dans les tribunaux ecclésiastiques auxquels les chrétiens 

étaient soumis en théorie. En écho au texte de l’Évangile mentionné au début du texte (§5c), ils 

sont jugés de la manière dont ils ont jugé (Mt 7, 2). La scène de l’ApGreg concrétise les menaces 

eschatologiques adressées aux juges du bas-monde dans d’autres types de textes547. Elle doit 

être lue comme une exhortation morale destinée au clergé, que l’auteur essaye en maints 

endroits de « responsabiliser ». Jean l’Aumônier se plaint de ce que l’argent n’est pas distribué 

aux fidèles et recommande à Grégoire de prêcher la vérité en premier lieu aux « chefs des 

églises » (ruʾasāʾ al-biyaʿ). Les « chefs de la religion » (ruʾasāʾ al-dīn) sont à nouveau évoqués 

à la fin du texte (§36d), où ils sont présentés comme les pécheurs les moins excusables de tous. 

S’ils sont particulièrement châtiés en enfer, c’est qu’ils exerçaient davantage de responsabilités 

sur terre. 

Il est frappant que l’auteur ne leur fasse aucune place dans les demeures célestes548, rompant 

avec la construction « en miroir » qui structure en partie le texte. On peut soupçonner une 

tension réelle entre le milieu de rédaction, probablement composé de moines, et les leaders 

ecclésiastiques. Les ermites, les moines et, dans une moindre mesure, les prêtres, reçoivent un 

portrait plus équilibré. Ceci n’implique pas un rejet de l’Église comme institution, idée qui ne 

figure nulle part dans le texte. Il s’agit peut-être de souligner l’importance des religieux plus 

directement confrontés à la population et de distinguer ces derniers des membres de la 

hiérarchie ecclésiastique dont l’action est jugée condamnable. Malheureusement, nous 

manquons ici de sources pour mieux comprendre les raisons de cette opposition. Les textes 

syriaques et arabes chrétiens qui nous sont parvenus ont été transmis par des manuscrits qui ont 

survécu aux aléas du temps, le plus souvent parce qu’ils étaient conservés dans des monastères 

liés au cercle du patriarche et de ses proches. On peut imaginer que les textes faisant état de 

leur scepticisme à l’encontre du haut clergé ne devaient pas aisément survivre aux longs siècles 

qui nous séparent de cette époque. Les échos des tensions et des oppositions au sein des Églises 

sont néanmoins conservés dans les sources agréées (voire produites) par les milieux 

 

547 Sur ce type de menaces, formulées explicitement ou à mots couverts, dans les textes arabo-islamiques et leurs 
parallèles dans les textes syriaques, voir Tillier, « The Qāḍī Before the Judge: The Social Use of Eschatology 
in Muslim Courts », p. 263-264.  

548 Les « chefs » ou « supérieurs » (ruʾasāʾ) qui menaient leurs « ouailles » (raʿāya) avec justice sont mentionnés 
sur l’inscription de la Jérusalem céleste. Ce passage est ambigu car le terme raʿāya peut renvoyer aux « sujets » 
en général et pas aux fidèles d’une Église. Je penche plutôt pour lire ici une référence aux chefs politiques. 
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patriarcaux549. L’ApGreg a dû être sauvée parce qu’elle offrait un discours moralisant, 

impersonnel et intemporel et pas une critique envers des personnalités identifiables. Elle 

préserve ainsi le rare témoignage du mécontentement que pouvaient ressentir certains milieux 

chrétiens, au point de placer leurs espoirs dans les acteurs religieux et sociaux plus proches 

d’eux, au détriment des plus hauts détenteurs de l’autorité ecclésiastique.  

XII.4.2. Le rôle des souverains et des élites économiques 

 L’ApGreg débute sur l’opposition entre deux paradigmes antagonistes : le bon ermite sur 

la montagne et le mauvais souverain (malik)550. Ceci semble augurer de la part de l’auteur d’un 

refus du pouvoir politique, dont le souverain est l’incarnation. Pourtant, la section qui leur est 

dédiée aux enfers (§21) ne décrit en rien leurs péchés et se contente d’évoquer brièvement les 

individus qui séjournent en ces lieux : « les souverains injustes du monde, leurs agents et leurs 

aides » (mulūk al-ʿālam al-ẓālimīn wa-aʿwānuhum wa-atbāʿuhum). En revanche, les 

châtiments des riches (al-aġniyāʾ) sont décrits en détail, comme si cette catégorie intéressait 

davantage les destinataires (§22). En outre, les souverains et les riches partagent les mêmes 

demeures célestes (§11) mais une plus grande importance est accordée aux riches au sein de la 

section. Les bonnes actions qui sont attribuées à ces deux acteurs confondus n’ont rien à voir 

avec une quelconque action politique. Elles sont liées à des pratiques qui reposent 

principalement sur l’argent et non sur le pouvoir : l’aumône (ṣadaqa), la construction d’églises 

et le fait de les doter de fondations pieuses (al-wuqūf), la bienfaisance envers les veuves et les 

orphelins, la visite des malades et des prisonniers et le paiement de la rançon des captifs (al-

usarāʾ) au moyen de leur argent (bi-amwālihim). Leurs mauvaises actions constituent le 

pendant négatif des bonnes : ne pas avoir donné de vêtements ou de la nourriture à ceux qui 

n’en ont pas, ne pas avoir visité les malades et les prisonniers, et d’autres reprochent qui 

reprennent des paraboles néo-testamentaires et plus particulièrement la parabole du Jugement 

dernier (Mt 25, 31-46). 

 

549 C’est le cas de la chronique perdue du patriarche syro-miaphysite Denys de Tell-Mahre, qui a, entre autres, la 
fonction de légitimer le statut du patriarche vis-à-vis des mouvements d’opposition. Voir à ce sujet la conclusion 
d’une monographie récente de P. Wood, The Imam of the Christians: the world of Dionysius of Tel-mahre, c. 
750-850, Princeton, NJ, Princeton University Press, 2021, p. 235-237. 

550 Le terme malik est souvent utilisé dans la littérature arabe chrétienne pour désigner un calife. C’est le cas du 
Martyre d’Antoine Rawḥ al-Qurašī, où Hārūn al-Rašīd est qualifié de « souverain des arabes » (malik al-ʿArab), 
voir éd. et trad. fr. Dick, p. 119 et 127. 
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Un développement inhabituel est accordé à la description des demeures des souverains et 

des riches (§11b). Grégoire dit à l’ange qu’il pensait que les riches ne pouvaient arriver en ces 

lieux, faisant implicitement référence à la parole de Jésus-Christ « Comme il est difficile à ceux 

qui ont des richesses d’entrer dans le royaume de Dieu » (Mt 19, 23 ; Mc 10, 23 ; Lc 18, 24)551. 

L’ange lui répond que très peu d’entre eux y arrivent, à moins de respecter toutes les conditions 

qu’il vient d’évoquer (hāḏihi al-šurūṭ kulluhā). Ce passage embrasse une longue tradition 

exégétique, qui différencie entre les bonnes et les mauvaises richesses, et qui perdure jusque 

dans les commentaires des auteurs syriaques du IXe siècle comme Išoʿdad de Merv (IXe s.) et 

Moïse bar Képha (m. 903)552. Il vient ainsi offrir aux plus riches une planche de salut, en même 

temps qu’ils les invitent à faire preuve de générosité envers les chrétiens et leurs structures 

religieuses. 

Toutefois, l’ApGreg ne manque pas de préciser que l’argent doit avoir une origine 

acceptable : les aumônes (ṣadaqāt) doivent venir de gains obtenus de manière licite (min ḥalāl 

al-makāsib) non pas des injustices ou d’un acte illicite (al-maẓālim wa-l-ḥarām, §22u), de 

l’usure (al-ribā, §22x), de faux témoignages (šahādat al-zūr, §22y), de la spoliation des biens 

de la veuve et de l’orphelin ou des biens waqf-s des églises et des monastères (§22v). L’attention 

portée à ce type des crimes est courante dans les apocalypses : ce sont, par exemple, les 

principaux péchés mentionnés dans les plus anciennes versions du Miʿrāǧ de Muhammad553.  

L’emphase mise sur le sort des bons et des mauvais riches dans l’au-delà se comprend au 

sein du discours pastoral de l’œuvre, ces derniers étant des destinataires potentiels. Le thème 

de l’aumône est central durant le Carême et est souvent corrélé à celui de la rétribution post 

mortem, comme en témoignent plusieurs textes de la tradition arabe chrétienne. C’est le cas du 

Livre des dix questions du disciple à son maître, dédié aux « laïcs » (li-l-ʿilmāniyyīn)554, qui 

exploite Mt 25, 31-46 dans la question n°6 qui porte sur l’aumône. La même stratégie se trouve 

dans l’homélie Sur l’heure de la mort et la sortie de l’âme du corps du Pseudo-Grégoire, 

 

551 L’Évangile de Matthieu donne « le Royaume des cieux ». 
552 Clément d’Alexandrie, Quel riche sera sauvé ?, SC 537. Išoʿdad de Merv, Commentaire sur l’Évangile de 

Matthieu, éd. et trad. angl. Gibson, p. 76 et RW` - RWa . Le commentaire de Matthieu de Moïse bar Képha est 
inédit mais est repris par Denys bar Ṣalībī dans son Commentaire sur l’Évangile de Matthieu, éd. Sedlacek et 
Chabot, p. 417 ; trad. lat. Vaschalde, p. 309. 

553 Vuckovic, Heavenly journeys, earthly concerns, p. 188-192. 
554 Ce texte est encore inédit. Il fut produit aux alentours du XIe siècle, vraisemblablement en milieu copte. Il est 

encore inédit, et la principale étude est celle de M.N. Swanson, « A Copto-Arabic catechism of the later Fatimid 
period : "Ten questions that one of the disciples asked of his master" », Parole de l’Orient 22 (1997), p. 473-
501. Sur la question n°6, avec des extraits édités et traduits, voir ibid., p. 495-497. 
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produite en milieu melkite avant le Xe siècle, les témoins manuscrits de cette dernière nous 

indiquant qu’il s’agissait d’une lecture du temps quadragésimal555. La dimension pastorale de 

l’ApGreg s’illustre donc dans sa vocation à dicter aux riches leur comportement.  

En brodant sur l’Évangile, l’ApGreg reprend un discours bien connu de l’homilétique 

chrétienne. Néanmoins, dans la liste des « conditions » à remplir par les riches (§11a), quelques 

éléments ne relèvent pas du lieu commun : le fait de délivrer des captifs, de construire des 

églises et de les doter de biens waqf-s. Ces injonctions reflètent ce qui est perçu comme un 

besoin par le milieu de rédaction. De manière générale, les sources produites par les chrétiens 

durant les premiers siècles de l’Islam mettent volontiers en scène le rachat de prisonniers et de 

captifs, grâce à des personnages fortunés autochtones ou à l’action des empereurs byzantins, 

que les sources syro-miaphysites vont jusqu’à mentionner malgré leurs sentiments mitigés vis-

à-vis de Byzance, preuve de l’importance que l’on accordait à tels actes556. Pour ce qui est de 

la fondation d’églises et de monastères, ces activités n’étaient pas encouragées par le pouvoir 

islamique, même si la législation à ce sujet semble avoir été fluctuante557. Les Vies rédigées au 

début de la période mettent en scène le rôle de saints hommes dans l’érection de nouveaux 

bâtiments, ce qui revient à encourager de telles initiatives auprès des destinataires. Les vestiges 

archéologiques corroborent l’activité de construction relatée par les textes, par exemple dans le 

Tur Abdin558. 

Les conditions du recours au système du waqf par les ḏimmī-s ont été discutées par les 

juristes musulmans, qui ne leur ont pas toujours accordé le droit d’exercer ce type de donations 

en faveur d’une église ou d’un monastère. Pourtant, les documents et les sources littéraires 

montrent que ces pratiques perduraient559. Il arrivait même que des musulmans fassent don de 

 

555 Pseudo-Grégoire de Nazianze, Sur l’heure de la mort et la sortie de l’âme du corps, éd. et trad. fr. Tuerlinckx. 
Pour des réflexions sur l’histoire du texte, voir chap. XIV, §3.2. 

556 Sur la question des captifs, cf. supra. 
557 Pour une histoire abrégée des interdictions et autorisations successives vis-à-vis de la construction et de la 

restauration des églises, voir Fattal, Le statut légal des non-musulmans en pays d'Islam, p. 174-203. 
558 Voir E. Keser-Kayaalp, « Church Building in the Ṭur ‘Abdin in the First Centuries of the Islamic Rule », in 

Authority and Control in the Countryside: From Antiquity to Islam in the Mediterranean and Near East (6th-
10th Century), éd. A. Delattre et alii, Leiden, Brill (Leiden Studies in Islam and Society 9), 2019, p. 176-209. 

559 Fattal, Le statut légal des non-musulmans en pays d'Islam, p. 143. J. Pahlitzsch, « Christian Waqf in the Early 
and Classical Islamic Period (Seventh to Twelfth Centuries) », in Les fondations pieuses Waqfs chez les 
Chrétiens et les Juifs du Moyen Âge à nos jours, éd. S. Mohasseb Saliba, Paris, Geuthner, 2016, p. 33-56. 
Cependant, les fondations pieuses ne sont pas des inventions islamiques. Sur la continuité de ces pratiques chez 
les chrétiens, voir, du même auteur, « Christian Pious Foundations as an Element of Continuity between Late 
Antiquity and Islam », in Charity and Giving in Monotheistic Religions, éd. M. Frenkel et Y. Lev, Berlin / New 
York, Walter de Gruyter (Studien zur Geschichte und Kultur des islamischen Orients NF 22), 2009, p. 125-151.  
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leur argent aux églises en échange des services rendus par les moines, comme le rapporte le 

cadi irakien Abū ʿAlī al-Muḥassin al-Tanūḫī (327-384/939-994)560. 

Ces deux aspects des prescriptions délivrées par l’auteur expliquent mieux la présence du 

patriarche Jean l’Aumônier. Dans le contexte des invasions sassanides de la seconde décennie 

du VIIe siècle, sa Vie le dépeint comme restaurant des églises, accueillant des migrants, rachetant 

les prisonniers et exhortant les riches à se montrer généreux envers les pauvres561. C’est, en 

outre, lui qui mobilise et envoie des fonds et de la main d’œuvre pour reconstruire les lieux-

saints à Jérusalem. Il incarne dans le texte le paradigme du bon patriarche et de la bonne gestion 

des richesses562. On peut interpréter le reproche à peine formulé qu’il adresse aux chefs des 

églises contemporains de notre auteur comme étant d’ordre économique. 

Le mécontentement vis-à-vis du clergé se traduit par un report sur les élites économiques, 

qui sont énergiquement sommées de venir en aide aux chrétiens et à leurs lieux de culte. Des 

dissonances entre le discours de l’ApGreg et la littérature canonique contemporaine se font 

entendre. Par exemple, des canons largement transmis à la période médiévale attribuent aux 

périodeutes (saʿūrā) la fonction de visiter les prisonniers563. C’est le cas du canon XLVII des 

canons pseudo-nicéens de Marutha564. Dans l’ApGreg, cette charge n’est pas confiée à des 

religieux mais aux riches laïcs. Quant à l’investissement dans l’immobilier et les institutions, le 

rôle des plus fortunés est bien documenté. Les monastères d’Édesse survivaient grâce aux 

donations des familles patriciennes de la ville, de même que l’on sait le rôle actif joué par ces 

dernières dans la vie de leur communauté565. Cependant, ces familles étaient étroitement liées 

 

560 Al-Tanūḫī, Nišwār al-Muḥāḍara, éd. al-Šālğī, vol. I, p. 56 ; trad. angl. Margoliouth, vol. I, p. 35. 
561 Léonce de Néapolis, Vie de Jean l’Aumônier, voir, par exemple, le chapitre XVIII, sur la reconstruction des 

églises à Jérusalem et le chapitre XIX, sur la manière dont Jean extorque aux riches leur argent. 
562 Le fameux Psautier de Théodore, réalisé en 1066, probablement au monastère du Stoudios, fait figurer Jean 

l’Aumônier dans les marges, à la hauteur du Psaume 21, voir ms. Londres, BL, add. 19 352, f. 23v. Sur le recours 
à Jean l’Aumônier comme figure paradigmatique de la charité dans l’art et la littérature byzantine, voir J.C. 
Anderson, « On the Nature of the Theodore Psalter », The Art Bulletin 70, 4 (1988), p. 567. 

563 L’existence de périodeutes est bien attestée à la période médiévale, tant dans les sources littéraires que dans la 
documentation épigraphique. Voir, par exemple, l’inscription B.1 du village de Ṣalaḥ (entre 751 et 753) où il 
est question de Siméon, périodeute du monastère, cité tout de suite après l’abbé, voir A. Palmer, « A Corpus of 
Inscriptions from Ṭūr ʿAbdīn and Environs », Oriens Christianus 71 (1987), p. 93-95. 

564 Canons du Pseudo-Marutha, éd. Vööbus, p. 89-90 ; trad. angl. idem, p. 75-76.  Sur la diffusion des canons 
pseudo-nicéens dans les manuscrits melkites, voir J.B. Darblade, La collection canonique arabe des Melkites 
(XIIIe-XVIIe siècles) : introduction, Harissa (Liban), Imprimerie de Saint-Paul (Codificazione canonica 
orientale), 1946, p. 82-84. Voir aussi H. Kaufhold, « Sources of Canon Law in the Eastern Churches », in The 
History of Byzantine and Eastern Canon Law to 1500, éd. W. Hartmann et K. Pennington, Washington, DC, 
Catholic University of America Press (History of Medieval Canon Law), 2012, p. 233. 

565 Tannous, The Making of the Medieval Middle East, p. 218. 
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aux plus hautes fonctions ecclésiastiques, au moins dans le cas des syro-miaphysites566. En 

milieu syro-oriental, les chefs de l’Église semblent prendre une part plus importante aux 

développements économiques des monastères, aux côtés des riches familles bien installées dans 

la société abbasside irakienne567. Les prescriptions et les critiques de l’ApGreg reflètent donc 

certainement une situation où les membres de la hiérarchie ecclésiastique ne sont pas à même 

de soutenir économiquement leurs fidèles, ce qui implique pour l’auteur de solliciter davantage 

les élites économiques. 

Son intérêt pour les riches dépasse celui porté aux chefs politiques. Dans le passage relatif 

au jugement de l’âme d’un roi mauvais, la voix (de Dieu) lui reproche de n’avoir pas lu les 

textes sacrés, dont les Évangiles. Elle ajoute que, s’il avait mené sa vie « avec justice et équité » 

(bi-l-ʿadl wa-l-inṣāf), il aurait été pris en miséricorde. On serait tenté d’imaginer qu’il s’agit 

d’un souverain non-chrétien, par conséquent musulman mais le texte reste trop évasif pour s’en 

assurer. Il pourrait aussi s’agir d’une représentation-type du souverain chrétien indigne de sa 

fonction, comme on en trouve dans la littérature byzantine568. Si on admet cette seconde 

interprétation, il faudrait imaginer que l’auteur était plus préoccupé par les méfaits des 

dirigeants byzantins que par les péchés des souverains musulmans. Ceci n’a rien d’impossible, 

quel que soit le milieu confessionnel de rédaction : les chroniques syro-miaphysites ne se 

désintéressent jamais de l’empire chrétien voisin, de même qu’elles informent leurs lecteurs des 

actes louables ou blâmables de ses empereurs569.  

Si les souverains de l’ApGreg sont difficiles à identifier, c’est que l’auteur ne s’attarde pas 

trop à leur sujet. Les bons et les mauvais souverains (§§11 et 21) sont jugés en fonction de leurs 

actions et pas de leurs croyances. Il n’est pas question de croire en Jésus-Christ dans ces 

passages, comme cela est mentionné ailleurs, mais d’être juste et généreux, de faire la prière et 

de jeûner, pratiques communes aux chrétiens et aux musulmans. Mon interprétation est donc 

que les dirigeants de l’ApGreg, vertueux comme pécheurs, englobent les dirigeants des deux 

religions. À l’instar des empereurs chrétiens, les califes musulmans sont aussi bien critiqués 

 

566 Sur le rôle de la famille des Gumoye au VIIIe siècle, voir M. Debié, « Christians in the Service of the Caliph: 
Through the Looking Glass of Communal Identities », in Christians and Others in the Umayyad State, éd. A. 
Borrut et F.M. Donner, Chicago, Illinois, The Oriental Institute of the University of Chicago (Late Antique and 
Medieval Islamic Near East 1), 2016, p. 53-72. 

567 C.J. Villagomez, « The Fields, Flocks, and Finances of Monks: Economic Life at Nestorian Monasteries, 500-
850 », Ph.D. dissertation, University of California, Los Angeles, 1998. 

568 Voir, par exemple, le sort Jean Tzimiskès dans ApAn, éd. Homburg, p. 27-28 ; trad. angl. Baun, §42, p. 410-
411. 

569 Il s’agit plus largement d’une habitude l’écriture annalistique, héritée d’Eusèbe de Césarée, que d’énumérer la 
succession des empires, Debié, L’écriture de l’histoire en syriaque, p. 467-474. 
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que loués dans la littérature syriaque et arabe chrétienne570. En revanche, dans les apocalypses 

historiques, les califes sont le plus souvent assimilés à des créatures diaboliques, liées à la fin 

des temps et inspirées du Livre de Daniel et de l’Apocalypse de Jean, comme cela est le cas 

dans le Livre des Rouleaux571. L’ApGreg se démarque nettement de cette tradition littéraire. Par 

conséquent, je crois qu’il ne faut pas lire la première scène comme un antagonisme entre 

l’ermite chrétien et le souverain musulman mais comme une opposition entre pouvoir politique 

et pouvoir spirituel. En somme, l’ApGreg reflète un certain détachement vis-à-vis des 

souverains, en qui les destinataires ne sont pas invités à placer leurs espoirs. Cette catégorie 

d’acteurs est supplantée par les élites économiques, qui sont investies d’un rôle plus important 

auprès des chrétiens. Pour ce qui est du salut et de l’accès aux demeures célestes décrites dans 

le texte, les destinataires sont invités à les rechercher auprès des ermites et dans les rangs des 

moines. 

XII.4.3. Les institutions répressives : la police et les « étrangleurs » 

 Ma compréhension de l’ApGreg est qu’elle ne cherche pas à présenter une opposition 

systématique au pouvoir politique, que celui-ci soit chrétien ou musulman. À la différence de 

très nombreux textes produits par les chrétiens de Syrie-Mésopotamie, on n’y lit pas de critiques 

ouvertes du califat islamique en tant que gouvernement. Pourtant, au sein de deux sections 

(§§27-28), l’auteur décrie certaines formes d’oppression et de torture, liées aux institutions 

répressives « de proximité ». Comme la seconde section met en scène une catégorie 

professionnelle mieux connue, celle des policiers, je ne respecte pas l’ordre du texte en 

commençant par celle-ci.  

Dans un lieu obscur, Grégoire voit le châtiment des policiers (šuraṭ), de « leurs aides » 

(atbāʿuhum) et de « leurs agents » (aʿwānuhum), qui sont jetés face contre terre, ligotés, tandis 

que des anges les fouettent (§28). Les chefs de police (aṣḥāb al-šurṭa) y sont également punis. 

La šurṭa est la seule institution islamique mentionnée dans l’ApGreg. Ceci tient au fait qu’il 

s’agissait d’une force de coercition œuvrant à l’échelle d’une ville, éventuellement de ses 

 

570 Pour la figure d’un calife omeyyade, voir celle de ʿUmar II dans A. Borrut, Entre mémoire et pouvoir : l'espace 
syrien sous les derniers Omeyyades et les premiers Abbassides (v. 72-193/692-809), Leiden, Brill (Islamic 
history and civilization 81), 2011, p. 299. Pour un calife abbasside, Swanson, « The Christian al-Ma’mūn 
Tradition ». 

571 Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 262-264 ; ms. Paris, ar. 76, ff. 72v-73v. Sur la description des 
souverains musulmans, voir Roggema, « The Arabic Apocalypse of Peter », p. 138-140. 
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environs572. Durant les débuts de l’Islam, elle occupait des fonctions militaires573. À partir du 

calife Muʿāwiya (r. 41-60/661-680), elle commence à revêtir le rôle de garde civile, puis de 

police urbaine. Elle constitue le bras armé du cadi ou du gouverneur de province, recevant une 

place dans l’appareil administratif574. Les sources syriaques et chrétiennes nous parlent très peu 

de la police, qui n’avait de toute façon pas vocation à interagir avec les ahl al-ḏimma en 

particulier. Proche des lieux et de la période qui nous intéressent, la Chronique de Zuqnin met 

en scène l’action coercitive des policiers dans la ville d’Édesse. Le chroniqueur raconte 

comment, en 772-773, un certain Razīn s’appuie sur les policiers (syr. šurṭe) pour extorquer de 

l’argent à des innocents575 ou pour rassembler les habitants de la ville576. Si c’est à ce genre 

d’exactions que renvoie implicitement l’ApGreg, on comprend pourquoi les anges s’y montrent 

si véhéments envers les policiers, en leur disant : 

Maudits (yā malāʿīn), vous étiez sans pitié et nous non plus ne vous prenons pas 
en pitié, pas plus que le Créateur (al-ḫāliq). Notre châtiment et votre châtiment sont 
tous deux éternels ! 

C’est le seul endroit du texte où les anges expliquent la dureté du châtiment qu’ils infligent 

aux suppliciés. Ces derniers ne sont pas chrétiens, puisque Dieu est ici appelé du terme neutre 

de « Créateur », ce sur quoi s’accordent tous les monothéistes. Je pense qu’il faut comprendre 

la mention de l’éternité du châtiment comme une référence aux croyances communes des 

chrétiens et des musulmans. En effet, « votre châtiment » ne peut renvoyer à celui qui est infligé 

par les policiers, qui n’est en rien éternel. Il vaut mieux y voir une référence au message du 

Coran, qui  contient plusieurs versets évoquant l’éternité de la Géhenne, dans laquelle les 

suppliciés demeureront pour toujours (ḫālidīn fīhā abadan)577. Il s’agirait donc de « répondre » 

à d’anciens tortionnaires, en leur infligeant une torture infinie. Il ne faudrait pas pour autant 

effectuer ici une lecture confessionnalisante : rien ne nous indique que les policiers s’en 

 

572 Pour une étude générale de la šurṭa, voir É. Tyan, Histoire de l'organisation judiciaire en pays d'Islam, Leiden, 
E. J. Brill, 1938-1943, p. 573-616. Voir également A.M. Rashid, « The role of the Shurta in early Islam », Ph.D. 
dissertation, University of Edinburgh, 1983. 

573 F.M. Donner, « The Shurta in Early Umayyad Syria », in Proceedings of the Third Symposium on the History 
of Bilâd al-Shâm during the Umayyad Period, éd. M.A. Bakhit et R. Schick, Amman, University of Jordan, 
1989, p. 247-262. 

574 P.M. Cobb, « The Empire in Syria (705-763) », in The new Cambridge History of Islam. Volume 1: The 
formation of the Islamic world : sixth to eleventh centuries, éd. C.F. Robinson, Cambridge, Cambridge 
University Press, 2010, p. 241. 

575 Chronique de Zuqnin, éd. Chabot, vol. II, p. 310 ; trad. angl. Harrak, p. 269. 
576 Ibid., éd. Chabot, p. 312 ; trad. angl. Harrak, p. 270. 
577 Coran IV, 168 ; XXXIII, 64 ; LXXII, 23. 
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prenaient aux chrétiens plus qu’aux autres habitants placés sous leur contrôle. D’ailleurs, 

l’institution policière avait fort mauvaise réputation aux yeux de certains savants musulmans578. 

Si les policiers sont punis aux enfers, c’est parce qu’ils constituaient les principaux acteurs 

sociaux faisant usage de la violence dans le milieu de rédaction de notre œuvre. 

À l’instar des autres apocalypses contenant une description des suppliciés, les châtiments 

décrits dans l’ApGreg sont le plus souvent adaptés aux crimes commis, selon le principe connu 

de la loi du talion. Par exemple, des anges frappent les mains des faux-monnayeurs, posées sur 

des enclumes (sandānāt) brûlantes. Si les policiers sont attachés par des cordes, c’est 

vraisemblablement parce qu’ils utilisaient ce moyen d’immobilisation envers ceux qu’ils 

arrêtaient. Les anges versent également sur eux des vases (asṭāl) contenant du feu et les frappent 

avec des fouets. On trouve dans la Chronique de Zuqnin, au sein d’une longue liste de tortures 

corporelles infligées par les agents du gouverneur, la mention de bains d’eau « aussi chaude 

que du feu »579. Ceci offre une explication au passage de l’ApGreg : si son milieu de rédaction 

savait (ou croyait) que les policiers utilisaient ce genre de châtiments, il est logique que les 

anges s’en servent contre eux à leur tour. Dans d’autres passages, des instruments de torture 

exploités par les autorités sont utilisés contre les pécheurs : ceux qui prenaient des esclaves 

concubines se voient couper le sexe au moyen d’une sorte de ciseaux (miqrāḍ, pl. maqārīḍ) 

dont l’usage dans les prisons de Bagdad est attesté pour le Xe siècle580. Les châtiments 

coïncident donc, dans une certaine mesure, avec les pratiques sociales de la violence connues 

de l’auteur581. 

Le parallélisme crime/châtiment est explicité dans la section qui précède celle dédiée aux 

policiers et qui porte sur les « étrangleurs ». Ceux-ci sont accrochés par la gorge à des dušāḫāt 

de fer, tandis que leurs mains sont battues. L’ange les présente comme ceux qui étranglaient les 

gens (allaḏīna yaḫnuqūna al-nās) et qui leur faisaient subir un châtiment similaire 

 

578 Voir l’exemple donné dans M. Tillier, Les cadis d'Iraq et l'État abbasside 132 (750)-334 (945), Damas, Institut 
français du Proche-Orient (Publications de l'Institut français de Damas 235), 2009, p. 660-661. Ce rejet des 
institutions judiciaires et militaires relève, selon l’auteur, d’une opposition politique au califat abbasside.  

579 Chronique de Zuqnin, éd. Chabot, vol. II, p. 316 ; trad. angl. Harrak, p. 273. 
580 Lange, Justice, punishment, and the medieval Muslim imagination, p. 75-76. 
581 Pour des parallèles dans la littérature islamique, voir ibid. Pour le lien entre la production littéraire et les mesures 

pénales à Byzance, É. Patlagean, « Byzance et le blason pénal du corps », in Du châtiment dans la cité. Supplices 
corporels et peine de mort dans le monde antique. Table ronde de Rome (9-11 novembre 1982), Rome, École 
Française de Rome (Collection de l'École française de Rome 79), 1984, p. 417-418. Pour les apocalypses tardo-
antiques spécifiquement, voir Himmelfarb, Tours of Hell. On ne peut cependant voir à tous les coups le reflet 
de pratiques sociales dans les apocalypses et c’est pour cela que l’approche génétique des textes est si 
importante, parce qu’elle permet d’en discerner les stéréotypes « intemporels » (cf. supra). 
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(yuʿaḏḏibūnahum miṯl hāḏā al-ʿaḏāb). Cette catégorie d’individus n’est pas nommée mais je 

pense que l’on peut y voir des bourreaux liés à l’institution policière, évoquée juste après dans 

le texte582. Le terme dušāḫ est rare dans la littérature arabe médiévale mais il renvoie clairement 

à un instrument de torture entravant le cou583. Or, l’usage d’une sorte de carcan pour punir et 

humilier est bien attesté dans les sources chrétiennes et islamiques, comme l’a montré Chase 

Robinson584. Le terme utilisé dans la Chronique de Zuqnin est celui de ṣapūpē, carcan de fer 

placé sur les mains et/ou sur les pieds, parfois jusqu’à briser les jambes de la victime585. Cette 

action est attribuée aux policiers et aux agents du gouverneur par le chroniqueur anonyme. Dans 

le Lexique de l’auteur syro-oriental Bar Bahloul, actif en Irak au Xe siècle, les ṣapūpē sont 

décrits comme des carcans liant les mains à la nuque586, ce qui correspond à la forme de pilori 

du dušāḫ. La correspondance entre ce que l’ApGreg décrit en quelques mots et les descriptions 

de la Chronique de Zuqnin me paraît indiquer que nous avons affaire au même phénomène, à 

savoir un outil de répression utilisé contre les habitants de Syrie-Mésopotamie par des agents 

liés à l’administration islamique.  

Au sein de ces deux sections, les bourreaux et les policiers sont pris pour cible et deviennent 

victimes des châtiments qu’ils infligeaient. Selon la Chronique de Zuqnin, les tortures infligées 

à la population, toutes confessions confondues, ont lieu pendant que Mūsā ibn Muṣʿab était 

gouverneur de la Djézireh587. Ce personnage est présenté comme un homme détestant les 

chrétiens et est amèrement critiqué par le chroniqueur anonyme. Dans la Chronique jusqu’en 

1234, rédigée en milieu édessénien, il est dit que Mūsā ibn Muṣʿab avait inventé des tortures 

qui n’existaient pas auparavant dans le monde588. L’important n’est pas de savoir si de telles 

abominations avaient vraiment eu lieu mais plutôt de constater que les auteurs chrétiens de la 

 

582 Pour ce genre de fonction, voir Rashid, « The role of the Shurta in early Islam », p. 160-163. 
583 Cf. chap. X, §3.2. 
584 Voir C.F. Robinson, « Neck-Sealing in Early Islam », Journal of the Economic and Social History of the Orient 

48, 3 (2005), p. 401-441. 
585 Chronique de Zuqnin, éd. Chabot, vol. II, p. 279, 310, et 315 ; trad. angl. Harrak, p. 245, 269 et 272. 
586 Bar Bahloul, Lexique, éd. Duval, col. 1675. 
587 Sur ce personnage, voir I. Bcheiry, « The Arabization Process in Upper Mesopotamia in the Eighth Century 

A.D.: The Case of the Mosulis in the Chronicle of Zūqnīn », Parole de l’Orient 35 (2010), p. 455-475. Pour les 
sources islamiques, voir les précisions données dans C. Cahen, « Fiscalité, propriété, antagonismes sociaux en 
Haute-Mésopotamie au temps des premiers Abbāsides d’après Denys de Tell-Mahré », Arabica 1 (1954), 
p. 137-138, n. 137. Pour un aperçu de toutes les références historiographiques et leur comparaison, voir Hilkens, 
The Anonymous Syriac Chronicle of 1234 and its sources, p. 278-279.  

588 Chronique jusqu’en 1234, éd. Chabot, p. 340 ; trad. fr. Abouna et Fiey, p. 265. 
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région ressentaient le besoin de consigner par écrit ce qu’ils considéraient comme des actes de 

violence inouïe de la part d’agents de l’État, à une échelle locale. 

Il serait tentant d’imaginer que les parallèles entre la Chronique de Zuqnin et l’ApGreg 

renvoient aux mêmes événements mais, comme je l’ai montré plus haut, l’ApGreg s’exprime 

en des termes trop elliptiques pour pouvoir soutenir une telle hypothèse, d’autant que : 1) ces 

exactions pouvaient encore être en vigueur un ou deux siècles plus tard ; 2) on pouvait avoir 

gardé mémoire de ces expériences traumatisantes. En outre, ces deux œuvres offrent à leurs 

destinataires des perspectives tout à fait différentes, puisque l’ApGreg transforme les bourreaux 

en victimes en même temps qu’elle expose leurs méfaits. En se penchant sur les textes 

eschatologiques en circulation à la période seldjoukide, Christian Lange a invité à leur 

reconnaître une fonction « structurante », puisqu’ils apportent aux lecteurs/auditeurs la 

compensation de la violence vécue, en reproduisant les châtiments corporels pratiqués par les 

institutions coercitives contre ces dernières589. La même logique me paraît à l’œuvre dans notre 

apocalypse arabe chrétienne.  

XII.4.4. Protection et violence symbolique des saints cavaliers 

 Le châtiment infligé par les anges aux tortionnaires offre un rééquilibrage de la violence, 

à laquelle les chrétiens ne pouvaient probablement pas avoir recours. Dans l’imaginaire collectif 

qui se développe durant les premiers siècles de l’islam et qui se reflète dans certains milieux 

chrétiens, la violence n’est donc pas le monopole des instances étatiques. Un acteur « violent » 

(en puissance) est le saint cavalier, comme je tâcherai de le démontrer590. Dans l’ApGreg, 

Grégoire voit le spectacle de la cavalerie céleste : hommes et femmes, montés sur des montures 

ailées591, couronnés, vêtus de tuniques (ḥulal) blanches et dotés de lances (rimāḥ). Pourtant, 

seul Georges est un saint militaire et est représenté à cheval dans l’iconographie chrétienne. 

Comment expliquer cette étrange association, qui fait de l’intégralité de l’assemblée des saints 

une armée symbolique ?  

 

589 C’est ce que l’auteur qualifie de « structuralist functions of the imaginaire of hell », voir Lange, Justice, 
punishment, and the medieval Muslim imagination, p. 150-151. 

590 Il n’existe pas, à ma connaissance, de synthèse sur les représentations du saint cavalier. Sur les saints militaires 
dans l’Orient méditerranéen en général, voir C. Walter, The Warrior Saints in Byzantine Art and Tradition, 
Aldershot, Ashgate, 2003. 

591 Les ailes des montures célestes sont mentionnées aussi bien dans des textes byzantins que dans des textes arabo-
islamiques. Voir, par exemple, Vie de Basile le Jeune, éd. et trad. angl. Sullivan et alii, p. 382-383 (IV). Pour la 
représentation figurée d’un cheval ailé dans la culture islamique, voir une illustration dans Lange, Paradise and 
Hell in Islamic Traditions, p. 77. 
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Mon hypothèse est que la généralisation de la figure du saint cavalier dans l’ApGreg est liée 

à l’importance qui lui est accordée dans les représentations, littéraires et picturales, des 

chrétiens en terre d’islam. Les saints à cheval sont parfois représentés dans la nef, comme au 

monastère de Mar Musa al-Ḥabašī, où six d’entre eux galopent vers l’Est, en lien avec la grande 

fresque du Jugement dernier592. Dans les églises d’Égypte, ils figurent le plus souvent sur le 

mur du khurus, à l’entrée du sanctuaire, comme c’est le cas dans l’église de la Vierge au 

monastère des Syriens, sur une fresque remontant au VIIIe siècle593. En Haute-Mésopotamie, on 

trouve deux saints cavaliers, probablement Behnam et Georges, sur le linteau de la Porte royale 

du monastère de Mar Behnam, réalisé aux alentours de 1233-1259594. En Cappadoce, Théodore 

et Georges gardent l’entrée de Yılanlı Kilise595. On pourrait multiplier les exemples mais il 

suffit de noter ici l’omniprésence des saints cavaliers dans le programme iconographique des 

églises en contexte islamique. Plus encore, certains saints n’ayant pas suivi de carrière militaire 

au cours de leur vie reçoivent des attributs similaires : Behnam, saint vénéré par les chrétiens 

de Mésopotamie, pratique la chasse mais ceci ne le prédispose à devenir un saint militaire. C’est 

pourtant ainsi qu’il est dépeint596. Ayant pu constater l’influence de l’environnement visuel sur 

l’auteur de l’ApGreg, on peut imaginer que cette tendance artistique l’ait poussé à inclure 

l’ensemble des saint(e)s dans cette assemblée en armes597. Ceci est d’autant plus probable que 

les églises qui viennent d’être citées donnent à voir des scènes de l’au-delà proches de celles 

décrites dans l’ApGreg (cf. supra)598. 

 

592 Dodd, The frescoes of Mar Musa al-Habashi, p. 84-89. Les sources iconographiques mentionnées ici sont toutes 
commentées dans la très belle étude de B. Snelders et A. Jeudy, « Guarding the Entrances: Equestrian Saints in 
Egypt and North Mesopotamia », Eastern Christian Art 3 (2006), p. 103-140. Sur la représentation des saints 
cavaliers dans la production artistique à l’époque des croisades, voir M. Immerzeel, « Divine Cavalry. Mounted 
Saints in Middle Eastern Christian Art », in East and West in the Crusader States. Context-Contacts-
Confrontations III, Acta of the congress held at Hernen Castle in september 2000, éd. K.N. Ciggaar et H.G.B. 
Teule, Leuven / Dudley, MA, Peeters, 2003, p. 265-286. 

593 K.C. Innemée, L. van Rompay et E. Sobczynski, « Deir al-Surian (Egypt): Its wall-paintings, wall-texts and 
manuscripts », Hugoye: Journal of Syriac Studies 2, 2 (1999), p. 173 et 184, fig. 176. 

594 Snelders, Identity and Christian-Muslim interaction, p. 301-305. 
595 N. Thierry, « Aux limites du sacré et du magique. Un programme d'entrée d'une église de Cappadoce », Res 

Orientales 12 (1999), p. 234-235.  
596 Ce problème a bien été constaté par les historiens de l’art, sans pour autant qu’ils puissent l’expliquer, voir 

Snelders et Jeudy, « Guarding the Entrances: Equestrian Saints in Egypt and North Mesopotamia », p. 129.  
597 Il est d’autant plus troublant que le terme ṣuwwirū « ils ont été façonnés/peints/représentés » est utilisé pour 

parler de l’apparence des saint(e)s à cheval dans l’ApGreg. 
598 La présence d’anges soldats dans l’église d’Abu Gosh pourrait dépendre des mêmes représentations mentales, 

voir J.-B. Delzant (éd.), L'église d'Abu Gosh : 850 ans de regards sur les fresques d'une église franque en Terre 
sainte, Paris, Tohubohu éditions / Archimbaud éditeur, 2018, p. 114, fig. 115. Je remercie Camille Rouxpetel 
d’avoir attiré mon attention sur ce parallèle. 
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Quelle est la fonction de cette configuration atypique ? Si on se tourne du côté de Byzance, 

on constate que, pour des raisons sociales, politiques et idéologiques, liées à la fois aux conflits 

avec l’Empire islamique et au triomphe de l’orthodoxie, la divine cavalerie gagne en popularité 

aux IXe/Xe siècles. Un culte collectif se développe, faisant des saints militaires une armée de 

patrons et d’intercesseurs sur le champ de bataille599. Des divergences entre la tradition 

byzantine et les traditions égyptiennes et syriennes se font jour : Heather Badamo rappelle que 

l’assemblée des saints militaires est le plus souvent représentée à pied à Byzance, alors que les 

chrétiens orientaux montrent une prédilection pour les saints à cheval600. De plus, le parallèle 

qui s’effectue en contexte byzantin entre l’armée terrestre et l’armée céleste n’est pas opérant 

chez les chrétiens de Syrie-Mésopotamie et d’Égypte. Ces derniers, en plus d’être désarmés, 

sont parfois interdits de monter à cheval, comme le stipule une clause du « pacte de ʿUmar »601. 

On ignore combien cet interdit était appliqué localement, mais Élie, polygraphe syro-oriental 

et métropolite de Nisibe (m. 1046), rapporte qu’en 885, une émeute eut lieu contre les chrétiens 

à Bagdad, parce que ces derniers montaient à cheval602. La systématisation de la représentation 

des saints à cheval, dans l’ApGreg comme dans le cas de Mar Behnam, pourrait refléter la 

frustration d’une population et expliquer son désir de projeter, sur les murs et dans l’au-delà, 

ses défenseurs armés.  

En se basant sur des sources iconographiques, Bas Snelders et Adeline Jeudy ont noté le rôle 

de gardiens de l’accès au paradis des saints cavaliers dans les églises d’Égypte et de Syrie-

Mésopotamie603. La dimension eschatologique me paraît d’autant plus remarquable que Mar 

Behnam est représenté en train de terrasser un démon, à l’instar des cavaliers dans le narthex 

du monastère de Saint-Antoine604. En plus de défendre l’église en tant que lieu, ceux-ci étaient 

 

599 Voir M. White, Military Saints in Byzantium and Rus, 900–1200, Cambridge, Cambridge University Press, 
2013, chap. III, « The collective cult of the military saints ». 

600 « Although representations of standing warrior saints are attested, the majority of icons, in contradistinction to 
the situation in Byzantium, show the military saints on horseback », H.A. Badamo, « Image and Community: 
Representations of Military Saints in the Medieval Eastern Mediterranean », Ph.D. dissertation, University of 
Michigan, 2011, p. 116-117. 

601 Fattal, Le statut légal des non-musulmans en pays d'Islam, p. 60-63.  
602 Élie de Nisibe, Chronographie, éd. Brooks, vol. I, p. 188 ; trad. fr. Delaporte, 114-115. L’auteur se base sur al-
Ṭabarī, bien que celui-ci ne donne pas la cause de l’émeute. Il est néanmoins parlant que l’auteur chrétien 
invoque ce motif. Cf. la discussion dans Levy-Rubin, Non-Muslims in the Early Islamic Empire: From 
Surrender to Coexistence, p. 110, n. 179. 

603 Snelders et Jeudy, « Guarding the Entrances: Equestrian Saints in Egypt and North Mesopotamia », p. 110, 119, 
123. 

604 Les moines m’ont dit que ces cavaliers étaient ceux de l’Apocalypse de Jean lors d’un séjour dans ce monastère 
en 2020. Ceci n’équivaut pas à une étude menée par un historien de l’art en bonne et due forme mais témoigne 
de la fonction eschatologique des cavaliers dans l’esprit de ceux qui les voient au quotidien. 
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probablement conçus comme les combattants de la fin de temps, représentés typologiquement 

aux portes de l’autre monde, préfigurant les cavaliers de l’Apocalypse de Jean. Dans la mesure 

où l’Ascension renvoie à la Parousie, c’est également ainsi que l’on peut comprendre le 

triptyque du Mont Sinaï, où Théodore et Georges encadrent cette scène (pl. XXI)605.  

Les auteurs chrétiens se sont aussi évertués à rappeler la présence « effective » des saints 

cavaliers dans ce bas-monde, à travers leur représentation figurée. Leur image est investie d’un 

potentiel de violence dans la littérature, comme nous le donnent à lire plusieurs miracles606. 

Dans le Martyre d’Antoine Rawḥ al-Qurašī, on lit la description suivante607 : 

Il y avait sur l’autel l’icône (ṣūra) du saint Mār Théodore, monté sur un cheval 
gris ; il tenait une lance à la main et sous sa monture grise gisait un énorme serpent 
dont il avait transpercé la tête avec la pointe de la lance. 

Le recours à l’ekphrasis a pour effet de rendre plus « vivante » pour le lecteur l’image de 

Théodore, l’un des plus fameux saints cavaliers. L’image est bien « animée » dans le récit 

puisqu’elle est capable d’un acte violent contre celui qui s’en prend à elle608 : 

Lorsque ce Quraïshite vit l’icône du martyr béni, il s’empara d’un arc qui était à 
sa portée, le banda, y disposa une flèche et le dirigea en direction de l’icône du saint. 
Quand il eut tiré, la flèche parvint à la distance d’une coudée ou moins de l’icône 
(iqūna) et rebroussa chemin, grâce à la force du martyr, jusqu’à la main de Rawḥ, le 
mécréant en question, et se planta dans la paume de sa main, si bien que la pointe 
sortit du dos de sa main. 

Ce récit insiste sur la capacité du saint à intervenir en faisant usage de la force. Il fait ainsi 

pendant à la tradition iconographique, qui investit les saints cavaliers d’une double fonction, 

celle de défenseurs des lieux sacrés et celle de combattants du Christ à la fin des temps. En la 

replaçant au sein d’un réseau de textes et d’images, nous touchons à nouveau à la fonction 

structurante de l’ApGreg : en faisant de n’importe quel(le) saint(e) un cavalier en armes, elle 

 

605 Voir les icônes B.42-44 dans Weitzmann, The Monastery of Saint Catherine at Mount Sinai: The icons. 1, From 
the sixth to the tenth century, p. 71-73. L’auteur ne s’intéresse pas à la signification des panneaux du triptyque 
pris ensemble. Image consultable ici : http://vrc.princeton.edu/sinai/items/show/6420.  

606 À ce sujet, voir Badamo, « Image and Community: Representations of Military Saints in the Medieval Eastern 
Mediterranean », chap. V, « Miracles: Military Martyrs and Communal Boundaries ». 

607 Martyre d’Antoine Rawḥ al-Qurašī, éd. et trad fr. Dick, p. 120 et 127-128. 
608 Martyre d’Antoine Rawḥ al-Qurašī, éd. et trad fr. Dick, p. 120 et 128. Ce miracle, parfois attribué à l’icône de 

saint Georges, se retrouve, sous différentes formes, dans la tradition chrétienne, voir Storia di Rawḥ al-Qurašī, 
p. 49-55. 

153



 
 

 

grossit les rangs d’une assemblée à la force symbolique, représentée sur les murs des églises, et 

dont elle atteste de la présence dans l’au-delà.    

*** 

 À l’issu de ce chapitre, on doit s’interroger sur la valeur de l’ApGreg pour l’historien, 

dans la mesure où, en décrivant l’au-delà, elle projette les acteurs et les pratiques de la société 

de l’ici-bas. Si on compare les éléments que l’on a pu dégager aux sources ou aux synthèses 

historiques disponibles sur la Syrie-Mésopotamie, on serait en peine d’ancrer le discours de 

l’ApGreg dans un moment bien déterminé609. Les spécialistes des apocalypses nous invitent 

pourtant à ne pas négliger leur intérêt pour l’histoire des communautés où elles furent 

transmises610. Les actions des hommes décrites dans l’ApGreg offrent le reflet, certes déformé, 

de la société dans laquelle elle fut rédigée. On ne peut nier qu’elle nous oppose un silence 

frustrant, en ce qu’elle s’exprime de manière évasive, presque cryptée. Il est difficile d’imaginer 

que cette avarice de détails, notamment dans la façon de désigner les adversaires, est liée à une 

forme de peur car les auteurs chrétiens de cette époque présentent rarement une telle gêne. Il 

faut alors admettre que les termes utilisés dans le texte étaient suffisamment signifiants pour les 

destinataires ; or, on ne trouve aucun des mots-clés auxquels nous sommes habitués pour parler 

des chrétiens dans l’Empire islamique : ḏimma, ǧizya, ġiyār, toutes ces idées sont absentes du 

texte. L’apôtre Matthieu arbore le ṭaylasān dont le port était soi-disant interdit aux chrétiens et 

aucune référence n’est faite aux taxes ou aux impôts, alors que l’argent et sa gestion sont un 

thème important de l’œuvre. Plus largement, en dehors de la ǧizya, les autres notions ne 

pénètrent que très lentement dans la littérature chrétienne. Est-ce parce qu’elles n’étaient pas 

encore intériorisées au moment de la rédaction de l’ApGreg ou, simplement, parce que ces 

dernières ne rentraient pas dans la vision de l’auteur ? L’ApGreg nous permet d’évaluer ce qui 

comptait aux yeux du milieu auquel était adressé son discours pastoral. L’apostasie représente 

un souci prégnant, qui se reflète tant dans la description des martyrs que dans la question du 

sort des captifs. Les pratiques et la morale chrétienne, notamment liées à la sexualité, sont 

ouvertement défendues. Parmi les acteurs de la société dépeints dans l’ApGreg, les élites 

économiques, les moines et le clergé mineur se voient accorder un rôle central, au détriment 

 

609 Sur Édesse à la période qui nous intéresse, voir Segal, Edessa, ‘The Blessed City’, p. 215-225. Sur l’histoire de 
la région, voir C.F. Robinson, Empire and Elites after the Muslim Conquest: The Transformation of Northern 
Mesopotamia, Cambridge, Cambridge University Press (Cambridge Studies in Islamic Civilization), 2000. 

610 « Il faut moins attendre des apocryphes des renseignements avérés sur les événements fondateurs du 
christianisme que des informations sur les communautés qui formèrent et transmirent ces traditions », Picard, 
Le continent apocryphe, p. 5-6. 
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des souverains et du haut clergé. Ceci reflète, selon moi, une perspective « locale » (corrélée à 

la fonction pastorale) qui ne cherche pas à conférer un sens au pouvoir politique et s’en 

désintéresse partiellement. Aucun désaccord de principe n’est exprimé envers les formes de 

gouvernance, comme on peut le lire dans d’autres textes chrétiens déjà évoqués. Les seules 

institutions islamiques critiquées sont celles qui avaient une relation directe et conflictuelle avec 

la population. 

C’est son incapacité à transformer la société qui a dû pousser l’auteur à se projeter dans 

l’autre monde, où la liberté littéraire lui confère le monopole de la violence. L’ApGreg est 

fondamentalement une entreprise de rééquilibrage et c’est en cela qu’elle se distingue des 

apocalypses tardo-antiques. L’au-delà est totalement binaire, séparé entre les demeures célestes 

et les enfers, où on n’envisage plus un lieu de purification, comme le lac Achérousien dans 

l’ApPaul611. La justice divine prend immédiatement le relais de la justice humaine, pour 

dispenser récompenses et châtiments. La dimension dramatique, et donc « performative », du 

texte ne peut être négligée, en ce qu’il renferme une série de prescriptions et d’interdits. Il est 

tout à fait possible que la lecture ou l’écoute de l’ApGreg ait encouragé des indécis à ne pas 

quitter leur religion ou à modifier certains de leurs comportements. Ce que ce discours pastoral 

cherche à transmettre plus que tout, ce sans quoi il n’a pas de raison d’être, c’est la croyance en 

cet au-delà qui n’est pas seulement destiné aux chrétiens mais qui se veut le reflet de la culture 

des chrétiens. 

 

611 ApPaul, trad. fr. Kappler et Kappler, §22d. 
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PARTIE	V.	LES	ENJEUX	DE	
L’AU-DELA= 	DURANT	UNE	
PEE RIODE	DE	FORMATION	

 Le laps de temps qui s’étend du tournant du IIe/VIIIe au milieu du IVe/Xe siècle a été 

considéré comme la « période de formation » (formative period) de l’Islam classique612. Les 

califes abbassides installent leurs capitales successives en Mésopotamie, qui se fait le théâtre 

d’une extraordinaire émulation intellectuelle. La nouvelle forme de prosélytisme prônée par les 

élites abbassides, largement persanes d’origine, oblige les groupes religieux, musulmans ou 

autres, à développer les genres de l’apologie et de la controverse. Les traductions du grec et du 

syriaque vers l’arabe donnent un nouvel essor à la médecine, aux sciences et à la philosophie, 

tandis que l’argumentation rationnelle discursive qu’est le kalām est adopté par de nombreux 

théologiens musulmans, juifs et chrétiens613. Les chefs politiques jouent un rôle actif dans ce 

mouvement ainsi que dans l’élaboration ou la censure des dogmes614. Malgré la place accordée 

 

612 W.M. Watt, The formative period of Islamic thought, Edinburgh, Edinburgh University Press, 1973. Cet 
ouvrage nécessiterait certainement une mise à jour, surtout dans la lecture décadentiste qu’il propose de la fin 
de la période de formation. Il produit néanmoins une synthèse évocatrice de la définition des factions et des 
écoles religieuses islamiques. 

613 Voir L. Gardet, « ʿIlm al-kalām », EI². Les origines de cette pratique restent incertaines : l’origine « interne » 
aux groupes musulmans tend à être rejetée. L’hypothèse « arabe chrétienne » reste plausible : le kalām aurait 
été véhiculé par l’intermédiaire des tribus arabes, qui y avaient été initiées par les théologiens syro-miaphysites, 
voir J. Tannous, « Between Christology and Kalām? The Life and Letters of George, Bishop of the Arab Tribes 
», in Malphono w-Rabo d-Malphone: Studies in Honor of Sebastian P. Brock, éd. G.A. Kiraz, Piscataway, NJ, 
Gorgias Press (Gorgias Eastern Christian Studies 3), 2008, p. 671-716. Pour une synthèse récente, voir A. 
Treiger, « Origins of Kalām », in The Oxford Handbook of Islamic Theology, éd. S. Schmidtke, Oxford, Oxford 
University Press, 2016, p. 27-43. 

614 D. Gutas, Greek Thought, Arabic Culture: The Graeco-Arabic Translation Movement in Baghdad and Early 
‘Abbāsid Society (2nd‒4th/8th‒10th Centuries), London / New York, Routledge, 1998. Je ferai référence à la 
traduction française, Pensée grecque, culture arabe : le mouvement de traduction gréco-arabe à Bagdad et la 
société abbasside primitive (IIe-IVe/VIIIe-Xe siècles), trad. de A. Cheddadi, Paris, Aubier, 2005. 
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à « la raison » (al-ʿaql) dans les sciences religieuses, il faut rappeler que « l’activité cognitive 

reste dominée par la catégorie du merveilleux »615. Alors que le thème de l’au-delà a été peu 

mis en évidence dans les études récentes616, les textes nous apprennent qu’il revêt de nombreux 

enjeux dans les débats interconfessionnels, dès lors que les musulmans se définissent comme 

« les gens du paradis » (ahl al-ǧanna) et qu’ils tendent à en refuser l’accès aux autres 

communautés617. Cependant, au fur et à mesure que des courants décrits a posteriori comme 

« dissidents » (kharijisme, muʿtazilisme, etc.) gagnent en importance, les théologiens font face 

à des questions d’ordres cosmologique et sotériologique qui touchent à l’horizon 

eschatologique de tous les musulmans : le paradis et l’enfer sont-ils créés ? Seront-ils détruits 

à la fin des temps ? Où se trouvent-ils ? Qui y entrera et quand ? Faut-il se tourner vers le paradis 

pour prier ? Malgré la déférence des penseurs musulmans vis-à-vis du texte coranique, ces 

derniers se retrouvent dans la même situation que les penseurs chrétiens : les informations 

ambigües et, parfois, contradictoires de l’Écriture, les invitent, ou les contraignent, à convoquer 

d’autres références618. Des avis divergents s’affrontent sur ces points durant la période de 

formation, avant qu’un dogme ne s’impose au sein du groupe devenu dominant, dont les 

membres se revendiquent comme « sunnites » (ahl al-sunna)619. 

Les auteurs chrétiens ne sont ni étrangers ni insensibles à ces problématiques, en premier 

lieu parce que beaucoup d’entre eux prennent une part active au mouvement intellectuel 

 

615 C’est ce que souligne Mohamed Arkoun dans son compte-rendu de l’ouvrage de Montgomery Watt car ce 
dernier opposait la « rationalité » de cette époque à l’obscurantisme des siècles suivants, voir « M. Montgomery 
WATT, The formative period of islamic thought », Arabica 22, 1 (1975), p. 82-83. 

616 Certains thèmes, tel que celui de la Trinité, occupent une telle importance que l’eschatologie est souvent oubliée. 
À titre d’exemple, le thème de l’au-delà n’est pas abordé dans Griffith, The Church in the Shadow of the 
Mosque. 

617 Cf. Coran III, 85 : « Et quiconque désire une religion autre que l’Islam ne sera point agréé et il sera, dans l’au-
delà, parmi les perdants ». Ce verset est souvent convoqué dans les controverses islamo-chrétiennes, voir les 
exemples cités dans P. Khoury, Matériaux pour servir à l’étude de la controverse théologique islamo-
chrétienne de langue arabe du VIIIe au XIIe siècle, Würzburg, Echter Verlag (Würzburger Forschungen zur 
Missions- und Religionswissenschaft, Zweite Abteilung: Religionswissenschaftliche Studien 11.1-2), 1991, 
p. 570 et sq. En outre, on lit dans la Doctrina Iacobi Nuper Baptizati (634 ?) que Muḥammad prétendait avoir 
« les clés du paradis ». Ce motif a une origine tardo-antique et révèle la croyance des musulmans de détenir le 
monopole du paradis. Voir Doctrina Iacobi Nuper Baptizati, éd. et trad. fr. Dagron et Déroche, p. 208-210. Voir 
aussi S.W. Anthony, « Muḥammad, the Keys to Paradise, and the Doctrina Iacobi: A Late Antique Puzzle », 
Der Islam 91, 2 (2014), p. 248-260. 

618 Ṣ. El-Ṣaleḥ, La vie future selon le Coran, Paris, J. Vrin (Études musulmanes 13), 1971. L’auteur traite d’une 
large gamme de sources para-coraniques (tafsīr, hadith, littérature apocryphe) mais se concentre trop sur auteurs 
sunnites « orthodoxes », ce qui a pour conséquence de fausser le tableau, cf. G. Vajda, « S. EI-Saleh. La vie 
future selon le Coran », Revue de l'histoire des religions 184, 1 (1973), p. 72-74. 

619 Pour un aperçu de l’histoire des principaux courants religieux de l’islam à cette période, voir D. Sourdel et J. 
Sourdel-Thomine, La civilisation de l'Islam classique, Paris, Arthaud (Les grandes civilisations 8), 1968, 
p. 161-212. 
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ambiant. Des laïcs et des clercs, parfois les patriarches en personne, siègent au sein de cercles 

d’érudits et offrent leurs services en haut lieu, au point d’attiser la jalousie des musulmans620. 

L’Église syro-orientale dispose d’un large réseau de fidèles, du Bilād al-Šām jusqu’en Chine, 

en passant par le sud de l’Inde, tandis que ses élites économiques et savantes sont fermement 

implantées au cœur de la vie politique. La présence des auteurs melkites et syro-miaphysites 

semble plus discrète, même si les leaders musulmans ont aussi recours aux services de grands 

savants de ces Églises621. Le dynamisme insufflé par la stratégie culturelle du calife al-Maʾmūn 

(r. 813-833) et de son cercle est notable dans les sources chrétiennes. Les auteurs chrétiens qui 

nous intéressent étaient étroitement liés à ce milieu : c’est, par exemple, le cas du catholicos 

Timothée Ier, de Job d’Édesse et, probablement, de l’auteur un peu plus tardif ʿAmmār al-Baṣrī, 

qui commence l’une de ses œuvres par une longue prière adressée au commandeur des croyants 

(amīr al-muʾminīn)622. Un peu en amont, Théodore Abū Qurra effectue une traduction vers 

l’arabe, sur la commande de Ṭāhir ibn al-Ḥusayn (159-207/776-822), fameux général persan 

qui causa la défaite du calife al-Amīn, le frère rival d’al-Maʾmūn, durant la quatrième fitna623. 

Le patriarche Denys de Tell-Mahre et son frère Théodose, métropolite d’Édesse, étaient les 

clients (mawlā, pl. mawālī) de son fils, Abdallāh ibn Ṭāhir624. Les liens entre al-Maʾmūn et les 

milieux savants chrétiens ont marqué la littérature chrétienne : ce calife y est souvent mis en 

scène et on trouve dans un manuscrit une série de prières et d’invocations qui lui sont 

adressées625. 

Ces cercles devaient assurer la circulation des textes d’une communauté à l’autre. La lecture 

des textes chrétiens montre que leurs auteurs étaient au courant des développements 

intellectuels des autres groupes religieux, juifs, chrétiens et musulmans. Moïse bar Képha naît 

 

620 Sur la position trop enviable des élites chrétiennes intellectuelles dans l’Irak abbasside, voir N.P. Gibson, « 
Closest in Friendship? Al-Jāḥiz’̣ Profile of Christians in Abbasid Society in “The Refutation of Christians” (Al-
Radd ʿalā al-Naṣārā) », Ph.D. dissertation, The Catholic University of America, 2015. 

621 Sur l’histoire des chrétiens à cette période, voir J.-M. Fiey, Chrétiens syriaques sous les Abbassides surtout à 
Bagdad (749–1258), Louvain, Secrétariat du CorpusSCO (CSCO 420, Subs. 59), 1980. Il est possible que la 
situation socioéconomique des Églises melkite et syro-miaphysite ait été moins enviable, précisément parce que 
leurs membres n’étaient pas aussi bien intégrés à la classe politique et à la sphère savante musulman. 

622 ʿAmmār al-Baṣrī, Livre des questions et réponses, éd. Hayek, p. 93-94. 
623 Les Tahirides, grande famille aristocratique persane, jouèrent un rôle politique majeur aux côtés des califes 

abbassides pendant presqu’un demi-siècle (821-873). Ils exercèrent aussi une influence majeure sur le 
développement des sciences et des belles-lettres. C.E. Bosworth, « The Tahirids and Arabic Culture », Journal 
of Semitic Studies 14, 1 (1969), p. 45-79. Cet auteur n’étudie pas les liens de cette famille avec les dignitaires 
et savants chrétiens. 

624 Debié, « Christians in the Service of the Caliph ». 
625 Swanson, « The Christian al-Ma’mūn Tradition ». 
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en 833 à Balad, il devient évêque de Beth Raman en 863 et le reste jusqu’à sa mort en 903626. 

Barhebraeus rapporte qu’il fut le professeur de logique d’un certain Bar Naṣīḥa, évêque 

miaphysite de Mossoul, qui fut lui-même le professeur de ʿAbdishoʿ Ier, catholicos syro-

oriental627. Il est influencé par le kalām muʿtazilite et on retrouve certains de ses arguments 

chez le rabbin Saadia Gaon (m. 942)628. Une culture érudite était donc en partie commune aux 

différentes factions religieuses. 

Le nombre de textes produits durant ces quelques siècles, en syriaque comme en arabe, 

prouve l’intense activité de réflexion des chrétiens sur une multitude de sujets et notamment 

sur l’au-delà. Les représentations du paradis et de l’enfer véhiculées par le Coran et la littérature 

islamique suscitent de vives réactions en milieu chrétien. Celles-ci peuvent être exprimées dans 

les textes de polémique et de controverse, ainsi que dans l’historiographie et la théologie. Les 

théologiens font rarement explicitement référence à l’islam mais les thématiques qu’ils 

abordent dénotent une volonté de se positionner vis-à-vis des croyances d’autres confessions. 

J’aimerais montrer que l’au-delà devient à ce moment-là un thème majeur et un sujet de 

réflexion à part entière dans la région, ce qu’il n’était pas durant l’Antiquité tardive. Les auteurs 

chrétiens orientaux l’exploitent afin de construire une « identité chrétienne », qui serait pétrie 

de spiritualité, à laquelle ils opposent une vision essentialiste de la religion musulmane, qui 

serait tournée vers la sensualité et le matérialisme. Ce discours qui prend naissance dans la 

Syrie-Mésopotamie abbasside aura de profondes implications sur la perception de l’islam dans 

tout le pourtour méditerranéen et pour de longs siècles. En se plongeant dans le contexte 

intellectuel de ces controverses, on verra également comment l’ApGreg découle implicitement 

d’une telle construction et y participe. 

 

626 Une courte biographie est transmise dans plusieurs manuscrits. Pour une traduction, voir J. Reller, Mose bar 
Kepha und seine Paulinenauslegung, nebst Edition und Übersetzung des Kommentars zum Römerbrief, 
Wiesbaden, Otto Harrassowitz (Göttinger Orientforschungen, I. Reihe: Syriaca 35), 1994, p. 23-26, 362-363. 

627 Barhebraeus, Chronique ecclésiastique, éd. Lamy (reproduite dans Wilmshurst) et trad. angl. Wilmshurst, 
p. 376-377 et 388-389. Cité dans Fiey, Chrétiens syriaques sous les Abbassides surtout à Bagdad (749–1258), 
p. 157. 

628 Voir U. Rudolph, « Christliche Bibelexegese und mu‘tazilitische Theologie: Der Fall des Moses bar Kepha 
(gest. 903 n.Chr.) », Oriens 34 (1994), p. 299-313. Sur les parallèles entre l’œuvre de Moïse bar Képha et celle 
de Saadia Gaon, voir Y. Moss, « Fish Eats Lion Eats Man: Saadia Gaon, Syriac Christianity, and the 
Resurrection of the Dead », Jewish Quarterly Review 106, 4 (2016), p. 494-520. 
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XIII. LE PARADIS ET L’ENFER EN 
DEBAT 

XIII.1. QUELS LIEUX, QUAND ET POUR QUI ? 

 Au cours de cette étude, l’opposition paradis/enfer est d’ordre étique et non émique, 

puisqu’elle me permet de désigner deux lieux, l’un positif et l’autre négatif, ce qui 

correspondrait en anglais à Heaven and Hell. Ce que j’appelle « paradis » et « enfer » 

embrassent une variété de termes syriaques et arabes qui ne recouvrent pas les mêmes concepts, 

suivant l’approche ontologique, cosmologique et sotériologique d’un auteur et de la tradition 

dans laquelle il se place. En ce qui concerne les sources chrétiennes, nombre d’entre elles 

demeurent inédites. Je ne prétends donc pas exposer de manière exhaustive les positions des 

différents groupes religieux vivant en Syrie-Mésopotamie mais me propose plutôt de discerner 

les principaux points de divergence en partant du témoignage des textes produits en milieu 

chrétien. 

XIII.1.1. Des lieux protologiques et/ou eschatologiques ? 

 Un problème primordial tient dans la distinction entre le paradis protologique, celui qui 

est évoqué dans la Genèse et d’où Adam est expulsé, et le paradis eschatologique, où les 

rétribués seront admis au jour du Jugement dernier. Pour ce qui est de l’enfer, la tradition 

chrétienne admet l’existence du Shéol, où serait descendu Jésus-Christ, et de la Géhenne, déjà 

mentionnée dans la Bible hébraïque. Toutefois, ces lieux sont-ils assimilables à ceux où 

brûleront les pécheurs à la fin des temps ? Alors que la tradition judéo-chrétienne place toutes 

les âmes au Shéol jusqu’à la résurrection, la dichotomie Géhenne/jardin d’Éden s’installe 

progressivement, tant dans le christianisme que dans le judaïsme rabbinique629. La tradition 

islamique fait face aux mêmes interrogations, dans la mesure où le Coran n’opère pas de telles 

distinctions entre paradis protologique, actuel et eschatologique630. Les termes ǧanna et firdaws 

 

629 Pour une synthèse sur le sujet, qui inclut les opinions divergentes des savants juifs, voir J. Costa, L’au-delà et 
la résurrection dans la littérature rabbinique ancienne, Leuven, Peeters (Collection de la Revue des Études 
juives 33), 2004, p. 359-408. 

630 Lange, Paradise and Hell in Islamic Traditions, p. 68-69. 
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y semblent synonymes, tandis que l’enfer (al-Nār) peut être qualifié de sept noms différents, 

dont Géhenne (Ǧahanamm) n’est que le plus courant. Les Écritures saintes des trois 

monothéismes abrahamiques laissent donc un vide dans lequel les apocalypses viennent 

s’engouffrer. Comme ces dernières n’offrent pas un discours suffisamment systématique ou 

légitime, il revient le plus souvent aux théologiens de dresser le panorama complet de la 

topographie de l’au-delà.  

L’ApGreg décrit la structure des trois premiers cieux en indiquant les lieux et les habitants 

qu’ils abritent. Elle différencie le paradis d’Adam (firdaws), la Jérusalem céleste et le Royaume 

des cieux. L’Éden n’est pas une partie du paradis mais se trouve dans l’espace aussi appelé le 

sein d’Abraham. La superficie de cet espace correspond, selon l’auteur de l’ApGreg, à un 

« climat » (iqlīm) du monde631. Les demeures des pécheurs sont désignées au moyen de 

plusieurs vocables, liés à la topographie : le rocher (al-ṣaḫra), la vallée (al-wādī), l’abîme (al-

hāwiya), le lac de feu (al-buḥayra), les ténèbres extérieures (al-ẓulma al-barrāniyya). 

Tableau 2. La structure des cieux dans l’ApGreg 

 

 

La structure des demeures célestes dans l’ApGreg ne recoupe pas systématiquement le 

discours des théologiens chrétiens, qui n’entrent pas autant dans le détail de la description. Les 

théologiens tentent plutôt d’évaluer le rôle accordé à chacun de ces lieux au commencement et 

 

631 Il faut souligner que les considérations cosmographiques de la littérature apocryphe ne sont pas déconnectées 
de celles de la théologie. Barhebraeus dit par exemple : « Éden est le quart de (cette) terre où les sept climats 
sont répartis », Le Candélabre du Sanctuaire. Douxième base : Du Paradis, éd. et trad. fr Séd, p. 426-427. 

Le premier ciel

Le firmament
Le paradis d’Adam 
- les anges
Le Temple - Marie, 
David, les Vierges

Le deuxième ciel

La Jérusalem 
céleste - les saints
Les demeures des 
rétribués

Le troisième ciel

Le Royaume des 
cieux - les 
prophètes et les 
apôtres
L’Éden et le sein 
d’Abraham, Isaac 
et Jacob - les 
enfants
Les demeures des 
malades et des 
infirmes

Le quatrième 
ciel

? (le texte ne donne 
pas d’informations)

161



 
 

 

à la fin des temps. Les auteurs syriaques se distinguent par leur intérêt pour l’au-delà. Comme 

d’autres théologiens chrétiens du pourtour méditerranéen, ils font face à un problème : une 

conception ancienne et largement admise veut que les âmes des saints aillent directement au 

paradis mais qu’en est-il de l’âme des « simples » justes632 ? 

Aphraate (fl. c. 340), surnommé « le sage Persan », dit que l’âme est ensevelie avec le corps 

au tombeau, inactive, comme dans un état de sommeil633. Éphrem de Nisibe (m. 373) est le 

premier auteur chrétien à consacrer une série d’hymnes au paradis, dans lesquelles il identifie 

le paradis protologique au paradis eschatologique. Selon lui, ce lieu reste vide jusqu’à la 

résurrection et les âmes de ceux qui attendent la résurrection sont placées dans ses alentours 

mais pas en son enceinte634. Pour ce qui est de la Géhenne, il la distingue du Shéol par endroits 

mais les confond en d’autres635. La même instabilité terminologique et conceptuelle se trouve 

chez Jacques de Saroug636. Le métropolite syro-miaphysite Philoxène de Mabboug (m. 523) est 

plus tranché en qualifiant le paradis de lieu « intermédiaire » (meṣʿayā), qui n’est pas encore le 

Royaume des cieux, mais il ne s’attarde pas assez sur le sujet pour en apporter une vision 

systématique637. 

La topographie de l’au-delà esquissée par les Pères de l’Antiquité tardive laisse son 

empreinte sur la pensée des auteurs syriaques postérieurs mais elle ne peut entièrement 

satisfaire aux besoins de la théologie telle qu’elle s’écrit à la période qui nous occupe. Les 

auteurs des premiers siècles de l’Islam discernent plus explicitement le paradis protologique, 

qui accueille les âmes des défunts dans l’état d’entre-deux, du Royaume des cieux, lieu de la 

rétribution eschatologique. C’est le cas de Moïse bar Képha, dans le premier livre de son long 

traité inédit Sur le paradis, où il dit que le paradis terrestre ne peut être confondu avec le 

 

632 Sur le cas des martyrs et des saints dans le christianisme et l’islam, voir T. Tesei, « The barzakh and the 
Intermediate State of the Dead in the Quran », in Locating Hell in Islamic Traditions, éd. C. Lange, Leiden, 
Brill (Islamic History and Civilization 119), 2016, p. 46-50. 

633 Aphraate, Démonstration 6, éd. Parisot, p. 293 ; trad. fr. Pierre, p. 401. Il existe d’autres éditions et traductions, 
pour une synthèse récente de la bibliographie, voir J.E. Walters, « Sleep of the Soul and Resurrection of the 
Body: Aphrahat’s Anthropology in Context », Hugoye: Journal of Syriac Studies 22, 2 (2019), p. 434, n. 432. 

634 Éphrem, Hymnes sur le Paradis, Hymne VIII, éd. Beck, p. 35 ; trad. fr. Lavenant, p. 117. Voir les remarques 
dans S.P. Brock, Saint Ephrem. Hymns on Paradise, Crestwood, New York, St Vladimir’s Seminary Press, 
1990, p. 49-57. J. Daniélou, « Terre et Paradis ches les Pères de l’Église », Eranos-Jahrbuch 22 (1953), p. 442-
455. 

635 T.N. Buchan, « “Blessed Is He Who Has Brought Adam from Sheol”: Christ’s Descent to the Dead in the 
Theology of Saint Ephrem the Syrian », Ph.D. dissertation, Drew University, 2003, p. 318-342. 

636 Guinan, « The Eschatology of James of Sarug ». Voir aussi M.-T. Elia, « Le mimro sur la foi de Jacques de 
Saroug. Traduction et commentaire », Thèse de doctorat, Centre Sèvres, 2019, p. 210-225. 

637 La citation de Philoxène se trouve dans Barhebraeus, Le Candélabre du Sanctuaire. Douxième base : Du 
Paradis, éd. et trad. fr Séd, p. 378-379. 
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Royaume céleste, qui ne recevra ses habitants qu’après la résurrection, tandis que le paradis 

sera vidé638. Le traité se compose de trois livres : le premier traite du paradis « corporel », le 

second du paradis « spirituel » et le troisième constitue une réponse à diverses opinions 

hérétiques. Il s’agit d’une œuvre de la maturité de Moïse bar Képha639, qui thésaurise la 

littérature tardo-antique et médiévale, en faisant une place d’honneur à certains auteurs, tel que 

Jacques d’Édesse640. Il connut une très large réception chez les auteurs syriaques et arabes plus 

tardifs, comme Barhebraeus641. En 1569, il devint le premier témoin de la littérature syriaque 

traduit en latin642. Par sa longueur, sa combinaison des approches littéralistes et allégoriques 

des Écritures643 et par sa réception, le De Paradiso est donc emblématique de la tradition syro-

miaphysite sur le sujet de l’au-delà. 

Une distinction similaire se trouve sous le calame d’auteurs syro-orientaux tel que le 

catholicos Timothée Ier : le paradis est le séjour des âmes justes et ne fait que préfigurer le 

Royaume des cieux. Quant aux âmes des méchants, elles sont placées dans des lieux « en-

dehors » du paradis (da-l-bar men pardaysa)644. Timothée n’est pas le premier à exprimer cette 

idée dans son Église mais c’est à partir de son époque qu’elle est systématiquement adoptée par 

 

638 Comme le traité est inédit, on renvoie au ms. New Haven, Yale University, Beinecke Rare Book & Manuscript 
Library, syr. 10 (1225), p. 1-249. Je remercie Yonatan Moss, qui m’a généreusement communiqué sa traduction 
de travail de l’intégralité du traité. Un traité au contenu très proche, quoique plus court, est attribué à Jean de 
Dara, voir la description du ms. Mardin, Église des quarante martyrs, HMML CFMM 356 (Xe s.) dans A. 
Shemunkasho, John of Dara. On The Resurrection of Human Bodies, Piscataway, NJ, Gorgias Press 
(Bibliotheca Nisibinensis 4), 2020, p. 45-49. Plusieurs œuvres très similaires sont attribuées à Moïses bar Képha 
et à Jean de Dara. Je ne peux entreprendre de résoudre ici ce « problème synoptique » mais Yonatan Moss et 
Flavia Ruani préparent un article à ce sujet. 

639 Pour une chronologie des œuvres de cet auteur, voir Reller, Mose bar Kepha und seine Paulinenauslegung, 
p. 80-87. 

640 Voir par exemple le renvoi à une oeuvre de Jacques d’Édesse dans Sur le paradis, ms. Yale, syr. 10, p. 207. 
Cette citation me semble correspondre à une scholie inédite, conservée dans la chaîne du moine Sévère, 
composée en 861 dans le monastère Sainte-Barbara sur la montagne d’Édesse. Voir L. van Rompay, « Severos, 
Commentary of the monk », GEDSH. Je remercie Sergey Minov de m’avoir communiqué son édition de la 
scholie.  

641 Sur l’influence de Moïse bar Képha sur les auteurs de cette période, voir les exemples donnés dans A.K. Juckel, 
« La réception des Pères grecs pendant la “Renaissance” syriaque: renaissance – inculturation – identité », in 
Les Pères grecs en syriaque, éd. A.B. Schmidt et D. Gonnet, Paris, Paul Geuthner (Études syriaques 4), 2007, 
102-110. 

642 Sur l’auteur et le contexte de la traduction, voir F. Wim, « Andreas Masius (1514-1573): Humanist, exegete 
and Syriac scholar », Journal of Eastern Christian Studies 61, 3-4 (2009), p. 226-228. On a même pu suggérer 
qu’elle avait influencé John Milton (m. 1674) dans Paradise Lost, cf. G. McColley, « Milton and Moses Bar-
Cepha », Studies in Philology 38, 2 (1941), p. 246-251. 

643 Ceci n’est pas propre à Moïse bar Képha. Cette approche existe déjà chez les Pères de l’église et notamment 
chez Origène. Au tout début de la période qui nous intéresse, Anastase le Sinaïte est par exemple très influencé 
par ce dernier, alors qu’il le condamne ouvertement. Sur les « deux paradis » (sensible et spirituel), voir son 
Hexaméron, éd. et trad. angl. Kuehn et Baggarly, p. 260-261. 

644 Lettre 2, éd. Braun revue dans Bert et trad. fr Berti, p. 204-205. 
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les auteurs syro-orientaux. La description et la fonction du paradis « intermédiaire » constituent 

également le sujet d’un memra au sein d’une série de memre regroupés sous le titre 

d’Hexaméron, qui est attribué à Emmanuel bar Shahharé (m. 980), actif au monastère Supérieur 

près de Mossoul, haut-lieu de la culture scolastique syro-orientale de cette époque645. 

Les auteurs syriaques parlent de Shéol, des « ténèbres »646 ou d’un « lieu 

extérieur/souterrain » pour ce qui est des lieux qui accueillent les âmes séparées des pécheurs647. 

Comme le formule déjà Jacques de Saroug, ces lieux ne sont pas assimilables à la Géhenne, qui 

a une fonction eschatologique. La Géhenne, selon le patriarche syro-miaphysite Cyriaque de 

Tagrit (m. 817), est le corrélat du Royaume des cieux648. Tout en adoptant l’approche 

typologique, Timothée Ier transmet la même répartition des demeures de rétribution et de 

châtiment (les ténèbres préfigurent la Géhenne)649. À l’époque qui nous intéresse, on peut donc 

dire que la tradition syriaque se fixe pour envisager deux paires (paradis/Royaume et 

ténèbres/Géhenne) qui existent simultanément mais qui ne revêtent pas la même fonction au 

même moment. Chez les syro-orientaux comme chez les syro-miaphysites, le terme « Shéol », 

si souvent mentionné par les auteurs tardo-antiques comme Éphrem ou Jacques de Saroug, tend 

à être délaissé dans la production théologique médiévale de langue, au profit de périphrases 

servant à désigner un lieu à la fois inférieur et extérieur au paradis650. 

La dichotomie à quatre termes qui s’installe dans la théologie de langue syriaque est 

essentielle pour comprendre de nombreux problèmes qui seront traités dans les pages suivantes. 

Il s’agit en effet d’une différence majeure avec la tradition islamique, qui n’identifie pas un 

paradis protologique, dans la mesure où Adam est placé dans « le jardin » (al-ǧanna), que les 

 

645 E. ten Napel, « Concepts of Paradise in the Seventh Memra of the Hexaemeron by Emmanuel bar Shahhare », 
Studia Patristica 17, 3 (1982), p. 1383. Sur le Monastère supérieur, voir V. Berti, Vita e studi di Timoteo I, 
Patriarca cristiano di Baghdad. Ricerche sull’epistolario e sulle fonti contigue, Paris, Association pour 
l’avancement des études iraniennes (Cahiers de Studia Iranica 41, Chrétiens en terre d’Iran 3), 2009, p. 238-
243. 

646 Cf. l’expression utilisée par Jean de Litharb dans son traité Sur l’âme, sur lequel je reviendrai, ms. Harvard 
University, Houghton Library, syr. 47, f. 56v : -.# -01 23#%04 84#"2 ܘ̇ܗ . 

647 Guinan, « The Eschatology of James of Sarug ». 
648 Cyriaque de Tagrit, De la Providence, éd. et trad. angl. Oez, traité XXI, p. 286-301. 
649 Lettre 2, éd. Braun (reproduite dans Berti) et trad. fr. Berti, p. 204-205. 
650 Notons, par exemple, que le Shéol n’est même pas évoqué par Timothée dans la Lettre 2, si ce n’est au sein de 

citations bibliques. Je ne connais pas d’écrits théologiques melkites contemporains portant sur ces sujets, ce qui 
pourrait indiquer que ces réflexions avaient une place particulièrement importante dans la culture savante des 
Églises non-chalcédoniennes. On verra au chapitre suivant que les auteurs melkites se gardent le plus souvent 
de traiter d’eschatologie. 
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exégètes musulmans identifient avec le paradis eschatologique651. Les croyances en des états 

intermédiaires comme le sommeil de l’âme, le barzaḫ et le « châtiment de la tombe » (ʿaḏāb 

al-qabr) rendent caduque l’idée d’un paradis et d’un enfer d’attente. Certains musulmans se 

posent alors la question de l’actualité du paradis et des enfers, comme le rappelle al-Muṭahhar 

ibn Ṭāhir al-Maqdisī, actif durant la seconde moitié du Xe siècle et source trop souvent négligée 

de la pensée muʿtazilite652. Si on en croit les traités d’hérésiographie, principales sources de 

l’histoire intellectuelle de groupes qui tombèrent vite en défaveur, les jahmites, les qadarites et 

la plupart des muʿtazilites653 prétendent que le paradis et l’enfer seront créés à la fin des temps, 

ce à quoi s’opposent farouchement les leaders des écoles sunnites654. Que ces traités reflètent 

une vision caricaturale importe peu ici car ces simples mentions démontrent l’importance du 

sujet dans la construction de « l’orthodoxie ». En plaçant la création des demeures 

eschatologiques dans le futur, ces courants présentés comme « hétérodoxes » se rapprochaient 

de croyances chrétiennes relatives au sommeil de l’âme après la mort, comme on le verra plus 

loin. Cependant, leurs doctrines ne rencontrèrent pas un nombre suffisant de partisans pour 

s’imposer face à la popularité de certains hadiths et des récits de Miʿrāǧ, dans lesquels l’au-

delà coexiste avec le monde d’ici-bas.  

  

 

651 I. Zilio-Grandi, « Adam’s Paradise in the Koran and the Muslim Exegetical Tradition », in The Earthly 
Paradise: The Garden of Eden from Antiquity to Modernity, éd. R.E. Psaki et C. Hindley, New York, Global 
Academic Publishing, 2002, p. 75-90. 

652 Kitāb al-Badʾ wa-l-taʾrīḫ, éd. et trad. fr. Huart, vol. II, p. ١٠٨ et 100. Sur l’importance de l’œuvre d’al-Maqdisī, 
voir T. Khalidi, « Muʿtazilite Historiography: Maqdisī's Kitāb Al-Badʾ waʾl-Taʾrīkh », Journal of Near Eastern 
Studies 35, 1 (1976), p. 1-12. Je ne suis pas aussi certaine qu’al-Maqdisī puisse être associé à un cercle mutazilite 
mais il est manifeste qu’il était bien au courant de leurs idées. Par exemple, l’auteur décrète que Platon offre la 
meilleure opinion (aṣwab al-wuǧūh) sur le sort de l’âme après la mort, alors qu’il vient d’énumérer les opinions 
des muʿtazilites à ce sujet, voir op.cit., p. ١٣٠-١٢٩ et 120. 

653 Ces courants et leurs dogmes nous sont principalement connus à partir de traités hérésiographiques. La plupart 
des études sont basées sur les textes suivants : Maqālāt al-Islāmiyyīn du théologien al-Ašʿarī (m. 324/935) ; 
Farq bayn al-firaq d’Abū Manṣūr al-Baġdādī (m. 429/1037) ; Kitāb al-Milal wa-l-niḥal du théologien ašʿarite 
originaire de Nichapour, Abū l-Fatḥ Muḥammad ibn ʿAbd al-Karīm al-Šahrastānī (m. 548/1153). Sur cette 
littérature, l’article de Henri Laoust continue d’offrir une synthèse précise, voir H. Laoust, « L'hérésiographie 
musulmane sous les Abbassides », Cahiers de civilisation médiévale 38 (1967), p. 157-178. 

654 Sur ces tensions, voir J. van Ess, « Das begrenzte Paradies », in Mélanges d’islamologie. Volume dédié à la 
mémoire de Armand Abel par ses collègues, ses élèves et ses amis, éd. P. Salmon, Leiden, E.J. Brill, 1974, 
p. 108-127. Voir également B. Abrahamov, « The Creation and Duration of Paradise and Hell in Islamic 
Theology », Der Islam 79 (2002), p. 91-93. Pour des références aux professions de foi sunnites s’opposant à 
cette idée, voir Lange, Paradise and Hell in Islamic Traditions, p. 168.  
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XIII.1.2. Opinions divergentes quant au feu purificateur 

 Des auteurs musulmans des débuts de l’islam comme Muqātil ibn Sulaymān (m. 150/767) 

et ʿAbd al-Razzāq (m. 212/827) ont distingué la Géhenne des autres lieux de châtiment au sein 

de la topographie de l’enfer655. Ceux qui y résident sont les ǧahannamiyyūn, selon un hadith 

rapporté par les compilateurs sunnites : « un groupe sortira du feu après avoir été touché de sa 

brûlure et ils entreront au paradis ; les gens du paradis les appellent les ǧahannamiyyūn »656. 

Les commentateurs identifient ce groupe avec les muwaḥiddūn, « ceux qui ne croient qu’en un 

seul Dieu », soit les musulmans qui auraient commis de graves péchés. La tradition reconnaît 

donc trois catégories dans l’au-delà : ahl al-ǧanna, ahl al-nār et les ǧahannamiyyūn, la dernière 

n’effectuant qu’un séjour temporaire dans la Géhenne. Comme le fait remarquer Feras Hamza, 

la conception de la Géhenne en tant que lieu distinct des enfers tend à se perdre dans la 

littérature plus tardive. Il est néanmoins révélateur que la sotériologie se soit d’abord appuyée 

sur un argument d’ordre topographique657. Cette croyance pourrait avoir une origine hébraïque, 

dans la mesure où elle est rapportée par des Amoraïm dans le Talmud de Babylone. Ces textes 

stipulent que la Géhenne est un lieu dont les pécheurs peuvent sortir, se rattachant ainsi à un 

courant eschatologique particulièrement indulgent au sein du judaïsme658.  

L’idée d’un « troisième lieu », où certains pécheurs pourraient trouver le pardon après avoir 

enduré le châtiment, n’est pas non plus étrangère à la littérature chrétienne tardo-antique. On 

ne peut se pencher ici sur la question très complexe de l’intercession et des bienfaits des actes 

des vivants pour les morts mais il est possible de montrer brièvement en quoi les auteurs 

chrétiens en terre d’Islam tendent à délaisser cette option.  

Dans l’ApPaul, le lac Achérousien sert à laver les pécheurs repentis avant leur entrée dans 

la cité du Christ659. Dans un passage célèbre de son De anima et resurrectione, Grégoire de 

Nysse (m. 395) évoque une purification par le feu, la comparant au processus d’extraction de 

l’or pur660. Cette idée existe déjà dans les écrits d’Origène et d’autres Pères, et se poursuit dans 

la littérature byzantine, quoiqu’elle n’ait jamais fait consensus chez les théologiens 

 

655 Voir F. Hamza, « To Hell and back : a study of the concepts of Hell and intercession in early Islam », University 
of Oxford, 2002, p. 79-98. 

656 Sur ce hadith, voir aussi G.H.A. Juynboll, Encyclopedia of Canonical Ḥadīth, Leiden, Brill, 2007, p. 665-666. 
657 Hamza, « To Hell and back », p. 88. 
658 Les islamisants ne semblent pas avoir pris en compte ce parallèle. Sur la littérature hébraïque, voir Costa, L’au-

delà et la résurrection dans la littérature rabbinique ancienne, p. 379-386. 
659 ApPaul, trad. fr. Kappler et Kappler, §22d. 
660 Grégoire de Nysse, De anima et resurrectione, éd. Spira, p. 71-72 ; trad. fr. Bouchet, p. 78-79. 
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byzantins661. Dans un récit édifiant populaire, « l’entre-deux » n’est pas le lieu de la purification 

et du pardon. Il est destiné à ceux qui ne sont pas assez mauvais pour aller en enfer, ni assez 

bon pour aller au paradis, à l’image des enfants non-baptisés662. Un espace intermédiaire est 

néanmoins envisagé par toutes ces traditions. 

Chez les auteurs syriaques, la question évolue beaucoup entre l’Antiquité tardive et le début 

de la période médiévale. Ce sujet n’a pas fait l’objet, à ma connaissance, d’une étude 

systématique. Éphrem et Jacques de Saroug évoquent la possibilité d’une forme de purification 

pour les pécheurs663. Vers 542, le syro-miaphysite Daniel de Ṣalaḥ composa le premier 

Commentaire sur les Psaumes en langue syriaque. La croyance en l’existence d’une rivière de 

feu qui lave les péchés y est exposée en plusieurs endroits, comme l’a souligné David Taylor, 

qui propose d’y voir l’influence du mouvement de traduction du grec vers le syriaque au 

VIe siècle664. À la différence de la tradition exégétique juive et islamique et du genre des 

apocalypses judéo-chrétiennes, dont l’ApPaul est le paradigme, les auteurs chrétiens envisagent 

un processus plus qu’un lieu. 

Il me semble que cette option disparaît dans les écrits postérieurs des chrétiens vivant 

désormais en contexte islamique. L’ApGreg, on l’a dit, présente un système complètement 

binaire, qui ne laisse aucune place à une troisième voie pour les pécheurs. Je n’ai pas non plus 

trouvé trace de cette idée dans l’œuvre d’auteurs aussi importants que Timothée Ier ou Moïse 

bar Képha. Pourtant, ce dernier s’appuie largement sur Éphrem et Jacques de Saroug. Le traité 

De anima et resurrectione de Grégoire de Nysse n’était pas non plus inconnu à la période qui 

nous occupe, comme en témoignent les citations abondantes qu’en fait Jean de Dara, dans son 

propre traité Sur l’âme, encore inédit665. Comme on ne dispose pas de traduction complète en 

langue syriaque du De anima de Grégoire de Nysse, il était auparavant difficile d’évaluer si la 

partie concernant la métaphore de l’or purifié par le feu était connue des auteurs syriaques de 

 

661 Baun, Tales from Another Byzantium, p. 306-307. 
662 Voir L. Silvano, « De Philentolo Fornicatore or The Tale of the Soul Stuck betwixt Heaven and Hell: A Curious 

Story and a Theological Paradox », Byzantion 86 (2016), p. 367-418. 
663 Brock, Saint Ephrem. Hymns on Paradise, p. 56-57. M.D. Guinan, « Where are the Dead? Purgatory and 

Immediate Retribution in James of Sarug », in Symposium Syriacum, 1972, éd. I. Ortiz de Urbina, Rome, 
Pontificium Institutum Orientalium Studiorum (Orientalia Christiana Analecta 197), 1974. 

664 D.G.K. Taylor, "The Purgatorial River of Fire in Sixth-Century Syriac Theology," in 2nd Annual Bellet Lecture 
(Catholic University of America, 2017). Je remercie David Taylor d’avoir partagé avec moi sa communication 
ainsi que divers documents sur le sujet. 

665 M. Zonta, « Iwānnīs of Dārā’s Treatise on the Soul and Its Sources: A New Contribution to the History of 
Syriac Psychology around 800 AD », in De l’Antiquité tardive au Moyen Âge. Études de logique aristotélicienne 
et de philosophie grecque, syriaque, arabe et latine offertes à Henri Hugonnard-Roche, éd. E. Coda et C. 
Martini Bonadeo, Paris, Vrin (Études musulmanes 44), 2014, p. 119-120. 

167



 
 

 

la période islamique. L’édition récente du traité attribué à Jean de Dara Sur la résurrection 

révèle qu’elle l’était666. Elle se trouve sous une forme paraphrasée et traduite en syriaque à la 

toute fin du traité, comme une sorte d’appendice dénué de tout commentaire de la part de 

l’auteur667. Ceci prouve que l’idée d’une purification par le feu était connue par les auteurs des 

VIIIe/IXe siècles mais qu’ils l’écartèrent consciemment de leur réflexion sur l’au-delà. Le sujet 

mériterait une étude plus approfondie, qui dépasse le cadre de notre enquête mais il faut noter 

que les lieux autres que le paradis ou l’enfer, ainsi que les possibilités d’aller de l’un à l’autre 

tendent à diminuer, ou même à disparaître, dans la littérature savante et populaire des chrétiens 

de Syrie-Mésopotamie. 

Il n’est pas impossible que le contexte politico-religieux ait joué un rôle dans l’évolution de 

ces conceptions. La Djézireh est un foyer endémique du kharijisme, jusqu’au moins le IXe siècle, 

et notamment dans la plaine de Ninive, l’un des bastions du christianisme syriaque668. Les 

croyances des kharijites sont difficiles à reconstituer car ceci implique de naviguer entre les 

traités d’hérésiographie, à commencer par l’ouvrage Maqālāt al-islāmiyyīn, rédigé en 291/903 

par le théologien al-Ašʿarī669. Sans imaginer que les informations rapportées par la tradition 

hérésiographique soient fiables, je pense qu’elles ont beaucoup à nous apprendre sur la façon 

dont les penseurs musulmans concevaient les points de rupture entre les groupes. En ce qui 

concerne les kharijites, il me semble cohérent avec leur politique qu’ils aient prétendu que seul 

un cercle restreint d’élus méritait d’entrer au paradis. Ils auraient considéré que la foi ne suffisait 

pas à être sauvé : pour eux, un pécheur musulman était destiné à l’enfer670. Le désir de mourir 

 

666 L’attribution est incertaine, si j’en crois des spécialistes tels que Yonatan Moss et Flavia Ruani. Dans l’attente 
de la publication de leurs travaux, je cite le traité Sur la résurrection, ainsi que le traité Sur l’âme, comme si 
leur auteur était bien Jean de Dara. Dans la mesure où ils émanent de toute façon d’un milieu syro-miaphysite 
mésopotamien du IXe siècle dont le discours fait autorité, les questions d’authenticité n’altèrent pas beaucoup 
mon propos. 

667 Cet appendice constitue un résumé paraphrasé de plusieurs passages du De anima de Grégoire de Nysse. Jean 
de Dara, Sur la résurrection, éd. et trad. angl. Shemunkasho, p. 342-343 et 563-564. Malheureusement, l’éditeur 
n’a pas émis d’hypothèses quant à l’étrange fonction de cette dernière citation, sur laquelle finit brutalement le 
traité. 

668 G. Levi Della Vida, « Khāridjites », EI². Sur le traitement du kharijisme dans l’historiographie, voir la thèse 
récemment publiée de H.-L. Hagemann, The Kharijites in Early Islamic Historical Tradition: Heroes and 
Villains, Edinburgh, Edinburgh University Press (Edinburgh Studies in Classical Islamic History and Culture), 
2021. Sur la présence des kharijites en Haute-Mésopotamie du VIIe au Xe siècle, voir L.V. Vaglieri, « Le vicende 
del ḫārigismo in epoca abbaside », Rivista Degli Studi Orientali 24, 1 (1949), p. 39-41. 

669 K. Lewinstein, « Studies in Islamic Heresiography: The Khawārij in Two Firaq Tradition », Studies in Islamic 
Heresiography, Princeton University, 1989. Sur les précautions méthodologiques à prendre dans l’étude de ce 
mouvement, voir A. Gaiser, « Source-Critical Methodologies in Recent Scholarship on the Khārijites », History 
Compass 7 (2009), p. 1376-1390. 

670 Hamza, « To Hell and back », p. 60-66. 
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en martyr pour accéder directement au paradis est un thème récurrent dans ce qui nous reste de 

leurs œuvres poétiques671. Si l’on en croit les hérésiographes, ils ne reconnaissaient pas l’état 

intermédiaire du « châtiment de la tombe » (ʿaḏāb al-qabr), à l’instar des muʿtazilites672. 

Globalement, la croyance en une forme de « purification » post mortem ne semblait pas 

remporter un grand succès au sein des courants musulmans particulièrement actifs en 

Mésopotamie aux VIIIe/IXe siècles673. De même, l’intercession (šafāʿa) de Muḥammad était 

rejetée par les kharijites et mit du temps à être acceptée par les muʿtazilites674. Il est difficile 

d’apprécier l’influence que ces groupes pouvaient avoir sur les doctrines chrétiennes. On peut 

supposer que l’atmosphère générale de rivalité religieuse ne poussait pas les prédicateurs 

chrétiens à faire preuve d’une indulgence particulière en faisant reluire auprès de leurs ouailles 

la possibilité d’une amélioration du sort des pécheurs dans l’au-delà. L’horizon eschatologique 

tendait à être représenté comme strictement binaire, à l’image de celui décrit dans l’ApGreg. 

XIII.1.3. L’éternité de l’enfer et la question du salut 

 Dans un contexte de tensions entre factions religieuses, la sotériologie revêt une fonction 

fondamentale. Les théologiens de cette époque hésitent entre l’absolue miséricorde et la justice 

de Dieu, en se demandant si l’enfer et le supplice des condamnés auront une fin. La question 

de l’apocatastase ou du « salut du monde » avait déjà été posée par les auteurs tardo-antiques, 

dont Origène est l’exemple le plus connu. La pensée de ce dernier marqua profondément le 

moine Étienne bar Soudaïli (VIe s.), évoluant entre Édesse et la région de Jérusalem, auteur 

 

671 Sur ce thème chez les poètes kharijites jusqu’au IXe siècle, voir M. Abdesselem, Le thème de la mort dans la 
poésie arabe des origines à la fin du IIIe-IXe siècle, Tunis, Université de Tunis (Publications de l'Université de 
Tunis. Faculté des lettres et des sciences humaines : 6e série, Philosophie-littérature 10), 1977, p. 251-261. Fred 
Donner remarque que leur poésie présentait peu de thèmes eschatologiques, peut-être, selon parce qu’ils 
prenaient en compte que la fin des temps était en cours et non à venir, cf. « Piety and Eschatology in Early 
Kharijite Poetry », in Fī miḥrāb al-ma‘rifa: Festschrift for Iḥsān ‘Abbās, éd. I. al-Sa‘āfīn, Beyrouth, Dār Ṣādir, 
1997, p. 13-19. 

672 G. Archer, A Place Between Two Places: The Qur’ānic Barzakh, Piscataway, New Jersey, Gorgias Press 
(Islamic History and Thought 1), 2017, p. 375 et sq. 

673 Le mutazilisme connut son heure de gloire au tournant du IXe siècle, sous le califat d’al-Maʾmūn. La doctrine 
du Coran « créé » (maḫlūq) fut proclamée et imposée aux théologiens musulmans, dont les doctrines faisaient 
l’objet d’un examen (miḥna). Refuser de reconnaître la création du Coran pouvait avoir de graves conséquences, 
comme l’emprisonnement. Cette période coïncide avec le moment où le mouvement de traduction bat son plein, 
voir J. van Ess, Theology and Society in the Second and Third Centuries of the Hijra: A History of Religious 
Thought in Early Islam, trad. de J. O’Kane et G. Goldbloom, Leiden, Brill (Handbook of Oriental Studies, 
Section I: The Near and Middle East 116.1-4), 2017-2018, vol. III. 

674 Ibid., vol. IV, p. 608-609. 
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supposé du Livre de Hiérothée, rédigé en langue syriaque. Sa doctrine ne connut pas un grand 

succès chez les syro-miaphysites, qui s’y opposèrent rapidement675. 

Un siècle plus tard, le mystique syro-oriental Isaac de Ninive s’appuie sur Théodore de 

Mopsueste (m. 428) pour défendre l’apocatastase676. Comme sur tant d’autres aspects, il sera 

largement suivi par ceux que l’on appelle les mystiques syro-orientaux, tel que Joseph Ḥazzāyā 

(VIIIe s.)677. Ces derniers auraient tellement dévié de la doctrine de leur Église que le catholicos 

Timothée Ier convoqua un synode qui jeta sur eux l’anathème. L’apocatastase n’est pas 

énumérée parmi les enseignements qui leur valurent d’être condamnés. À la fin du IXe siècle, 

Ḥanūn ibn Yūḥannā ibn al-Ṣalt nous indique que l’apocatastase était la raison pour laquelle 

l’œuvre d’Isaac de Ninive avait été contestée par certains de ses coreligionnaires, alors même 

qu’elle connut une très large réception en monde chrétien oriental678. Ḥanūn ibn al-Ṣalt est un 

proche de la cellule patriarcale et un fervent admirateur de la doctrine du Ninivite, ce qui atteste 

de son succès dans les cercles monastiques de l’Église de l’Est679. Le manque d’éditions et 

d’études sur ce sujet nous empêche pour le moment d’apprécier l’impact de l’apocatastase vue 

par les mystiques sur la production théologique syro-orientale680. Théodore bar Koni (fin du 

VIIIe s.) prône par exemple le salut universel des âmes mais prétend que le feu de l’enfer est 

infini, alors qu’Isaac affirme que la Géhenne n’a qu’une existence temporaire681. De même Ibn 

 

675 C’est le cas de Philoxène de Mabboug et du Pseudo-Denys l’Aréopagite, qui fut traduit en syriaque par Serge 
de Reshaina (m. 536), voir E. Fiori, « The Impossibility of the Apokatastasis in Dionysius the Areopagite », in 
Origeniana Decima: Origen as Writer. Papers of the 10th International Origen Congress, University School of 
Philosophy and Education “Ignatianum,” Kraków, Poland, 31 August – 4 September 2009, éd. S. Kaczmarek 
et H. Pietras, Leuven, Peeters (Bibliotheca Ephemeridum theologicarum Lovaniensium 244), 2011, p. 836-842. 

676 N. Kavvadas, « Theodore of Mopsuestia as a Source of Isaac of Nineveh’s Pneumatology », Parole de l’Orient 
35 (2010), p. 393-405. 

677 N. Kavvadas, « ‘We Do Not Turn Aside from the Way of the Interpreter:’ Joseph Ḥazzaya’s Discourse on 
Divine Providence and its Apologetic Intention », in Syriac Encounters: Papers from the Sixth North American 
Syriac Symposium, Duke University, 26-29 June 2011, éd. M.E. Doerfler et alii, Leuven, Peeters (Eastern 
Christian Studies 20), 2015, p. 174-176. 

678 Sur la réception en monde chrétien oriental, voir S. Chialà, Dall’ascesi eremitica alla misericordia infinita. 
Ricerche su Isacco di Ninive e la sua fortuna, Firenze, Leo S. Olschki (Biblioteca della Rivista di storia e 
letteratura religiosa: Studi 14), 2002. Sur l’opposition à la doctrine d’Isaac en milieu syro-oriental, voir ibid., 
p. 59-63.  

679 Ḥanūn ibn Yūḥannā ibn al-Ṣalt, Lettre 1, éd. et trad. fr. Sbath, n°3 et 4, p. 17 et 77-78. Sur cet auteur, voir M.N. 
Swanson, « Ḥanūn ibn Yūḥannā ibn al-Ṣalt », CMR II, p. 158-162. 

680 Kitāb al-Maǧdal, composé entre la fin du Xe et le début du XIe siècle, rassemble plusieurs interrogations sur la 
durée de l’enfer, voir la 5ème partie, « Les Colonnes », chap. II « de la vérité de la Résurrection et du Jugement », 
ms. Paris, BnF, ar. 190 (XIIIe s.), p. 504-534. Pour un très bref aperçu de cette partie, voir Landron, Chrétiens et 
musulmans en Irak, p. 244-245. Sur la composition générale de l’œuvre et sur l’identité controversée de son 
auteur, voir ibid., p. 98-107. M.N. Swanson, « Kitāb al-Majdal », CMR II, p. 627-632. 

681 Chialà, Dall’ascesi eremitica alla misericordia infinita, p. 269-270. Théodore bar Koni, Livre des Scholies 
(recension d’Urmiah), éd. Hespel, vol. II, p. 31-32, trad. fr. Hespel, vol. II, n°19, p. 26-28. 
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al-Ṣalt se contente de répondre aux questions relatives à la miséricorde divine selon Isaac, sans 

pour autant évoquer le problème de l’éternité des demeures eschatologiques. 

La relative « indulgence » syro-orientale est aussi notable dans le Dialogue entre l’émir 

musulman et le moine de Bet Ḥālē. Le moine répond à son interlocuteur sur la question de savoir 

si les musulmans pourront entrer dans le Royaume. Ils ne le pourront pas, dit-il, faute d’avoir 

reçu le baptême, mais ils ne seront pas torturés pour toujours et seront tels des 

« mercenaires »682. Barbara Roggema fait l’hypothèse que ce passage visait à souligner 

l’égarement des musulmans vis-à-vis de leur propre destinée, dans le contexte des controverses 

liées à la sotériologie qui agitaient l’Irak aux VIIIe/IXe siècles683. 

Effectivement, le sujet du sort des pécheurs en fonction de leur appartenance confessionnelle 

et de leurs actions reçoit une importance accrue. La doctrine de l’éternité de l’enfer ne s’impose 

pas dans tous les milieux et fait l’objet de vives discussions chez les théologiens, qu’ils soient 

juifs, musulmans ou chrétiens. La croyance en l’abolition du paradis et de l’enfer à la fin des 

temps est attestée chez des théologiens irakiens comme Ǧahm ibn Ṣafwān (m. 128/746) et 

quelques autres courants minoritaires des VIIIe/IXe siècles684. Certains savants y voient 

l’influence indirecte de conceptions héritées de la littérature patristique685. 

Ces débats ont lieu dans le cadre d’une réflexion sur le salut des musulmans, le sort des non-

musulmans et le rôle de l’intercession de Muḥammad, certains affichant une certaine 

indulgence comme les murji’ites686, et d’autres se montrant plus intransigeants, comme les 

muʿtazilites, qui défendent pour la plupart l’éternité du châtiment, sans quoi leur conception de 

la théodicée serait caduque687. L’anéantissement de l’enfer (fanāʾ al-Nār) est également prôné 

 

682 Dialogue entre l’émir musulman et le moine de Beth Ḥālē, éd. et trad. angl. Taylor, p. 240-241.  
683 B.H. Roggema, « Pour une lecture des dialogues islamo-chrétiens en syriaque à la lumière des controverses 

internes à l'islam », in Les controverses religieuses en syriaque, éd. F. Ruani, Paris, Geuthner (Études syriaques 
13), 2016, p. 273-275. 

684 Abrahamov, « The Creation and Duration of Paradise and Hell in Islamic Theology », p. 95-102. 
685 van Ess, Theology and Society in the Second and Third Centuries of the Hijra, vol. III, p. 284-285. Voir aussi 

M. Demichelis, « The apocatastasis will save us all. The transition towards a shared ethical approach from 
Christian patristic to early Islamic theology and philosophy », Parole de l’Orient 39 (2014), p. 385-422. Une 
telle influence doit encore être démontrée au moyen d’une comparaison rigoureuse entre les textes grecs et 
arabes.  

686 Les murji’ites croyaient que la foi l’emportait sur le reste le jour du Jugement dernier alors que les kharijites 
prétendaient que les œuvres étaient aussi importantes que la foi, voir W. Madelung, « Murd̲j̲iʾa », EI². 

687 Hamza, « To Hell and back ». A.N. Nader, Le système philosophique des Muʿtazila, Beyrouth, Les Lettres 
Orientales (Recherches 3), 1956, p. 310-317. Sur les mutakallimūn en général, voir L. Gardet, Dieu et la 
destinée de l'homme, Paris, J. Vrin (Études musulmanes 9), 1967. Pour une synthèse de ces sujets dans la 
tradition islamique, voir van Ess, Theology and Society in the Second and Third Centuries of the Hijra, vol. IV, 
p. 613-618. 
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par certains courant de l’orthodoxie sunnite, dont l’un des défenseurs les plus célèbres est le 

penseur hanbalite Ibn Taymiyya (m. 729/1328). En somme, cette croyance était bien attestée 

dans plusieurs courants religieux de Syrie-Mésopotamie à l’époque qui nous préoccupe et il 

faudrait s’interroger davantage sur le rôle joué par les milieux monastiques syro-orientaux dans 

sa propagation. 

Ceci explique la farouche opposition des auteurs syro-miaphysites à cette forme 

d’apocatastase qui impliquerait la disparition de l’enfer et la fin du châtiment. Moïse bar Képha 

ne nie pas que la Parousie entraînera le renouvellement (ḥūdaṯā) du monde, comme le note 

Ilaria Ramelli, mais rien dans son œuvre ne montre qu’il promeuve la doctrine du salut 

universel688. En réalité, la tradition syro-occidentale marque une opposition nette dès la période 

tardo-antique, qui se systématise durant la période de formation689. L’évêque Georges des 

Arabes (m. 724) évoque une sorte d’apocatastase pour les justes mais nie explicitement que les 

châtiments des pécheurs puissent prendre fin690. Le traité Sur la Providence du patriarche 

Cyriaque de Tagrit dédie un court chapitre à l’éternité du Royaume et de la Géhenne691. 

Quelques décennies plus tard, le traité Sur la Résurrection, attribué à Jean de Dara, cherche à 

démontrer que le châtiment et la rétribution ne peuvent avoir de fin. Ses adversaires ne sont pas 

identifiés comme les mystiques syro-orientaux ou comme des musulmans mais l’argumentation 

est si étoffée que l’on peut soupçonner l’influence des mutakallimūn, même si cela reste à 

démontrer692. L’importance du sujet de l’éternité de l’enfer chez les syro-miaphysites est 

soulignée par les chapitres qui y sont dédiés dans le neuvième discours du traité Causa 

causarum. Cet extraordinaire ouvrage a été rédigé en syriaque par un auteur anonyme qui fut 

évêque d’Édesse, probablement aux alentours du XIe siècle. Les chapitres en question sont 

 

688 Cf. I.L. Ramelli, The Christian Doctrine of Apokatastasis: A Critical Assessment from the New Testament to 
Eriugena, Leiden, Brill (Supplements to Vigiliae Christianae 120), 2013, p. 773. Le traité Sur la Résurrection 
de Moïse bar Képha est encore inédit et mériterait une étude plus approfondie afin de confirmer mon intuition, 
qui se base sur le De Paradiso et le traité Sur l’âme, tous deux inédits. 

689 A. Guillaumont, « La diffusion des opinions relatives à l’apocatastase chez Jacques de Saroug († 521) et 
Philoxène de Mabboug († 523) », Annuaire de l’École pratique des hautes études, Section des sciences 
religieuses 88 (1979-1980), p. 369-371. 

690 Georges des Arabes complète le septième livre, « Sur l’homme », laissé inachevé par son prédécesseur. Jacques 
d’Édesse, Hexaméron, livre VII, éd. Çiçek, p. 262-272.  

691 Pour un commentaire du traité, voir M. Oez (éd.), Cyriacus of Tagrit and his Book on Divine Providence, 
Piscataway, New Jersey, Gorgias Press (Gorgias Eastern Christianity Studies 33), 2012, vol. I, p. 167-170. 

692 Jean de Dara, Sur la Résurrection, mimro IV, chap. XX et XXI. L’éditeur ne relève pas le lien avec les débats 
contemporains chez les théologiens musulmans. L’hypothèse de Philip Wood, selon laquelle Jean de Dara 
défendrait des idées proches de celle d’Étienne bar Soudaïli dans son traité Sur les démons, me semble 
injustifiée, cf. Wood, The Imam of the Christians, p. 148-149. 
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malheureusement perdus mais leur intitulé figure dans la table des matières des manuscrits 

conservés, qui se présente ainsi693 : 

 

Chap. I. Qu’est-ce que le royaume des 
cieux, la jouissance et les délices promis à ceux 
qui font de bonnes actions ? Et comment 
pouvons-nous savoir cela ? 

Chap. II. Qu’est-ce que la Géhenne et le 
châtiment de ceux qui font de mauvaises 
actions ? 

Chap. III.  De si les jouissances et les 
châtiments sont les mêmes et d’une seule 
mesure ou de s’il y a des différences 
nombreuses. 

Chap. IV. De si les différences de 
jouissances et de châtiments sont 
continuellement les mêmes ou de si elles sont 
changeantes. 

Chap. V. De s’il y une fin au jugement des 
pécheurs, comme certains l’ont pensé. 

Chap. VI. De s’il n’y a pas de fin au 
jugement, comme d’autres l’ont démontré. 

Chap. VII. De si les deux partis ont raison 
alors qu’ils sont opposés ? 

 '23̈5ܕ 0ܬ.-,% ̇*)()ܐ '&%ܘ ܐ̄
 .0(̈>8 ܝ=̈>;: 59-5,%ܕ '8.6̈ܘ '6.73ܘ
 .ܢ.C=)(Bܕ ')A% '3@ܘ

 .65̈I)0 ܝ=̈>Cܕ 'BH.2ܘ 'G*Bܕ ܝܗ̇ '&%ܘ ܒ̄
 I.K)0%ܘ 'L-8 ܘܗ =K ܢܐܕܘ ܓ̄

 'K,̈M.2 ܢܘ*6 ()ܐ ܘܐ .'BḦ.2ܘ '6.7̈3ܕ
7N5̈O0. 

 'BḦ.2ܕܘ '6.7̈3ܕ 'K,̈M.2 ܢ.Bܗ ܢܐܕܘ ܕ̄
6P= 8-L' ܐB.5%ܐ ܢ&O() ܘܐ %I)K,M59. 

 R)ܐ 'KQ5̈ܕ '&)=: '3:.2 ()ܐ ܢܐܕܘ ܗ̄
 .ܘS>7ܐ BÏ59ܐܕ

 '3@ܐ '&)=: '3:.2 694(5: ܢܐܘ ܘ̄
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 G<̈' 2S(S(9. @= 7H.6̈W ܢܘ*)Vܬ ܢܐܘ ̄ܙ
  .Xܕ̈=Kܕ ܢ.Bܐ

 

Les titres des chapitres indiquent que ces sujets étaient toujours d’actualité, même 

légèrement après la période qui nous intéresse. Dans le passage qui concerne la description de 

l’islam, l’auteur anonyme de la Chronique jusqu’en 1234 ajoute la phrase suivante à un passage 

vraisemblablement tiré de la chronique perdue de Denys de Tell-Mahre695 : 

 

693 Causa causarum, éd. Kayser, p. 4 ; trad. all. idem, p. 5. Je reprends le texte de l’édition, avec ma traduction. 
C’est ʿ Abd al-Nūr al-Amidī, le traducteur du traité Sur le paradis de Moïse bar Képha, qui se chargea de traduire 
en arabe le Causa causarum. Malheureusement, l’original syriaque qu’il utilisa était déjà lacunaire pour les 
derniers chapitres. Voir, par exemple, le ms. Mardin, Église des quarante martyrs, HMML CFMM 361 (1727-
1728). 

694 J’ai adopté la leçon de R dans l’édition de Kayser pour éviter un contre-sens. De plus, la version arabe présente 
bien la négation, voir ms. CFMM 361, f. 4r : 4ܐBb4ܐ ܠ:>)d. 0= ܐA5 4ܐ ܠܗK#I%A5 )3 45. A55̈#ܐ ,O^ ܝܐܪ 

eL"#Dܐ .  
695 Chronique jusqu’en 1234, éd. Chabot, p. 227-228 ; trad. angl. dans Jacobs, « The Rise of Islam according to 

Dionysius of Tell-Maḥrē », p. 232. 
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Ils [les musulmans] croyaient aussi que l’enfer prendrait fin. Chacun sera torturé 
à la mesure des péchés qu’il a commis puis, de là, se rendra au paradis. 

Cet ajout témoigne de l’intérêt du chroniqueur pour l’eschatologie. Il atteste aussi du fait que 

cette croyance était devenue un élément polémique permettant de différencier les syro-

miaphysites des musulmans696. L’un des traités du Candélabre du Sanctuaire de Barhebraeus 

est également consacré à répondre aux doctrines des autres communautés vis-à-vis de l’éternité 

de la Géhenne et du châtiment, face à de nouveaux opposants, comme les Francs697. 

Ce rapide examen permet de discerner une ligne de rupture au sein de la tradition syriaque, 

qui correspond à une opposition au sein de la tradition islamique. La sphère d’influence syro-

miaphysite développe rapidement une argumentation qu’elle oppose aux tenants de 

l’apocatastase et de l’annihilation du châtiment. Cette sphère n’est pas restreinte aux auteurs 

chrétiens : le mutakallim judéo-arabe David ibn Marwān al-Muqammiṣ (IXe s.), originaire de 

Raqqa, se place dans la même lignée et utilise des termes similaires, lui aussi influencé par la 

tradition du kalām. Ce dernier étudia auprès du chrétien syro-miaphysite Nonnus de Nisibe et 

se convertit au christianisme, avant de retourner au judaïsme et de composer de nombreux 

traités de polémique anti-chrétienne698. Une étude plus poussée révèlerait peut-être l’influence 

des théologiens syriaques miaphysites sur cet aspect de son œuvre. À l’autre bout du spectre, 

les mystiques syro-orientaux, notamment Isaac de Ninive, continuent d’être lus et la doctrine 

de l’apocatastase d’être propagée en milieu irakien et au-delà. Il n’est pas impossible que 

certains milieux musulmans de tendance sotériologique « indulgente » aient été en contact avec 

les moines des monastères irakiens699. Dans l’attente d’une enquête plus systématique, on peut 

d’ores et déjà noter que les problèmes liés à la sotériologie deviennent particulièrement clivants 

durant les premiers siècles de l’islam. Les auteurs syro-miaphysites du IXe siècle se distinguent 

par leur volonté de traiter de manière systématique et exhaustive des questions soulevées par 

 

696 Ibid., p. 217-218. Bert Jacobs rapproche cette mention de la croyance au barzaḫ dans la tradition islamique 
mais il me semble qu’il s’agit plutôt d’une référence au débat sur l’éternité de l’enfer que je viens d’exposer, le 
barzaḫ renvoyant simplement à un état d’entre-deux et pas aux fins dernières. 

697 Barhebraeus, Le Candélabre du Sanctuaire. Onzième base : Du Jugement, éd. et trad. fr. Séd. 
698 G. Vajda, « À propos de la perpétuité de la rétribution d'outre-tombe en théologie musulmane », Studia Islamica 

11 (1959), p. 29-38. David ibn Marwān al-Muqammiṣ, Vingt traités, éd. et trad. angl. Stroumsa, p. 292-300. 
699 Les contacts entre les mystiques chrétiens et certains groupes de musulmans demandent à être étudiés 

davantage. Pour un exposé préliminaire, voir R. Beulay, « Quelques axes de l’enseignement de Denys 
l’Aréopagite chez les mystiques syro-orientaux, et leur continuité possible en mystique musulmane », in Les 
Syriaques transmetteurs de civilisations. L’expérience du Bilad el-Shâm à l’époque omeyyade. Patrimoine 
Syriaque, Actes du Colloque IX, éd. R.J. Mouawad, Antélias, Centre d’Études et de Recherches Orientales / 
Paris : L’Harmattan, 2005, p. 97-106. 

174



 
 

 

l’eschatologie au sens large, quitte à taire certains enseignements des Pères, dont ils continuent 

à se revendiquer pour d’autres sujets. 

XIII.2. LA QIBLA DES CHRETIENS : IMAGINAIRE ET PRATIQUES 

 En distinguant progressivement le paradis terrestre du Royaume, les chrétiens plaçaient 

ce dernier au-delà de ce que la raison peut saisir, tandis qu’ils livraient le paradis protologique 

aux spéculations des théologiens. On verra que la définition du paradis n’était pas un simple 

exercice polémique mais qu’elle visait aussi à alimenter la cosmographie et à justifier de 

pratiques centrales de la vie des chrétiens.  

XIII.2.1. La localisation du paradis dans les textes et sur les cartes 

 L’ApGreg transmet plusieurs informations cosmologiques qui pourraient ne pas paraître 

toujours cohérentes aux yeux du lecteur moderne. Alors qu’il dit que le paradis d’Adam et le 

Temple sont « sur terre », Grégoire les visite après avoir débuté son ascension et être arrivé au 

premier ciel. Le paradis est décrit comme « créé auparavant, comme il est dit dans la Torah » 

(§6a, al-maḫlūq min qabl kamā qīla fī l-Tawrā), dont le sens est difficile à interpréter si l’on ne 

prend pas en considération la tradition exégétique antérieure. C’est que le passage de la Bible 

hébraïque renvoyant à la localisation du paradis présente une ambiguïté : il y est dit que Dieu 

planta le paradis dans l’Éden miqqedem, qui peut s’interpréter comme « à l’Est » ou « depuis 

les temps anciens/le commencement » (Gn 2, 8). La Septante explicite ces termes en traduisant 

par κατὰ ἀνατολάς, « à l’Est ». La Peshitta se contente de calquer l’hébreu miqqedem en 

donnant men qdīm, semblant suivre des traditions juives targumiques qui préfèrent 

l’interprétation temporelle700. Certaines versions de l’hébreu l’omettent complètement701. Les 

traductions arabes anciennes de la Peshitta calquent le syriaque en donnant min qadīm ou munḏu 

qadīm702. C’est une formule similaire (min qabl) que l’on retrouve dans l’ApGreg, quoique 

 

700 Brock, Saint Ephrem. Hymns on Paradise, p. 50. Pour une édition et une traduction, voir ibid., p. 9-10. 
701 La Syro-Hexaplaire contenait des citations de la tradition hébraïque. Ce verset de la Genèse n’a pas été conservé 

dans les manuscrits de la Syro-Hexaplaire mais nous est connu grâce au témoignage d’Išoʿdad de Merv, qui 
parle de la version de « l’Hébreu », voir Commentaire sur la Genèse, éd. Vosté et van den Eynde, p. 56 ; trad. 
fr. van den Eynde, p. 61. 

702 La plus ancienne traduction arabe de la Genèse, datée de 939/40, donne munḏu qadīm, voir ms. Sinaï, Monastère 
Sainte-Catherine, ar. 2, f. 3v. 
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l’ambigüité tende à disparaître, au profit d’une interprétation temporelle et non spatiale. Le fait 

que l’auteur de l’ApGreg dépende de la lecture temporelle est à nouveau manifeste un peu plus 

loin, lorsqu’il est dit que le temple sacré se trouve au paradis « depuis les temps anciens » (min 

qadīm al-dahr, §6b). 

Une particularité de la tradition syriaque et syro-arabe tient dans son hésitation sur ce passage 

du texte biblique. Éphrem décrit le paradis comme une montagne cosmique, sur terre mais 

surélevée, qui encerclerait la terre703. Dans son commentaire sur la genèse, Éphrem prend men 

qdīm comme un indicateur temporel, prétendant que le paradis a été créé le troisième jour704. 

Néanmoins, la Syro-Hexaplaire, utilisée par de nombreux exégètes des VIIIe/IXe siècles, donne 

« à l’Est » (b-madnḥā)705. C’est cette dernière lecture (bi-l-Mašriq) que l’on retrouve dans le 

commentaire arabe du théologien, médecin et philosophe syro-oriental Ibn al-Ṭayyib 

(m. 1043)706. Un texte maronite sur la prière, conservé dans un manuscrit du IXe siècle, apprend 

au lecteur que le paradis est à l’Est mais que « peu en sont instruits », preuve que l’information 

n’était pas si connue en milieu syriaque707. 

Face à ce dilemme, la tradition exégétique plus tardive rapporte souvent les deux 

interprétations708. Certains auteurs confrontent la vision « éphremienne » du paradis circulaire 

à celle du paradis « oriental » en multipliant les figures cosmographiques, conservées dans les 

manuscrits709. Ceci est le cas des chapitres XII et XIII du premier livre du traité Sur le paradis 

de Moïse bar Képha, où l’on trouve plusieurs schémas. Quoique les chrétiens du Dār al-Islām 

ne présentent pas un goût aussi prononcé pour la cosmographie que les Occidentaux, leurs 

 

703 Brock, Saint Ephrem. Hymns on Paradise. Sur les origines et la propagation de telles conceptions durant la 
période tardo-antique, voir Minov, « Gazing at the Holy Mountain: Images of Paradise in Syriac Christian 
Tradition », p. 144-148. 

704 Éphrem, Commentaire sur la Genèse, éd. Tonneau, p. 28 ; trad. lat. idem, p. 21. 
705 C’est la version « du Grec » rapportée par Išoʿdad de Merv, voir Commentaire sur la Genèse, éd. Vosté et van 

den Eynde, p. 56 ; trad. fr. van den Eynde, p. 60. 
706 Ibn al-Ṭayyib, Commentaire sur la Genèse, éd. Sanders, p. 22 ; trad. fr. idem, p. 21. 
707 Pour une édition et une traduction, voir S.P. Brock, « An Early Maronite Text on Prayer », Parole de l’Orient 

13 (1986), p. 83 et 88. 
708 Commentaire sur Genèse-Exode 9,32, éd. van Rompay, p. 25-26 ; trad. fr. idem, p. 34-36. Voir aussi l’auteur 

syro-oriental anonyme, actif aux alentours des VIIIe/IXe siècles, dans Commentaire anonyme sur la Genèse, éd. 
et trad. angl. Levene, p. 63 et 75. 

709 W. Witakowski, « Geographical Knowledge of the Syrians », in The Professorship of Semitic Languages at 
Uppsala University 400 Years: Jubilee Volume from a Symposium Held at the University Hall, 21-23 September 
2005, éd. B. Isaksson et alii, Uppsala, Uppsala Universitet (Acta Universitatis Upsaliensis, Studia Semitica 
Upsaliensia 24), 2007, p. 238-239. Pour une liste des schémas de ce genre (qui omet le traité Sur le paradis de 
Moïse bar Képha), voir O. Defaux, « Les textes géographiques en langue syriaque », in Les sciences en syriaque, 
éd. É. Villey, Paris, Geuthner (Études syriaques 11), 2014, p. 140-141.  
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efforts pour ancrer le paradis dans l’espace terrestre et cosmique témoignent de son importance 

dans leur conception du monde, là où les auteurs musulmans ne semblent pas avoir ressenti le 

même besoin710.  

Du côté de la tradition melkite, le paradis est toujours « oriental », comme le glose la 

Septante711. Cette conception est également propagée par des textes très diffusés, comme les 

QRBG712 : 

Grégoire dit : « Apprends-moi quel est la 
signification de la prosternation des chrétiens 
vers l’Est ». 

Saint Basile répondit : « Ceci est par rapport 
à Adam, car, lorsqu’il fut expulsé du paradis, il 
habitait à l’ouest et il se prosternait vers le lieu 
dont il avait été expulsé et dans lequel Dieu lui 
avait parlé. Ainsi en était-il de Noé et de ses 
enfants jusqu’au déluge, puisqu’il ne cessait de 
prier vers l’Est ». 

 دوجس ىنعم ام ينربخا « : سویروغیرغ لاق
 . »قرشلا ىلا ىراصنلا

 ھنلا مدا لجا نم«  : سویلیساب سیدقلا باجأ
 ناكو ةیبرغ انكاس ناك سودرفلا نم جرخا ام دنع
 الله ھملك يذلا ھنم جرخا يذلا عضوملا ىلا دجسی
 لزی مل نافوطلا ىتح هدلاواو حون اضیا كلذكو .ھیف
  ».قرشلا ىلا يلصی

 

En dehors du sujet de la prière que j’aborderai dans un instant, cette question montre que les 

auteurs pouvaient aussi s’appuyer sur des traditions parabibliques pour montrer que le paradis 

se trouve à l’Est, en l’occurrence un apocryphe comme la Caverne des trésors713. 

Les Quaestiones ad Antiochum ducem du Pseudo-Athanase d’Alexandrie (désormais QAD) 

traitent également de la localisation du paradis714. Cette compilation qui réarrange et réécrit un 

matériau plus ancien fut réalisée après l’avènement de la dynastie omeyyade et avant les années 

730, probablement dans un monastère palestinien. Elle fut très vite traduite en arabe et citée par 

 

710 A. Scafi, Mapping Paradise: A History of Heaven on Earth, London, British Library, 2006. Sur la tradition 
islamique, voir E. Savage-Smith, « In Medieval Islamic Cosmography, where is Paradise? », in The 
cosmography of Paradise: the Other World from Ancient Mesopotamia to Medieval Europe, éd. A. Scafi, 
London, The Warburg Institute (Warburg Institute colloquia 27), 2016, p. 227-244. 

711 Ceci ne veut pas dire que la Peshitta ou que des traductions arabes de la Peshitta n’était pas en circulation dans 
les milieux melkites mais plutôt que ces derniers avaient un accès plus large à la littérature byzantine, dans 
laquelle l’usage de la Septante est courant. 

712 Ms. Sinaï, ar. 481, n°152, f. 325r. Voir aussi Rasāʾil dīniyya qadīma, n°144, p. 153-154. 
713 Dans cet apocryphe, Lamek bénit Noé et ses enfants et leur recommande de se tenir à l’Est du corps d’Adam, 

voir Caverne des trésors, éd. et trad. fr. Ri, chap. XVI, 15. Le passage ambigu des QRBG pourrait en être 
inspiré. Sur les métamorphoses de l’histoire de Noé dans la tradition syriaque, voir M. Debié, « Noé dans la 
tradition syriaque : une mer de symboles », Revue de l’histoire des religions 232, 4 (2015), p. 585-622. 

714 Sur la version grecque, voir C. Macé, « Les Quaestiones ad Antiochum ducem d’un Pseudo-Athanase (CPG 
2257). Un état de la question », in La littérature des questions et réponses dans l’Antiquité profane et 
chrétienne: de l’enseignement à l’exégèse. Actes du séminaire sur le genre des questions et réponses tenu à 
Ottawa les 27 et 28 septembre 2009, éd. M.-P. Bussières, Turnhout, Brepols (Instrumenta Patristica et 
Mediaevalia 64), 2013, p. 121-150. 

177



 
 

 

les premiers auteurs chrétiens arabophones. Barbara Roggema a mis en évidence l’existence de 

deux traductions. La première reprend l’ensemble des questions et a pour plus ancien témoin le 

ms. Sinaï, Monastère Sainte-Catherine, ar. 431 (Xe s.). La seconde effectue une sélection de 45 

questions et est préservée dans le ms. Strasbourg, Bibliothèque nationale et universitaire, 

ar. 4226 (885/6)715. La question qui nous intéresse porte le n°47 dans le texte grec et a été 

préservée dans les deux traductions arabes716. Il y est dit que le paradis n’est ni à Jérusalem ni 

dans le ciel mais à l’Orient et que cela est prouvé par les parfums qui se dégagent lorsque l’on 

se rapproche de l’Est. Ceux qui placent le paradis à Jérusalem sont appelés ailleurs « juifs » 

mais on peut imaginer qu’il s’agit de musulmans, dans la mesure où leurs croyances et pratiques 

sont condamnées à d’autres endroits du texte717. Quoique la direction de la prière (qibla) ait été 

très rapidement réorientée vers La Mecque, nombre d’entre eux voient dans la ville de 

Jérusalem et, en particulier, dans al-Ḥarām al-šarīf, un lieu qui marque l’entrée des cieux718. 

Ces croyances, influencées par le judaïsme, devaient pousser les auteurs chrétiens à réaffirmer 

leurs conceptions cosmologiques. Le sujet est évoqué rapidement dans les Questions 

d’Anastase le Sinaïte (VIIe s., désormais QAS), dont dépend l’auteur-compilateur des QAD. La 

place du paradis dans le cosmos est donc davantage valorisée dans la collection plus tardive des 

QAD, où elle est traitée comme une question à part entière719. 

Peut-être en réponse aux traditions islamiques, d’autres textes chrétiens proposent de 

localiser le paradis dans l’une des régions d’élection de nos auteurs : le Livre des Rouleaux 

indique par exemple que l’éden se trouve dans la région du Tigre720. Ces réflexions sur la 

spatialité du paradis ne sont pas purement théoriques mais comportent aussi des implications 

 

715 Sur la réception en arabe des QAD, voir B.H. Roggema, « The Integral Arabic Translation of Pseudo-Athanasius 
of Alexandria’s Quaestiones ad Antiochum ducem », in Patristic Literature in Arabic Translations, éd. B. 
Roggema et A. Treiger, Leiden, Brill (Arabic Christianity 2), 2020, p. 15-52. Notons que le ms. Sinaï, ar. 481, 
contient les QAD mais aussi les QRBG, preuve que ces deux compilations circulaient dans les mêmes milieux 
à date ancienne.  

716 PG 28, 628BC, n°47. Pour la sélection des 45 questions, voir ms. Strasbourg, ar. 4226, n°31, f. 55rv. 
717 PG 28, 617D-620B, n°37 ; ms. Strasbourg, ar. 4226, n°25, ff. 52v-53r. 
718 Pour un aperçu des sources, voir Lange, Paradise and Hell in Islamic Traditions, p. 247-248. 
719 Anastase le Sinaïte, QAS, éd. Richard et Munitiz, n°81, p. 135 ; trad. angl. Munitiz, p. 198. Les parallèles entre 

les deux collections, QAS et QAD, ont été relevés par l’éditeur. Cependant, dans les QAS, le passage est inséré 
dans la réponse à la question sur la stérilité des femmes. 

720 Il s’agit probablement de l’intervention d’un copiste ou d’un lecteur à un moment du processus de transmission 
car des manuscrits arabes plus anciens que celui utilisé par Alphonse Mingana ne comportent pas cette 
indication, cf. Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 127 et le passage correspondant dans le ms. Paris, 
ar. 76, f. 45r. 
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sur les pratiques des chrétiens, notamment à un moment où elles sont définies par rapport à 

celles des musulmans721. 

XIII.2.2. La direction de la prière 

 Après avoir raconté les tortures infligées à la population d’Édesse par les agents à la solde 

de l’émir musulman, l’auteur anonyme de la Chronique de Zuqnin explique que la persécution 

ne concernait pas une communauté religieuse en particulier722 : 

La question ne portait pas sur la religion ou sur le fait de se prosterner vers l’Est 
ou vers l’Ouest. Des paroles comme « la prosternation vers le Sud » ou « la 
prosternation vers le Nord » n’étaient plus pertinentes.  

Le premier marqueur religieux convoqué par l’anonyme porte sur la direction de la prière. 

Si la prière « vers le Sud » renvoie à une pratique islamique, chez les chrétiens, la direction de 

l’Est est corrélée à la localisation du paradis. Les écrits chrétiens tardo-antiques délaissent déjà 

la Jérusalem terrestre pour se tourner vers la Jérusalem céleste, afin de se démarquer des 

pratiques juives723. Alors que la tradition syro-arabe savante ne place pas systématiquement le 

paradis en Orient, le doute n’est plus permis dans le contexte de la controverse et de la 

polémique. Les bons musulmans se définissent comme ahl al-qibla, soit ceux qui se tournent 

dans la bonne direction pour prier. L’insistance des sources musulmanes sur ce point peut être 

interprétée comme un indice que cette pratique n’était pas toujours bien suivie. De fait, certaines 

mosquées anciennes étaient encore tournées vers l’Est ou comportaient plusieurs miḥrāb-s, dont 

l’un était orienté vers le soleil levant724. Si l’on en croit la Chronique de Zuqnin, cette question 

faisait partie des débats les plus courants et les plus clivants entre les groupes religieux, en 

dehors des périodes de persécution. 

Comme l’ont souligné Ari Gordon et Bénédicte Landron, le changement de direction ne 

laisse pas les auteurs chrétiens indifférents, qui s’efforcent de défendre le bien-fondé de leur 

 

721 Les considérations cosmologiques, relatives à la superficie, à la hauteur ou aux rivières du paradis ne sont pas 
mentionnées ici, dans la mesure où elles ne présentent pas de dimension polémique particulière. Par conséquent, 
cette enquête, aussi intéressante soit-elle, dépasse le cadre de la présente étude. 

722 Chronique de Zuqnin, éd. Chabot, vol. II, p. 316 ; trad. angl. Harrak, p. 273. 
723 A.M. Gordon, « Sacred orientation: the Qibla as ritual, metaphor and identity-marker in Early Islam », Ph.D. 

dissertation, University of Pennsylvania, 2019, p. 52-60. 
724 S. Bashear, « Qibla Musharriqa and Early Muslim Prayer in Churches », The Muslim World 81:3-4 (1991), 

p. 267-282. 
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orientation725. Ce thème devient alors récurrent dans leurs écrits, quelle que soit leur confession. 

Il apparaît dans les controverses comme le Dialogue entre l’émir musulman et le moine de Beth 

Ḥālē726 ou la Dispute devant le calife al-Mahdī de Timothée Ier, dans laquelle ce dernier se base 

malicieusement sur un verset coranique (Coran XIX, 15-16) pour défendre son avis727 : 

C’est aussi la raison pour laquelle l’ange Gabriel, lorsqu’il annonça à Marie la 
conception de Jésus-Christ, lui apparut de la direction de l’Orient, ainsi que cela est 
écrit dans votre livre. 

Dans d’autres cas, les musulmans ne sont pas désignés explicitement comme adversaires. 

C’est le cas des Questions d’Abraham à son oncle Éphrem, un texte inédit qui regroupe huit 

questions en langue arabe. Nous ne savons rien de son contexte de composition, si ce n’est qu’il 

émane d’un milieu de culture syriaque et que le plus ancien témoin a été copié aux alentours du 

Xe siècle728. Dans la première question, Abraham interroge son maître sur les réponses à 

apporter aux juifs qui se moquent de la prosternation vers l’Est des chrétiens. La réponse est 

une longue démonstration, dont un argument est la place du paradis729. La mention des juifs 

n’implique pas que les musulmans ne soient pas visés et, comme le remarque Ari Gordon, ce 

thème n’apparaît que très rarement dans la polémique chrétienne contre les juifs à la période 

médiévale730. De plus, les ancêtres des interlocuteurs sont désignés comme « vos pères les 

mécréants qui étaient dans la steppe », ce qui renvoie très certainement aux arabo-

musulmans731. 

 

725 Landron, Chrétiens et musulmans en Irak, p. 230-235. Malheureusement, cette étude n’est pas prise en compte 
dans Gordon, « Sacred orientation », p. 174-188. On pourra se reporter à ce dernier pour des exemples pris dans 
la production littéraire des syro-miaphysites et des melkites. Voir aussi la question de Jean de Litharb à Jacques 
d’Édesse sur la direction de la prière des juifs et des musulmans dans un texte encore inédit, voir Lettre 14, 
ms. Londres, BL, add. 12 172, f. 124rv. 

726 Dialogue entre l’émir musulman et un moine de Beth Ḥālē, éd. et trad. angl. Taylor, p. 235-237. 
727 Dispute de Timothée Ier devant le calife al-Mahdī, éd. Heimgartner, p. 33 ; trad. all. idem, p. 30. J’utilise la 

traduction du passage dans Landron, Chrétiens et musulmans en Irak, p. 235. Sur ce texte, rapporté dans une 
lettre du catholicos, voir M. Heimgartner, « Timothy I. Letter 59 (Disputation with the Caliph al-Mahdī) », 
CMR I, p. 522-526. 

728 GCAL I, 432-3. C’est une note de Mark Swanson qui a attiré mon attention sur ce texte qui n’a, à ma 
connaissance, jamais fait l’objet d’une étude, voir Swanson, « A Copto-Arabic catechism of the later Fatimid 
period », p. 478, n. 429. Pour mes hypothèques quant à l’origine du texte et à son importance pour notre enquête, 
voir §XIV.3.3. 

729 Ms. Sinaï, ar. 513, ff. 226r-229r. 
730 Gordon, « Sacred orientation », p. 193. Le texte est évoqué dans Roggema, « Polemics between Religious 

Minorities », p. 128. Notons que Georg Graf présente le texte comme un dialogue sur les Juifs et les Chrétiens, 
cf. ibid. 

731 Ms. Sinaï, ar. 513, f. 228v : ةیربلا يف اوناك   . نیدلا رافكلا مكابا
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Cet échantillon d’exemples montre que la prosternation vers l’Orient devient un thème 

important de la controverse islamo-chrétienne et est également cité dans les collections de 

questions-et-réponses destinées à la catéchèse. La croyance en la nécessité de se tourner vers 

un paradis oriental a un impact sur les rites funéraires, comme on le verra plus loin. Un dernier 

élément réside dans la dimension spirituelle que revêt la qibla paradisiaque aux yeux des 

chrétiens. Dans l’Épître aux Galates, Paul opposait déjà la Jérusalem terrestre à la Jérusalem 

céleste mais, à la période médiévale, c’est à la qibla des musulmans que les chrétiens 

s’opposent. L’auteur du Kitāb al-Maǧdal, déjà mentionné, exprime ouvertement cette idée732 : 

C’est une qibla qui n’a pas été faite par des 
mains avec de la boue, de la chaux et des 
pierres, que les pieds des hommes n’ont pas 
foulée, dans laquelle n’est entré ni pécheur ni 
dépravé, une qibla très élevée dans le ciel 
depuis que Dieu l’a constituée au 
commencement (...). 

 لاو رجحو سلكو نیطب يدیلاا اھعنصی مل ةلبق
 ةیلاع رجف نمو مثآ اھلخد لاو رشبلا لجرا اھتیطو
 .)...( ادتبلاا يف الله اھنوك ذنم امسلا يف

 

Ce genre d’arguments me semble relever d’une rhétorique plus générale, qui consiste à 

opposer, parfois de manière caricaturale, la spiritualité chrétienne au matérialisme islamique. 

Cette rhétorique est à l’œuvre dans de nombreux textes produits durant les premiers siècles de 

l’islam et se cristallise principalement autour du sujet de l’au-delà, comme on le verra un peu 

plus loin. 

XIII.2.3. L’orientation des sépultures : données archéologiques et textuelles 

 Alors que la prière ad orientem était déjà pratiquée avant l’islam, les théologiens chrétiens 

l’érigent en pierre angulaire de l’édifice intellectuel qui leur permet d’idéaliser le christianisme 

et de rabaisser la religion rivale. Mais cette opposition symbolique a-t-elle des implications 

concrètes pour les fidèles733 ? Pour évaluer si les croyances en un paradis oriental ont une 

incidence sur les pratiques chrétiennes, il faut se tourner vers les données fournies par 

l’archéologie et les rites funéraires. Ces deux domaines sont encore mal connus. Les études des 

 

732 ʿAmr ibn Mattā, Kitāb al-Maǧdal, ms. Paris, ar. 190, p. 985-986. La traduction est celle de Landron, Chrétiens 
et musulmans en Irak, p. 235. Le Livre des Fondements de la Foi (Kitāb Uṣūl al-dīn) de ʿAbdīšōʿ bar Brīkā 
comporte un chapitre entier sur la prière vers l’Orient, voir éd. et trad. it. Gianazza, p. 382-401. 

733 Une telle question permet d’éviter l’un des écueils possibles de l’histoire culturelle, que formule ainsi l’un de 
ses pionniers : « The danger that cultural analysis, in search of all-too-deep lying turtles, will lose touch with 
the hard surfaces of life–with the political, economic, stratificatory realities within which men are everywhere 
contained–and with the biological and physical necessities on which those surfaces rest, is an ever-present one », 
C. Geertz, The Interpretation of Cultures, New York, Basic Books, 1973, p. 30. 
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sépultures mésopotamiennes d’époque médiévale sont peu nombreuses et un très petit nombre 

d’entre elles porte sur des sépultures chrétiennes734. De même, la liturgie et les rites funéraires 

du début de l’époque islamique ont bénéficié d’une attention limitée735. Les textes de la période 

sont pourtant riches en informations mais demeurent inédits ou sous-étudiés. Ce vide 

bibliographique est d’autant plus préjudiciable que le sujet est important pour notre 

compréhension des mécanismes de distinction sociale, qui contribuent à la formation d’entités 

confessionnelles. Ceci est particulièrement vrai des rites funéraires islamiques, qui sont 

ouvertement conçus en rupture avec les pratiques préislamiques. Ils sont codifiés selon les 

traditions relatives à la mort du prophète Muḥammad et aux propos qui lui sont attribués, ainsi 

qu’à ses compagnons. Suivant la direction donnée par la qibla, la dépouille des musulmans 

défunts est tournée vers La Mecque, ce qui montre la continuité entre prières et sépultures à 

cette époque736. 

Dès le IVe siècle au moins, la plupart des églises sont « orientées » à l’est du bassin 

méditerranéen, comme le prescrivent les textes de la littérature pseudo-canonique de langue 

grecque737. La pratique perdure à l’époque islamique, comme en témoigne par exemple l’église 

de Tell Tuneinir, sur le Khabur, dans la province actuelle de la ville syrienne d’al-Hasake738. 

Dans son traité Sur le paradis, Moïse bar Képha donne des précisions étonnantes sur la 

 

734 M.-O. Rousset, « Northen Syria », in The Oxford Handbook of Islamic Archaeology, éd. B.J. Walker et alii, 
New York, Oxford University Press, 2020, p. 37. 

735 Je propose une courte synthèse sur le sujet au chapitre suivant. 
736 C’est ce que démontre l’ouvrage de Halevi, Muhammad’s Grave: Death Rites and the Making of Islamic 

Society, p. 189-190. Voir aussi A. Petersen, « The Archaeology of Death and Burial in the Islamic World », in 
The Oxford Handbook of the Archaeology of Death and Burial, éd. L.N. Stutz et S. Tarlow, Oxford, Oxford 
University Press, 2013, p. 248-249. 

737 Pour la littérature de langue grecque, voir Constitutions apostoliques, éd. et trad. fr. Metzger, Livre II, §57, 
p. 311-312. Sur les attestations tardo-antiques, voir C. Vogel, « Sol æquinoctialis. Problèmes et technique de 
l'orientation dans le culte chrétien », Revue des sciences religieuses 36, 3-4 (1962), p. 279-280. En Occident, 
l’orientation des églises débute vers la fin de l’Antiquité tardive et ne devient la règle que bien plus tard, au 
XIe siècle.  

738 M. Fuller et N. Fuller, « Archaeological Discoveries at Tell Tuneinir, Syria », Journal of Assyrian Academic 
Studies 12, 2 (1998), p. 70-72. Il existe deux types de plan d’églises en Syrie-Mésopotamie, ce que Gertrud Bell 
appelle les églises « paroissiales », construites sur un axe est-ouest et les églises « monastiques », construites 
sur un axe nord-sud. Cela ne change pas l’orientation des orants, un oratoire étant tourné vers l’est dans les 
églises monastiques, voir G.M.L. Bell et M. Mundell Mango, The Churches and Monasteries of the Ṭur ‘Abdin, 
2nde éd., London, Pindar Press, 1982, p. viii-x. Sur l’architecture des églises à la période qui nous concerne, voir 
aussi Keser-Kayaalp, « Church Building in the Ṭur ‘Abdin in the First Centuries of the Islamic Rule ». 
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construction des églises sur l’axe est-ouest, disant que les constructeurs observent le soleil au 

mois de Nisan (avril), moment où le soleil serait au-dessus du paradis739. 

Les dépouilles des défunts étaient aussi alignées selon cet axe, en décubitus dorsal, crâne à 

l’ouest, comme le montre une étude menée sur la nécropole médiévale de Chalcis/Qinnasrin 

(sud-ouest d’Alep), remontant probablement au IXe siècle740. Les archéologues ont estimé que 

ces sépultures étaient celles de chrétiens, dans la mesure où les modes d’inhumation diffèrent 

grandement de ceux des musulmans, qui reposent sur le côté droit, en décubitus latéral, visage 

tourné vers le sud, comme dans la nécropole médiévale islamique de Balis, sur la rive ouest de 

l’Euphrate741. Bien que ces témoignages archéologiques soient plus récents, les plus hauts 

représentants de la hiérarchie ecclésiastique étaient enterrés assis, face à l’est742. Ceci est 

cohérent avec l’injonction de Barhebraeus d’enterrer les morts tournés vers l’est743. Dans la 

mesure où les chrétiens de Syrie-Mésopotamie tendaient à inhumer les saints dans les églises 

et les monastères, au sein de martyrion (bet qadīše), l’axe est-ouest devait naturellement 

s’imposer dans l’alignement des corps. Dès l’Antiquité tardive, les cimetières et les mausolées 

venaient ensuite se greffer à l’édifice : par exemple, à l’église de Bizzos à Ruweiḥa (Syrie du 

Nord, VIe s.), deux mausolées ont été ajoutés de chaque côté de l’église, à la hauteur du chœur 

et respectant strictement son orientation744. À l’instar des structures funéraires, les cimetières 

viennent s’adosser aux églises et aux monastères durant l’Antiquité tardive. Ce phénomène se 

 

739 Sur le paradis, ms. Yale, Beinecke Library, syr. 10, p. 29 : )8f ܕ;I9OD 4g 1GC3 4hf )D 0"ܕ#O3 STi . Ce passage 
mériterait d’être mis en relation avec les réflexions des théologiens occidentaux sur la manière d’arriver à la 
meilleure orientation possible des édifices. 

740 R. Ali, M. Rochette et M.-O. Rousset, « Chapitre 11 : La nécropole médiévale de Qinnasrin (sondage B) », in 
Chalcis / Qinnasrin. De l'Âge du Bronze à l'époque mamelouke, éd. M.-O. Rousset, Lyon, MOM Editions 
(Archéologie(s) 5), 2021. Je remercie Marie-Odile Rousset de m’avoir communiqué cet article avant sa 
publication. 

741 F. Sakal, « Graves and Grave Goods of the Late Roman and Medieval Cemeteries », in Emar after the Closure 
of the Tabqa Dam: the Syrian-German excavations 1996-2002. Volume 1, Late Roman and Medieval 
Cemeteries and Environmental Studies, éd. U. Finkbeiner et F. Sakal, Turnhout, Brepols, 2010, p. 3-31. 

742 Pour les maronites, voir R. Jabre Mouawad, « Recherche sur quelques pratiques funéraires des maronites », 
̇Parole de l'Orient 23 (1998), p. 93-96. Pour les syro-miaphysites, voir A. Acar, « Bioarchaeology and funerary 
practices at the Syriac Orthodox cemetery of Mor Yaqub churchyard, Nusaybin, Turkey », Levant 51, 3 (2019), 
p. 344. 

743 Barhebraeus, Nomocanon, éd. Bedjan, p. 70-72. À titre indicatif, l’orientation des corps existe en Gaule depuis 
le IVe siècle mais elle n’est prescrite (et donc justifiée) que bien plus tard, au XIe siècle, voir É. Lorans, « Le 
monde des morts de l'Antiquité tardive à l'époque moderne (IVe-XIXe s.) », in L'Archéologie funéraire, éd. É. 
Crubézy et alii, Paris, Éditions Errance (Archéologiques), 2007, p. 218-219. 

744 M. Griesheimer, « Cimetières et tombeaux des villages de la Syrie du Nord », Syria 74, 3-4 (1997), p. 208-210. 
Le même genre de phénomène est observable au Tur Abdin, voir E. Keser-Kayaalp, « The beth qadishe in the 
Late Antique Monasteries of Northern Mesopotamia (South-Eastern Turkey) », Parole de l’Orient 35 (2010), 
p. 429-452. 
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poursuit à la période islamique, même si des cimetières indépendants existaient en parallèle745. 

La question de l’inhumation au sein même de l’église est controversée et, a priori, interdite, à 

l’exception des saints et des plus hauts dirigeants de l’Église. Cependant, peut-être pour des 

raisons économiques, il arrive que des défunts de catégories « inférieures » (les laïcs) soient 

enterrés dans l’église, malgré la réprobation des canonistes746. 

L’injonction de se tourner vers l’est ne se limite pas à la prière et à l’orientation des 

dépouilles mais touche aussi ceux qui effectuent leurs premiers pas dans la vie chrétienne : dans 

son commentaire Sur le baptême, Moïse bar Képha rappelle qu’il faut tourner le baptisé vers 

l’est, « la région de la lumière »747. En somme, beaucoup d’efforts sont mis pour inscrire les 

chrétiens, vivants ou morts, dans cet axe géo-cosmologique. 

L’attente eschatologique des défunts est mise en évidence par les épitaphes, qui mentionnent 

le paradis parfois remplacé par d’autres noms renvoyant aux demeures célestes, comme « le 

sein d’Abraham », la « chambre nuptiale » ou « le Royaume »748. La formule « que son âme 

repose au paradis » (n-n-y-ḥ n-p-š-h b-p-r-d-y-s-’) est courante, comme dans la série d’épitaphes 

de Qasrōk (non loin de Tell Tuneinir), datant de 327-330/939-942749. 

L’orientation distinctive des sépultures chrétiennes pourrait expliquer les tensions liées à la 

question des enterrements dans les sources littéraires. Dans un hadith transmis par le 

traditionniste Muslim ibn al-Ḥaǧǧāǧ (m. 261/875), remontant au compagnon du prophète Anas 

ibn Mālik, il est dit qu’un homme de la tribu des Banū Naǧǧār récitait le Coran et écrivait pour 

Muḥammad mais prit la fuite et rejoignit les « gens du Livre » (ahl al-Kitāb). Lorsqu’il mourut, 

des musulmans tentèrent de l’inhumer mais le sol rejetait sa dépouille et ils finirent par 

 

745 Pour un exemple de cimetière situé contre une église au Tur Abdin, en usage depuis le XIIe siècle au moins 
jusqu’au XIXe siècle, voir Acar, « Bioarchaeology and funerary practices at the Syriac Orthodox cemetery of 
Mor Yaqub churchyard, Nusaybin, Turkey », p. 337-352. On connaît aussi des inscriptions funéraires syriaques 
dans des cimetières « indépendants », voir A. Harrak, « Recent archaeological excavations in Takrit and the 
discovery of Syriac inscriptions », Journal of the Canadian Society for Syriac Studies 1 (2001), p. 25-26. 

746 L’inhumation des chrétiens dans les lieux saints constitue l’un des reproches que les musulmans adressaient 
aux chrétiens, si on en croit la Lettre du Pseudo-ʿUmar, éd. et trad. fr. Sourdel, p. 29 et 17 : « Vous enterrez vos 
morts dans vos lieux de prière, que Dieu a ordonné de garder purs et où Son nom doit être invoqué ». ʿAbdīšōʿ 
de Nisibe s’oppose à cette pratique, stipulant que seuls quelques élus peuvent être enterrés dans les lieux saints, 
voir Nomocanon, éd. Mai, p. 256. Cependant, ce phénomène est attesté aussi bien dans les sources littéraires 
qu’archéologiques, voir Harrak, « Recent archaeological excavations in Takrit », p. 12-13, 21-22. 

747 Moïse bar Képha, Commentaire sur le rite du baptême, éd. et trad. angl. Varghese, §9, p. 61 et 74. 
748 Voir des exemples du VIIIe siècle dans Palmer, « A Corpus of Inscriptions from Ṭūr ʿAbdīn and Environs », 

A.4, B.9. 
749 Voir, par exemple, S. Talay, « Neue syrische Grabinschriften aus Qasrōk (Nordostsyrien) aus dem Jahre 327-

330 H. », Oriens Christianus 87 (2003), p. 80-99.  
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l’abandonner750. Le fait d’avoir apostasié suffit donc à ne plus être digne des rites funéraires 

des musulmans. Dans l’histoire rapportée par Abū l-Faraǧ al-Iṣfahānī que nous avons vue plus 

haut, une dispute a lieu entre les musulmans et les chrétiens pour savoir qui doit prendre en 

charge l’enterrement de la jeune femme qui avait reçu les pommes du paradis, sachant qu’elle 

s’était convertie au cours d’une vision751. Ces récits révèlent le rôle du rite dans le salut du 

défunt. La question de l’orientation n’est pas évoquée mais elle y apparait en filigrane. De plus, 

la forme même des tombes chrétiennes pouvait faire l’objet de régulations. Le calife al-

Mutawakkil exigea que les tombes des chrétiens soient moins proéminentes que celles des 

musulmans. Connu pour avoir infligé aux « gens du Livre » des mesures vexatoires, on note le 

désir de limiter l’empreinte chrétienne dans un paysage qui « s’islamise »752. 

Les chrétiens vivants en terre d’Islam se tournent résolument vers l’est pour tous les gestes 

religieux, du baptême au trépas. Quoique des études archéologiques plus poussées soient 

nécessaires, la comparaison entre les nécropoles de Qinnasrin et de Balis indique clairement 

que les dépouilles chrétiennes sont positionnées dans un axe qui les démarquent de celles des 

musulmans. La volonté de se distinguer pourrait expliquer pourquoi les chrétiens de la région 

revendiquent de manière plus prononcée leur « orientation » que les chrétiens occidentaux, qui 

font preuve de moins de ferveur dans leurs écrits et leurs pratiques pour la période allant du 

VIIIe au Xe siècle. Enfin, à la différence des chrétiens occidentaux, ils opposent aux musulmans 

un discours argumenté qui participe d’une construction plus large, qui vise à souligner le 

caractère « charnel » de la religion musulmane.  

XIII.3. UN PARADIS SENSUEL OU SPIRITUEL ? 

 Les rétributions promises aux musulmans et la représentation du paradis qui en découle 

ont été largement décriées et réfutées par les auteurs chrétiens dans le Dār al-Islām puis, dans 

leurs traces, à Byzance et dans l’Occident latin. L’intérêt pour l’eschatologie islamique ne 

semble pourtant apparaître que durant les premières décennies du VIIIe siècle et j’aimerais 

 

750 Muslim, Ṣaḥīḥ, éd. ʿAbd al-Bāqī, vol. IV, n° 2781, p. 45. Anna Chrysostomides ne parle pas du problème lié à 
l’enterrement mais c’est une référence de sa part à la première partie du récit qui a attiré mon attention, voir 
Chrysostomides, « ‘There Is No god but God’: Islamisation and Religious Code Switching, Eighth to Tenth 
Centuries », p. 125-126. 

751 Abū l-Faraǧ al-Iṣfahānī, Kitāb al-diyārāt, éd. ʿAṭiya, p. 51-52. 
752 Levy-Rubin, Non-Muslims in the Early Islamic Empire: From Surrender to Coexistence, p. 103-108. 
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montrer que c’est à partir de ce moment que ce thème devient un topos des textes de polémique 

et de controverse. Les réponses des penseurs musulmans ne se font pas attendre et l’on trouve 

de nombreuses réfutations dans leur production littéraire. Des études passées ont déjà relevé 

plusieurs témoins de ces débats mais aucune enquête exhaustive n’a encore été menée sur ce 

sujet, pour lequel une partie des sources chrétiennes demeurent sous-exploitées753. Sans 

prétendre en offrir une vision systématique, j’ai tâché de parcourir le plus grand nombre de 

sources, éditées et inédites, et de dégager trois types de discours sur le « paradis musulman » : 

les accusations qui interviennent dans le cadre de la polémique, les arguments censés réfuter 

l’opinion adverse en se basant sur la tradition chrétienne et, enfin, une réfutation en bonne et 

due forme, qui emprunte davantage à la tradition philosophique. Dans la mesure où ce sont les 

représentations islamiques de l’au-delà qui sont en cause, le « paradis » dont il est fait mention 

ici est celui destiné aux rétribuées après la résurrection. 

XIII.3.1. Accusations polémiques et reductio ad Mahometum 

 Les plus anciens textes syriaques relatifs à l’islam s’intéressent peu aux croyances 

eschatologiques des nouveaux conquérants754. Dans son Livre sur les hérésies, Jean Damascène 

(c. 676-749) évoque les trois fleuves du paradis décrits par Muḥammad755 pour mettre en 

évidence la soi-disant incohérence des propos de ce dernier : par exemple, si l’un des fleuves 

charrie effectivement du vin, alors les musulmans seront trop ivres pour profiter des délices de 

l’au-delà756. L’argument intervient au sein d’une critique de la « sourate de la Chamelle » (qui 

n’existe pas au demeurant)757 et n’est pas développé outre mesure. Il pose cependant les 

prémisses d’un motif important du discours sur l’islam. La génération suivante de théologiens 

melkites, incarnée par Théodore Abū Qurra, témoigne d’une connaissance plus littérale du 

 

753 L’un des principaux arguments, liés à la destinée des matières fécales, a été abordé dans J. Aguadé, « "Inna 
llad̄ī ya'kulu wa-yašrabu takūnu lahu l-ḥāǧa". Ein Beitrag zur jüdisch-christlichen Polemik gegen den Islam », 
Die Welt des Orients 10 (1979), p. 61-72. Pour des études ciblées sur la littérature syriaque et arabe chrétienne, 
voir Landron, Chrétiens et musulmans en Irak, p. 243-247. Roggema, The Legend of Sergius Baḥīrā, p. 121-
128. 

754 C’est du moins l’impression qui se dégage des anthologies de sources, cf. M.P. Penn, When Christians First 
Met Muslims: A Sourcebook of the Earliest Syriac Writings on Islam, Oakland, California, University of 
California Press, 2015.  

755 Le Coran parle en réalité de quatre fleuves (cf. Coran XLVIII, 16-17). 
756 Jean Damascène, Livre sur les hérésies, éd. Kotter (reproduite dans Le Coz), p. 224 ; trad. fr. Le Coz, p. 225. 
757 Il n’existe pas de sourate coranique portant un tel titre mais l’histoire de la chamelle de Thamūd est évoquée à 

plusieurs reprises (cf. Coran VII, 71-75).  
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Coran, comme dans l’extrait suivant, où sont tissés des extraits de Coran XLVIII, 17 et LV, 56 

(en gras), avec des influences possibles du hadith758 : 

 

La récompense des bienfaisants est un 
jardin paradisiaque où coulent des fleuves 
d’eau, de lait, de miel et de vin, délice pour 
les buveurs, ainsi que, pour le plaisir, des 
femmes aux yeux grands et noirs que ni 
djinn ni homme n’a déflorées, avec tout ce 
que désire l’être humain en termes de bonnes 
choses, dans des palais d’émeraude, de rubis, 
d’or et d’argent, et d’autres choses similaires, 
pour l’éternité.  

 نم راھنأ اھتحت نم يرجی ةّنج نینسحملا باوثو
 روح ءاسنو نیبراشلل ةّذل ةرمخو لسعو نبلو ءام
 يھتشی امعم ةمعنلل سنلأا لاو نّجلا نھثمطی مل نیع
 درمّز نم روصق يف اھّلك تابّیطلا نم ناسنلإا
 .دبلأا ىلإ ھلثم نم كلذ ریغو ةضّفو بھذو توقایو

 

Les ouvrages historiographiques en grec, syriaque et arabe exploitent ces mêmes idées à des 

fins polémiques dans le passage qu’ils dédient respectivement à l’exposé du message de 

Muḥammad. Le plus ancien témoignage est celui de la Chronographie de Théophane 

(composée autour de 813)759 :  

And he said this paradise was one of carnal eating and drinking and intercourse 
with women, and had a river of wine, honey and milk, and that the intercourse was 
long-lasting and the pleasure continuous; and other things full of profligacy and 
stupidity. 

Cette section de la Chronographie reprend une « source orientale », que l’on attribue sur des 

bases discutables à l’auteur maronite Théophile d’Édesse (695-785)760. Cette dernière aurait été 

utilisée par Agapius de Manbiǧ et Denys de Tell-Mahre dans sa chronique perdue, elle-même 

reprise par Michel le Syrien et l’auteur anonyme de la Chronique jusqu’en 1234. La 

comparaison de ces textes met en lumière l’ingérence des auteurs syriaques dans le matériau 

 

758 Théodore Abū Qurra, Traité de l’existence du Créateur et de la vraie religion, éd. Dick, p. 210.   Pour ce qui est 
des palais et des matériaux précieux dont ils sont faits, il peut s’agir d’une référence au hadith et/ou à la 
littérature orale et populaire. 

759 Théophane, Chronographie, éd. de Boor, p. 334 ; trad. angl. Mango et Scott, p. 465. 
760 Une traduction anglaise et une comparaison du texte fourni par Théophane, Agapius de Manbiǧ et les deux 

auteurs syriaques tardifs se trouvent dans R.G. Hoyland, Theophilus of Edessa’s Chronicle and the Circulation 
of Historical Knowledge in Late Antiquity and Early Islam, Liverpool, Liverpool University Press (Translated 
Texts for Historians 57), 2011, p. 87-90. Pour une réévaluation critique du rôle de Théophile d’Édesse, voir M. 
Debié, « Theophanes’ “Oriental Source”: What Can We Learn from Syriac Historiography? », Travaux et 
Memoires 19 (2015), p. 365-382. 

187



 
 

 

qu’ils transmettent. Agapius de Manbiğ offre un propos étonnamment proche de celui transmis 

par Théodore Abū Qurra761 :  

 

Il [Muhammad] dit qu’il y a dans le  jardin 
paradisiaque de la nourriture, du vin et l’union 
sexuelle, ainsi que des rivières de vin, de lait et 
de miel, et des femmes aux yeux grands et noirs 
qui n’ont pas été déflorées par des hommes ou 
des djinns. 

 راھناو حاكنو بارشو ماعط ةنجلا يف نا ركذو
 نثمَطُی مل نیعلا روح ءاسنو لسعو نبلو رمخ نم
 .نّاجَ لاو سنإ نم

 

Quant à la version de Denys de Tell-Mahre, transmise par Michel le Syrien, elle offre une 

description plus détaillée, rajoutant une référence aux « couches » eschatologiques mentionnées 

dans le Coran (LVI, 15)762 : 

Sur ce jardin [du paradis], ils ont des opinions très grossières. Ils disent qu’on y 
trouve une nourriture et une boisson corporelles, l’union avec les femmes, le repos 
sur des couches d’or et des tapis ornés de gemmes et de topaze, des fleuves de lait et 
de miel, des arbres délicieux couverts de fruits. 

Au sein d’écrits historiographiques, cette insistance sur les représentations du paradis 

véhiculées par Muḥammad a pour vocation de jeter sur lui le discrédit. La sensualité dans l’autre 

monde est d’évidence intolérable aux yeux des auteurs chrétiens : bien que Jésus-Christ évoque 

les banquets auxquels les justes seront conviés dans son Royaume, Paul émet une opinion 

tranchée sur le statut de la nourriture et de la boisson dans l’au-delà763. On relève qu’Agapius 

et Théophane utilisent le singulier, pratiquant ce que j’appelle la reductio ad Mahometum, soit 

le fait de disqualifier le message coranique en le réduisant aux (fausses) promesses de son chef 

religieux764. Cette rhétorique rappelle celle de la « contre-histoire » en œuvre dans la version 

chrétienne de la Légende de Serge-Baḥīra, déjà mentionnée765. Celle-ci rapporte l’histoire de 

 

761 Agapius de Manbiǧ, Kitāb al-Taʾrīḫ, éd. Vassiliev, p. 457 et éd. Cheikho, p. 334-335. 
762 Michel le Syrien, Chronique, éd. Chabot, p. 229 ;trad. fr. idem, vol. II, p. 405. Le dernier syntagme, relatif aux 

arbres, ne se trouve pas dans la Chronique jusqu’en 1234, qui transmet au demeurant un texte très similaire 
pour ce passage, voir éd. Chabot, p. 227-228 ; trad. angl. dans Jacobs, « The Rise of Islam according to 
Dionysius of Tell-Maḥrē », p. 232. 

763 « En effet, le royaume de Dieu, ce n’est pas le manger et le boire, mais la justice, la paix et la joie, par le Saint-
Esprit » (Rom 14, 17). 

764 Cette expression de mon invention est un calque de la reductio ad Hitlerum, d’abord mentionnée par L. Strauss, 
Natural right and history, Chicago (Ill.), University of Chicago Press, 1953, p. 42. Dans le monde francophone, 
cette expression a été popularisée par Mike Godwin sous le nom de « loi de Godwin », soit la haute probabilité 
de passer par un rapprochement avec Adolf Hitler (ou le nazisme) au sein d’une discussion polémique.  

765 Roggema, The Legend of Sergius Baḥīrā. 
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« l’informateur » chrétien de Muḥammad, qui lui apprend ce qu’il doit dire aux musulmans sur 

les bienfaits du paradis766. La Légende ôte ainsi toute crédibilité aux représentations islamiques 

de l’au-delà, dans la mesure où elles auraient été inspirées au prophète par un homme. 

L’auteur de l’Apologie d’al-Kindī connaît les histoires du moine Serge Baḥīra et s’en inspire. 

Le texte que l’on nomme ainsi se présente sous la forme de deux lettres de longueur inégale, la 

première étant attribuée au musulman al-Hāšimī et la seconde constituant la réponse du chrétien 

al-Kindī. Composé en langue arabe vers 820, cet échange (fictif ou authentique) offre une place 

très importante à l’eschatologie767. La lettre d’al-Hāšimī évoque en longueur ce sujet768 et al-

Kindī y répond sans ambages. Il attribue le succès de Muḥammad à ses descriptions de l’au-

delà, qui surent éveiller la convoitise des arabes, qui ne sont que des brutes769. En outre, il fait 

du prophète de l’islam un homme avant tout préoccupé par la razzia et la sexualité770. 

L’eschatologie islamique devient donc, entre les mains de l’auteur chrétien, une excuse pour 

attaquer les bonnes mœurs de Muḥammad et du peuple qui accueille sa prophétie. 

Quant aux chroniqueurs syriaques, ils utilisent souvent le pluriel, attribuant les prétentions 

et les caractéristiques de Muḥammad à tout le groupe des arabo-musulmans. L’auteur de la 

Chronique de Zuqnin transmet à son lecteur les observations suivantes sur « ce peuple »771 :  

Ce peuple était très sensuel (regtana) et charnel (besrana). Toute loi, qu’elle leur 
eût été donnée par Mohammed ou par quelque autre homme craignant Dieu, qui 
n’avait pas été imposée pour la satisfaction de leurs désirs, ils la méprisaient ou 
même la rejetaient ; celle qui visait la satisfaction de leur volonté et de leurs 
convoitises, même si elle avait été imposée par le plus méprisable d’entre eux, ils la 
recevaient. 

Sans évoquer le paradis, l’auteur affirme que les lois des musulmans – et, certainement, leurs 

croyances – étaient régies par leur désir et pas par un principe divin. Ceci a pour effet de 

décrédibiliser leurs conceptions eschatologiques sans même avoir à les nommer. La 

correspondance apocryphe entre le basileus Léon III et ʿUmar II présente une dynamique 

 

766 Légende de Serge-Baḥīra, éd. et trad. angl. Roggema, p. 280-281 (recension syro-occidentale) et p. 350-351 
(recension syro-orientale).  

767 L. Bottini, « The Apology of al-Kindī », CMR I, p. 585-594. Pour une étude récente défendant l’authenticité 
des personnages mis à en scène dans l’Apologie, voir J. Fathi, « Apologie et mysticisme chez les chrétiens 
d'Orient. Recherches sur al-Kindī et Barhebraeus (vers 820 et 1280) », Katholieke Universiteit Leuven, 2020. 

768 Apologie d’al-Kindī, éd. Tartar, p. 19-25 ; trad. fr. idem, p. 97-105. 
769 Op.cit., éd. Tartar, p. 149 : trad. fr. idem, p. 199. 
770 Op.cit., p.éd. Tartar, p. 81 ; trad. fr. idem, p. 148-149. 
771 Chronique de Zuqnin, éd. Chabot, vol. II, p. 149-150 ; trad. angl. Harrak, p. 142. 
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similaire. Il s’agit d’un dossier complexe, composé de plusieurs lettres, attestées sous plusieurs 

formes et dans plusieurs langues. Il pourrait avoir d’abord été rédigé dans un milieu arabe 

chrétien, autour de la seconde moitié du VIIIe siècle772. Dans la lettre de Léon rapportée par le 

chroniqueur arménien Łewond (VIIIe s.), « le vin, le lait, les sources de miel et les accouplements 

avec des femmes demeurées toujours vierges » sont qualifiés d’« impostures païennes et abîmes 

de sottise ». En outre, l’auteur s’adresse à ses adversaires en leur disant « vous n’êtes jamais 

rassasiés de la volupté des souillures de vos désirs malpropres, et qu’en dehors de cela, vous ne 

jugez rien de bon »773. Le glissement entre représentations de l’au-delà et représentations 

caricaturales d’un peuple est aussi explicite chez Théodore Abū Qurra, qui parle des musulmans 

dans les termes suivants774 : 

Cela ne leur est pas venu à l’esprit et ils n’y ont jamais pensé, car leur pensée est 
tout entière tournée vers la terre, vers la nourriture, la boisson, la corruption et les 
délices du corps, et ils ne connaissent rien d’autres. Leur âme ne peut en faire 
autrement, tels des animaux (al-dawābb) qui n’ont guère d’autres soucis. 

Un propos similaire se trouve dans l’Apologie d’al-Kindī, qui attribue à ceux qui ont des 

désirs charnelles « la nature des bêtes » (ṭabʿ al-bahāʾim)775. 

Les accusations de paganisme et les comparaisons avec les animaux montrent la violence de 

la rhétorique mise en œuvre par les auteurs chrétiens dans les textes de polémique. Ils 

s’attaquent aux mœurs et à ce qu’ils présentent comme la « nature » de ceux qui promeuvent 

les croyances eschatologiques, qu’ils peuvent ainsi écarter sans avoir à avancer d’arguments en 

bonne et due forme. Le sujet se prête même à l’ironie : dans son Commentaire sur Luc, Moïse 

bar Képha se moque de ceux qui, à la différence des chrétiens, placent leurs espoirs en une terre 

 

772 B.H. Roggema, « Pseudo-ʿUmar II’s letter to Leo III », CMR I, p. 381-385. Cecilia Palombo a émis l’hypothèse 
que l’ensemble des lettres échangées entre le Pseudo-ʿUmar II et Léon III remontait à un dossier rédigé en arabe 
par des chrétiens, voir « The “correspondence” of Leo III and ‘Umar II: traces of an early Christian Arabic 
apologetic work », Millennium 12, 1 (2015), p. 231-264. Une partie des lettres conservées en arabe ont été 
récemment éditées, ajoutant ainsi de nouvelles pièces au dossier, voir S. Kim, « The Arabic Letters of the 
Byzantine Emperor Leo III to the Caliph 'Umar Ibn 'Abd Al-'Aziz: An Edition, Translation and Commentary », 
Ph.D. dissertation, Catholic University of America, 2017. 

773 Łewond Vardapet, Discours historique, éd. et trad. fr. Mahé, §379, p. 434-435. La Lettre du Pseudo-ʿUmar II, 
conservée en arabe, offre un discours approfondi sur le sujet (cf. infra), ce qui pourrait indiquer qu’une 
accusation plus détaillée figurait dans la version originale de la lettre du Pseudo-Léo. 

774 Théodore Abū Qurra, Traité de l’existence du Créateur et de la vraie religion, éd. Dick, p. 252. 
775 Apologie d’al-Kindī, éd. Tartar, p. 159 ; trad. fr. idem, p. 233. 
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où coulent des rivières de lait et de miel, ce qui est une référence implicite au verset coranique 

mentionné plus haut776. 

En outre, quelques textes soulignent l’incompréhension des musulmans de ce que doit être 

le paradis, à savoir un lieu pour ceux qui le méritent. Or, les musulmans trouvent le martyre sur 

le champ de bataille. Un hadith bien connu dit « Et sachez que le paradis est à l’ombre des 

épées ! » (wa-ʿlamū anna l-ǧanna taḥta ẓilāl al-suyūf)777. Dans l’Apologie d’al-Kindī, les 

martyrs ne peuvent aller au paradis car ce dernier « n’est pas pour qui meurt durant le ǧihād » 

(laysat li-man qutila fī l-ǧihād)778. Dans la même veine, le Débat de Théodore Abū Qurra à la 

cour du calife al-Maʾmūn fait dire à ce théologien que « vous [les musulmans] espérez le 

paradis en faisant couler le sang »779. Il faut toutefois souligner que la question des martyrs et 

de leur rétribution est étonnamment peu évoquée dans les textes de polémique contre l’islam à 

la période qui nous intéresse. Il ne s’agissait peut-être que d’un sujet marginal aux yeux des 

chrétiens du Dār al-Islām, qui ne subissaient pas directement les conséquences d’un appel à 

combattre les ennemis aux frontières. 

Notons également qu’une partie des controverses de cette époque ne traite pas d’eschatologie 

: il n’en est pas question dans la Dispute de Timothée à la cour d’al-Mahdī, ni dans le Dialogue 

entre l’émir musulman et le moine de Beth Ḥālē, pas plus que dans le Dialogue d’Abraham de 

Tibériade, produit en arabe au début du IXe siècle dans un contexte melkite palestinien780. Ces 

textes, qui exploitent le cadre narratif du moine dans le maǧlis de l’émir781, ont été produits au 

sein de différents milieux confessionnels. À l’inverse de la christologie ou de la vénération de 

la croix, l’eschatologie islamique devait être perçue comme irréconciliable avec les 

enseignements chrétiens et, par conséquent, peu à même d’être évoquée dans des dialogues 

 

776 A.-M. Saadi, « Ninth Century Syriac Exegete and Apologist: Moshe Bar Kepha’s Commentary on Luke », 
Hugoye: Journal of Syriac Studies 20, 1 (2017), p. 240-241. Un commentaire similaire se trouve dans un traité 
en langue syriaque du syro-miaphysite Nonnus de Nisibe (m. c. 870), voir Traité apologétique, éd. van Roey, 
p. 31* ; trad. lat. idem, p. 65-66, ainsi que ce qu’en dit S.H. Griffith, « The Apologetic Treatise of Nonnus of 
Nisibis », ARAM 3:1-2 (1991 [1993]), p. 133. 

777 Al-Buḫārī, Ṣaḥīḥ, éd. Nasser, vol. IV, n°2818, p. 22. 
778 Apologie d’al-Kindī, éd. Tartar, p. 158-159 ; trad. fr. idem, p. 228-229. 
779 Il est peu probable que ce texte ait été rédigé par Théodore Abū Qurra en personne. Trad. angl. Bertaina (à 

partir du ms. Borgia, ar. 135), p. 403. 
780 M.N. Swanson, « The Disputation of the monk Ibrāhīm al-Ṭabarānī », CMR I, p. 876-881. 
781 Sur ce type de récit-cadre, voir S.H. Griffith, « The Monk in the Emir's Majlis: Reflections on a Popular Genre 

of Christian Literary Apologetics in Arabic in the Early Islamic period », in The Majlis: Interreligious 
Encounters in Medieval Islam, éd. H. Lazarus-Yafeh et alii, Wiesbaden, Harrasowitz 1999, p. 13-65. 
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cherchant à démontrer la « compatibilité » entre lesdits enseignements et ceux du Coran782. Il 

est possible que les accusations polémiques portées contre le paradis musulman étaient 

réservées à des textes destinés à des usages internes. Le choix des thèmes correspond donc plus 

vraisemblablement à la fonction du texte et au public visé qu’au milieu de production. On ne 

peut offrir une réponse tranchée à ces interrogations à ce stade mais on relève que, une fois de 

plus, les textes historiographiques contiennent des critiques beaucoup plus acerbes envers les 

musulmans, allant même jusqu’à établir un lien, explicite ou implicite, entre leurs croyances en 

un paradis charnel et leur nature intrinsèque. 

L’utilisation des représentations du paradis comme « cheval d’attaque » des auteurs 

chrétiens orientaux pour « caractériser » en mal les musulmans connut une longue destinée à 

l’Ouest du bassin méditerranéen. Les auteurs byzantins comme Théophane héritent de ces 

conceptions du fait de la migration de chrétiens palestiniens vers Byzance783. L’eschatologie en 

vient également à occuper une place importante dans la polémique contre l’islam784. Ces 

réflexions marquent la production littéraire : dans la Vie de Basile le Jeune, il est expliqué en 

détail pourquoi les rétribués ne peuvent ressentir de désir sexuel dans les demeures célestes785. 

Le traité Sur la contemplation du paradis du théologien byzantin Nicéthas Stéthatos (m. c. 

1090) mériterait d’être étudié à l’aune de la production littéraire des chrétiens en terre d’Islam 

et de leur course au paradis, sûrement pour gagner au ciel une bataille perdue sur terre786. 

Enfin, la rhétorique en œuvre dans les sources orientales passe chez les auteurs occidentaux. 

Guibert de Nogent reprend ainsi le matériau transmis par Théophane dans son Dei gesta per 

Francos, rédigé en 1109787. L’Apologie d’al-Kindī fut traduite en latin au XIIe siècle et alimenta 

 

782 Sur la fonction de ces textes, voir U. Pietruschka, « Die Verwendung und Funktion von Koranzitaten in 
christlichen Apologien der frühen Abbasidenzeit (Mitte 8. Jahrhundert—Anfang 10. Jahrhundert) », in 
Religiöser Text und soziale Struktur, éd. W. Beltz et J. Tubach, Halle, 2001, p. 271-288. Sur les thèmes et les 
citations coraniques exploités dans les textes arabes chrétiens, voir C.E. Wilde, Approaches to the Qurʾān in 
Early Christian Arabic Texts (750-1258 C.E.), Bethesda, Maryland, Academica Press, 2014, p. 105-178. 

783 Voir J. Sypiański, « Comprendre les « Sarrasins » à Byzance dans la première moitié du IXe siècle », in From 
Constantinople to the Frontier: The City and the Cities, éd. N.S.M. Matheou et alii, Leiden, Brill (The Medieval 
Mediterranean 106), 2016, p. 277–293. 

784 A.T. Khoury, Polémique byzantine contre l'islam (VIIIe-XIIIe s.), 2e tirage éd., Leiden, E.J. Brill, 1972, p. 300-
314. 

785 Vie de Basile le Jeune, éd. et trad. angl. Sullivan et alii, p. 512-515 (V). 
786 Nicétas Stéthatos, De la contemplation du paradis, éd. et trad. fr. Darrouzès, p. 154-227. 
787 J.V. Tolan, Saracens: Islam in the Medieval European Imagination, New York, Columbia University Press, 

2002, chap. VI. 

192



 
 

 

les représentations négatives de l’Islam en Occident788. À travers ces textes et leur circulation, 

la chrétienté médiévale dans son intégralité se construit vis-à-vis de l’empire rival, en se plaçant 

comme la seule à même de concevoir les joies des demeures paradisiaques et d’y conduire les 

croyants. 

XIII.3.2. La réfutation chrétienne de l’eschatologie islamique : les arguments 
scripturaires et traditionnels 

 Les attaques portées contre le paradis des musulmans se fondent sur une équation simple, 

qui frôle le syllogisme : le prophète/les arabes sont sous l’emprise de désirs charnels et grossiers 

et, par conséquent, croient (ou font croire) en un au-delà où ces derniers seront satisfaits. Le ton 

polémique de ces accusations ne nécessite pas une argumentation en bonne et due forme. 

Néanmoins, un discours plus argumenté, répondant mieux aux besoins de la controverse, ne 

tarde pas à se développer. 

La sphère des savants musulmans est rapidement agitée par des interrogations liées à la 

nature du paradis qui les attend après la résurrection789. Le recueil de Hammām ibn Munabbih 

contient un hadith stipulant que les rétribués ne défèqueront pas au paradis, preuve que l’idée 

de manger et de boire dans l’au-delà suscitait déjà une opposition à une date haute790.  Ce hadith 

répondait probablement aux critiques émanant d’autres musulmans : certains muʿtazilites 

ironisaient par exemple sur la « sensualité » de l’au-delà791. Le débat a donc aussi lieu entre des 

groupes musulmans minoritaires mais il est vraisemblable que les milieux chrétiens aient 

constitué la principale source d’opposition à ces croyances. C’est ce qu’indique le traité perdu 

d’un certain Ḥumayd ibn Saʿīd ibn Baḫtiyār (IXe s.), dont le sujet était, d’après le Fihrist d’Ibn 

al-Nadīm, « Contre les chrétiens, au sujet de la félicité et de la nourriture et de la boisson dans 

l’au-delà, et contre tous ceux qui s’opposent à cela » (Kitāb ʿalā l-Naṣārā fī l-naʿīm wa-l-akl 

wa-l-šurb fī l-āḫira wa ʿalā ǧamīʿ man qāla bi-ḍidd ḏālik)792. Du côté des sources chrétiennes, 

la réfutation ne dit pas son nom, du moins pas si ouvertement : la stratégie « d’évitement » 

 

788 Voir S.K. Samir, « La version latine de l’Apologie d’al-Kindi (vers 830 ap. J.-C.) et son original arabe », in 
¿Existe una identidad mozárabe? Historia, lengua y cultura de los cristianos de al-Andalus (siglos IX-XII), éd. 
C. Aillet et alii, Madrid, Casa de Velázquez, 2008, p. 33-82. 

789 À ce sujet, voir van Ess, Theology and Society in the Second and Third Centuries of the Hijra, vol. IV, p. 619-
626. 

790 Hammām ibn Munabbih, Ṣaḥīfa, éd. Ḥamīdullah, n°85, p. 41. Sur ce genre de mentions dans les anciens recueils 
de hadiths, voir Roggema, The Legend of Sergius Baḥīrā, p. 123. 

791 Lange, Paradise and Hell in Islamic Traditions, p. 180-182. 
792 D.R. Thomas, « Ḥumayd ibn Bakhtiyār », CMR I, p. 724-725. 
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décrite plus haut pousse les auteurs chrétiens à parler « d’eux » ou de « vous » mais les 

antagonistes ne sont pas désignés. 

Dans cette partie et les suivantes, je tâcherai de distinguer les quatre types d’arguments les 

plus fréquents dans les textes qui nous sont parvenus. Les premiers sont fondés sur une lecture 

littérale des écritures chrétiennes ou du Coran, tandis que les seconds sont d’ordre 

« traditionnel », en ce qu’ils relèvent de la tradition exégétique et théologique. Les troisièmes 

dépendent de considérations sur le monde et les éléments qui le composent. Les quatrièmes sont 

« anthropologiques », en ce qu’ils impliquent des réflexions sur la nature de l’âme humaine et 

le destin de l’homme793. La typologie ne signifie pas que les auteurs ne mélangeaient jamais 

des arguments de différents types mais on verra que certains milieux savants ont eu tendance à 

en privilégier certains sur d’autres. 

Les arguments scripturaires 

 Dans le passage dédié à l’au-delà de la lettre de Léon III, l’auteur convoque une citation 

de l’Évangile : « En effet, lors de la Résurrection, on ne prendra pas femme, et elles n’auront 

pas de mari, mais il en sera ainsi que les anges dans les cieux » (Mt 22, 30)794. La réponse du 

calife ʿUmar II, conservée en arabe et en aljamiado, se présente ainsi795 : 

Tu nous reproches de ton côté, à ce que tu as écrit, de dire que les habitants du 
paradis mangent, boivent, s’habillent et se marient. Or, Dieu lui-même l’a déclaré et 
révélé à notre Prophète en qui nous avons foi et que nous croyons. De fait Adam lui 
aussi a mangé dans le paradis, y a bu, y a été revêtu de vêtements et y a pris épouse. 
ʿĪsā lui-même a dit à ses compagnons au moment où il les quittait : « En vérité je 
vous le dis, nous ne boirons plus ensemble [du fruit] de cet arbre après ce jour jusqu’à 
ce que nous en buvions dans le royaume du ciel »796. 

Comment donc pourrions-nous taxer de mensonge et nous accuser à ce sujet 
puisqu’il s’agit de ce qu’a fait Adam et de ce qu’a dit ʿ Īsā. Et si Dieu a créé le paradis, 
ce n’est que pour réjouir ses occupants et leur manifester sa générosité. Or vous 
prétendez vous-mêmes que ʿĪsā a dit « Au paradis la générosité de Dieu s’est 

 

793 D’autres arguments ont pu être convoqués, comme celui de l’injustice infligée aux femmes des croyants, qui se 
retrouveraient seules et tristes dans l’au-delà, voir Débat de Théodore Abu Qurra à la cour du calife al-Maʾmūn, 
éd. Dick, p. 77-78 ; trad. angl. Bertaina, p. 400. 

794 Łewond Vardapet, Discours historique, éd. et trad. fr. Mahé, §379, p. 434-435. 
795 Lettre du Pseudo-ʿUmar II, éd. Sourdel, p. 31 ; trad. fr. p. 22-23. L’édition se base sur un fragment incomplet 

de la lettre, transmise dans un manuscrit arabe ancien. Le texte peut être complété grâce à une traduction 
aljamiado. Le dossier intégral a été rassemblé et (re)traduit par Jean-Marie Gaudeul. Sur ce passage, voir trad. 
fr. Gaudeul, p. 26. 

796 Mt 26, 29. 
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manifestée par ce que n’a vu aucun œil, ce que n’a entendu aucune oreille et ce qui 
n’est jamais venu à l’esprit d’aucun être humain »797. 

L’origine de ce dossier est incertaine mais il est très probable qu’il ait été constitué dans un 

milieu chrétien (cf. supra). Si tel est bien le cas, la réponse de ʿUmar est censée mimer 

l’argumentation qu’opposerait un interlocuteur musulman : à la citation biblique de Léon tirée 

de Matthieu répond un passage de la Genèse et deux propos attribués à Jésus. D’autres textes 

prouvent que les musulmans étaient prêts à réfuter les chrétiens en passant par leurs écritures : 

c’est le cas du Livre de la religion et de l’empire (Kitāb al-dīn wa-l-dawla) de ʿAlī ibn Rabban 

al-Ṭabarī (m. c. 860), un converti d’origine syro-orientale qui dédia son ouvrage au calife al-

Mutawakkil (r. 847-861)798. Il y consacre un court passage à la réfutation de l’opinion des 

chrétiens au sujet de la boisson et de la nourriture (mais pas de la sexualité)799. Il a recours à 

trois citations800, dont le contenu serait en adéquation avec les enseignements du Coran. Dans 

l’Apologie d’al-Kindī, il est fait usage de passages coraniques qui stipulent que les djinns et les 

hommes n’ont été créés que pour adorer Dieu. Cette manœuvre vise à démontrer aux 

musulmans qu’ils ne saisissent pas correctement le message de leur propre autorité textuelle801.  

Les arguments « traditionnels » : la contemplation de Dieu comme rétribution 

Dans la mesure où chacun des textes sacrés était devenu une arme dans les mains de 

l’adversaire, d’autres éléments étaient naturellement amenés à être mobilisés. Dans des textes 

destinés à l’édification des chrétiens comme les QRBG, l’opposition aux représentations 

islamiques de l’au-delà se justifie grâce à un héritage patristique et mystique, qui fait de 

l’adoration et de la contemplation de Dieu le lot des rétribués802. Une question-réponse de cette 

 

797 Référence à 1 Co 2, 9 mais ce propos n’est pas de Jésus-Christ mais de Paul. 
798 D.R. Thomas, « ‘Alī l-Ṭabarī », CMR I, p. 236-239. 
799 Kitāb al-dīn wa-l-dawla, éd. et trad. angl. Ebied et Thomas, p. 452-455. 
800 La première étant la même que celle utilisée dans la Lettre du Pseudo-ʿUmar II (Mt 26:29). Pour les deux 

autres, cf. Lc 22, 30 et Jn 14, 2. De manière générale, les auteurs musulmans utilisent des citations du Nouveau 
Testament tirées de l’œuvre d’autres auteurs musulmans. Le cas de ʿAlī al-Ṭabarī est un peu différent car, en 
tant que converti, il avait certainement accès à une traduction arabe du texte original. À ce sujet, voir R.Y. Ebied 
et D.R. Thomas (éds), The Polemical Works of ‘Alī al-Ṭabarī, Leiden, Brill (History of Christian-Muslim 
Relations 27), 2016, p. 189-194. 

801 Apologie d’al-Kindī, éd. Tartar, p. 172 ; trad. fr. idem, p. 233 : « Je n’ai créé les génies et les humains que pour 
qu’ils m’adorent » (Coran LI, 56). Voir les commentaires dans Landron, Chrétiens et musulmans en Irak, 
p. 243. 

802 La contemplation de Dieu est présentée comme l’objectif ultime du croyant par de nombreux théologiens 
chrétiens tels que Clément d’Alexandrie, Origène et Grégoire de Nysse. Sur l’eschatologie de ce dernier, voir 
B.E. Daley, The Hope of the Early Church: A Handbook of Patristic Eschatology, Cambridge, Cambridge 
University Press, 1991, p. 85-88.  
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collection porte explicitement sur le problème de la « spiritualité » ou de la « corporalité » de 

la nourriture et de la boisson dans l’au-delà803 : 

Grégoire dit : « Apprends-moi quelle est la 
nourriture que les justes mangent dans l’au-
delà : est-elle corporelle (ǧasdānī) ou 
spirituelle (rūḥānī) ? ». 

Basile répondit : « Leur nourriture et leur 
boisson est la louange et la vision de Dieu. 
C’est cette nourriture qu’ont mangée Moïse et 
Josué fils de Nūn, son serviteur, durant les 
quarante jours  et c’est cette nourriture qu’ont 
mangée les soixante-dix vieillards, dont le 
Livre dit qu’ils virent Dieu. Ce fut leur 
nourriture et leur boisson et c’est une nourriture 
spirituelle. Si tu veux voir ceci de manière 
apparente, regarde les arbres, dans la manière 
dont ils croissent, poussent et fructifient grâce 
à la culture du vent. Regarde également les 
graines, tu verras la merveille dans l’épi, dans 
la manière dont le vent la nourrit et dont l’air la 
cultive. Si ceux-là qui sont périssables ne 
cessent pas leur soin, que penses-tu [qu’il en 
soit] dans le cas de Dieu ? Comme sont bonnes 
les plantes (?) des justes dans ce monde-là, 
mangeant la louange, buvant l’esprit ! Ils sont 
avec le Père Très-Saint, le Fils les sert et 
l’Esprit Saint les comble de grâces. Notre 
Seigneur dit ’Je suis le pain de vie’804 et cela est 
notre vie. Quant aux justes, comment seraient-
ils affamés alors qu’ils mangent la louange et 
sont rassasiés et qu’ils boivent son esprit et 
qu’ils se délectent de sa vision, écoutent sa voix 
et qu’ils sont consolés ? ». 

 يذلا ماعطلا نع ينربخا«  : سویروغیرغا لاق
 وا ينادسج ةرخلآا يف نیقیدصلا ھنولكای
  ».؟ يناحور

 مھبارشو مھماعط«  : لاقو سویلیساب باجأ
 ھلكا يذلا ماعطلا كلذ وھف .ھیلا مھرظنو الله ةحبست
 اموی نیعبرلاا يف ھمداخ نون نبا عوشیو ىسوم
 لاق يذلا اخیش نیعبسلا هولكا يذلا ماعطلا كلذ وھو
 ناك وھو الله يلا اورظن مھنا باتكلا مھناش يف

 تنك ناف .يناحور ماعط وھو مھبارشو مھماعط
 تبنت فیك رجشلا ىلا رظناف ارھاظ كلذ ىرت دیرت
 عرزلا ىلا اضیا رظناو رمثتو حیرلا ةیبرتب علطتو
 حیرلا ھعضرت فیك لبنسلا يف بجعلا رظنت كناف
 لطبت لا ةیناف يھ يتلا هذھ تناك ناف .اوھلا ھیبریو
 تابن نسحا ام ؟ الله رما يف كنظ امف اھتمدخ
 نوبرشیو ةحبستلا نولكای ملاعلا كلذ يف نیقیدصلا
 نبلاا مھمدخیو سودقلا بلاا عم نوكتیو  ! حورلا
 زبخ وھ انا انبر لاق دق .سودقلا حورلا مھمعنیو
 فیكف نیقیدصلا مث .انتایح وھ يذلا كلذ ناف ةایحلا
 نوعبشیو ھتحبست نولكای مھنكلو نوعوجی
 نوعمسیو ھیلا مھرظنب نومعنیو ھحور نوبرشیو

 . »نوزعتیو ھتوص

 

Sans être un texte de polémique ou de controverse, on a déjà vu à maintes reprises que les 

QRBG traitaient, implicitement ou explicitement, de problématiques engendrées par la 

coexistence des chrétiens et des musulmans. La réponse du Pseudo-Basile permet de réfuter les 

croyances des musulmans sans même avoir à les nommer. L’argument que l’homme est destiné 

à la « contemplation » (θεωρία) de Dieu est aussi convoqué par les auteurs syriaques dans leur 

 

803 Ms. Sinaï, ar. 481, n°25, ff. 289v-290r. voir aussi Rasāʾil dīniyya qadīma, n°23, p. 102. Je ne donne pas les 
variantes de l’édition égyptienne dans un souci de lisibilité mais je signale que les deux versions divergent 
sensiblement ici. 

804 Cf. Jn 6, 35. 
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réfutation805. Ils font usage du calque du mot grec en syriaque (teūriya, 4!ܪܘܐܬ ). La vision 

spirituelle prônée par les QRBG et d’autres textes ne prétend pas faire changer d’avis un 

interlocuteur musulman, car celui-ci ne reconnaitrait pas les arguments « traditionnels » du 

christianisme. Nous avons affaire ici à un raisonnement destiné à un public chrétien constitué 

de religieux et peut-être de laïcs éduqués mais vraisemblablement pas à des savants ayant à 

débattre avec des musulmans. 

XIII.3.3. Les arguments « naturels » et le muʿtazilisme 

 L’interpénétration des cercles savants en Irak change la donne. Les chrétiens occupent 

des fonctions importantes à la cour des califes abbassides, où ils sont souvent sollicités pour 

leur savoir médical. La fréquentation de ces milieux pouvait entrainer la conversion d’un 

médecin chrétien, comme ce fut le cas de ʿAlī ibn Rabban al-Ṭabarī, auteur du premier ouvrage 

encyclopédique sur la médecine, Firdaws al-ḥikma. En mettant les chrétiens au contact des 

musulmans (et vice versa), cette fréquentation devait pousser les savants à diversifier leur 

argumentation, afin de la rendre plus convaincante et adaptée aux considérations de cette 

époque. Le Livre des Trésors de Job d’Édesse est un traité philosophico-cosmologique, rédigé 

vers 817 en langue syriaque. Appartenant au cercle de médecins et de traducteurs syro-orientaux 

gravitant autour d’al-Maʾmūn, Job d’Édesse est influencé par l’intérêt général porté à la 

cosmologie durant le mouvement de traduction806. Il consacre une grande partie du discours VI 

du Livre des trésors à expliquer la nature du monde à venir et ce qu’il adviendra de l’homme à 

la résurrection. Il y mêle des arguments pris à différentes disciplines, faisant ainsi la 

démonstration de ses connaissances encyclopédiques et de l’influence de la pensée grecque 

tardo-antique sur sa conception du monde. Comme son propos a déjà été bien étudié807, 

limitons-nous ici à mentionner l’argument « naturel » qu’il convoque contre le fait de boire et 

de manger dans l’au-delà. Selon lui, ingérer le moindre aliment impliquerait nécessairement de 

l’expulser. Or, Job démontre que, dans le monde à venir, l’homme ne souffrirait pas de 

mouvements tels que l’augmentation ou la diminution808. Sans les nommer, il répond aux 

 

805 Voir les passages dans les œuvres de Job d’Édesse et de Jean de Dara citées plus bas. 
806 À ce sujet, voir Gutas, Pensée grecque, culture arabe, p. 121-122. 
807 G.J. Reinink, « The ‘Book of Nature’ and Syriac Apologetics against Islam: The Case of Job of Edessa’s Book 

of Treasures », in The Book of Nature in Antiquity and the Middle Ages, éd. A. Vanderjagt et K. van Berkel, 
Leuven, Peeters (Groningen Studies in Cultural Change 16), 2005, p. 77-82. Voir aussi Roggema, The Legend 
of Sergius Baḥīrā, p. 123-125. 

808 Livre des Trésors, éd. et trad. angl. Mingana, discours VI, chap. VIII, p. 464 et 290. 
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musulmans qui s’interrogent sur le devenir des mets eschatologiques. Dans la Légende, Baḥīra 

conseille au prophète de répondre à ce questionnement en disant que la nourriture et la boisson 

se dissiperaient telle la transpiration809. Job s’attache à prouver que ce type d’argumentation est 

irrecevable. En accord avec les sciences de son temps, il refuse de fonder uniquement son 

raisonnement sur la foi mais souhaite effectuer une démonstration par la nature810. 

Les savants musulmans avaient aussi de telles prétentions, à en juger par un dialogue qui a 

été conservé sous différentes formes dans plusieurs ouvrages d’adab. Dans son ouvrage Nišwār 

al-Muḥāḍara, al-Tanūḫī rapporte un dialogue entre un moine ermite chrétien (rāhib) et al-Ḫalīl 

ibn Aḥmad (100-170/718-786), célèbre grammairien, auteur du Kitāb al-ʿAyn. L’enjeu du débat 

repose sur la possibilité de prouver une telle assertion à partir d’exemples pris dans le monde 

d’ici-bas (al-dunyā), en prenant le visible (al-šāhid) comme preuve (istidlāl) de l’invisible (al-

ġāʾib). En effet, dit le moine, personne n’a jamais vu quelqu’un qui mangerait et boirait sans 

avoir à faire ses besoins. Chaque interlocuteur musulman rétorque en prenant pour exemple le 

fœtus dans le ventre de sa mère (fī baṭn ummihi), qui est nourri sans avoir à déféquer ou à 

uriner811. 

La comparaison est des plus intéressantes, pour au moins deux raisons : d’abord, parce 

qu’elle nous permet d’imaginer à quel genre d’arguments « naturels » Job et ses semblables 

avaient à répondre ; ensuite, parce que de nombreux auteurs de la tradition syriaque ont recours 

à la métaphore du fœtus dans l’utérus pour exemplifier le sommeil de l’âme après la séparation 

du corps812. Celle-ci a pu être réemployée à de nouvelles fins par les auteurs musulmans. Le 

fait que ce récit mette en scène un musulman et un moine ermite indique que le motif est issu 

de dialogues islamo-chrétiens. Ce mode de controverse pouvait être hérité de l’Antiquité 

tardive. Dans l’Empire sassanide, au début du VIIe siècle, les débats entre chrétiens devaient être 

fondés sur les textes bibliques mais aussi sur l’observation de la nature813. La question de la 

 

809 Légende de Serge-Baḥīra, éd. et trad. angl. Roggema, p. 280-281 (recension syro-occidentale) et p. 350-351 
(recension syro-orientale). 

810 C’est du moins ce qu’il prétend avoir fait dans l’ensemble de son œuvre, voir Livre des Trésors, éd. et 
trad. angl. Mingana, discours VI, chap. VIII, p. 459 et 279 : « our aim in all our books has been to demonstrate 
the truth by reasons taken from nature ». 

811 Al-Tanūḫī, Nišwār al-Muḥāḍara, éd. al-Šālğī, vol. VIII, p. 149-150. 
812 Timothée Ier, Lettre 2, éd. Braun (reproduite dans Berti), p. 52 ; trad. fr. Berti, p. 206. Vittorio Berti remarque 

que l’exemple de la vie intra-utérine se trouve aussi chez Éphrem mais ce parallèle avec la tradition islamique 
n’a pas encore été étudié, à ma connaissance. 

813 Voir F. Jullien, « Les controverses entre chrétiens en milieu sassanide : un enjeu identitaire », in Les 
controverses religieuses en syriaque, éd. F. Ruani, Paris, Geuthner (Études syriaques 13), 2016, p. 220-221. 
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continuité entre les milieux savants sassanides et abbassides devrait faire l’objet de plus amples 

études, d’autant que les clercs syro-orientaux y occupaient toujours une position éminente. 

Prendre la nature à témoin au sein d’un raisonnement théologique était commun chez les 

muʿtazilites, qui étaient très influents au moment où la plupart de nos sources furent rédigées. 

Ils héritaient d’une tradition d’argumentation dite « téléologique », qui consiste à prouver 

l’existence du Créateur à partir de la création. La dalāla constitue chez le célèbre prosateur 

muʿtazilite al-Ǧāḥiẓ (m. 250/869) la cinquième espèce du bayān814. On lui a attribué un traité 

ayant pour titre « Livre des preuves et de la réflexion sur la Création et l’économie divine » 

(Kitāb al-dalāʾil wa-l-iʿtibār ʿalā l-ḫalq wa-l-tadbīr)815. Plusieurs spécialistes estiment, sur la 

base d’un manuscrit conservé à Istanbul, que ce traité était de la main de Ǧibrīl ibn Nūḥ al-

Anbārī (c. 850)816. Quoique l’on ne connaisse rien de sa vie, on peut reconstituer que Ǧibrīl 

faisait partie d’une famille syro-orientale de secrétaires très influents à la cour abbasside entre 

la fin du VIIIe et le milieu du IXe siècle817. Ce type d’argumentation était donc probablement 

connue et pratiquée par les auteurs chrétiens qui évoluaient dans la même sphère. On comprend 

alors dans quelle veine s’inscrivait Job d’Édesse, qui devait choisir de recourir à des arguments 

« naturels » au sein de sa réfutation de l’eschatologie islamique, précisément parce que ces 

derniers étaient dans l’air du temps et, par conséquent, plus probants. 

XIII.3.4. Les arguments psychologiques et le mouvement de traduction gréco-
syro-arabe 

 Comme le soulignait déjà Dimitri Gutas, la traduction des Topiques d’Aristote bouleverse 

les pratiques discursives des dialogues interreligieux. Elle fut d’abord entreprise vers 782 par 

 

814 La dalāla (ou niṣba) signifie « l’indication ». Le bayān renvoie à plusieurs notions, telles que l’« expression 
claire » et l’« explication ». Il est considéré comme une science (ʿilm) du langage. Al-Ǧāḥiẓ, al-Bayān wa-l-
tabyīn, éd.  Hārūn, vol. I, p. 81-82, et Kitāb al-Ḥayawān, éd. Hārūn, vol. I, p. 34-5 et 45. Cette situation qui est 
celle du ciel ou de la terre, al-Ǧāḥiẓ la nomme al-ḥāl al-dālla, soit la faculté de certains « inanimés » de signifier 
implicitement quelque chose que les « doués de raison » doivent saisyr.  

815 H.A.R. Gibb, « The Argument from Design. A Mu'tazilite Treatise Attributed to al-Jāḥiz », in Ignace Goldziher 
memorial volume, éd. S. Löwinger et J. Somogyi, Budapest, 1948, p. 150-162. Voir aussi le commentaire sur 
les sources et le type d’argumentation du traité dans H.A. Davidson, Proofs for Eternity, Creation and the 
Existence of God in Medieval Islamic and Jewish Philosophy, Oxford, Oxford University Press, 1987, p. 219-
223. 

816 Hans Daiber prend cette attribution pour acquise, voir « Nestorians of 9th Century Iraq as a Source of Greek, 
Syriac and Arabic: A Survey of Some Unexploited Sources », ARAM 3 (1991 [1993]), p. 45-46. 

817 Il était vraisemblablement le frère d’Ibrahim ibn Nūḥ al-Anbārī, voir C. Cabrol, « Une famille de secrétaires 
nestoriens, les al-Anbari, sous les premiers Abbassides (750-870) », Parole de l’Orient 27 (2002), p. 295-320. 
Si l’attribution est correcte, son grand-père était le traducteur et ami du catholicos Timothée Ier, Abū Nūḥ al-
Anbārī. 
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le patriarche Timothée Ier, avec l’aide Abū Nūḥ al-Anbārī, sur la commande du calife al-Mahdī 

(r. 158-169/775-785)818. Le recours à la raison et à la logique est prôné par les théologiens du 

kalām, aussi appelés mutakallimūn. On l’a vu, les théologiens chrétiens, toutes confessions 

confondues, ne font pas exception. Quoique le mode d’argumentation devienne commun, les 

thématiques abordées ne le sont pas toujours. Comme je le montrerai plus en détail au chapitre 

suivant, les auteurs chrétiens et, plus particulièrement, ceux de tradition syriaque, accordent une 

importance toute particulière à l’âme. La psychologie et, par extension, l’anthropologie819 sont 

des sujets à part entière et on dénombre plusieurs traités « sur l’âme » (ʿal napšā) à partir du 

VIIIe siècle820. Avant l’arrivée de l’islam, les manuscrits syriaques transmettent des textes 

philosophiques traduits du grec, ainsi que les écrits anthropologiques chrétiens, comme le De 

opificio hominis et le De anima et resurrectione de Grégoire de Nysse (m. 395) ou le De natura 

hominis de Némésius d’Émèse (m. c. 420), déjà marqués par l’héritage platonicien821. À 

l’époque abbasside, Yaḥyā ibn al-Biṭrīq (m. c. 815), le « client » (mawlā) d’al-Maʾmūn, résume 

le De anima d’Aristote tandis que Ḥunayn ibn Isḥāq, figure phare de cette période, le traduit en 

syriaque822. Du syriaque, Isḥāq, le fils de Ḥunayn, le traduit en arabe823. Ce traité, accompagné 

de ses gloses et de ses commentaires tardo-antiques de tendance néo-platonicienne, connaîtra 

un grand succès chez les savants musulmans824. En somme, dans le contexte du mouvement de 

traduction, les réflexions sur la nature, les facultés et les vertus de l’âme s’intensifient. 

J’aimerais mettre brièvement en évidence que les développements de la psychologie – quel 

que soit l’angle par lequel elle est abordée – permettent aux théologiens chrétiens d’avancer de 

 

818 Gutas, Pensée grecque, culture arabe, p. 107-119. 
819 La psychologie s’intéresse à l’âme mais alimente la réflexion anthropologique en ce que cette dernière envisage 

plus largement l’homme comme la relation entre un corps et une âme. 
820 Pour un aperçu de la tradition syriaque sur ce sujet, sur lequel je reviendrai plus loin, voir H. Hugonnard-Roche, 

« La question de l’âme dans la tradition philosophique syriaque (VIe-IXe siècle) », Studia graeco-arabica 4 
(2014). L’auteur donne ainsi tort à Dimitri Gutas, qui affirmait dans un article paru en 2004 que les auteurs 
syriaques ne s’étaient pas illustrés dans le domaine de la psychologie, citation dans ibid., p. 18. 

821 Pour l’influence de la philosophie sur Grégoire de Nysse, voir M. Cassin, « Grégoire de Nysse », in Dictionnaire 
des philosophes antiques. VII, d'Ulpien à Zoticus, éd. R. Goulet, Paris, CNRS Éditions, 2018, p. 361-362, 363-
365. Pour la réception de ces deux auteurs tardo-antiques dans le traité De l’âme attribué à Jean de Dara, voir 
Zonta, « Iwānnīs of Dārā’s Treatise on the Soul and Its Sources ». 

822 Ibn al-Nadīm, al-Fihrist, éd. Flügel, vol. I, p. 251. 
823 A. Treiger, « Reconstructing Isḥāq ibn Ḥunayn’s Arabic Translation of Aristotle’s De Anima », Studia graeco-

arabica 7 (2017), p. 193-211. 
824 J. Elamrani, « De Anima. Tradition arabe », in Dictionnaire des philosophes antiques. Supplément, éd. R. 

Goulet, Paris, CNRS Éditions, 2003, p. 346-358. Voir aussi les pages consacrées aux commentaires arabes de 
ce traité dans P. Thillet, Aristote. De l'âme, Paris, Gallimard (Folio Essais 448), 2005, p. 205-226. Voir enfin la 
notice, mise à jour en 2017, de C. D'Ancona, « Greek sources in Arabic and Islamic philosophy », Stanford 
Encyclopedia of Philosophy. 
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nouveaux arguments dans le débat qui les oppose aux théologiens musulmans sur la question 

de la nourriture, de la boisson et de la sexualité après la résurrection. La plupart des textes que 

je vais évoquer mêlent des arguments de différents types mais, dans un souci de clarté, seuls 

ceux liés à l’âme seront relevés. 

L’argumentation basée sur cette définition se trouve chez Théodore Abū Qurra, dans le 

chap. XI de son Traité de l’existence du Créateur et de la vraie religion, intitulé « ce que la 

raison dit de la rétribution et du châtiment » (mā yaqūlu l-ʿaql ʿan al-ṯawāb wa-l-ʿiqāb)825. Il y 

rappelle que, dans le monde d’ici-bas, la nature (ṭabīʿa) de l’homme est d’éprouver des désirs 

(šahawāt) et des besoins (ḥāǧāt) et donc de ressentir le désir lié au manque (ʿawz), qui entraîne 

le chagrin. Seulement, l’aspiration naturelle à l’éternité fait que le désir d’être en présence de 

Dieu est plus fort que le désir de se rassasier. Selon Abū Qurra, la compréhension de notre 

bonheur et de notre malheur dans le monde d’ici-bas nous permet de saisir ce que serait notre 

bonheur et notre malheur dans l’au-delà. Or, la rétribution ultime serait d’être auprès de Dieu 

sans ressentir de besoin. Le désir de boire et de manger devient alors caduque. Le théologien 

s’appuie implicitement sur la définition de l’âme telle qu’elle a été esquissée par les auteurs 

chrétiens influencés par l’héritage philosophique de tendance néo-platonicienne, le désir y étant 

présenté comme l’une des puissances (ou des parties) de l’âme826. Théodore était bien informé, 

dans la mesure où il traduisit, aux alentours de 816, le traité De virtutibus et vitiis du Pseudo-

Aristote, sûrement sur la commande de l’influent général Ṭāhir ibn al-Ḥusayn827. Toutefois, 

Théodore ne multiplie pas les arguments et se contente de souligner l’inadéquation entre la 

nature intrinsèque de l’âme humaine telle qu’elle s’exprime dans l’au-delà et les désirs du bas-

monde. Le chapitre se présente comme une apologie du christianisme, promue comme la seule 

religion à même d’offrir la compréhension profonde de la rétribution et du châtiment. 

Job d’Édesse, contemporain de Théodore Abū Qurra, déploie un argumentaire semblable 

dans son Livre des Trésors828. Plutôt que de parler de l’homme comme d’un tout, Job différencie 

la nature de l’âme de celle du corps. Le désir de connaissance est propre à l’âme et se maintient 

 

825 Pour l’œuvre, Lamoreaux, "Theodore Abū Qurra," p. 448-450. Pour le texte, voir Traité de l’existence du 
Créateur et de la vraie religion, éd. Dick, p. 232-239. 

826 Sur la définition de l’âme en milieu gréco-syriaque dans l’Antiquité tardive et au début de la période islamique, 
voir Berti, L’au-delà de l’âme et l’en-deçà du corps, p. 118-126. 

827 Sur ce général et sa famille, cf. supra. Sur cet opuscule d’abord composé en grec, voir M. Cacouros, « Le traité 
pseudo-aristotélicien De virtutibus et vitiis », in Dictionnaire des philosophes antiques. Supplément, éd. R. 
Goulet, Paris, CNRS Éditions, 2003, p. 506-546. Sur la traduction arabe de Théodore Abū Qurra, voir éd. et 
trad. all. Kellermann-Rost. 

828 Livre des Trésors, discours VI, chap. IX, éd. et trad. angl. Mingana, p. 460-464 et 282-289. 
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même après la mort physique. C’est l’épanouissement généré par son accomplissement qui nous 

indique que nous n’aurons besoin de rien d’autre après la résurrection. La rétribution est donc 

la connaissance de Dieu et, le châtiment, le fait d’en être privé. Bien qu’il effectue une 

démonstration « rationnelle » de ce qu’est l’âme humaine, il ne se prive pas de citer le Nouveau 

Testament, dont ce passage récurrent qui stipule que les humains seront comme des anges dans 

l’au-delà (Mt 22, 30). Au sein du chapitre, ce passage sert de préambule à celui évoqué plus 

haut, sur l’impossibilité de consommer de la nourriture. Comme dans le cas de Théodore, notre 

auteur syro-oriental articule sa pensée avec pour souci de répondre à des interlocuteurs, 

musulmans ou musulmans en devenir. 

Je n’ai pu étudier suffisamment en détail la tradition scolastique syro-orientale pour établir 

la généalogie des œuvres produites aux IXe/Xe siècles mais il est évident que les auteurs 

réutilisent et étoffent les arguments anthropologiques et psychologiques de leurs prédécesseurs. 

Le mutakallim ʿAmmār al-Baṣrī aborde rapidement le sujet à deux reprises, dans son Kitāb al-

Burhān et dans son recueil de questions et réponses. Il y souligne l’impossibilité d’être soumis 

au manque et au besoin (al-nuqṣ wa-l-ḥāǧa) qu’impliquent la nourriture, la boisson et la 

sexualité dans l’au-delà829. Plus d’un siècle plus tard, ses coreligionnaires Élie de Nisibe et Abū 

l-Faraǧ ibn al-Ṭayyib continuent d’affiner ces réflexions. Le premier compose un traité Sur la 

félicité de l’au-delà (Maqāla fī naʿīm al-āḫira), qui témoigne du degré de sophistication atteint 

par les auteurs syro-arabes, qui n’hésitent pas à formuler leur réfutation au sein d’un 

opuscule830. Élie rajoute des arguments : selon sa démonstration, le manque relève du domaine 

des accidents (ʿawāriḍ) ; or, l’accident ne peut plus exister dans l’autre monde. De même, 

assouvir la faim et la soif est un plaisir positif, qui requiert d’être ontologiquement précédé d’un 

désir, faculté que l’âme perd après la mort du corps. Ce qui a été conservé du traité (maqāla) 

inédit sur la résurrection du médecin et philosophe Abū l-Faraǧ ibn al-Ṭayyib nous offre un 

contenu semblable. Il mériterait une étude plus approfondie, dans la mesure où Ibn al-Ṭayyib 

était bien au courant des réflexions philosophiques sur les vertus de l’âme : il se chargea de 

retraduire, à partir d’un original syriaque, le De virtutibus et vitiis et les Divisiones du Pseudo-

 

829 M. Beaumont, « ʿ Ammār al-Baṣrī », CMR I, p. 604-610. Kitāb al-Burhān, éd. Hayek, p. 88-90. Kitāb al-masāʾil 
wa-l-ağwiba, éd. Hayek, p. 264-5. Sur les conceptions eschatologiques de cet auteur, voir W.Y.F. Mikhail, « 
‘Ammār al-Baṣrī’s Kitāb al-Burhān: A Topical and Theological Analysis of Arabic Christian Theology in the 
Ninth Century », Ph.D. dissertation, University of Birmingham, 2013, p. 301-306. 

830 J.P. Monferrer Sala, « Elias of Nisibis », CMR II, p. 738-739. Sur les délices de l’au-delà, éd. Samir. 

202



 
 

 

Aristote, déjà traduits par Théodore Abū Qurra deux siècles auparavant831. Enfin, les Uṣūl al-

dīn du catholicos Élie II (r. 1111-1131) synthétisent les acquis des auteurs précédents au sein 

d’une somme théologique832. En moins de deux siècles, l’Église de l’Est a donc développé un 

discours d’apologie et de réfutation qui n’a cessé de s’enrichir en mettant à profit les notions et 

les pratiques discursives en usage dans les milieux savants irakiens multiconfessionnels, dans 

lesquels les théologiens syro-orientaux étaient encore des membres actifs. 

Quoique personne n’ait (encore) démontré que le traité Sur la résurrection attribué à Jean 

de Dara emprunte directement aux œuvres qui viennent d’être citées, on y trouve de nombreuses 

similarités833. Néanmoins, certains aspects moins évidents du problème, telle que la question 

de la nudité après la résurrection, sont abordés de manière originale par Jean de Dara. Deux 

chapitres y traitent de l’impossibilité de boire, de manger ou de jouir de la sexualité dans l’au-

delà. Il y rassemble de nombreux types d’arguments834. Dans le premier chapitre, il y définit les 

passions (ḥašē)835 de l’âme et y démontre que la colère (ḥemtā) et le désir (regtā) disparaîtront. 

Jean de Dara est particulièrement compétent puisqu’on lui attribue un traité Sur l’âme, encore 

inédit, dans lequel il traite des mêmes sujets, au sein d’une réflexion anthropologique 

systématique836. Outre les sources patristiques, Mauro Zonta a démontré que Jean de Dara 

s’inspirait d’un traité tardo-antique conservé en arabe, Sur la subsistance des vertus de l’âme 

(Maqāla fī iṯbāt faḍāʾil al-nafs), attribué à Platon, et qui influença à son tour des auteurs arabo-

 

831 Sur l’abrégé syriaque de ce traité, voir S.P. Brock, « An Abbreviated Syriac Version of Ps.-Aristotle, De 
Virtutibus et vitiis and Divisiones », in De l’Antiquité tardive au Moyen Âge. Études de logique aristotélicienne 
et de philosophie grecque, syriaque, arabe et latine offertes à Henri Hugonnard-Roche, éd. E. Coda et C. 
Martini Bonadeo, Paris, Vrin (Études musulmanes 44), 2014, p. 91-112. Sur sa réception en syriaque et en 
arabe, voir T. Dorandi et I. Marjani, « La tradizione siriaca e araba delle cosiddette Divisiones Aristoteleae: 
Analisi e commento della versione siriaca (ed. Brock) e delle due traduzioni arabe (ed. Kellermann-Rost) », 
Studia graeco-arabica 7 (2017), p. 1-55. 

832 Ce traité nous est connu par une citation dans les Uṣūl al-dīn de l’auteur copto-arabe Ibn al-ʿAssāl. Des parties 
auraient également été conservées dans les compendia syro-orientaux des XIIIe/XIVe siècles, voir Landron, 
Chrétiens et musulmans en Irak, p. 245. Voir aussi Élie II, Uṣūl al-dīn, éd. Gianazza, vol. II, p. 390-391. 

833 Jean de Dara, Sur la résurrection, éd. et trad. angl. Shemunkasho, mimro II, chap. XII-XIII, p. 175-185 et 428-
437. 

834 Jean de Dara affirme, par exemple, qu’il est impensable que les pieux prophètes mangent et boivent dans l’au-
delà, voir op.cit., p. 434 et 182. Notons que le Traité sur la Providence de Joseph Ḥazzāyā contient des 
réflexions relatives au sort d’Élie et d’Énoch, dont savoir s’ils continuent à boire et à manger, voir éd. et trad. 
angl. Kavvadas, p. 120-121. 

835 Sur les « passions » dans la psychologie syriaque tardo-antique, voir Berti, L’au-delà de l’âme et l’en-deçà du 
corps, p. 75-83. Voir aussi É. Khalifé-Hachem, « L'âme et les passions des hommes d'après un texte d'Isaac de 
Ninive », Parole de l’Orient 12 (1984-1985), p. 201-218. 

836 Voir la composition du traité et les chapitres qui abordent exactement les mêmes sujets dans Zonta, « Iwānnīs 
of Dārā’s Treatise on the Soul and Its Sources », p. 115. 
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musulmans837. Les différentes sources mobilisées par l’auteur syro-miaphysite donnent à son 

argumentation un caractère plus complet. Par exemple, il accorde davantage d’importance à la 

sexualité, souvent tue ou traitée rapidement par les théologiens chrétiens contemporains. En 

ayant recours à la dialectique, il démontre point par point à son interlocuteur que cette dernière 

est inenvisageable dans l’autre-monde. Ces passages se trouvent également dans le traité Sur la 

résurrection de Moïse bar Képha, encore inédit, lui-même abondamment repris par 

Barhebraeus, dans son traité du même nom838. La tradition syro-miaphysite pose donc elle aussi, 

au tournant du IXe siècle, les bases intangibles de sa définition de l’au-delà vis-à-vis de l’islam. 

Les idées véhiculées par ces traités se retrouvent, sous d’autres formes, dans des textes plus 

« populaires », tel que le Livre des Rouleaux. On y lit839 : 

This Paradise, O Peter, is prepared for people who are worthy of it. It contains 
neither winter nor summer nor the perishable concupiscence of this world. It has 
neither food nor drink, because its breeze satisfies the souls. The dwellers therein 
have no sinful thought nor do they delight in sin. There is in it no hunger and no 
thirst, and its inmates are in no need of garments since there is in it no shame of 
nudity.  

L’absence de besoin de vêtements est aussi démontrée par Jean de Dara, alors que la plupart 

des autres auteurs chrétiens n’évoquent pas ce thème840. Pourtant, il s’agit d’un thème 

polémique, car les vêtements des rétribués sont mentionnés dans le Coran841. Le parallèle entre 

le traité Sur la résurrection du clerc syro-miaphysite et le Livre des Rouleaux atteste de la 

circulation des idées entre la littérature « savante » et des « best-sellers » de la littérature 

apocryphe. L’ApGreg ne se place pas si explicitement dans le débat mais l’absence de banquets 

(cf. supra) nous laisse penser que l’imaginaire de l’auteur avait été épuré de la présence de 

nourriture et de boisson pour les rétribués.  

*** 

 À partir du milieu du VIIIe siècle, les auteurs chrétiens s’en prennent aux représentations 

islamiques de l’au-delà. Ces attaques servent plusieurs desseins : elles visent à jeter le discrédit 

 

837 M. Zonta, « Iwānnīs of Dārā on Soul’s Virtues: About a Late Antiquity Greek Philosophical Work among 
Syrians and Arabs », Studia graeco-arabica 5 (2015), p. 131-134. Voir Pseudo-Platon, Sur la subsistance des 
vertus de l’âme, éd. et trad. all. Daiber. 

838 Moïse bar Képha, Sur la résurrection, ms. Mardin, Église des quarante martyrs, HMML CFMM 381, p. 159-
250. Barhebraeus, Sur la résurrection, éd. et trad. fr. Zigmund-Cerbü. 

839 Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 137. 
840 Jean de Dara, Sur la résurrection, éd. et trad. angl. Shemunkasho, mimro II, chap. XIII, p. 433 et 181. 
841 Coran XVIII, 31. 
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sur Muḥammad et ceux qui le suivent, en assimilant le paradis sensuel qu’il prône à la bassesse 

de leurs désirs. L’enjeu n’est pas uniquement polémique mais apologétique. Le christianisme 

est défini face à l’islam comme une religion spirituelle, détournée des considérations du bas-

monde et tournée vers des horizons plus divins, de même que les chrétiens se tournent vers le 

paradis pour prier et non vers une construction humaine. Pour nier l’assouvissement des désirs 

charnels dans l’état post-résurrectionnel, les auteurs font usage d’arguments développés dans 

le contexte intellectuel du mouvement de traduction de la philosophie éthique grecque et du 

kalām muʿtazilite. En parlant de l’âme et de ses vertus, ils déplacent le débat sur le terrain de 

l’éthique et non simplement de la controverse religieuse. Le christianisme offrirait une 

conception de l’au-delà en adéquation avec l’idéal philosophique et la dignité humaine. Si ceci 

n’est pas dit explicitement, la connaissance approfondie des textes gréco-syro-arabes de la part 

de nos auteurs me laisse envisager que les arguments anthropologiques et psychologiques ne 

sont pas choisis au hasard. ʿ Ammār al-Baṣrī ne conclut-il pas son Kitāb al-Burhān en prétendant 

que l’eschatologie qu’il défend permet à l’homme de se distinguer des bêtes (bahāʾim)842 ?  

D’autre part, les implications du débat sur la forme et le fond de la production littéraire sont 

majeures. Les théologiens chrétiens, légataires de l’héritage patristique tardo-antique, sont 

amenés à formuler leurs croyances avec plus de clarté et à en rejeter certaines autres. Cette 

(re)formulation se fait dans des traités thématiques qui prennent des formes de plus en plus 

systématiques au sein des traditions scolastiques syro-miaphysite et syro-orientale. Les auteurs 

produisent des « sommes » sur des sujets liés à l’eschatologie et ne les abordent plus en passant 

comme cela était le plus souvent le cas dans l’Antiquité tardive. Enfin, les méthodes discursives 

changent, ainsi que la nature de l’argumentation : forts des développements contemporains de 

la philosophie et de la dialectique, le niveau de technicité augmente. Les arguments scripturaires 

et traditionnels, sans être délaissés, sont consolidés par d’autres types de raisonnement. 

L’au-delà n’est pas le seul thème qui entraine des changements si notables dans la littérature 

des chrétiens de Syrie-Mésopotamie. Le manque d’éditions et d’études, que j’ai vainement 

essayé de pallier, gêne encore la réflexion et seule une enquête plus approfondie permettrait de 

faire réellement dialoguer ces œuvres et de mieux comprendre leurs relations. L’eschatologie 

ne me paraît être qu’une sous-branche d’une réflexion plus globale sur la divine Providence et 

le dessein de Dieu pour l’homme et, plus particulièrement, pour les chrétiens. On peut imaginer 

comment le nouveau contexte politique et le succès grandissant de l’islam devaient obliger les 

 

842 ʿAmmār al-Baṣrī, Kitāb al-Burhān, éd. Hayek, p. 88-90. 
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clercs chrétiens à méditer ce sujet et à offrir des réponses à leurs ouailles. C’est ce à quoi 

s’emploie l’ApGreg. 

La question qui demeure est de savoir pourquoi les auteurs chrétiens mobilisaient tant 

d’efforts à opposer leurs représentations du paradis et de l’enfer à celles des musulmans. À bien 

regarder leur tradition philosophique, de nombreux savants musulmans défendaient des 

conceptions très proches de celles des chrétiens. Pour cause, ils étaient aussi influencés par les 

fruits du mouvement de traduction et des réflexions sur l’anthropologie, la psychologie et 

l’éthique qu’ils engendrèrent : un philosophe aussi fameux que Abū Yūsuf Yaʿqūb ibn Isḥāq 

al-Kindī (185-256/805-873) décrit l’état de béatitude que connait l’âme lors de son ascension 

et de sa purification dans l’autre monde843. Les philosophes et les mutakallimūn sont peut-être 

aussi un public visé par nos auteurs, qui auraient voulu souligner la proximité de leur système 

de représentations. Ceci expliquerait la recherche d’« harmonie » (en grec συμφωνία), entre 

« théologie chrétienne et philosophie profane », manifeste dans les écrits attribués à Jean de 

Dara et Moïse bar Képha844. Le mouvement de traduction et les développements intellectuels 

contemporains ne servaient pas qu’à alimenter un discours en arguments nouveaux : ils 

permettaient aussi à certains auteurs chrétiens de présenter le christianisme comme la religion 

la plus proche de la philosophie. Ce désir, déjà prégnant chez les Pères durant l’Antiquité 

tardive, se trouvait ainsi remotivé par un nouveau contexte, celui de l’Empire islamique845. 

Plus largement, il ne faudrait pas sous-estimer les conséquences de telles élaborations. De 

simples représentations, relevant en premier lieu de « l’imaginaire » collectif, peuvent devenir 

« la réalité », dès lors qu’elles suscitent des croyances et que ces dernières induisent des actes846. 

Il est difficile d’évaluer combien les promesses eschatologiques du Coran contribuèrent à 

l’ampleur du phénomène de conversion à l’islam mais il n’y a pas de raison d’estimer qu’elles 

 

843 Sur al-Kindī, voir M.E. Marmura, « Paradise in Islamic Philosophy », in Roads to Paradise: Eschatology and 
Concepts of the Hereafter in Islam, éd. S. Günther et T. Lawson, Leiden, Brill (Islamic History and Civilization 
136.1-2), 2017, p. 445-451. Voir aussi S. Stroumsa, « “True Felicity”: Paradise in the Thought of Avicenna and 
Maimonides », Medieval Encounters 4 (1998), p. 51-77. Sur les réflexions d’un penseur aussi influent qu’al-
Ġazālī sur le sujet, voir A. Treiger, Inspired Knowledge in Islamic Thought: Al-Ghazālī’s Theory of Mystical 
Cognition and Its Avicennian Foundation, London / New York, Routledge (Culture and Civilization in the 
Middle East 27), 2012, chap. V, p. 86-93. 

844 Hugonnard-Roche, « La question de l’âme », p. 49, 62. 
845 Sur ce concept dans l’Antiquité tardive, voir S. Morlet, Symphonia : la concorde des textes et des doctrines 

dans la littérature grecque jusqu'à Origène, Paris, Les Belles lettres, 2019. 
846 C’est ce que rappelle justement Pierre Bourdieu : « En fait, on n’a pas à choisir entre l’arbitrage objectiviste, 

qui mesure les représentations (à tous les sens du terme) à la ‘réalité’ en oubliant qu’elles peuvent faire advenir 
dans la réalité, par l’efficacité propre de l’évocation, ce qu’elles représentent (...) », Ce que parler veut dire : 
l'économie des échanges linguistiques, Paris, Fayard, 1982, p. 142. 
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ne jouèrent aucun rôle847. La réfutation des savants chrétiens ne put endiguer l’apostasie mais 

elle contribua certainement à créer une frontière dans l’imaginaire de leurs coreligionnaires, 

entre les croyances et les valeurs du christianisme, d’une part, et celle de l’islam, d’autre part. 

Ces distinctions ont encore un puissant pouvoir évocateur : l’image de l’islam comme d’une 

religion trop tournée vers le plaisir sexuel existe toujours dans le monde occidental mais ce 

n’est pas cette histoire-là que je me propose d’écrire ici848. 

 

847 Plusieurs savants dont, par exemple, Jack Tannous, estiment que cette hypothèse n’a rien d’invraisemblable, 
cf. The Making of the Medieval Middle East, p. 313. 

848 Sur la sexualité « orientale » vue par une certaine tradition savante occidentale jusqu’à la période 
contemporaine, on pourrait se reporter au chapitre « L’ambiguïté du désir sexuel » dans l’ouvrage de Thomas 
Bauer, paru en 2011, Die Kultur der Ambiguität : eine andere Geschichte des Islams. Je le cite dans la traduction 
anglaise, A Culture of Ambiguity. An Alternative History of Islam, trad. de H. Biesterfeldt et T. Tunstall, 
Columbia University Press, 2021, p. 183-213. 
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XIV. LE SORT DE L’AME APRES LA 
MORT ENTRE CROYANCES, 
DOCTRINES ET PRATIQUES 

 L’ApGreg offre un compte-rendu détaillé de ce qui arrive à l’âme, du moment où elle se 

sépare du corps à celui où elle se voit attribuer une demeure, infernale ou céleste. Elle met en 

évidence le rôle des anges, guides des âmes et acteurs du jugement individuel (pré-

résurrectionnel). Cette formule de séjour dans l’au-delà ressemble beaucoup à celle dépeinte 

dans l’ApPaul, si ce n’est que l’ApGreg s’inscrit dans un contexte différent, celui de la Syrie-

Mésopotamie médiévale, où des croyances eschatologiques très diverses coexistent et, parfois, 

s’opposent. En parallèle, l’hypnopsychie ou « sommeil de l’âme » est prônée par des auteurs 

de langue syriaque à la période tardo-antique, en des termes plus ou moins explicites. Ces deux 

modèles, auxquels les savants du siècle dernier attribuent plusieurs origines (« sémitiques », 

« iraniennes », etc.), se superposent parfois chez un même auteur849. 

Quelques siècles plus tard, l’avènement de l’Empire islamique place à l’avant de la scène 

d’autres représentations, dont l’une stipule que l’âme reste dans la tombe près du corps, pour 

être interrogée et châtiée par deux anges : c’est la croyance au « châtiment de la tombe » (ʿaḏāb 

al-qabr) qui se diffuse au VIIIe siècle et qui deviendra un élément du credo des théologiens 

sunnites850. L’ApGreg défend donc activement une tendance qui n’est pas acceptée dans tous 

les milieux, que ces derniers soient chrétiens ou musulmans.  

Rendue plus pressante par les rivalités religieuses qu’engendre la présence de l’islam, la 

question du sort de l’âme commence à faire l’objet d’un traitement formel chez les théologiens 

des Églises syro-miaphysite et syro-orientale. Alors que les problèmes touchant à la rétribution 

finale (post-résurrectionnelle) sont développés dans le cadre de la réfutation de la pensée 

 

849 Sur la mention de ces deux modèles dans l’œuvre de Jacques de Saroug, voir la discussion dans Guinan, « The 
Eschatology of James of Sarug », p. 70-71. La même chose pourrait certainement être dite d’Éphrem mais les 
doutes quant à l’authenticité des homélies qui lui sont attribuées freinent cette démarche. Geo Widengren a 
publié une homélie d’Éphrem à partir d’un manuscrit du XVIe siècle. L’homélie met en évidence le rôle des 
démons et la peur de l’âme séparée, dans le goût de l’ApGreg, mais sans présenter une étude critique de la 
tradition textuelle, voir G. Widengren, « The Fate of the Soul after Death: From a memra Attributed to Afrem 
», Orientalia Suecana 9 (1960), p. 102-106. 

850 Témoignages de la diffusion de cette croyance, des formules sollicitant la protection du défunt contre le 
châtiment de la tombe apparaissent dès la fin du IIe/VIIIe siècle, voir W. Diem et M. Schöller, The living and the 
dead in Islam: studies in Arabic epitaphs, Wiesbaden, Harrassowitz, 2004, vol. I, p. 120-129. 
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islamique, celui touchant à « l’état intermédiaire » oppose surtout les chrétiens entre eux. 

Malgré leurs divergences, les théologiens musulmans ne critiquent pas, à ma connaissance, les 

conceptions chrétiennes. De manière générale, les philosophes et les mutakallimūn s’intéressent 

peu à ce sujet, qu’ils ne traitent que comme la sous-catégorie d’autres problématiques, telle que 

la théodicée851. De même, les auteurs chrétiens ne s’en sont pas directement pris aux croyances 

islamiques les plus fameuses, comme le châtiment de la tombe. Tout porte donc à croire que 

ces développements soient « internes » à la tradition chrétienne syro-mésopotamienne. 

Le manque d’éditions, de traductions et d’études préalables annihile toute prétention à la 

synthèse, je me limiterai à mettre en évidence trois aspects importants. Le premier tient à la 

question du rapport de chaque Église à son héritage tardo-antique après les conquêtes arabo-

musulmanes. L’approche confessionnelle adoptée au cours des pages suivantes se justifie par 

la dimension doctrinale que revêt le sujet dans certains contextes. Le deuxième porte sur les 

genres de textes qui véhiculent les croyances et/ou les dogmes sur la destinée post mortem de 

l’âme. En questionnant à nouveau l’opposition savant/populaire, je tâcherai de mettre en 

évidence les stratégies narratives et auctoriales utilisées par les auteurs chrétiens de chaque 

groupe. Le dernier point relève des liens entre les dogmes, promus par la hiérarchie 

ecclésiastique, et les pratiques852. Les représentations du sort des défunts impliquent pour les 

vivants une série de gestes et de comportements, qui ont un puissant pouvoir de distinction 

sociale. Il s’agit ainsi d’apprécier l’une des spécificités les plus remarquables de l’histoire 

culturelle des chrétiens de Syrie-Mésopotamie au début de la période médiévale, à savoir 

l’énergie déployée pour défendre une certaine conception du statut des âmes dites « séparées ». 

 

851 « La question de la destinée humaine, de la mort et de la survie de l’âme après la mort, n’entre qu’indirectement 
dans les perspectives du kalām », dit Louis Gardet dans Dieu et la destinée de l'homme, p. 237. Ce propos 
appelle peut-être à être modéré, dans la mesure où de nombreux traités de grande importance sont perdus, voir 
par exemple l’état des sources ashʿarites dans A. Shihadeh, « Classical Ashʿarī Anthropology: Body, Life and 
Spirit », The Muslim World 102, 3-4 (2012), p. 435-437. 

852 Même si l’archéologie funéraire est encore peu développée pour l’Islam médiéval, les chercheurs ont souligné 
les écarts existants entre normes et pratiques, voir Petersen, « The Archaeology of Death and Burial in the 
Islamic World », p. 241-258. 
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XIV.1. L’HYPNOPSYCHIE AU SEIN DE L’ÉGLISE DE L’EST 

 L’hypnopsychie a pu être présentée comme la croyance « traditionnelle » chez les 

chrétiens de la région853. Des savants de l’époque contemporaine ont ainsi tenté de tisser des 

liens généalogiques entre la conception islamique de l’état intermédiaire et le sommeil des âmes 

des auteurs syriaques, qui serait « caractéristique de l’anthropologie sémitique »854. Cependant, 

ces rapprochements ne vont pas de soi. Le sommeil de l’âme était effectivement une notion 

répandue chez des auteurs influents, comme Aphraate (actif durant la première moitié du IVe s.), 

Éphrem de Nisibe, Théodore de Mopsueste (m. 428) et Narsaï (m. 507). On trouve dans certains 

de leurs écrits la comparaison entre l’âme séparée et le fœtus, que nous avons déjà évoquée plus 

haut. Ils ne cherchent pas tant à prouver que l’âme est « endormie » qu’à démontrer son absence 

de connaissance et d’activité jusqu’à la résurrection855.  Le barzaḫ, terme probablement 

d’origine iranienne, apparaît trois fois dans le Coran. Il semble signifier à la fois un laps de 

temps, un lieu, et une frontière entre la mort et la résurrection (ex. Coran XXIII, 99-100)856. En 

mettant en parallèle les occurrences du barzaḫ et la sourate de la Caverne, qui relate l’histoire 

des sept dormants d’Éphèse (Coran XVIII, 9-25), des recherches récentes ont rapproché le 

barzaḫ de l’hypnopsychie prônée par les auteurs syro-orientaux857. Sans être infondée, cette 

hypothèse se fonde en partie sur un postulat erroné, celui de la prédominance de l’hypnopsychie 

chez les chrétiens de la région au VIIe siècle. Or, les textes témoignent de la diversité des 

croyances à ce sujet, durant les siècles qui précèdent et qui suivent la mise par écrit du Coran. 

 

853 Cf. « The notion of soul sleep was in this sense traditional in Syriac-speaking Christianity », M.J. Dal Santo, 
Debating the Saints’ Cult in the Age of Gregory the Great, Oxford, Oxford University Press (Oxford Studies in 
Byzantium), 2012, p. 241. Cet auteur consacre un très long chapitre au sommeil de l’âme en contexte syro-
oriental et à son lien avec le culte des saints à l’est de l’Euphrate. Malgré la qualité de l’ouvrage, plusieurs de 
ses thèses ont été réfutées par Vittorio Berti (cf. infra). 

854 Un tel propos se trouve dans l’ouvrage de Tor Andrae, Der Ursprung des Islams und das Christentum 
Einleitung, publié en 1923, qui consacre quelques pages au sommeil de l’âme. Je le cite dans la version 
française, T. Andrae, Les origines de l'islam et le christianisme, trad. de J. Roche, Paris, Librairie d'Amérique 
et d'Orient Adrien-Maisonneuve (Initiation à l'Islam), 1955, p. 161-168.  

855 J. Parisot, « Âme chez les Syriens », in Dictionnaire de théologie catholique, éd. J.-M.A. Vacant et alii, Paris, 
Letouzey et Ané, 1899-1950, col. 1017-1019. Une importante partie de la bibliographie a été résumée et 
augmentée dans R. Beulay, L'enseignement spirituel de Jean de Dalyatha mystique syro-oriental du VIIIe siècle, 
Paris, Beauchesne (Théologie historique 83), 1990, p. 492-503. 

856 C. Lange, « Barzakh », EI3. 
857 Voir Tesei, « The barzakh and the Intermediate State of the Dead in the Quran », p. 29-55. Voir aussi Archer, 

A Place Between Two Places: The Qur’ānic Barzakh, p. 387-405. Qu’elle soit avérée ou non, cette hypothèse 
ne rend pas compte des croyances et des doctrines islamiques telles qu’elles sont formulées et attestées durant 
les siècles qui suivent la révélation coranique, dans la mesure où l’hypnopsychie n’est pas prônée en contexte 
islamique. 

210



 
 

 

C’est donc la coexistence, le conflit ou la convergence de plusieurs modèles que je tâcherai de 

mettre en lumière. 

L’étude magistrale de Vittorio Berti, que j’ai déjà abondamment citée, se présente comme 

une monographie sur la Lettre 2 du catholicos Timothée Ier. En réalité, l’auteur a mené un 

examen consciencieux des traditions psychologiques syriaques antérieures, tout comme il a 

placé cette lettre dans un contexte intellectuel plus large. Dans d’autres de ses travaux, Vittorio 

Berti s’est intéressé à la manière dont le catholicos gérait les affaires de son Église, qui 

s’étendait sur un territoire extrêmement vaste et n’était pas exempte de conflits internes. Je 

reprends ici les grandes lignes de ses conclusions, en insistant sur les circonstances 

intellectuelles, politiques et religieuses qui sous-tendent l’entreprise très particulière de 

Timothée Ier. En supplément, je tenterai de la replacer sur la scène religieuse abbasside, en la 

confrontant aux croyances d’autres communautés, chrétiennes ou non858. Il me semble 

également important d’ajouter quelques réflexions sur un sujet qui n’a pas encore été traité, à 

savoir la réception de la doctrine de l’hypnopsychie chez les syro-orientaux durant les siècles 

suivants. 

XIV.1.1. La doctrine de Timothée Ier et sa politique interne et externe 

 Le catholicos Timothée Ier occupe le siège patriarcal de l’Église de l’Est de 780 à 823. 

Cette longue période marque profondément le visage théologique, ecclésiologique et 

économique de son Église. Cette dernière est particulièrement bien documentée grâce à plus de 

quarante lettres dans lesquelles Timothée échange avec plusieurs interlocuteurs sur des sujets 

très divers859. Ce corpus permet d’apprécier les nombreux aspects de la dynamique 

intellectuelle que Timothée tâchait d’insuffler et de cultiver. 

 

858 Sur la diffusion de ces idées et leur réception chez les auteurs syriaques de l’Antiquité tardive au début de la 
période médiévale, Vittorio Berti a laissé une note bibliographique dans laquelle j’ai trouvé de nombreuses 
références, voir L’au-delà de l’âme et l’en-deçà du corps, p. 117, n. 397. Son travail s’appuie sur les premiers 
sondages effectués par Oscar Braun dans sa traduction du traité Sur l’âme de Moïse bar Képha, voir O. Braun, 
Moses bar Kepha und sein Buch von der Seele, Freiburg im Breisgau, Herder, 1891, p. 133-161. Malgré 
l’immense travail d’érudition fourni par Oscar Braun, son travail a été limité par sa vision biaisée du traité de 
Moïse bar Képha, comme on le verra plus bas. 

859 Sur la chronologie et les destinataires, voir Berti, Vita e studi di Timoteo I, p. 60-62. Sur l’importance du genre 
épistolaire dans la littérature syriaque, voir J. Tannous, « Syriac Epistolography », in A Companion to Byzantine 
Epistolography, éd. A. Riehle, Leiden / Boston, Brill, 2020, p. 68-91. 
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La formalisation de l’héritage tardo-antique 

La Lettre 2, plusieurs fois mentionnée au cours du chapitre précédent, est adressée au 

médecin Rabban Boktišōʿ, fils de Georges, archiatre à la cour du calife. Elle fut écrite entre 787 

et 801 mais fut vraisemblablement retravaillée par le catholicos pour arriver à cette forme 

d’« épître-traité »860. Elle se compose d’une introduction et de sept chapitres de taille inégale. 

Le premier chapitre commence par la définition de l’âme et vise à démontrer qu’elle est 

immortelle et incorruptible. Le second traite du lieu où l’âme se trouve et le troisième de là où 

elle se rend lorsqu’elle quitte le corps. Le quatrième chapitre porte sur les facultés cognitives 

de l’âme « séparée » et le cinquième sur sa mémoire et ses sens. Le sixième revient sur la 

question du bénéfice des offrandes faites pour les âmes des défunts. Le dernier chapitre, qui est 

presqu’équivalent en longueur aux six premiers, est l’occasion pour le catholicos de se 

positionner sur les questions de la providence et de la prédestination.  

L’aperçu du contenu de la Lettre 2 montre que son auteur l’avait conçu comme une somme 

originale dans le domaine de la psychologie. Il reprend l’héritage des auteurs de son Église, 

comme Théodore de Mopsueste, tout en s’en distinguant. Les idées de Babaï le Grand (m. 628) 

sur la non-subsistance de l’âme en-dehors du corps n’ont pas d’écho chez Timothée861. S’il se 

rattache à la tradition scholastique influencée par l’aristotélisme, il semble plus marqué par la 

physique et la logique d’Aristote que par sa psychologie, puisque l’on n’y discerne pas la trace 

d’une lecture approfondie du De anima862. L’épître-traité de Timothée dénote une volonté de 

formaliser et de systématiser des siècles de réflexion théologique au sein d’un discours 

argumentatif. Sa démonstration est à la fois plus longue et plus sophistiquée que celle de ses 

prédécesseurs parce qu’elle fait appel à un plus vaste répertoire d’arguments (physiques, 

théologiques, logiques) et parce qu’elle exploite le vocabulaire des puissances de l’âme pour 

défendre l’hypnopsychie. Il reste à présent à exposer pour quoi et pour qui le catholicos se livre 

à un tel exercice. 

 

860 T.R. Hurst, « The epistle-treatise. An apologetic vehicle. Letter 34 of Timothy I », in IV Symposium Syriacum 
1984: Literary Genres in Syriac Literature (Groningen-Oosterhesselen 10–12 September), éd. H.J.W. Drijvers 
et alii, Rome, Pontificium Institutum Studiorum Orientalium (Orientalia Christiana Analecta 229), 1987, 
p. 367-382. 

861 Berti, L’au-delà de l’âme et l’en-deçà du corps, p. 63-67. Babaï le Grand est un « controversiste spécialisé », 
selon l’expression de Florence Jullien, qui promeut dans plusieurs de ses écrits l’inactivité de l’âme 
indépendamment du corps. Sur son rôle dans la controverse contre les miaphysites, voir Jullien, « Les 
controverses entre chrétiens en milieu sassanide : un enjeu identitaire », p. 212. 

862 Berti, L’au-delà de l’âme et l’en-deçà du corps, p. 171-172. 
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Le patriarche et les médecins 

En 780, des élections controversées placent Timothée à la tête de l’Église de l’Est. Cette 

décision provoque la rupture avec Éphrem, le métropolite de l’Élam. Cette région correspond 

en partie avec la province du Khuzistan et se trouve au sud-ouest de l’Iran moderne, le long du 

golfe persique. L’Élam est importante aux yeux du catholicos car elle constitue le foyer d’une 

ancienne tradition médicale syriaque863. Les dynasties de médecins syro-orientaux de cette 

époque sont issues des écoles d’une ville élamite, Gundishapur (syr. Beth Lapaṭ). La 

correspondance soutenue entre Timothée et Serge, successeur d’Éphrem en tant que métropolite 

de l’Élam, démontre l’investissement intellectuel et économique du catholicos dans le 

fleurissement des études médicales en ces lieux, au point d’y faire construire un hôpital864. Les 

sources médiévales évoquent aussi les familles de médecins comme des acteurs très importants 

de la vie socio-économique de leur Église865. Avec les secrétaires, ils constituent une élite 

laïque, répartie entre l’Élam et la capitale de Bagdad. On conçoit que le catholicos ait cherché 

à leur offrir le cadre théorique nécessaire à l’exercice de leur fonction, dans le respect des 

doctrines théologiques syro-orientales866.  

L’opposition aux mystiques syro-orientaux 

Dans cette épître, l’horizon intellectuel de Timothée Ier n’est pas limité au corps médical. 

Rappelons qu’il mène au même moment une politique ecclésiologique de grande échelle : ses 

fidèles sont répartis sur un territoire extrêmement vaste, qui va de la côte méditerranéenne à la 

Chine. Il recentralise le pouvoir autour du patriarcat à Bagdad, cherche à contrôler la production 

littéraire et effectue des tentatives de rapprochement avec des chrétiens d’autres confessions, 

 

863 M.W. Dols, « The Origins of the Islamic Hospital: Myth and Reality », Bulletin for the History of Medicine 
61:3 (1987), p. 367-390. Cette hypothèse a été critiquée par Vittorio Berti, qui montre le développement de la 
médecine élamite entre la fin de l’empire sassanide et le premier siècle de l’Islam, voir Berti, L’au-delà de l’âme 
et l’en-deçà du corps, p. 14-25. 

864 Sur cette correspondance, voir Berti, Vita e studi di Timoteo I, p. 243-264. 
865 Je n’en citerai qu’un exemple : en 953/4, c’est le médecin personnel de l’influent officier turc Tuzun, Abū ʿAlī 

Saʿīd ibn Dāwūd al-Masīḥī, qui obtint la permission officielle de reconstruire deux églises irakiennes, voir Fiey, 
Chrétiens syriaques sous les Abbassides surtout à Bagdad (749–1258), p. 152. Voir aussi M. Debié, « Sciences 
et savants syriaques: une histoire multiculturelle », in Les sciences en syriaque, éd. É. Villey, Paris, Paul 
Geuthner (Études syriaques 11), 2014, p. 9-66. 

866 Vittorio Berti s’est demandé si Timothée ne cherchait pas à légitimer implicitement la dissection en insistant 
sur le fait que l’âme n’est pas dans le corps et qu’elle en est séparée par la mort. Quoiqu’il en soit, le catholicos 
insiste sur la nécessité du regard du praticien pour comprendre le fonctionnement du corps car l’âme n’en est 
pas capable toute seule.  
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comme les maronites867. Cette « ouverture » sur l’extérieure correspond à un « durcissement » 

à l’intérieur de son Église868. Le synode qui se tient en 790 jette l’anathème sur quiconque lirait 

les œuvres de Jean d’Apamée, un mystique du Ve siècle, ainsi que celles de Joseph Ḥazzaya et 

de Jean de Dalyatha (VIIIe s.), tous deux marchant dans les pas du mystique Isaac de Ninive, 

actif un siècle auparavant. Y est également condamnée la thèse de l’activité de l’âme séparée. 

Le texte est transmis, probablement sous une forme réécrite, dans le Fiqh al-Naṣrāniyya d’Ibn 

al-Ṭayyib869 : 

Les Pères, donc, qui s’étaient réunis avec Mar Timothée, anathématisèrent 
quiconque dirait que l’humanité de Notre-Seigneur voit sa divinité, ou que la voit 
une créature quelle qu’elle soit. Ils affirmèrent que les âmes ne ressentent rien après 
avoir quitté leur corps et jusqu’à retourner à ceux-ci ; qu’aucune nature humaine n’a 
atteint la perfection en ce monde, sauf celle du Christ. Ils anathématisèrent quiconque 
lirait les livres du susdit Joseph, ainsi que ceux de Jean de Dalyatha et de Jean 
d’Apamée ; quiconque les admettrait dans la bibliothèque d’un monastère ou dans 
sa cellule, serait excommunié. 

L’opposition entre les mystiques syro-orientaux et l’autorité patriarcale sur les modalités de 

la survie de l’âme est également perceptible dans l’abjuration du moine Nestorius de Beth 

Nuhadra (au nord de Ninive), réclamée par un synode régional en 790. Nestorius venait du 

monastère de Mar Yozadaq, où Jean Dalyatha avait fait ses classes870. Son apologie de la 

théologie « officielle » reflète en contrepoint l’opinion de son milieu monastique. Le contenu 

porte principalement sur le problème de la vision de Dieu mais la fin du texte comporte des 

considérations psychologiques. Nestorius y déclare871 : 

J’anathématise (...) ceux, encore, qui disent que les âmes sentent et connaissent, 
ou travaillent, ou glorifient et s’améliorent après leur sortie de leur corps : en effet 
ils n’ont aucune de ces opérations jusqu’à ce qu’ils revêtent leur corps de manière 
nouvelle. 

 

867 Lettre 42, éd. Bidawid ; trad. lat. idem. Sur l’activité de Timothée Ier, voir V. Berti, « Idéologie et politique 
missionnaire de Timothée Ier, patriarche syro-oriental (780-823) », in Itinéraires missionnaires: échanges et 
identités, éd. C. Jullien, Paris, Association pour l’avancement des études iraniennes (Cahiers de Studia Iranica 
44, Chrétiens en terre d’Iran 4), 2011, p. 71-110. 

868 C’est l’une des thèses de la monographie de Vittorio Berti, voir Vita e studi di Timoteo I, p. 368. 
869 V. Berti, « Le débat sur la vision de Dieu et la condamnation des mystiques par Timothée Ier : la perspective du 

patriarche », in Les mystiques syriaques, éd. A. Desreumaux, Paris, Geuthner (Études syriaques 8), 2011, p. 153, 
n. 158. 

870 Beulay, L'enseignement spirituel de Jean de Dalyatha, p. 106. 
871 Berti, « Le débat sur la vision de Dieu ». 
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Nestorius échappe ainsi à l’accusation de messalianisme. Les mystiques syro-orientaux sont 

en effet taxés de « messaliens » (syr. mṣallyanē). Ce terme renvoie à un mouvement ascétique 

de moines qui ne reconnaissaient pas les sacrements. Il naquit en Mésopotamie au IVe siècle 

mais disparut autour du VIIe siècle. Le recours à cette appellation de la part de Timothée 

découlait vraisemblablement d’une volonté de délégitimer les mouvements mystiques 

échappant au contrôle du catholicossat. En dehors du débat sur la vision divine qui ne nous 

concerne pas directement, les mystiques reconnaissent à l’âme une forme de perception après 

la mort, comme ce que l’on trouve sous la plume d’Isaac de Ninive872. Dans le premier memrā 

du Livre des Questions et réponses, Joseph Ḥazzayā, admet également la perception des âmes 

dans l’état d’entre-deux873. Ces deux auteurs traitent brièvement du statut post mortem de l’âme 

et n’en n’offrent pas un compte-rendu haut en couleur, contrairement à Dadišōʿ Qaṭrayā (VIIe s.) 

et Jean de Dalyatha. 

Dans son Commentaire du Livre d’Abba Isaïe, Dadišōʿ prétend que les âmes des mauvais au 

Shéol ont conscience de leur condition, tout comme les âmes des justes au paradis. Quant aux 

âmes des saints, elles prient pour ceux qui ont recours à elle. Si l’âme ne peut agir sans le corps, 

elle ne perd donc ni la connaissance ni la mémoire874. Dadišōʿ emploie ici des images et des 

conceptions gréco-égyptiennes de l’au-delà, transmises par la littérature tardo-antique des 

Apophtegmata patrum. Rappelons que les milieux monastiques syro-orientaux appréciaient 

beaucoup ce corpus, qui fut traduit et réarrangé en syriaque aux VIIe et VIIIe siècles875. En outre, 

les textes hagiographiques syriaques produits dans ces milieux cherchaient à affirmer leur 

filiation avec le désert de Scété, d’où de nombreux saints installés sur le Mont Izla seraient 

issus876. 

 

872 Isaac de Ninive, Seconde partie : chapitres de la connaissance, trad. fr. Louf, p. 228. 
873 Sur les conceptions de Joseph Ḥazzayā, voir Beulay, L'enseignement spirituel de Jean de Dalyatha, p. 502-503. 

Une édition des Questions et réponses est en cours de préparation par Emiliano Fiori. 
874 Dadišōʿ Qaṭrayā, Commentaire du Livre d’Abba Isaïe, Discours 15, éd. Draguet, p. 259-270. ; trad. fr. idem, 

p. 200-208.  
875 L’Asceticon d’Abba Isaïe (CPG 5555) fut traduit en syriaque au VIe siècle voir S.P. Brock, « Isaiah of Scetis », 

GEDSH. 
876 Voir à ce sujet les analyses de S. Minov, « The Syriac Life of Mār Yāret the Alexandrian: Promoting the Cult 

of a Monastic Holy. Man in Early Medieval Mesopotamia », in Syriac Hagiography: Texts and Beyond, éd. S. 
Minov et F. Ruani, Leiden, Brill (Texts and Studies in Eastern Christianity 20), 2021, surtout p. 172-174. Sur 
l’influence du monachisme égyptien sur la vie monastique syro-orientale, voir aussi F. Jullien, Le monachisme 
en Perse : la réforme d’Abraham le Grand, père des moines de l’Orient, Leuven, Peeters (CSCO 622, Subs. 
121), 2008. 
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Un siècle plus tard, Jean de Dalyatha consacre toute une homélie au sujet du sort de l’âme, 

encore inédite à ce jour877. Il tente d’y faire converger les conceptions antérieures en une seule 

et même représentation. Il défend toutefois la perception et une certaine connaissance de l’âme, 

même si elles sont incomparables, selon lui, à celles qui nous attendent après la résurrection. 

Dans un autre texte, la Lettre 47, il décrit l’ascension de l’âme, rayonnante de joie, avec les 

anges qui l’escortent et dont elles rejoignent les troupes, tandis que les âmes des pécheurs sont 

emportées par les démons dans un lieu effrayant et terrible878. La ligne suivie par Dadišōʿ et 

Jean dénote l’influence de la littérature de langue grecque, qui met en exergue le rôle des anges 

dans la sortie et l’ascension de l’âme. Ce modèle se superpose plus qu’il ne s’oppose à 

l’hypnopsychie : les deux auteurs ne cherchent pas implicitement à réfuter cette thèse mais à 

trouver un consensus entre les différentes conceptions. 

Ces témoignages démontrent que le sort de l’âme séparée était envisagé de manière très 

proche dans le milieu de l’ApGreg et dans les cercles mystiques syro-orientaux. On peut en 

déduire que l’hypnopsychie n’était pas une croyance imposée par le siège patriarcal avant la fin 

du VIIIe siècle. Après cette date, le sommeil de l’âme devient la doctrine officielle de l’Église 

de l’Est car soutenue par la théologie « institutionnelle ». La Lettre 2 est rédigée entre 787 et 

801, soit durant la décennie où Timothée Ier tente de reprendre le contrôle des milieux 

monastiques. Le traitement qui y est fait du sort post mortem de l’âme vise probablement à 

expliciter les positions du catholicos et à justifier les menaces d’excommunication à l’encontre 

de ceux qui refusent l’hypnopsychie. Sans que cela soit annoncé explicitement, la Lettre 2 vient 

offrir un socle théologique à la politique ecclésiologique interne de Timothée Ier. 

Une prise de position vis-à-vis des syro-miaphysites et des musulmans ? 

Il n’est pas exclu que Timothée Ier ait cherché à marquer les positions de son Église vis-à-

vis des croyances des acteurs extérieurs. Comme je le soulignerai plus loin, les théologiens 

syro-miaphysites commencent dès le tournant du VIIIe siècle à défendre la doctrine inverse de 

la conscience de l’âme séparée, proposant un scénario qui n’est pas très éloigné de celui évoqué 

dans les écrits des mystiques. Ils s’en prennent aux croyances d’auteurs tardo-antiques. Georges 

(m. 724), évêque des tribus arabes, réfute les opinions d’Aphraate dans une lettre adressée au 

reclus Jésus. Fait remarquable, il s’appuie sur les Catégories d’Aristote, dont il a révisé la 

 

877 Robert Beulay offre une traduction dudit texte et commente la doctrine de Jean de Dalyatha, voir 
L'enseignement spirituel de Jean de Dalyatha, p. 503-510. 

878 Lettre 47, éd. et trad. fr. Beulay, p. 460-461. 
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traduction, pour mener à bien sa réfutation879. Cette tendance critique au sein de l’Église 

miaphysite rivale a dû susciter des réactions du côté syro-oriental et encouragé le catholicos à 

conférer un caractère dogmatique à l’hypnopsychie. Le recours à la philosophie grecque de la 

part de ses adversaires l’obligeait néanmoins à en offrir une version révisée, à la lumière de 

l’héritage aristotélicien. 

D’un autre côté, les idées exprimées dans la Lettre 2 dialoguent peut-être tacitement avec 

celles des penseurs musulmans. Cette piste est difficile à explorer, dans la mesure où les 

croyances musulmanes du sort de l’âme sont encore rarement formulées au sein d’un discours 

argumenté avant et pendant la période durant laquelle Timothée Ier est actif. Les grandes 

compilations de hadiths « sunnites » ne sont assemblées qu’au milieu du IXe siècle, moment qui 

marque aussi la formation des principales écoles juridiques880. Les sources littéraires et 

épigraphiques anciennes attestent d’une large gamme de représentations881. Pour ce qui est de 

la condition de l’âme séparée, plusieurs configurations sont mentionnées par les auteurs 

musulmans : 1) l’âme meurt avec le corps ; 2) l’âme est immortelle et endormie : 3) l’âme est 

immortelle et reste consciente. Quant aux lieux où demeurent l’âme, pour peu qu’elle soit 

considérée comme immortelle, il s’agit de la tombe selon certains auteurs, des demeures 

paradisiaques ou infernales selon d’autres. Plusieurs ouvrages ont été dédiés au sujet par les 

savants de l’époque contemporaine. Ils confrontent les croyances en circulation sur plusieurs 

siècles, sans réussir à offrir un aperçu de leur développement en fonction des régions, des 

périodes et des milieux. Ils optent plutôt pour des classifications par auteur et par genre (hadith, 

tafsīr, qiṣṣa, etc.), soulignant une opposition entre représentations « populaires » et « savantes » 

qui ne me paraît pas toujours pertinente882. 

À ce titre, il m’est impossible de confronter ici les opinions de Timothée Ier à toutes les 

traditions islamiques sur le sujet. Je me contenterai de souligner quelques aspects de son épître-

 

879 Georges des Arabes, Lettre 4, chap. III, éd. Lagarde, p. 117-121. Sur la critique de Georges envers Aphraate, 
voir aussi Tannous, The Making of the Medieval Middle East, p. 246. 

880 Pour la formation d’écoles juridiques vers 865, C. Melchert, The Formation of the Sunni schools of law, 9th-
10th centuries C.E, Leiden, New York, Köln, Brill (Studies in Islamic law and society 4), 1997, p. 35. 

881 Pour un aperçu général, on pourra consulter l’article suivant, même s’il n’accorde pas beaucoup d’attention à 
l’âme séparée (à la suite des auteurs médiévaux ?), voir M.E. Marmura, « Soul: Islamic concepts », The 
Encyclopedia of Religion. 

882 R. Eklund, Life between Death and Resurrection according to Islam, Uppsala, 1941. Dans la catégorie des 
ouvrages de vulgarisation souvent cités, voir J.I. Smith et Y.Y. Haddad, The Islamic Understanding of Death 
and Resurrection, Albany, New York, State University of New York Press, 1981. Pour une synthèse des 
opinions en vogue durant les débuts de l’islam, voir van Ess, Theology and Society in the Second and Third 
Centuries of the Hijra, vol. IV, p. 582 et sq. 
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traité qui me semblent « répondre » à des débats contemporains. Un témoin remarquable de ces 

divergences est le Kitāb al-Badʾ wa-l-Taʾrīḫ d’al-Muṭahhar ibn Ṭāhir al-Maqdisī, déjà évoqué, 

qui est adressé à un ministre samanide anonyme aux alentours de l’an 355/966. Plusieurs 

chapitres y sont dédiés à l’âme, considérée sous ses différents aspects. Ils sont divisés en 

fonction de l’autorité scripturaire convoquée ou de la qualité et de l’affiliation doctrinale des 

penseurs883. Cette rare initiative de regrouper des visions divergentes est d’autant plus précieuse 

que son auteur ne montre pas de velléités hérésiographiques884. Il nous permet ainsi d’apprécier 

l’incertitude qui régnait encore au Xe siècle dans les sphères savantes.  

Le contexte dans lequel Timothée Ier rédige sa lettre est celui de la dernière décennie du 

VIIIe siècle, soit en plein milieu du règne du calife Hārūn al-Rašīd. Les fréquentations du 

catholicos, ses centres d’intérêt ainsi que son style discursif le rapprochent du cercle des 

philosophes et des mutakallimūn885. Or, les idées exprimées dans son traité vont à l’encontre 

des conceptions de nombre de ses contemporains musulmans. Timothée défend une vision 

dichotomique de l’homme, union de l’âme (napšā) et du corps, là où la plupart des auteurs 

musulmans distinguent un corps, une âme (nafs) et un esprit (rūḥ)886. Au premier chapitre, il 

souhaite démontrer que l’âme est immortelle ; or, le kalām « traditionnel » promeut une vision 

matérialiste et mortelle de l’âme, qui ne peut exister qu’avec le corps et qui sera ramenée à la 

vie (ou « recréée ») en même temps que lui, au jour du Jugement. Cette vision est 

principalement celle des muʿtazilites. Une ligne « spiritualiste », à laquelle adhèrent des chiites, 

 

883 Kitāb al-Badʾ wa-l-taʾrīḫ, éd. et trad. fr. Huart, vol. II, p. ١٣٢-١٠٠ et 90-122. 
884 L’auteur expose la difficulté du sujet ainsi que son objectif dès la première ligne du chapitre : « Sachez que 

c’est là un sujet difficile et obscur, rempli d’erreurs et de contradictions ; je mentionnerai quelque chose de 
chaque croyance », ibid., p. ١٠٠ et 90. Il y revient plus loin pour annoncer qu’il répondra à ces questionnements 
dans un ouvrage séparé, intitulé Kitāb al-Nafs wa-l-rūḥ, ibid., p. ١٠٧ et 115. 

885 Voir S.H. Griffith, « The Syriac Letters of Patriarch Timothy I and the Birth of Christian Kalām in the 
Mu‘tazilite Milieu of Baghdad and Basrah in Early Islamic Times », in Syriac Polemics: Studies in Honour of 
Gerrit Jan Reinink, éd. W.J. van Bekkum et alii, Leuven, Peeters (Orientalia Lovaniensia Analecta 170), 2007, 
p. 103-132. 

886 Sur la différence entre l’âme et l’esprit dans la lettre de Timothée Ier, voir Berti, L’au-delà de l’âme et l’en-deçà 
du corps, p. 67-73. Cette divergence pourrait expliquer la prolifération de traités sur la distinction entre âme et 
esprit chez les auteurs chrétiens de la même époque. Comme cet aspect ne recoupe que partiellement le sujet 
qui nous préoccupe et que je ne connais pas d’étude englobante permettant d’articuler la production des 
différents auteurs, je ne donne que quelques références bibliographiques qui permettent de saisir l’importance 
de cette question : Jacques d’Édesse, Lettre 14, Section sur la distinction entre napšā, rūḥa et hawnā, ms. BL, 
add. 12172 (IXe/Xe s.), ff. 124v-126v ; Qusṭā ibn Lūqā, Risāla fī l-farq bayn al-rūḥ wa-l-nafs, éd. Cheikho ; Abū 
l-Faraǧ Ibn al-Ṭayyib, Fī l-farq bayn al-rūḥ wa-l-nafs, éd. Langermann. Ces traités devaient être destinés à un 
public tant « interne » qu’« externe » et servir des fins aussi bien pédagogiques que polémiques. Notons que le 
quatrième concile de Constantinople (869) condamne la vision trichotomique (corps, âme et esprit) de l’homme. 
Il serait intéressant de lier les réflexions des théologiens chrétiens de Syrie-Mésopotamie à celles des 
théologiens byzantins et occidentaux, qui se préoccupaient manifestement au même moment de sujets 
similaires. 
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des ashʿarites et quelques muʿtazilites plus tardifs, professe l’immortalité de l’âme887. Ces 

conceptions sont liées à la façon dont les penseurs conçoivent la relation entre l’âme et le corps. 

Chez Timothée, le corps est le lieu d’une union a-topique : en se basant sur des éléments de la 

physique aristotélicienne, il démontre que l’âme ne peut pas être dans la dimension et, par 

conséquent, ne peut être contenue dans le corps888. Dans une section où il regroupe les avis des 

mutakallimūn, al-Maqdisī compare les propos suivants889 : 

Certains d’entre eux ont dit : L’âme est un corps subtil qui a la surface du corps 
humain en longueur, largeur et profondeur ; leurs parties se pénètrent l’une l’autre, 
et leur tout également. Ils raisonnent, pour montrer que toutes les parties de l’âme 
pénètrent toutes les parties du corps, d’après ce fait que, toutes les fois que l’on coupe 
une partie du corps, celui-ci ressent une douleur, tandis qu’il ne souffrirait pas sans 
l’âme. 

Muʿammar890 a dit que l’âme est simplement existante, n’a pas de surface, n’est 
pas un corps, n’a ni longueur, ni largeur, ni profondeur, ne tient pas la place d’un 
corps dans l’espace, et n’est pas entourée par le lieu (...). 

Lorsque l’on sait que Muʿammar b. ʿAbbād (m. 215/830), l’un des premiers grands penseurs 

du muʿtazilisme, est actif durant le règne de Hārūn al-Rašīd, la coïncidence ne peut être 

purement fortuite. Ceci ne signifie pas que le catholicos embrasse les opinions de ce mouvement 

mais qu’il envisage des problématiques similaires. 

Un peu plus loin dans le Kitāb al-Badʾ, une controverse sur un sujet proche oppose le penseur 

muʿtazilite Ibrāhīm al-Naẓẓām (m. entre 220-230/835-845) au le théologien chiite Hišām ibn 

al-Ḥakam (IIe/VIIIe s.)891. Les débats qui avaient lieu chez les penseurs irakiens sont très proches 

de ce que l’on trouve dans la Lettre 2 du point de vue thématique et argumentatif. Dans un autre 

passage, le doxographe al-Maqdisī rapporte des opinions contraires sur la connaissance de 

l’âme après la mort : « L’on s’est demandé si le mort, après le départ de son esprit, sentait 

encore quelque chose, et l’on a donné diverses explications »892. Cette interrogation correspond 

 

887 Sur ces deux conceptions de la nature de l’âme, voir Gardet, Dieu et la destinée de l'homme, p. 242-244. 
888 Berti, L’au-delà de l’âme et l’en-deçà du corps, p. 104-109. 
889 Op.cit., p. ١٢١-١٢٠ et 112.  
890 J’ai corrigé la transcription de Clément Huart, qui donnait Maʿmar. Or, il s’agit certainement d’un penseur 

muʿtazilite, sur lequel voir A.G. Chejne, « Muʿammar Ibn ʿ Abbād al-Sulamī, a leading Muʿtazilite of the eighth-
ninth centuries », Muslim World, 51 (1961), p. 311-320. 

891 Sur ces figures et ce que l’on peut reconstruire de leurs idées, voir van Ess, Theology and Society in the Second 
and Third Centuries of the Hijra, vol. III. Sur les conceptions psychologiques de deux grandes figures du 
muʿtazilisme, voir A. Tlili, « La psychologie "al-nafs" chez deux Muʿtazilites : al-ʿAllâf et al-Naẓẓâm », Al-
Muntaqā 9, 3 (1986), p. 29-39. 

892 Op.cit., p. ١٢٢ et 114. 
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d’assez près à celle posée dans la Lettre 2. Enfin, Timothée fait allusion à ceux qui pensent que 

l’âme reste « dans les éléments » du corps893, ce qui pourrait être une référence aux théories 

atomistes de muʿtazilites tel que Muʿammar, pour lequel l’âme se dissout avec le corps. Enfin, 

le septième chapitre traite des problématiques liées à la prédestination et au libre arbitre, deux 

enjeux majeurs des controverses entre chrétiens et musulmans mais également entre les factions 

musulmanes894. 

Chaque parallèle entre la lettre de Timothée et ce qui nous reste des débats des mutakallimūn 

pourrait être le fruit du hasard ; pris ensemble, ils me paraissent indiquer une prise de position 

du catholicos vis-à-vis des opinions des musulmans avec qui il partage des centres d’intérêt et 

des modes d’expression. Il ne cherche pas à réagir aux croyances islamiques portées par les 

milieux proto-sunnites, tel que le « châtiment de la tombe », que ne reconnaissaient pas les 

muʿtazilites et d’autres groupes comme les kharijites. Sans revêtir une dimension polémique ou 

prosélyte, Timothée élève la doctrine syro-orientale au niveau de sophistication des 

controverses de ses contemporains et la rend « recevable » du point de vue des pratiques 

discursives en usage dans les sphères savantes de Mésopotamie. 

XIV.1.2. Après Timothée Ier : contrôle patriarcal et survivance des 
conceptions mystiques 

 L’initiative du catholicos est-elle poursuivie par ses successeurs ? Les canons édictés de 

son vivant trahissent sa prétention à contrôler la production littéraire et la circulation des 

œuvres895. Un propos de Job d’Édesse y fait peut-être allusion. Alors qu’il résume le contenu 

de son traité Sur l’âme (perdu), il précise la chose suivante896 : 

Dans ce livre, nous n’avons pas mentionné les démonstrations et les opinions des 
Anciens au sujet de l’âme et nous n’avons pas dévié de l’opinion de la sainte Église 
(lā nfaqnan men reʿyanā d-ʿi(d)tā qadīštā). 

Cette précaution oratoire est peu commune : Job d’Édesse proclame la conformité de son 

traité avec les croyances de son Église parce qu’il écrit au début du IXe siècle, à un moment où, 

 

893 Lettre 2, éd. Braun et trad. fr. Berti, p. 204-205. 
894 C’est l’un des sujets explorés dans M.A. Cook, Early Muslim Dogma: A Source-Critical Study, Cambridge, 

Cambridge University Press, 1981. On trouvera aussi une synthèse sur la providence et le libre-arbitre chez les 
auteurs syriaques dans Berti, L’au-delà de l’âme et l’en-deçà du corps, p. 147-170. 

895 Sur cet aspect, voir Berti, Vita e studi di Timoteo I, p. 190-193.  
896 Livre des Trésors, éd. et trad. angl. Mingana, discours VI, chap. I, p. 446 et 257. Pour le résumé du contenu du 

traité, voir le discours VI, chap. VIII, p. 458-459 et 279. 
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chez les syro-orientaux comme chez les syro-miaphysites, un phénomène de 

« doctrinalisation » est en cours. Il n’est pas entièrement certain que Job soit de confession syro-

orientale mais son propos prouve qu’un discours « orthodoxe » sur l’âme était désormais en 

vigueur dans son milieu897. Ces indices de la restriction du traitement du sujet chez les penseurs 

syriaques nous invitent à réfléchir à la diffusion et à la réception de la vision de Timothée Ier. 

Contrairement à la tradition syro-miaphysite, aucune « monographie » sur l’âme produite en 

milieu syro-oriental à la période islamique ne nous est parvenue, en dehors de la Lettre 2. Les 

opinions des auteurs sont éparpillées au sein de larges traités qui abordent une multitude de 

sujets. Afin d’évaluer le destin de l’hypnopsychie en tant que doctrine promue par le catholicos 

de l’Église de l’Est, j’ai effectué des sondages dans les œuvres des auteurs les plus remarquables 

de la période qui suit la mort de Timothée Ier. Ces sondages n’offrent pas un panorama exhaustif 

mais ils permettent de mettre en lumière les conflits persistants autour du statut de l’âme 

séparée. 

Diffusion et réception de la doctrine 

J’ai sélectionné sept auteurs actifs entre la fin du VIIIe et le tournant du XIe siècle qui évoquent 

le sommeil de l’âme ou qui explorent dans leur œuvre des sujets proches : Théodore bar Koni 

(fin VIIIe s.), Išoʿ bar Nūn (c. 745-m. 828), Išoʿdad de Merv (c. 850), le Pseudo-Georges 

d’Arbèles, commentateur anonyme de la liturgie (IXe s. ?), Élie d’al-Anbār (c. 900-950), 

Emmanuel bar Shahharé (m. 980) et Abū l-Faraǧ ʿAbd Allāh ibn al-Ṭayyib (m. 1043). Ceci 

peut être apprécié à partir de leur traitement de la parabole du riche et de Lazare (Lc 16, 19-31), 

qui constitue un laboratoire privilégié dans la mesure où c’est souvent en commentant ce 

passage que les exégètes expriment leur opinion sur la destinée post mortem de l’âme898.   

Étonnamment, les trois auteurs contemporains ou légèrement postérieurs à Timothée Ier 

restent silencieux sur le sujet de l’hypnopsychie. Théodore bar Koni complète son Livre des 

Scholies en 792/3899. Il y traite de problèmes exégétiques et théologiques sous la forme de 

questions et réponses. L’une d’entre elles porte sur la parabole de Lazare mais Théodore ne 

parle pas de l’hypnopsychie, alors même qu’il expose un point de la théologie syro-orientale. Il 

affirme que l’histoire de Lazare est purement métaphorique, dans la mesure où la rétribution ne 

 

897 Barhebraeus affirme qu’il suivait la doctrine de Nestorius mais ses œuvres sont transmises dans des manuscrits 
syro-miaphysites, voir B.H. Roggema, « Iyob of Edessa », GEDSH. 

898 C’est le cas de Moïse bar Képha, comme on le verra plus loin. 
899 A.M. Butts, « Theodoros bar Koni », GEDSH. 
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pourra avoir lieu qu’à la résurrection générale900. Les questions et réponses sur l’AT et le NT 

du catholicos Išoʿ bar Nūn (r. 823-828) ne parlent pas de la parabole, ni du sommeil de l’âme901. 

Išoʿdad de Merv est évêque de Ḥdatta près de Mossoul et candidat malheureux au trône 

patriarcal en 852. Il rédige un commentaire de l’AT et du NT. Pourtant, il ne s’exprime pas sur 

la condition de l’âme dans les pages qu’il consacre à la parabole de Lazare au milieu du IXe 

siècle902. Cet argument a silentio ne signifie pas que ces trois auteurs ne croyaient pas en 

l’hypnopsychie mais simplement, dans les écrits qui nous sont parvenus, ils ne la prônaient 

pas903. 

Pourtant, plus d’un siècle plus tard, l’auteur arabophone Ibn al-Ṭayyib défend bien la 

doctrine de son Église dans son Commentaire sur l’Évangile de Luc, rédigé avant 1018904. 

L’écart est d’autant plus remarquable avec ses prédécesseurs qu’il connait et utilise leur œuvre : 

il reprend (en langue arabe) le propos de Théodore bar Koni sur la dimension nécessairement 

métaphorique de la parabole905. Dans son interprétation de la parabole, il explique que l’âme 

est portée par les anges dans des lieux de délices ou de châtiments, où elle dort. L’âme du juste 

est un dormeur heureux (ka-l-nāʾim al-masrūr) tandis que l’âme du méchant fait de mauvais 

 

900 Théodore bar Koni, Livre des scolies (recension de Séert), memra VIII, question n° 26, éd. Scher, vol. II, p. 145-
147 ; trad. fr. Hespel et Draguet (†), vol. II, p. 106-107 : « Notre Seigneur n’a pas dit cette parabole comme si 
elle avait déjà eu lieu ; comment l’aurait-il fait, puisque n’avait pas encore eu lieu la résurrection générale en 
laquelle chacun sera rétribué en son corps et en son âme pour ce qu’il a fait ? ». Cette question ne figure pas 
dans la recension d’Ourmia, qui est certainement postérieure. 

901 L. van Rompay, « Ishoʿ bar Nun », GEDSH. Les questions et réponses sur le NT sont encore inédites. J’ai 
consulté le ms. Cambridge, Cambridge University Library, add. 2017 (1706) qui contient cette partie, sans 
trouver de mentions du sujet. Je remercie Sergey Minov de m’avoir communiqué une reproduction du 
manuscrit. 

902 Išoʿdad de Merv, Commentaire de l’Évangile de Luc, éd. Gibson, vol. III, p. 5S- SK  ; trad. angl. eadem, vol. I, 
p. 188. 

903 De surcroît, il existe des rapports d’intertextualité forts entre ces œuvres. Théodore bar Koni et Išoʿ bar Nūn 
dépendent d’une source commune et Išoʿdad de Merv reprend Išoʿ bar Nūn. Néanmoins, chacun de ces auteurs 
ajoute des éléments en fonction de ces préoccupations donc leur silence ne peut être imputé au fait qu’ils 
empruntent à un fond commun. Sur ces rapports, étudiés par de nombreux savants, voir J.D. Hofstra, « Isho‘ 
bar Nun’s ‘Questions and Answers’ on the Gospel of St. John and Their Relation to the Commentary of Isho‘dad 
of Merv and Theodore bar Koni’s Scholion », Journal of Eastern Christian Studies 56:1-4 (2004), p. 69-93. 

904 Sur le commentaire du NT (différent de Firdaws al-Naṣrāniyya), on pourra consulter la très bonne notice de J. 
Faultless, « Ibn al-Ṭayyib », CMR II, p. 676-680. Il existe deux recensions : une syro-orientale et une 
miaphysite. Cette dernière a été éditée par des coptes en Égypte (éd. Manqariyūs). Je me base ici sur le ms. 
Paris, BnF, ar. 85 (XIIIe s.), dont l’antigraphe était daté de 1018. Le commentaire sur la parabole de Lazare y 
occupe une place importante (ff. 59v-62v). Sur la confusion entre le nom de l’auteur et celui du copiste de 
l’antigraphe de 1018, voir la correction apportée dans J. Faultless, « The Two Recensions of the Prologue to 
John in Ibn al-Tayyib’s Commentary on the Gospels », in Christians at the Heart of Islamic Rule: Church Life 
and Scholarship in ‘Abbasid Iraq, éd. D.A. Thomas, Leiden, Brill (The History of Christian-Muslim Relations 
1), 2003, p. 177, n. 173. 

905 Ms. Paris, BnF, ar. 85, f. 60v : ةمایقلا يف نوكی كلذ نكل دعب ةازاجملا  . تقو غلبی ملو
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rêves906. Il reprend un schéma proche de celui de Timothée dans la Lettre 2 sans que l’on puisse 

établir s’il avait connaissance de ce texte. L’idée que l’âme fasse des rêves ou des cauchemars 

vient d’Aphraate, ce qui prouve la permanence des conceptions tardo-antiques jusqu’à l’époque 

bouyide907. 

Dans ce texte, Ibn al-Ṭayyib s’attache à défendre l’hypnopsychie, là où le contenu de 

l’Écriture ne l’exige pas (Lazare et le riche sont bien conscients) et où la tradition exégétique 

syro-orientale antérieure est silencieuse. Il est vrai que cet auteur joue un rôle particulier dans 

la vie de son Église. Médecin, philosophe et « secrétaire de la cellule patriarcale » (Kātib qilāyat 

al-ǧaṯlaqa), il exprime à plusieurs reprises son désir de préserver et de transmettre la littérature 

syriaque. De fait, Fiqh al-Naṣrāniyya, sa compilation de droit, et Firdaws al-Naṣrāniyya, son 

commentaire de toute la Bible, témoignent de l’étendue de ses connaissances des textes 

chrétiens, en syriaque et en arabe. Une note de son contemporain Élie de Nisibe indique qu’il 

lui soumit une copie de son Livre des Sessions (Kitāb al-Maǧālis) en 1027/8, sans préciser s’il 

s’agissait d’un envoi amical ou d’une étape obligatoire pour faire valider l’ouvrage908. 

Quoiqu’il en soit, Ibn al-Ṭayyib opère en tant que connaisseur et gardien de la tradition et 

n’hésite pas à « ajouter » au travail de ses prédécesseurs pour défendre l’hypnopsychie. C’est à 

travers son œuvre, et non celle de Timothée, que les conceptions syro-orientales pénètrent la 

scène mondialisée des savants chrétiens arabophones de l’Islam médiéval, à commencer par la 

sphère copto-arabe909. 

Le cas d’Emmanuel bar Shahharé est différent. Il n’a pas les pouvoirs ni la fonction de son 

quasi-contemporain Ibn al-Ṭayyib mais il enseigne à l’école du Monastère Supérieur (dayrā 

ʿelaytā) à Mossoul, dont le développement a été favorisé par Timothée910. Ce lieu joue un rôle 

important dans la transmission de la littérature religieuse et scientifique. L’Hexaméron 

d’Emmanuel reflète l’activité florissante du monastère, tant par son contenu que par sa forme : 

mêlant des sources et des disciplines diverses, le texte a fait l’objet de plusieurs recensions, 

 

906 Ibid., ff. 60v-61r : ىلع لد میھاربا رجح يلا ھل ةكیلاملا لمحو نیكسملا توم قفتت ھلوقبو اقن نیحلاصلا حاورلا ھكیلاملا ملستو سفنلا 
 ھكیلاملا عم ناك ھلیجعت ىلع لدیل كلذ ناك ناو نفد ھنا لقی ملو رورسملا میانلاك اھنكل ھمایقلا موی ىلا ازاجت لا تناك ناو میعنلا ثیح ىلا اھلمحو
 مانم ملاعلا ادھ نا ىلع لد نفدو تام اضیا ىنغلا ھلوقبو ھعقوتی يدلا میللاا بادعلا ثیح ىلا اھلمحو نیحلاطلا حاورلا نیطایشلا ملستو میعنلا ىلا

ھیف تلصح يدلا بعصلاب تلاایخلاب میانلا روعشك رعشت يھو ھقرافملا عم بدعت لا تناك ناو نیحلاطلا سوفن ناو . 
907 Aphraate, Démonstration 8, éd. Parisot, p. 396-397 ; trad. fr. Pierre, p. 464-465. 
908 Sur l’envoi du manuscrit du Livre des Sessions en 1027/28, voir S.K. Samir, « Maqāla li‑Īliyyā muṭrān Naṣībīn 

fī na’īm al‑āḫira », Bayn al-Nahrayn 5 (1977), p. 93-94. 
909 Le savant copto-arabe al-Muʾtaman Ibn al-ʿAssāl a recopié des pages entières de l’opuscule Sur la résurrection 

d’Ibn al-Ṭayyib. Il s’autorise néanmoins à critiquer son opinion en quelques endroits. Voir, par exemple, ses 
commentaires dans Maǧmūʿ uṣūl al-dīn, éd. Wadi, vol. II, p. 452-453 ; trad. it. Pirone, vol. II, p. 386-387. 

910 Sur ce centre de formation syro-oriental, voir Berti, Vita e studi di Timoteo I, p. 238-243. 
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probablement du vivant de l’auteur, qui se présente comme un « compilateur »911. On a vu plus 

haut qu’Emmanuel plaçait également les âmes des justes au paradis et les âmes des méchants 

en enfer au memrā 7, dédié au paradis. Au memrā 27, dédié à l’âme, il dit que cette dernière 

dort dans l’au-delà « comme un enfant dans le ventre de sa mère », reprenant la métaphore 

désormais bien connue912. 

À la différence des premiers auteurs évoqués, Emmanuel bar Shahharé et Ibn al-Ṭayyib font 

état d’une connaissance fine de la doctrine de l’hypnopsychie. Ceci s’explique au vu de leur 

fonction et de leur milieu : ils occupent tous deux, à une ou deux générations d’écart, le rôle de 

compilateurs et de transmetteurs d’un savoir au sein d’institutions « officielles », directement 

liées à la cellule patriarcale. Dans ce contexte précis, la représentation du sort de l’âme dans 

l’au-delà est exprimée dans des termes et selon des images très proches de celle de notre 

catholicos. Ceci souligne la permanence d’une certaine tradition scolastique, cultivée à Bagdad 

et dans les milieux monastiques satellitaires. 

Des auteurs tel que l’anonyme du Commentaire de la liturgie ecclésiastique ne suivent pas 

exactement la même ligne. Ce dernier expose sa croyance au sommeil de l’âme dans la septième 

partie de son œuvre, consacrée aux funérailles913. Il en traite aussi au cours de la première partie, 

dans laquelle il s’oppose avec véhémence à quiconque prétendrait que l’âme est encore capable 

d’opérations cognitives après la mort. Il y affirme aussi que toutes les âmes sont au Shéol, en 

état d’inactivité914. Les lieux d’attente distincts comme le paradis et l’enfer ont disparu, pour 

retourner au Shéol biblique évoqué plus haut. Ceci est peut-être dû à l’influence de la liturgie 

 

911 E. ten Napel, « The Textual Tradition of Emmanuel bar Shahhare’s Hexaemeron in the Light of Monastic 
School Tradition », Studia Patristica 18, 4 (1990), p. 289-295. 

912 Cité dans Braun, Moses bar Kepha und sein Buch von der Seele, p. 146. Je reproduis un passage pertinent du 
ms. BAV, Vat. syr. 182 (1706), f. 253r :  

 L>A3 ܢܘLT5ܕ .Lf ABC̈7 ܝܘ̈ܗ D#5#7#ܐ
J̈T= Jg ABC5 ܢ"(ܕ LT5#D 4$% 0"ܕ#O3 
 ܘܪ%e Shܕ A9<3ܘ CI7. 1T93;ܕ ]#ܐ )...( 
 LK e )hWK 5(ܐܕ J%e ;",G3 ܬ%(K;ܘ

 C>#7#%>( =4 "(ܐܬ "L9f LWܗ eܐ
913 Pseudo-Georges d’Arbèles, Commentaire de la liturgie ecclésiastique, éd. Connolly, vol. II, partie VII, p. 137 ; 

trad. lat. idem, vol. II, p. 124. Notons que cette septième et dernière partie est particulièrement problématique 
d’un point de vue éditorial, cf. ibid., vol. I, p. 16 ; trad. lat. idem, p. 15 : « Huius Tractatus capitulorum 
descriptiones e B.O., III, 1, 538-540 desumptuae sunt, quibus variae lectiones cod. S adiectae. Codicis A 
abbreviatae et multum dissimiles descriptiones ad calcem harum invenientur ». 

914 Ibid., vol. I, partie I, chap. XXI, p. 91-96 ; trad. vol. I, p. 74-78.  
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sur notre auteur anonyme, puisque cette dernière se nourrit des homélies et des hymnes tardo-

antiques, qui présentent ce lieu comme la salle d’attente des défunts. 

Un dernier exemple est évocateur des lectures différenciées de l’hypnopsychie. Élie d’al-

Anbār est un auteur encore trop peu connu, qui marqua visiblement la culture de son temps par 

son savoir. En conflit dogmatique avec le catholicos Abraham III al-Abrāzā (r. 906-937), il 

faillit devenir catholicos lui-même en 938 mais l’accord du calife lui fut retiré après une brouille 

entre Élie et le secrétaire de ce dernier915. Dans la deuxième partie, encore inédite, du Livre des 

centuries (Ktabā d-dūrašā), ouvrage de didactique rimé, il souligne l’opposition des Pères sur 

le sujet du sort de l’âme dans l’au-delà916. Il insiste davantage sur le second groupe, celui des 

défenseurs de l’hypnopsychie, qu’il présente comme majoritaire. Cependant, il ne taxe pas 

d’hérétique le premier groupe, qui affirme que l’âme conserve ses sens (regšē). Notons que la 

pensée d’Élie n’est pas totalement en adéquation avec celle de Timothée, puisqu’il a une vision 

trichotomique de l’homme : âme, pneuma (rūḥā) et corps. Le pneuma, selon lui, va auprès de 

Dieu au moment de la mort917. Le Pseudo-Georges d’Arbèles et l’évêque Élie d’al-Anbār 

préservent donc des traditions indépendantes des réflexions de Timothée. Ils reconnaissent le 

sort de l’âme comme croyance mais ne suivent pas la « ligne » de Timothée et de l’école de 

Mossoul, incarnée plus tard par Emmanuel bar Shahharé.  

La persistance du discours des mystiques 

Le fait qu’Élie d’al-Anbār mentionne la diversité des opinions « des Pères » (abahatā) sur 

les facultés sensorielles de l’âme pourrait être une référence implicite à l’enseignement d’Isaac 

 

915 Les rares éléments biographiques connus sont réunis dans A.K. Juckel (éd.), Der Ktābā d-Durrāšā (Ktābā d-
Maʼwātā) des Elijā von Anbār. Mēmrā I–III, Leuven, Peeters (CSCO 559-560, Syr. 226-227), 1996, p. xxii-
xxx. Pour un résumé en anglais, voir A.K. Juckel, « Eliya of al-Anbār », GEDSH. 

916 Cité dans Braun, Moses bar Kepha und sein Buch von der Seele, p. 146. Je reproduis un passage pertinent du 
ms. BAV, Vat. syr. 183 (1703), f. 129r (et non 128r comme indiqué par Braun) : 

S% ܐ)"#D !9" 4 ܆ .ܬ5;ܐ% LT5ܐ ܢܘe )I7. 
 @"B25̇ )D 0$( ܪ7; ܆ C̈3 ABC3!ܪ 45 ܘܗ 7#ܐܕ

 .LO97ܕ .ܙHܐ =2̈#ܕ ܆ .<!%O;ܕ ]#ܐ D#ܕ A3",ܐ
 @"$0 05̇ܬThK 1%; ܆ m ABC3!ܪܬܕ e )b#3ܕ

eAm )D H,G= ܆ .45ܐ e 1BYܝ̇ܗ ܬ RK)97. 
;Ke 7#ܐ H!C3 4IBC3 ܝ̣ܗ .ܬ"#7#ܘ ܆ )T7. ܪܗL3 
 J3ܘ̈ܙ 45̇ 7#ܐ 4IBC3ܘ ܆ H!C3 ܢ%Aܐ "9! @"$0ܕ
 .C7!ܪ LK e S[ RI93 ܆ m )b#3!ܪܬܕ I3:#ܐܘ

917 Ibid., f. 332r. Il semble suivre les positions d’Aphraate, qui dit que l’âme reste dans la tombe avec le corps 
tandis que l’Esprit reçu au moment du baptême retourne auprès de Dieu jusqu’à la résurrection, voir 
Démonstration 6, éd. Parisot, p. 293 ; trad. fr. Pierre, p. 401. 
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de Ninive. Ḥanūn ibn Yuḥannā ibn al-Ṣalt (c. 900), dont il a déjà été question, rapporte qu’Isaac 

de Ninive pense que la science (al-ʿilm) ne se sépare pas de l’âme et que cette idée est aussi 

celle des « philosophes grecs »918. On ne dispose pas d’informations suffisantes sur Ḥanūn mais 

il pourrait être affilié à Ibrāhīm ibn al-Ṣalt, un médecin et un traducteur du grec à l’arabe, actif 

au début du IXe siècle et qui traduisit plusieurs œuvres d’Aristote919. Le seul traité qui nous soit 

connu est encore inédit mais, de ce que j’ai pu en juger, il reflète également l’influence d’Isaac 

de Ninive920. Le témoignage de cet auteur est donc précieux, en ce qu’il souligne la persistance 

d’un discours divergent quant aux facultés de l’âme séparée, alors même que de telles idées ont 

été condamnés un siècle auparavant. 

Plusieurs siècles plus tard, Salomon (début XIIIe s.), métropolite de Basra, expose ses 

conceptions du sort de l’âme en se réclamant d’Abba Isaïe. La description de la sortie de l’âme 

est donc très proche des textes visionnaires de la tradition tardo-antique gréco-égyptienne, dans 

lesquels les anges tortionnaires tentent de se saisir de l’âme du juste. Salomon reprend ensuite 

la Lettre 16 de Jean de Dalyatha, ou un texte proche. Il se contente de comparer les opinions 

sans prendre parti. En revanche, lorsqu’il en vient à la prière de l’âme des saints, il est 

intransigeant quant à la capacité des saints défunts d’agir pour les vivants depuis l’autre 

monde921. En somme, Salomon ne cherche pas à fournir un discours systématique et 

dogmatique, dans la lignée des enseignements de son Église, mais est fortement influencé par 

l’héritage mystique. 

*** 

 L’action de Timothée Ier a haussé l’hypnopsychie au rang de doctrine, en excommuniant 

ceux qui professeraient la thèse opposée. Dans son épître-traité, il combine des éléments de 

théologie traditionnelle et de philosophie aristotélicienne pour offrir un discours répondant aux 

interrogations en vogue et aux exigences formelles de la sphère savante dans laquelle il évolue. 

Ce texte n’est pas mentionné ou cité par les auteurs syro-orientaux actifs entre le IXe et le 

XIe siècle. Ceci ne veut pas nécessairement dire qu’il leur était inconnu mais que personne ne 

sentait le besoin de s’y référer. L’hypnopsychie est prônée par les clercs mais elle l’est dans des 

 

918 Ḥanūn ibn Yūḥannā ibn al-Ṣalt, Lettre 1, éd. et trad. fr. Sbath, n°6, p. 17-18 et 78. 
919 Ibn al-Nadīm, Kitāb Al-Fihrist, éd. Flügel, vol. I, p. 250, 268. 
920 Cf. ms. Milan, Biblioteca ambrosiana, X 199 sup. (XIe s.), ff. 64r-148r. Voir la description dans O. Löfgren et 

R. Traini, Catalogue of the Arabic manuscripts in the Biblioteca Ambrosiana. Vol. 1, Antico fondo and medio 
fondo, Vicenza / Cinisello Balsamo (Milano), N. Pozza (Arabic manuscripts in the Biblioteca ambrosiana), 
1975, p. 32-33. J’ai pu consulter ce manuscrit in situ. 

921 Salomon de Basra, Livre de l’abeille, éd. Budge, chap. LVI, p. RG` - RI^  ; trad. angl. idem, p. 131-133. 

226



 
 

 

termes encore très proches de ceux d’Aphraate dans ses Démonstrations, qui semblent avoir 

connu un succès durable922. Quant à la version de la doctrine articulée et « actualisée » par 

Timothée, rien ne nous indique qu’elle ait été diffusée en dehors de milieux scolastiques 

proches de la cellule patriarcale. En parallèle, les conceptions élaborées par les mystiques syro-

orientaux perdurent tout au long de la période médiévale. Leur réception dans d’autres milieux 

confessionnels (miaphysite, melkite) témoigne de leur succès, puisqu’on retrouve leurs écrits 

insérés au sein de compilations monastiques ou même transmis dans leur intégralité et traduits 

en arabe923. L’approche « confessionnalisante » nous permet de comprendre l’élaboration d’une 

doctrine officielle mais elle montre aussi ses propres limites au vu des tensions au sein de 

l’Église syro-orientale et de la porosité existant entre les conceptions des différentes 

dénominations. 

XIV.2. LA CONSCIENCE DE L’AME SEPAREE DANS L’ÉGLISE 
SYRO-MIAPHYSITE 

  La thèse inverse de la conscience de l’âme est progressivement adoptée et prônée par 

l’Église syro-miaphysite entre la fin de l’Antiquité tardive et les débuts de l’Islam924. Je propose 

de retracer ici la genèse de la doctrine en revenant quelques siècles en arrière, afin de montrer 

ses racines culturelles gréco-syriaques et son fleurissement syro-arabe postérieur. Comme dans 

le cas de l’hypnopsychie, on s’intéressera au discours fourni par les leaders ecclésiastiques et 

pas aux descriptions transmises dans les textes hagiographiques et apocryphes, dont il a été 

question au début du chapitre XI, et qui présentent leur logique propre925. Cette distinction ne 

découle pas d’une opposition implicite entre littérature « savante » et littérature « populaire » 

 

922 Rappelons qu’une partie des Démonstrations fut traduite en guèze aux alentours du XIVe siècle, probablement 
par la communauté éthiopienne de Jérusalem, ce qui implique une circulation assez vaste de l’œuvre 
d’Aphraate, cf. chap. IX, §2.1. 

923 H.G.B. Teule, « Les compilations monastiques syriaques », in Symposium Syriacum VII: Uppsala University, 
Department of Asian and African Languages, 11–14 August 1996, éd. R. Lavenant, Rome, Pontificio Istituto 
Orientale (Orientalia Christiana Analecta 256), 1998. 

924 Parmi les premiers exposés sur la question, voir les deux pages qui y sont consacrées dans le volume De 
Scriptoribus Syris Monophysitis de J.S. Assemani, Bibliotheca orientalis Clementino-Vaticana, in qua 
manuscriptos codices syriacos, arabicos, persicos, turcicos, hebraicos, samaritanos, armenicos, æthiopicos, 
Graecos, ægyptiacos, ibericos & malabaricos, Roma, Typis Sacrae Congregationis de Propaganda Fide, 1719-
1728, vol. II. 

925 Ce que Gilbert Dragon appelait « les tranquilles et tacites certitudes de l’hagiographie », dans « L'ombre d'un 
doute : l'hagiographie en question, VIe-IXe siècle », Dumbarton Oaks Papers 46 (1992), p. 62. 
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mais de l’attention portée ici à la dimension dogmatique et « officielle » du sort de l’âme. On 

verra par la suite que la représentation du sort de l’âme dans des visions comme l’ApGreg 

coïncide en grande partie avec celle de la théologie syro-miaphysite. 

XIV.2.1. Les florilèges gréco-syriaques sur le sort de l’âme (VIe-VIIe s.) 

 Un très grand nombre de textes sur le destin eschatologique des individus circule dans 

l’Orient méditerranéen hellénophone de l’Antiquité tardive926. Cette diversité provient en partie 

du fait qu’il n’existe pas de pensée eschatologique systématique et consensuelle exprimée par 

les théologiens de langue grecque avant le VIe siècle927. C’est à partir de cette période qu’une 

défense de la conscience de l’âme après la mort se manifeste à Byzance, en la personne 

d’Eustrate de Constantinople (VIe s.), dans son traité De statu animarum post mortem928. 

À peu près au même moment, des florilèges syriaques présentent de petits dossiers patristiques 

sur le même sujet929. Les citations sont, dans leur immense majorité, des traductions du grec. 

Ces florilèges « gréco-syriaques » constituent les « cartes d’identité théologiques » de l’Église 

syro-miaphysite en cours de formation930. Les recherches en cours tendent à montrer le rôle 

central qu’ils jouèrent dans la production théologique des premiers siècles de l’Islam931. Mikael 

Oez a démontré que le patriarche Cyriaque de Tagrit se fondait sur des florilèges dans son court 

traité consacré au sort de l’âme. Il compare son contenu aux citations du ms. Londres, British 

 

926 Un bon aperçu se trouve au chapitre « The Diversity of the Afterlife in Late Antiquity », dans Marinis, Death 
and the Afterlife in Byzantium, chap. II. 

927 « L’absence de thanatologie systématique » chez Grégoire de Nazianze est soulignée dans J. Mossay, La mort 
et l'au-delà dans saint Grégoire de Nazianze, Louvain, Bibliothèque de l'Université (Recueil de travaux 
d'histoire et de philologie, 4e sér., fasc. 34), 1966, p. 371. Sur le manque de traitement complet du sujet avant 
la fin du VIe siècle à Byzance, voir les remarques de Dal Santo, Debating the Saints’ Cult in the Age of Gregory 
the Great, p. 111-112. 

928 CPG 7522 ; éd. van Deun ; trad. fr. Pohrib. Je suis très reconnaissante à Alin Pohrib d’avoir mis à ma disposition 
son mémoire de master encore inédit. 

929 Pour les florilèges en langue grecque, voir M. Richard, « Florilèges spirituels grecs », in Dictionnaire de 
spiritualité, t. 5, Paris, Beauchesne, 1962, p. 475-512. 

930 L’expression est de Yonatan Moss, voir « Les controverses christologiques au sein de la tradition miaphysite : 
sur l’incorruptibilité du corps du Christ et autres questions », in Les controverses religieuses en syriaque, éd. F. 
Ruani, Paris, Geuthner (Études syriaques 13), 2016, p. 120-121. 

931 C’est le cas du projet « FLOS: Florilegia Syriaca: The Intercultural Dissemination of Greek Christian Thought 
in Syriac and Arabic in the First Millennium CE », dirigé par Emiliano Fiori et financé par l’European Research 
Council. Pour une présentation, voir E. Fiori, « Florilegia Syriaca. Mapping a Knowledge-Organizing Practice 
in the Syriac World (Ca’ Foscari University of Venice, 30 January‒1 February 2020) », COMSt Bulletin 6, 1 
(2020), p. 93-109. 
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Library, add. 12 155 et à la recension courte du traité Sur l’âme de Moïse bar Képha932. Ceci 

est une contribution inestimable à notre compréhension de l’histoire de la théologie syro-

miaphysite. Toutefois, d’autres témoins doivent être pris en compte : d’autres florilèges en 

langue syriaque, le traité d’Eustrate et l’ensemble des traités sur l’âme, à commencer par la 

recension longue du traité de Moïse bar Képha, qui n’a pas été identifiée jusqu’à présent933. En 

faisant débuter l’enquête par le matériau tardo-antique, il s’agit de comprendre les croyances 

promues au sein d’une Église en cours de définition, dans le contexte culturel de la réception et 

de la traduction de l’héritage patristique de langue grecque. 

Les florilèges syriaques qui nous préoccupent sont inédits. Leur composition et leur contenu 

n’ont pas encore fait l’objet d’une étude approfondie. En me fondant sur des critères 

d’accessibilité, d’antiquité et sur la quantité de citations pertinentes qu’ils contiennent, j’ai 

sélectionné trois manuscrits, conservés à la British Library et décrits dans le catalogue de 

William Wright934. Seuls quelques extraits particulièrement pertinents pour la démonstration 

sont identifiés plus loin935. Le nombre d’occurrences d’un auteur ou d’une œuvre anonyme est 

indiqué entre parenthèses, selon leur ordre d’apparition dans le florilège. 

• Le ms. Londres, British Library, add. 14 612 (VIe/VIIe s.)936 

La section sur le sort de l’âme occupe les ff. 164r-167v. Il n’y a pas de titre général à 
la section. Elle commence par une citation de Grégoire de Nazianze, tirée de son 
discours funèbre pour son frère Césaire, qui est présentée comme portant « sur la 
conscience de l’âme après sa séparation du corps »937. Ce genre d’annotations (ex. « sur 
les offrandes pour les défunts ») se retrouvent de temps à autre mais il n’y a pas 
d’organisation interne rigoureuse du florilège. Les titres sont rubriqués. Les extraits 
proviennent des œuvres de Grégoire de Nazianze (4), du Pseudo-Basile d’Ancyre (1), 
de la Doctrine d’Addaï (1), de Jean Chrysostome (7), d’Irénée de Lyon (1), d’Épiphane 
de Chypre (1), de Sévère d’Antioche (1) et de l’Histoire lausiaque de Pallade (1). En 
dehors de la Doctrine d’Addaï, ce florilège regroupe des extraits de textes patristiques 

 

932 Cyriacus of Tagrit and his Book on Divine Providence, vol. I, p. 183-206. 
933 Sur les deux recensions du traité Sur l’âme, cf. infra. 
934 J’ai consulté ces manuscrits in situ. Je remercie chaleureusement David Taylor et Sergey Minov de m’avoir au 

préalable communiqué des scans et des images de certains d’entre eux. 
935 Ces florilèges feront l’objet d’une édition et d’une identification des sources dans le cadre du projet « FLOS: 

Florilegia Syriaca ». 
936 Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Museum, p. 696-701. Pour une description des citations 

dans leur ordre d’apparition, voir ibid., p. 699. La datation est faite sur des critères paléographiques, bien que 
ceux-ci ne soient pas à toute épreuve. Les décorations en forme de rameaux qui servent de séparateurs entre les 
sections semblent anciennes et ne se retrouvent pas dans les manuscrits des VIIIe/IXe siècles. 

937 F. 164r : ;71ܪ%0 ܪI3 ܕ)D 0$"@ ABC3ܕ  .KJ7#ܐ   Jf  7. ̈#45ܐ  )GTf  !"#$"#d RK#C3ܕ  ܒܘܬ  . 
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traduits du grec. 
• Le ms. Londres, British Library, add. 18 813 (VIIIe s.)938 

La section sur le sort de l’âme occupe les ff. 88r-98v. Contrairement au florilège 
précédent, elle porte le titre général de « Démonstrations à partir des livres saints et des 
pères vénérables, sur le sort de l’âme après sa sortie du corps et sur la différence entre 
l’état des âmes des justes et celles des pécheurs »939. Les titres sont rubriqués. Le 
matériau transmis par le florilège n’est pas uniquement patristique et l’influence de la 
littérature grecque d’Égypte est notable. On y trouve : une citation biblique (Jn 14, 30-
31) ; un extrait du commentaire de l’Évangile de Jean de Cyrille d’Alexandrie ; une 
admonition de Grégoire de Nysse ; une autre citation biblique (Lc 16, 22-23) ; une 
homélie de Jean Chrysostome ; une lettre de Sévère d’Antioche ; une homélie du 
même ; un passage de la Vie d’Antoine par Athanase ; un passage de l’Asceticon d’Isaïe 
de Scété ; un extrait de la quatrième centurie d’Évagre le Pontique ; une lettre du 
Pseudo-Denys l’Aréopagite ; une lettre de Basile de Césarée ; une autre homélie de 
Sévère ; une homélie de Théophile d’Alexandrie.  

• Le ms. Londres, British Library, add. 12 155 (VIIIe s., 747 ?)940 

Les citations occupent les ff. 53v-59v. Les feuillets contiennent différents chapitres 
( ܢܘ=>; , du grec κεφάλαιον) numérotés dans la marge de 1 à 19. Le premier porte le 
titre de « chapitre sur la connaissance de l’âme après qu’elle s’est séparée du corps »941. 
Les autres chapitres portent sur la durée du châtiment, le rôle des anges, l’utilité des 
offrandes faites pour les défunts et d’autres thématiques connexes. Les titres sont 
rubriqués. Les autorités citées sont : Grégoire de Nazianze (5), Grégoire de Nysse (3), 
la Doctrine d’Addaï (1), Jean Chrysostome (18), Irénée de Lyon (1), Cyrille 
d’Alexandrie (3), Sévère d’Antioche (5), Basile de Césarée (2), l’Histoire lausiaque de 
Pallade (1), la Vie d’Antoine (1), l’Asceticon d’Isaïe (1), le Pseudo-Denys (1), Théophile 
d’Alexandrie (1). 

Le travail de comparaison entre les textes grecs et leur version syriaque, d’une part, et entre les 

différents témoins syriaques, d’autre part, dépasse de loin le cadre de la présente étude mais on 

peut noter que ces trois florilèges dérivent, directement ou indirectement, du même modèle. Ils 

 

938 Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Museum, p. 729-731. 
939 F. 88r : RK̈#C3 ܬ5̈;ܐܘ. ,Ö93. )8f ܕ ܝ̇ܗ;GI3 0$h3 ABC3 ;GB2̇I5̇ ܕ)D 0$"@ ܕܘABC̈7. 7#%̈,ܬ 23#ܕ̈ܙܕ. )D L7;3 

;>,YA97. 0$hD ;GB2I5#D ܕ)D 0$"@ 895̈,ܕܘ. ;>,YA97. . 
940 Pour une liste des auteurs mentionnés dans cette section, classés dans l’ordre alphabétique, voir Wright, 

Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Museum, p. 928-929. La date supposée d’une partie du codex 
vient d’une note partiellement effacée (f. 266v), où Wright pense lire 1058 AG, cf. Ibid., p. 955. 

941 F. 53v : RBU8( ܢܘf #KJ7. ܕABC3 1ܪ%0 ܪ7;ܕI5̇ ܕ)D 0$"@ . 
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arborent des citations communes, qui se succèdent parfois dans un ordre similaire. Pour n’en 

donner qu’un exemple, dans les mss BL, add. 12 155 et 14 612, le florilège commence par ces 

cinq extraits942 : 

Grégoire de Nazianze, In Caesarium uel Funebris in fratrem (CPG 3010 [7], éd. et trad. fr. Calvet-
Sébasti, p. 232-233) 

Grégoire de Nazianze, Oratio funebris in Gorgoniam (CPG 3010 [8] ; éd. et trad. fr. Calvet-Sébasti, 
p. 296-297) 

Grégoire de Nazianze, In Gregorium patrem uel funebris in patrem (CPG 3030 [18] ; PG 35, 989A) 
Pseudo-Basile d’Ancyre, De Virginitate (CPG 2827 ; PG 30, 729AB ; attribué dans les manuscrits 

à Grégoire de Nysse)943 
Doctrine d’Addaï, éd. Phillips, p. 46-47 ; trad. fr. Desreumaux, p. 109 

Il est probable que le ms. BL, add. 12 155 conserve un état plus ancien. Les textes communs 

aux florilèges des mss BL, add. 14 612 et BL, add. 18 813 se trouvent dans le ms. BL, add. 

12 155. En revanche, le ms. BL, add. 12 155 a des textes en commun avec le ms. BL, add. 

14 612 qui ne sont pas dans le ms. BL, add. 18 813, et inversement. De plus, il offre des citations 

plus longues des œuvres que les deux autres manuscrits944. Dans la mesure où le ms. BL, add. 

14 612 peut difficilement être postérieur au VIIe siècle et qu’il n’est pas l’archétype, il est très 

probable que la première version syriaque du florilège soit antéislamique945. 

À la période islamique, ces florilèges sont recopiés et réarrangés. On en trouve des versions très 

similaires dans des manuscrits un peu plus tardifs946. Il en existe aussi des versions abrégées, 

dont l’apparence témoigne de la diversité des fonctions qu’elles remplissent : le ms. Londres, 

 

942 L’identification des passages en grec à partir du ms. BL, add. 12 155 se trouve dans l’édition de Michael Oez, 
loc.cit. 

943 Mikael Oez corrige à juste titre « Vierge » ( .47ܘ7; ) en « Virginité » ( .ܬ%4ܘ7; ) mais n’identifie pas le passage, 
cf. op.cit., vol. II, p. 260, n. 12. Sur la réception de ce traité en syriaque, voir M.F.G. Parmentier, « Syriac 
Translations of Gregory of Nyssa », Orientalia Lovaniensia Periodica 20 (1989), p. 192. Je remercie Matthieu 
Cassin d’avoir corrigé cette erreur d’attribution et d’avoir identifié le passage. 

944 Par exemple, l’extrait de Jean Chrysostome In epistulam I ad Corinthios argumentum et homiliae, hom. LVI 
(CPG 4428) occupe une colonne entière dans le ms. BL, add. 12 155 (f. 57r) alors qu’il ne fait que quelques 
mots dans le ms. BL, add. 14 612 (f. 167v). Un extrait attribué à Jean Chrysostome et donné comme sa vingt-
huitième homélie sur Matthieu est plus long dans le ms. BL, add. 12 155 (f. 59rv) que dans le ms. BL, 
add. 18 813 (f. 89rv). J’ai essayé d’identifier le passage dans les homélies sur Matthieu (CPG 4424) mais je n’ai 
trouvé aucune correspondance textuelle, ni même thématique. 

945 La datation de ce manuscrit pourrait être affinée en étudiant les techniques de traduction du grec et en tâchant 
de déterminer si certains textes ont fait l’objet de révisions au VIIe siècle. Malheureusement, les discours de 
Grégoire contenus dans le manuscrit n’ont pas été édités en syriaque. L’une des rares citations de Sévère 
d’Antioche est prise à sa Lettre à Thomas de Germanicie (CPG 7071 [66]). Elle n’est pas attestée dans un 
manuscrit daté antérieur au ms. BL, add. 14 612. Ernest Brooks montre que ce témoin ne dépend pas de la 
révision d’Athanase de Balad des lettres de Sévère, effectuée à la fin du VIIe siècle, cf. PO XIV, p. 165. 

946 Pour n’en donner qu’un exemple, le ms. Londres, BL, add. 14,533 offre un florilège quasi similaire, comme 
cela est noté dans Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Museum, p. 927. 
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British Library, add. 17 194, copié par un certain Ignace de Mabboug en 886, est un manuscrit 

de petit format, dans une écriture serṭō un peu négligée. Contenant un petit nombre de citations, 

toutes abrégées, il nous donne une idée de ce à quoi ressemblait un vade-mecum sur le sort de 

l’âme à l’époque où Moïse bar Képha était actif947. Le ms. Londres, British Library, add. 14 538 

(IXe/Xe s.) est un exemplaire de grand format, en esṭrangelā, dans une écriture très raffinée, qui 

réduit la matière des florilèges plus anciens tout en ajoutant des citations prises aux Pères 

syriaques948. Ainsi que Mikael Oez l’a démontré, le dossier patristique réuni dans ces 

manuscrits fut utilisé à maintes reprises par les auteurs syriaques des VIIIe/IXe siècles. 

Il reste à déterminer si le plus ancien florilège sur le sort de l’âme a été composé en syriaque à 

partir d’écrits traduits du grec ou s’il s’agit de la traduction syriaque d’un florilège grec. Les 

deux options ne sont pas exclusives : des savants syriaques ont pu augmenter un florilège grec 

initial d’extraits pris ailleurs. Les citations sont parfois « de seconde main » : un passage de 

l’Oratio catechetica magna (CPG 3150) de Grégoire de Nysse dans le ms. BL, add. 12 155 ne 

provient pas de l’œuvre originale mais a été extrait d’une homélie de Sévère d’Antioche949. 

Malheureusement, le petit nombre de florilèges grecs édités ne permet pas de trouver aisément 

un équivalent aux florilèges syriaques. Le traité d’Eustrate de Constantinople peut offrir 

quelques éléments de réponse. Son éditeur, Peter van Deun, note que le dossier patristique 

exploité par l’auteur byzantin rappelle le contenu de nos florilèges950. On y trouve notamment 

des passages tirés des œuvres suivantes : 

Athanase d’Alexandrie, Vita Antonii (CPG 2101 ; PG 26, 933C) : Eustrate, éd. van Deun, l. 2226-
2278 ; BL, add. 18 813, ff. 93v-95r ; BL, add. 12 155, f. 58r. 

 

947 Ibid., p. 1002-1003. Le florilège sur l’âme occupe les ff. 30r-31r. Les citations sont réparties en deux chapitres : 
Rp 7#ܐܕ .%>(ܕ -4ܕ #KJ7. 4IBC3 )D ;7ܪ )B2I5 ܕ)D 0$"@ )D )TBI%1 ܝܕܐܕ ܗ̇ܬT9<3 4ܬܕ ܘܗGK eܝܗܪܘ . Puis : Rp 4ܕ<K 

@AB2̈D )D 0$Yܕ 3( ؟ܘ 23#ܕ̈ܙܕ .D ABC7̈#ܘܗ 3:#ܐܘ .7:#ܐܕ .%>(ܕ .  
948 Ibid., p. 1004-1006. Les citations sont classées par William Wright dans l’ordre alphabétique. La section du 

florilège qui nous intéresse occupe les ff. 24r-25v. Le premier chapitre donne le titre suivant :  ܕA89"@ ܗ̇ܝ   Jf
#KJ7. ܕABC3. ܘS%LUܪܘ ܗ!C7. ܕ#T5̇ ;7ܪ )B2I5 ܕ)D 0$"@. ܕܝ̇ܘJ3 Lf S%J"̈A3 ܕSh"ܬ ܬAD ]Ẅ3 9̈;ܘC3 )D )TBI%ܬ. 

1T9<3 ܝܕܐܕ . 
949 Voir Parmentier, « Syriac Translations of Gregory of Nyssa », p. 161. Ce phénomène d’extraction des citations 

a été observé dans A. van Roey, « Un florilège trinitaire syriaque tiré du Contra Damianum de Pierre de 
Callinique », Orientalia Lovaniensia Periodica 23 (1992), p. 189-203. 

950 P. van Deun (éd.), Eustratii Presbyteri Constantinopolitani De statu animarum post mortem (CPG 7522), 
Turnhout, Brepols (Corpus Christianorum Series Graeca 60), 2006, p. XX. Dirk Krausmüller notait aussi des 
parallèles dans le dossier scripturaire et patristique présenté par Eustrate d’une part, et par Moïse bar Képha, 
d’autre part, voir D. Krausmüller, « An ambiguous authority: Pseudo-Dionysius the Areopagite and the debate 
about the care of the dead (6th-11th century) », Rivista di studi bizantini e neoellenici 52 (2015), n. 32. 
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Cyrille d’Alexandrie, Adversus eos qui negant offerendum esse pro defunctis (CPG 5234 ; PG 76, 
1424-1425) : Eustrate, éd. van Deun, l. 2593-2632 ; BL, add. 12 155, f. 57rv. 

Grégoire de Nazianze, Oratio VII, In Caesarium uel Funebris in fratrem (CPG 3010 [7] ; éd. et 
trad. fr. Calvet-Sébasti, p. 232-233) : Eustrate, §§1405-1410 ; BL, add. 14 612, f. 164r ; BL, add. 
12 155, f 53v.  

Grégoire de Nazianze, Oratio XVIII, Funebris in Patrem (CPG 3010 [18] ; PG 35, 989A) : 
Eustrate, éd. van Deun, l. 1344-1351 ; BL, add. 14 612, f. 164r ; ; BL, add. 12 155, f. 53v. 

En dehors de la citation de la Vie d’Antoine, les citations grecques et syriaques n’ont pas 

exactement les mêmes bornes mais elles sont puisées aux mêmes endroits. Ceci s’explique 

aisément lorsque l’on constate l’habitude de couper et réarranger les extraits au sein des 

florilèges syriaques. On pourrait supposer l’existence d’un florilège grec contenant de plus 

amples citations, qui aurait servi de sources à l’auteur byzantin et au(x) compilateur(s) 

syriaque(s). La citation de l’Adversus eos qui negant offerendum esse pro defunctis de Cyrille 

d’Alexandrie (m. 444) est la seule attestation connue en grec951. Est-il envisageable qu’Eustrate 

se soit fondé sur un florilège issu d’un milieu miaphysite ? Quoique Sévère ne soit pas 

mentionné dans son traité, les écrits de ce chantre du miaphysisme ne tombent pas totalement 

dans l’oubli à Byzance. La Lettre à l’évêque Thomas de Germanicie (CPG 7071 [66]) est 

mentionnée dans les chaînes exégétiques grecques à l’Évangile de Jean, ainsi que dans les 

sections des florilèges syriaques sur le sort de l’âme952. Comme l’a montré Dirk Krausmüller, 

l’interprétation par Sévère de l’épisode du Bon Larron (Lc 23, 40-43) connut une certaine 

postérité dans la tradition byzantine953. En somme, le dossier nécessiterait de plus amples 

recherches mais on peut d’ores et déjà conclure qu’au VIe siècle, les milieux chalcédoniens 

byzantins et les milieux miaphysites réfléchissaient au sujet qui nous préoccupe en des termes 

proches, en prenant appui sur des auteurs, voire des passages, similaires.  

 

951 Eustratii Presbyteri Constantinopolitani De statu animarum post mortem (CPG 7522), p. XXI.  
952 La citation dans le ms. BL, add. 12 155, f. 68v, a été éditée par Oez, op.cit., vol. I, p. 204-205, mais il faut 

corriger CPG 7070 en CPG 7071. 
953 Sur l’exégèse par Sévère de Luc 23, 43, voir D. Krausmüller, « What is Paradise and Who is in It? The 

Discussion about the Abode of the Souls of the Righteous in Sixth- to Eleventh-Century Byzantium », 
Byzantinoslavica 76 (2018), p. 45-57. Sur la postérité de Sévère dans les chaînes exégétiques byzantines, voir 
Y. Moss, « Saving Severus: How Severus of Antioch’s Writings Survived in Greek », Greek, Roman, and 
Byzantine Studies 56, 4 (2016), p. 785-808. 
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Ceci ne signifie pas que le débat n’avait pas débuté en amont et qu’aucun texte syriaque n’en 

parlait auparavant. Le passage sur la survie des âmes de la Doctrine d’Addaï, que l’on date le 

plus souvent du Ve ou du VIe siècle, est éloquent à cet égard954 : 

Vous savez bien ce que je vous ai dit. Toutes les âmes des morts quand elles 
sortent de ce corps, ne meurent pas, mais vivent et subsistent. Elles ont des 
habitations et une demeure de repos. La raison et l’intellect de l’âme ne périssent 
pas, parce qu’y est peinte l’image immortelle de Dieu. Ce n’est pas comme le corps 
insensible qui ne ressent pas l’odieuse corruption qui l’assaille. L’âme ne peut 
recevoir sans le corps la récompense et la rétribution, parce que son travail n’est pas 
le sien seulement : il est aussi celui du corps où elle demeurait. 

L’importance dans la culture syriaque de l’Histoire du roi Abgar et de Jésus, dont dépend la 

Doctrine d’Addaï, explique le succès de cette citation dans les florilèges. 

Ce passage, ainsi que le traité d’Eustrate, prouve que la croyance en l’activité des âmes des 

saints était répandue dans l’Orient méditerranéen à une date haute, tout comme l’était la thèse 

inverse de l’hypnopsychie. Cette dernière n’était pas prônée uniquement chez les syro-

orientaux : elle a survécu chez eux à travers les siècles mais, à la fin de l’Antiquité tardive, ils 

n’en ont pas l’exclusivité. Certains chercheurs ont estimé que les adversaires non nommés 

d’Eustrate pouvaient être des syro-orientaux mais aussi des philosophes ou des « rationalistes » 

de langue grecque, comme Jean Philopon et Étienne Gobar, tous deux actifs au VIe siècle955. Un 

siècle plus tard, un auteur aussi chalcédonien qu’Anastase le Sinaïte croit en la léthargie de 

l’âme des défunts et le débat ressurgit régulièrement à Byzance durant les siècles suivants. 

Les florilèges syriaques interviennent dans un contexte où la thèse de l’inactivité de l’âme 

emporte de nombreux adhérents et pas seulement dans l’Église syro-orientale. Pour la soutenir, 

les compilateurs passent principalement par des textes grecs et, de surcroît, par des œuvres 

issues de la tradition alexandrine hellénophone. Deux mouvements coexistent et se nourrissent 

l’un l’autre aux VIe et VIIe siècles dans les monastères syriaques de Mésopotamie : les 

traductions du grec au syriaque et l’adoption d’une quantité de textes de la littérature ascétique 

 

954 Doctrine d’Addaï, éd. Phillips, p. 46-47 ; trad. fr. Desreumaux, p. 109. Pour la réception de ce passage dans les 
florilèges syriaques et arméniens, voir A. Desreumaux, Histoire du roi Abgar et de Jésus, Turnhout, Brepols 
(Apocryphes 3), 1993, p. 49-50. Je remercie chaleureusement ce dernier de m’avoir communiqué ses notes sur 
les florilèges contenant cet extrait. 

955 Pour une synthèse des nombreuses hypothèses relatives aux adversaires d’Eustrate, voir A. Pohrib, « Une 
défense du culte des saints dans l’antiquité tardive : le De statu animarum post mortem d’Eustrate, prêtre de 
Constantinople (CPG 7522). Introduction, traduction, notes, analyse des sources et commentaire de certains 
thèmes du traité », Mémoire de master, École pratique des hautes études, 2016, p. 30-41. 
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et hagiographique égyptienne956.  Le Sermo de morte et de judicio de Théophile, évêque 

d’Alexandrie (m. 417), est particulièrement emblématique de cette tendance957. Théophile y 

décrit le rôle des anges et des démons qui se saisissent de l’âme, la crainte ou la joie de celle-ci 

et son départ dans les lieux qui lui sont destinés. L’homélie a été transmise dans la collection 

alphabétique des Apophtegmata Patrum d’où elle fut traduite en syriaque et en arménien958. Sa 

popularité est considérable en langue syriaque : elle est intégrée à la section dédiée à la 

conscience de l’âme dans les florilèges et est abondamment citée par des auteurs comme 

Jacques d’Édesse, Jean de Litharb et Moïse bar Képha959. On verra plus loin qu’elle est très 

rapidement traduite en arabe dans les milieux melkites de Palestine. 

Ce rapide retour en arrière met en évidence la constitution de dossiers patristiques pour la 

défense de la conscience de l’âme. L’argumentation repose sur un échantillon représentatif qui 

témoigne du dynamisme des auteurs, traducteurs et compilateurs syriaques durant le processus 

« d’hellénisation » de leur littérature960. Leurs efforts lèguent aux savants des siècles suivants 

un matériau argumentatif et une base de réflexion dont ils ne cesseront de faire usage. 

Cependant, il n’existe pas d’équivalent du traité d’Eustrate au même moment en monde 

syriaque. Il faut attendre quelques 120 années que le stylite Jean de Litharb rédige son traité sur 

l’âme pour arriver à une défense articulée de la connaissance et de l’activité des défunts après 

leur mort. 

 

956 Ce sujet a été évoqué au chap. X. 
957 CPG 2618. M. Richard, « Les écrits de Théophile d'Alexandrie », Le Muséon 52 (1939), p. 41-42. Voir aussi 

N. Russell, Theophilus of Alexandria, London / New York, Routledge (The Early Church Fathers), 2007, p. 51.  
958 PG 65, 200A-201A ; trad. fr. Regnault, Les sentences des Pères du désert, p. 118-119. Voir aussi Richard, 

op.cit. ; j’ai comparé le texte transmis dans les apophtegmes à celui de l’un des plus anciens témoins de la 
circulation autonome de l’homélie, le ms. Vatican, BAV, Vat. gr. 2000, f. 260rv. Le texte est difficile à déchiffrer 
à partir du microfilm en noir et blanc du Vatican mais je n’ai pas noté de différences majeures entre les deux. 
La version des Apophtegmata patrum se trouve dans tous les manuscrits anciens de la collection alphabétique, 
voir J.-C. Guy, Recherches sur la tradition grecque des Apophthegmata Patrum, Bruxelles, Société des 
Bollandistes (Subsidia hagiographica 36), 1962, p. 22.  

959 Éd. et trad. fr. Brière. On trouvera une liste des témoins dans M. Brière, « Une homélie inédite de Théophile 
d’Alexandrie », Revue de l'Orient chrétien 18, 1 (1913), p. 79. Il faut ajouter les mss BL, add. 18 813, ff. 97r-
98r et add. 12 155, f. 58v. La plus ancienne citation connue de cette homélie sous la plume d’un auteur syriaque 
se trouve dans une lettre inédite de Jacques d’Édesse, voir Lettre 9, ms. BL, add. 12 172, f. 98r. La citation est 
partiellement endommagée du fait de tâches d’humidité dans le manuscrit mais est préservée dans le Synodicon 
syro-miaphysite, éd. Vööbus, p. 240 ; trad. angl. idem, p. 221. Je remercie Sebastian Brock de m’avoir conseillé 
de suivre la piste de cette homélie à travers les manuscrits syriaques. 

960 Sur ce processus, voir S.P. Brock, « Charting the Hellenization of a Literary Culture: The Case of Syriac », 
Intellectual History of the Islamicate World 3, 1-2 (2015), p. 98-124. 
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XIV.2.2. Jacques d’Édesse, Georges des Arabes, Jean de Litharb et les tribus 
arabes chrétiennes (c. 680-740) 

 Les travaux de Jack Tannous ont mis en évidence un phénomène central pour notre 

compréhension de l’activité intellectuelle des monastères syro-miaphysites. Ce que l’auteur 

appelle le « paysage post-chalcédonien » est marqué par l’émergence des écoles et d’une 

éducation institutionnalisée. Dans les monastères dotés d’une bibliothèque et habités par des 

enseignants, les moines et les clercs reçoivent une formation en sciences religieuses et, parfois, 

profanes961. Qennešrē, le « nid d’aigles » est le cas emblématique du centre syriaque où 

l’apprentissage du grec était dispensé962. Ce monastère sur la rive est de l’Euphrate accueille 

plusieurs générations de savants, dont Jacques d’Édesse. L’élite miaphysite qui y fut formée 

contribua en grande partie à la traduction d’œuvres religieuses et profanes du grec en 

syriaque963. 

Après avoir confronté les sources connues à des données inédites, mon hypothèse est que 

Jacques et son cercle sont à l’origine de la première définition formelle des croyances de 

l’Église syro-miaphysite au sujet du sort de l’âme. Par « son cercle », je veux parler de Georges, 

évêque des tribus arabes et de Jean de Litharb. Ces trois érudits sont insérés dans un réseau qui 

va de la région d’Antioche, dont ils sont tous trois originaires, à la Djézireh, où se trouvent 

d’importants centres de formation964. Leurs écrits se répondent et se complètent. Jacques 

adresse près d’une vingtaine de lettres au stylite Jean, qui l’interroge sur divers sujets965. Jean 

est également le destinataire de quatre lettres de Georges, rédigées entre 714 et 718, soit après 

la mort de Jacques966. Il est probable que Georges ait étudié à Qennešrē et que ces deux érudits 

 

961 Tannous, The Making of the Medieval Middle East, p. 160-180. 
962 En plus de l’ouvrage précédemment cité, voir J. Tannous, « You Are What You Read: Qenneshre and the 

Miaphysite Church in the Seventh Century », in History and Identity in the Late Antique Near East, éd. P. 
Wood, Oxford, Oxford University Press (Oxford Studies in Late Antiquity), 2013, p. 83-102. 

963 M. Debié, « “La science est commune”: sources syriaques et culture grecque en Syrie-Mésopotamie par-delà 
les siècles obscurs byzantins », Travaux et Mémoires 21, 2 (2017), p. 87-127. 

964 Sur cette localité, voir Tchalenko, Villages antiques de la Syrie du Nord le massif du Bélus à l'époque romaine, 
vol. III, p. 80-81. L’auteur la présente comme Térib « dans la plaine de Chalcis, au pied du versant méridional 
du Ǧebel Ḥalaqa ». Todt et Vest, Syria (Syria Prōtē, Syria Deutera, Syria Euphratēsia), vol. II, p. 1463-1467. 

965 Voir J.J. van Ginkel, « Greetings to a Virtuous Man: The Correspondence of Jacob of Edessa », in Jacob of 
Edessa and the Syriac Culture of His Day, éd. R.B. ter Haar Romeny, Leiden, Brill (Monographs of the Peshitta 
Institute Leiden 18), 2008, p. 79-81. Les numéros des lettres sont ceux de la liste fournie dans cet article. 

966 Sa correspondance est conservée dans le ms. Londres, BL, add. 12 154 (fin VIIIe/début du IXe s.), ff. 222r-290v, 
voir Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Museum, p. 986-988. La collection a été 
partiellement publiée par différents chercheurs et intégralement traduite en allemand par Victor Ryssel. Jack 
Tannous a mis à ma disposition une édition et une traduction complète de la collection et je l’en remercie. 
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se soient rencontrés. C’est en tout cas Georges qui complète le livre VII « Sur l’homme » de 

l’Hexaméron de Jacques, laissé inachevé. Il traduit, en outre, plusieurs traités de philosophie967. 

Jean de Litharb est bien moins connu. Beaucoup de ces œuvres ont été perdues ou jugées 

perdues mais son activité n’en est pas moins remarquable. Contrairement à ce que l’on pourrait 

imaginer, un stylite lit et écrit beaucoup968 : en plus de sa correspondance avec Jacques d’Édesse 

et Georges des Arabes, Jean est l’auteur d’une chronique, utilisée par Michel le Syrien, et d’une 

lettre adressée à un certain Daniel, le prêtre Ṭūʿayā, sur des questions de chronologie 

biblique969. Il est très probable qu’il soit aussi l’auteur d’un traité de grammaire970 et d’une 

controverse avec un « juif » (qui renvoie peut-être à un musulman)971. Son traité sur l’âme a 

récemment été redécouvert par Yonatan Moss972 et j’ai moi-même découvert et édité une lettre 

jusqu’à présent inconnue973. L’influence de Jacques d’Édesse sur son œuvre est très forte. Il le 

cite abondamment et lit des lettres de Jacques qui ne lui étaient pas adressées après la mort de 

 

967 Sur l’activité intellectuelle de cet auteur, voir Tannous, « Between Christology and Kalām? The Life and Letters 
of George, Bishop of the Arab Tribes », p. 672-679. 

968 Sur la lecture et les stylites, voir Debié, « Livres et monastères en Syrie-Mésopotamie d’après les sources 
syriaques », p. 152-153. 

969 Cette lettre est contenue dans le même ms. BL, add. 12 154, ff. 291r-293v. Wright, Catalogue of Syriac 
Manuscripts in the British Museum, p. 988-989. Jack Tannous en prépare une édition et une traduction. 
L’adjectif Ṭūʿayā renvoie à une appartenance tribale indéterminée. S. Pierre, « Les ʿammē « en Ǧazīra et en 
Occident ». Genèse et fixation d’un ethnonyme standardisé pour les tribus arabes chrétiennes. Les Tanūkōyē, 
Ṭūʿōyē, ʿAqūlōyē à l’âge marwanide », Annales islamologiques 52 (2018), p. 32-33. 

970 A. Moberg, « Die syrische Grammatik des Johannes Esṭōnājā », Le Monde Oriental 3, 1 (1909), p. 24-33. 
L’auteur est appelé Jean le Stylite du couvent de Mar Zʿūrā à Saroug. 

971 H. Suermann, « Une controverse de Jôhannàn de Litarb », Parole de l’Orient 15 (1988-1989), p. 197-213. À 
l’instar du texte précédent, l’auteur est présenté comme Jean du couvent de Mar Zʿūrā. L’identification des deux 
Jean le Stylite ne peut être démontrée mais elle semble probable, dans la mesure où le texte de controverse 
présente des parallèles avec les écrits de Jacques d’Édesse.  

972 Le traité est mentionné dans Scattered Pearls, p. 119, mais n’a jamais fait l’objet d’une étude. Un seul témoin 
nous est parvenu, le ms. Cambridge (MA), Harvard University Library, Harris syr. 47, ff. 53r-64r. Description 
succincte dans M.H. Goshen-Gottstein, Syriac Manuscripts in the Harvard College Library: A Catalogue, 
Missoula, Montana, Scholars Press (Harvard Semitic Studies 23), 1979, p. 56-57. Les auteurs du catalogue 
proposent une datation au XVIe siècle. Je n’ai pas pu étudier le manuscrit in situ mais, d’un point de vue 
paléographique, je proposerai plutôt une datation aux alentours du XIVe ou du XVe siècle. Je remercie Bogdan 
Draghici de m’avoir communiqué des reproductions en couleur du manuscrit. Je signale que Yonatan Moss 
prépare une édition, une traduction et une étude approfondie du traité. Les remarques qui suivent sont le fruit 
de mes observations préliminaires. 

973 Jean de Litharb, Lettre sur l’ascension de l’âme séparée, ms. Istamboul, Meryem Ana Kilisesi 4, ff. 178r-179r. 
Pour une discussion sur ce manuscrit, cf. infra. Sergey Minov m’a signalé cette lettre lors d’un séjour à HMML, 
Saint-John’s University (Minnesota), en 2019, alors que nous passions en revue des photographies de 
manuscrits prises par Arthur Vööbus en Turquie. Je remercie l’équipe de HMML de m’avoir accueillie grâce 
au soutien du Swenson Family Fellowship. 
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ce dernier. C’est le cas de la Lettre 29 de Jacques, dont Jean demande à Georges des Arabes de 

lui expliquer les passages les plus difficiles974. 

Alors que Jacques mène une activité intellectuelle hors du commun975, il semble peu 

préoccupé par le destin de l’homme après la mort. Le livre VII de son Hexaméron s’y prêtait 

pourtant : il y traite du lien entre l’âme et le corps, ainsi que de la résurrection, mais il ne traite 

pas de l’état d’entre-deux. À sa suite, Georges se concentre également sur les fins dernières, en 

faisant l’impasse sur le sujet qui nous préoccupe976. En parcourant ce qu’il nous reste de son 

œuvre, il semble ne l’avoir jamais traité explicitement. Pour donner suite à une question de 

Jésus le reclus, il réfute les conceptions d’Aphraate relatives à l’âme qui reste inactive dans la 

tombe, sans pour autant exprimer ses propres opinions977. La question posée par son 

interlocuteur et la réponse de Georges témoignent de la très bonne connaissance des 

miaphysites des écrits du « sage Persan » et des interrogations sur le sort de l’âme qui étaient 

d’actualité dans ce milieu. En tant qu’évêque des tribus arabes chrétiennes (ʿammē) rattachées 

à l’Église miaphysite, Georges devait avoir à répondre à des interrogations émanant de leurs 

représentants ou de leurs prêtres, même si les interlocuteurs de Georges ne sont pas présentés 

comme tels dans les échanges qui nous sont parvenus978.  

Jean de Litharb n’entretenait pas une relation hiérarchique avec les tribus mais il échangeait 

avec elles, comme le montre la lettre au prêtre Daniel, où il évoque Georges, qu’il nomme 

« votre évêque »979. Il se soucie du sort des « Arabo-musulmans » (mhaggrayē) dans une lettre 

où il demande à Jacques s’il est bon que les prêtres leur donnent la bénédiction980. Les stylites 

étaient des personnages importants de la vie religieuse chrétienne et étaient aussi appréciés des 

tribus arabes et, plus tard, des musulmans981. Son traité sur l’âme est à l’intention « des clercs 

du peuple croyant des Arabes (Ṭayyayē) » et porte sur « la question de l’âme selon l’opinion 

 

974 Le contenu de cette lettre ne nous est connu que par les citations qu’en fait Georges, voir Lettre 8, ms. BL, 
add. 12 154, ff. 272v-278r ; trad. all. Ryssel, p. 64-71. 

975 Pour un aperçu de la diversité des sujets traités par cet auteur, voir Salvesen, « Jacob of Edessa’s Life and Work: 
A Biographical Sketch », p. 1-10. 

976 Jacques d’Édesse, Hexaméron, éd. Çiçek, p. 262-272. Voir aussi trad. all Ryssel, p. 130-138. 
977 Cf. supra. 
978 Pour des hypothèses sur le lien entre le clergé miaphysite et les ʿammē, voir Pierre, « Les Tanūkōyē, Ṭūʿōyē, 

ʿAqūlōyē à l’âge marwanide ». 
979 Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Museum, p. 989. 
980 Lettre 18, éd. et trad. angl. Rignell, p. 52-53. 
981 S. Pierre, « Le stylite (esṭūnōrō) et sa ṣawmaʿa face aux milieux cléricaux islamiques et miaphysites (Ier-IIe/VIIe-

VIIIe siècles) », Al-ʿUṣūr al-Wusṭā 28 (2020), surtout p. 191-193. 
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des docteurs »982. Un seul manuscrit, copié plusieurs siècles après la rédaction, nous est 

parvenu. Le traité qui se présente à nous est le fruit d’une compilation, puisqu’il s’agit d’un 

extrait « rassemblé » (mkannaš) du memrā. Il faut donc garder à l’esprit que des modifications 

importantes ont pu avoir lieu, même si cela ne retire rien à l’originalité de l’entreprise de Jean 

de Litharb. Le plan des chapitres est donné au début, comme cela est courant dans les traités de 

théologie syriaques tels qu’ils ont été transmis dans les manuscrits983 : 

 
Chap. I. De comment les docteurs de 

l’Église définissent ce qu’est l’âme humaine. 
Chap. II. De ce qu’ils ont déclaré que l’âme 

obtient et possède en termes de propriétés et de 
traits innés qu’elle a par essence. 

Chap. III. <...>984 par exemple, elle était là 
depuis le début de la création. 

Chap. IV. De si l’âme conserve sa 
connaissance après qu’elle s’est séparée du 
corps. 

Chap. V. De là où elle va et d’où elle se 
trouve jusqu’à la résurrection. 

Chap. VI. De si ses dettes peuvent être 
remises et ses péchés pardonnés grâce aux 
offrandes, aux prières et aux aumônes faites 
pour elle. 

 

YZ̄ Y=%5' ܕ%&' %)K359 %̈,M&' ܕC=0ܬ 
 .0(BI5ܐ 'BMI ̇*)()ܐܕ

YZ̄ 59,)ܐ 9)*)()ܐܕ 7̇5359 59,)ܐܕܘ ܒ̄ܕ 
 ̇*,)ܕ 0(5̈&5@ܘ 0(5,̈)ܕ R)ܐ ̇*: ()ܐܘ 'Ỵ̇&5ܕ
 .'75ܘܐܕ

YZ̄ ܐܕ <...> ܓ̄ܕ(R 9% ܬܘ̣ܗ '&-)ܐ 
 .')ܘ6S 9% ')ܪ.2

YZ̄ ܢܐܕ ܕ̄ܕ BQ5SX :.ܗ̇ܬ (=C)̇ܪ(6 9%ܕ ܗ 
 .NSX[ 9%ܕ ̇*&2ܪ.[

YZ̄ ܘܗ̇ '-)ܐܘ ^ܙܐ '-)^ܕ ܗ̄ܕ(' C=%' 
:H53)0. 

YZ̄ ̄ܢܐܕ ܘ %)KL59 K̈.65*̇ ܘ%I)6H59 
K̈Q*(*̇ 65= Y.V6&' ܕ̈ܙܘ 0ܬ.̈:ܨܘY)0 9)ܘܗ̈ܕ 
K,M5*̇. 

 

Les chap. IV-VI, qui concernent directement le sort de l’âme, occupent une place 

considérable au sein du traité (ff. 54r-64r). Dans le chap. IV (ff. 54r-56v), Jean cherche d’abord 

à démontrer grâce à une argumentation inspirée de la philosophie que la connaissance (īdaʿtā) 
et l’intelligence (parūšūtā) sont des facultés propres à l’âme, indépendamment de son lien avec 

le corps. À quelques endroits, il s’adresse directement à ceux qui défendent la thèse inverse, en 

 

982 Ms. Harvard, Harris syr. 47, f. 53r :  ܕJG3  R% RT9Y ܬ4%  L7;5ܕ  ܒܪ497ܐܕ  S8%A93ܐ  ID,%#ܕ   )>)"@  )D  ):Im  1"L3 A3ܗ 
)5#GI3 8( 9̈93[ܕf ;h7. ܕACB3 ܪܬ ]#ܐJ97. ܕ)̈TBI3 . 

983 Ibid., f. 53rv. 
984 Une tâche d’humidité a effacé les trois dernières lignes de la colonne mais on peut reconstituer que le chapitre 

porte sur la question de l’antériorité de l’âme vis-à-vis du corps, que l’on avait déjà entraperçue dans les 
florilèges. Le titre du chapitre tel qu’il est donné dans le corps du texte diffère sensiblement (f. 54r) : ܕe#K@ )D 

LT5#D ;Y#7. 1%#3 ;$IO3 ܐܘ#:I3 7#";ܬܐ )D 1%3#ܪ . 
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utilisant le pronom de la deuxième personne du pluriel. On peut se demander si ce ton 

polémique est dirigé contre les destinataires ou contre les théologiens syro-orientaux, dont on 

reconnait les principaux arguments. L’enjeu n’est pas de débattre d’une question 

anthropologique abstraite : Jean en vient vite au problème crucial de la prière et de 

l’intercession des saints et de Marie. Pour lui, l’âme de ces derniers est nécessairement en éveil. 

Il défend ses positions au moyen d’une série d’arguments d’autorité, empruntés à l’Écriture (Lc 

23, 43) et aux Pères. Jean n’hésite pas à interpréter certains passages gênants : il glose un propos 

d’Éphrem, qui veut que l’âme ne puisse sentir sans le corps, de sorte à le faire correspondre à 

sa propre opinion985. 

Jean prend appui sur des autorités de la plus haute importance pour nous : les visions 

transmises par les apocryphes. Il mentionne l’enlèvement de Paul, d’Antoine « et d’autres », 

ainsi que la vision du frère du roi des Indiens du temps de l’apôtre Thomas et celle du fils du 

gouverneur d’Éphèse du temps de l’évangéliste Jean. Il ajoute que beaucoup d’autres histoires 

sont écrites à ce sujet986. Il s’agit de références à la vision dans la Vie d’Antoine987, aux Actes 

de Thomas988 et à l’Histoire de Jean l’Évangéliste, deux apocryphes tardo-antiques989. Ceci 

apporte un nouveau témoignage de la popularité de ces œuvres en monde syriaque et nous 

éclaire sur la fonction justificative qu’elles pouvaient revêtir dans le contexte d’une réflexion 

théologique. 

Le chap. V est beaucoup plus court et moins argumentatif (ff. 56v-57r). Jean affirme que les 

âmes des justes sont avec les anges et les saints dans des lieux intermédiaires, où ils rendent 

grâce à Dieu et où ils prient et intercèdent pour les vivants. Les pécheurs sont emprisonnés dans 

des lieux ténébreux avec les démons, où ils ne peuvent plus obtenir le pardon. 

 

985 Il s’agit d’un passage de l’Hymne VIII, « Qu’une âme ne saurait sentir le paradis, hors de son compagnon, son 
instrument et sa cithare », voir éd. Beck, p. 35 ; trad. fr. Lavenant, p. 114. Selon Jean, lorsqu’Éphrem dit que 
l’âme ne peut sentir sans le corps, il parle de la vision divine, qui ne peut avoir lieu qu’à la Résurrection ; 
lorsqu’il parle du paradis, il faut en fait comprendre le Royaume des cieux (f. 56v).  

986 Ms. Harvard, Harris syr. 47, f. 55r : ܇  ܝܗ%,ܐ ܦܐܘ YA3,ܐܘ 3#"#ܕ ܣA8%A9%ܐ 3;ܐܘ ܇  8p̣,ܬܐ 1T9<3 ܣ%4%0 ܦܐܕ ]#ܐ
 YA3,ܐ ܦܐܘ ܇A$T9O83ܘܐ ID,%#ܕ 0Od ;-;I3ܐܕ JT9G3 ,K ;" 0"L3 ܦܐܘ .1T9<3 3(ܘܐܬܕ I3;-; 3#ܘAK̈ܗܕ T:3̇(ܕ

S$̈9>. )7̇A9D 1ܬḧ97. ܕL7#^ JT954 %4̣ܙܐܕ ܢܘKܘL̈97. )C<̈TB7.1ܘ ܘ-̣,ܘ ܇G̣h% 0ܙTD 0ܙܘTD 1"#"7#ܐ . 
987 Antoine voit son âme s’élever dans les airs et les démons l’assaillir, voir Athanase d’Alexandrie, Vie d’Antoine, 

éd. et trad. fr. Bartelink, §65, p. 304-305. La vision en question est citée dans les florilèges et par Cyriaque de 
Tagrit (cf. supra).  

988 CANT 245. 
989 CANT 222. Sur la vision de Ménélas, voir l’Histoire de Jean, fils de Zébédée, éd. et trad. angl. Lollar, p. 196-

199. 
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Le dernier chapitre est deux fois plus longs que tous les autres réunis (ff. 57r-63r), ce qui 

témoigne de l’importance, aux yeux de l’auteur, du soin accordé aux morts. La discussion est 

entrecoupée de citations patristiques, qui occupent un grand nombre de pages. Jean défend 

l’efficacité des offrandes eucharistiques (qūrbanē), des prières (slawōtā) et des aumônes 

(zedqatā) pour l’âme des défunts pieux qui peuvent avoir commis des fautes mineures. En 

revanche, les pécheurs ne bénéficient en rien de l’action des vivants pour leur salut. Il suit ainsi 

l’enseignement de ses maîtres qu’il avait interrogés à plusieurs reprises à ce sujet et, à travers 

eux, du Pseudo-Denys l’Aréopagite990. La Lettre 9 de Jacques d’Édesse a manifestement fourni 

une matière importante au traité de Jean de Litharb991. Aux chap. IV et VI, on peut aussi deviner 

l’influence de la section de la Lettre 14 de Jacques qui traite de la distinction entre l’âme, l’esprit 

et l’intellect992. Après la mort de Jacques, Jean de Litharb interroge Georges sur les 

commémorations. Ce dernier lui adresse une réponse proche de celle de l’évêque d’Édesse993. 

Il me paraît donc probable que Jean ait écrit son traité Sur l’âme après tous ces échanges, soit 

entre 718 et sa mort en 737/8. Notons que Georges, à l’inverse de Jacques, n’est pas cité 

nommément994.  

Les florilèges ont également servi de sources à Jean. À plusieurs reprises, il mentionne des 

auteurs et des versions abrégées des citations qu’arborent les florilèges étudiés plus haut. Il cite, 

par exemple, des homélies de Jean Chrysostome, de Sévère d’Antioche, ainsi qu’un extrait de 

l’Histoire lausiaque de Pallade. Un bref sondage dans les manuscrits décrits plus haut montre 

que Jean de Litharb travaillait avec un recueil proche mais pas identique à ceux qui nous sont 

 

990 Ce dernier est souvent cité par les auteurs dans les discussions sur les commémorations des morts, tant chez les 
chrétiens de Syrie-Mésopotamie qu’à Byzance, voir Krausmüller, « An ambiguous authority: Pseudo-Dionysius 
the Areopagite ». 

991 Lettre 9, ms. BL, add. 12 172, ff. 97v-99r. Une version se trouve dans le Synodicon syro-miaphysite, voir 
éd. Vööbus, vol. I, p. 239-241 ; trad. angl. idem, vol. I, p. 220-222. Pour donner un exemple de cette influence, 
signalons la phrase suivante dans le traité de Jean Litharb (f. 57v) : 4ܘ% Jf ,̈893 A:B̈3 LYS893 ܨ%; ܢܘ45 7#ܐܕH@ 

ܘܘܗ LK ,89D ܦܐ ܢܘܗܬ%Jf S:̈T ܢܘ45 ܐ.ܗ ܒ<L ܦܐ "LWܘ @"I9IC3 4W9̈C= ;Ö; ]#ܐ . Or, dans la Lettre 9 on peut 
lire (ff. 97v-98r) : Jf ,̈893 A:B̈3 LYS893 ܨ%; ܢܘ45 7#ܐܕH@ ܐ#[ ;̈I9IC3 4W9̈C= ;O"@ ܘLW" ܦܐ L>4ܘ .ܘܗ ܒ% 

ܘܘܗ LK ,89D ܦܐ ܢܘܗܬ%Jf S:̈T ܢܘ45 . Le contenu de la Lettre 9 est rapidement évoqué dans S. Er, « 
Commemoration of the Departed in the Eucharist according to Jacob of Serugh (d. 522), Jacob of Edessa (d. 
708) and Moses Bar Kepho (d. 903) », in Syrische Studien: Beiträge zum 8. Deutschen Syrologie-Symposium 
in Salzburg 2014, éd. D.W. Winkler, Wien, LIT Verlag (Orientalia ‒ Patristica ‒ Oecumenica 10), 2016, p. 259-
270. 

992 Lettre 14, ms. BL, add. 12 172, ff. 124v-126v. 
993 Georges, évêques des Arabes, Lettre 10, ms. BL, add. 12 154, ff. 284r-289v. 
994 Jacques d’Édesse est cité dans le ms. Harvard, Harris syr. 47 au f. 56v.  
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parvenus995. C’est la première fois que ce matériau est utilisé au sein d’un discours argumenté 

qui articule les positions « des docteurs de l’Église » au sujet du sort de l’âme. On remarque 

cependant que le chap. VI contient de nombreuses citations prises dans les homélies funéraires 

d’Éphrem et Jacques de Saroug. De plus amples recherches nous révèleront s’il s’agit d’ajouts 

propres à Jean le Stylite ou si ces extraits se trouvent dans d’autres florilèges996. 

Ce premier aperçu ne répond pas à toutes les interrogations relatives aux sources et à la 

méthode de l’auteur mais il nous permet de saisir un pan de la tradition savante syro-miaphysite 

à un moment charnière. Le traité de Jean de Litharb est loin d’avoir atteint le degré de 

sophistication de celui de Moïse bar Képha environ 150 ans plus tard ; il constitue néanmoins 

la somme de réflexions qui s’élaborent au sein d’un cercle de correspondants dynamique. 

Outre ce qu’il a à nous apprendre sur l’histoire intellectuelle de l’Église syro-miaphysite à 

l’aube du VIIIe siècle, ce traité est une source d’informations sur les croyances de ses 

destinataires, les clercs des Arabes. Cette dimension nous amène à reconsidérer la fonction 

pastorale de Jean de Litharb vis-à-vis des tribus. C’est le Stylite qui interroge Jacques et 

Georges sur les commémorations et la nature de l’homme et c’est lui qui fusionne ces idées au 

sein d’un exposé qui englobe les différents aspects du sujet. De tous les savants miaphysites de 

son temps, Jean est le plus curieux du sort de l’âme séparée. Son intérêt découle certainement 

d’une demande de la part de ses interlocuteurs. La Lettre sur l’ascension de l’âme séparée, 

éditée ici pour la première fois (cf. annexe 2), confirme cette impression. L’identité du 

destinataire est perdue mais Jean s’adresse à lui avec fraternité, en parlant de « votre peuple » 

(ʿammā dīlkūn), qu’il serait tentant d’identifier avec une tribu arabe997. Quel que soit le public 

visé par Jean, le contenu de la lettre reprend les grandes lignes de son traité, de manière 

simplifiée et dans un langage plus dogmatique. Ceci nous indique qu’elle était pensée comme 

une lettre pastorale et non seulement comme un traité polémique. Le Stylite était ainsi impliqué 

dans la fixation des croyances eschatologiques des fidèles de son Église. 

 

995 Si l’on prend les ff. 58r-59v du chap. VI, on trouvera cinq extraits communs avec le ms. BL, add. 12 155 (ff. 56v-
57v), dont une partie apparaît aussi dans le chapitre sur les offrandes pour les défunts de Cyriaque de Tagrit, 
cf. Oez, Cyriacus of Tagrit and his Book on Divine Providence, vol. I, p. 199-202. 

996 Voir, par exemple, op.cit., f. 59v, où la citation d’une homélie de Jacques de Saroug se retrouve dans le ms. BL, 
add. 14 612 au f. 83v, où elle est attribuée à Éphrem. 

997 Ms. Istamboul, Meryem Ana Kilisesi 4, f. 178r. La lettre est transmise au sein d’une vaste compilation d’œuvres 
homélitiques et hagiographiques copiée aux alentours du XVIe siècle. Malheureusement, l’étude du contenu du 
manuscrit ne nous apprend rien sur l’histoire de la lettre. Le titre initial a certainement été perdu car c’est là que 
le nom du destinataire aurait dû figurer. 
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Jean de Litharb accordait probablement une importance particulière au sort de l’âme dans le 

contexte de ses échanges avec des Arabes parce que les croyances de ces derniers étaient 

controversables de son point de vue. La controverse d’Origène avec des nomades de Palestine, 

qui eut lieu entre 244 et 248, confère à cette population une vision « sépulcrale » du sort de 

l’âme, qui reste près du tombeau, inactive998. Eusèbe et les chroniqueurs tardo-antiques à sa 

suite présentent cette croyance comme une vision « mortaliste », où l’âme meurt avec le corps. 

Les sources arabes médiévales dont nous disposons corroborent les deux visions. Une grande 

partie de la tradition poétique arabe ancienne, avec les modifications que ses transmetteurs ont 

pu lui faire subir, n’envisage pas le destin extra-mondain de l’homme, ni la survie de l’âme 

séparée999. Le Coran s’attaque explicitement à cette conception, à laquelle il oppose la croyance 

en la résurrection1000. D’autres traditions prétendent que l’âme du défunt reste près de la tombe 

et qu’elle continue à se manifester aux vivants, d’une manière ou d’une autre1001. Ce genre de 

croyances perdurait jusqu’au siècle dernier dans les tribus arabes et le « châtiment de la tombe » 

qui prend forme à l’époque abbasside en serait une excroissance logique1002. Quelles qu’aient 

été les représentations de l’au-delà chez « le peuple croyant des Arabes » du temps de Jean de 

Litharb, ces dernières n’étaient pas en adéquation avec celles du Stylite. 

Pourtant, son initiative n’a pas marqué la mémoire de ses coreligionnaires. Jean de Litharb 

est principalement connu à la période médiévale par l’intermédiaire de Jacques d’Édesse, dont 

les responsa en viennent à faire partie des compilations canoniques1003. Jacques fournit le socle 

théologique et le cadre intellectuel qui offre à Jean les fondements de son traité mais il ne faut 

pas oublier l’aspect « pratique » des questions de ses interlocuteurs, Jean, Addaï et les autres, 

 

998 Voir le dossier rassemblé dans F. Refoulé, « Immortalité de l’âme et résurrection de la chair », Revue de 
l’histoire des religions 163, 1 (1963), p. 28-30. 

999 L’ouvrage de Mohamed Abdesselem montre bien que l’horizon eschatologique ne fait pas partie des 
considérations des poètes antéislamiques, voir Le thème de la mort dans la poésie arabe, p. 143-144. 

1000 Coran XLV, 24 : « Et ils dirent : ‘Il n’y a pour nous que la vie d’ici-bas : nous mourons et nous vivons et seul 
le temps nous fait périr’. Ils n’ont de cela aucune connaissance : ils ne font qu’émettre des conjectures ». Sur la 
mort dans le Coran, voir J. Waardenburg, « Death and the Dead », Encyclopaedia of the Qurʾān. 

1001 Voir les anecdotes antéislamiques rapportées dans I. Goldziher, « Le culte des ancêtres et le culte des morts 
chez les Arabes », Revue de l’histoire des religions 10 (1884), p. 332-359. Les textes cités sont des textes 
littéraires d’époque abbasside mais il n’y a pas de raisons d’y voir un tissu de mensonges. 

1002 Comme mentionné plus haut, le châtiment de la tombe n’a pas connu une diffusion complète et uniforme dans 
tout l’Empire islamique. Au début du XXe siècle, certaines tribus bédouines ignoraient cette étape dans leur 
système eschatologique, voir A. Musil, The manners and customs of the Rwala Bedouins, New York, American 
Geographical Society (American Geographical Society oriental explorations and studies 6), 1928, p. 673-675. 

1003 Pour la version de la Lettre 9, dans le Synodicon, cf. supra. Sur ce sujet, voir H.G.B. Teule, « Jacob of Edessa 
and canon law », in Jacob of Edessa and the Syriac Culture of His Day, éd. R.B. ter Haar Romeny, Leiden, 
Brill (Monographs of the Peshitta Institute Leiden 18), 2008, p. 83-100. 
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qui dénotent leur souci pastoral. Ces penseurs et pasteurs en contact avec les arabes chrétiens 

sont impliqués dans la défense de croyances dans un contexte inédit de rivalités religieuses. Le 

sort de l’âme touche aussi aux pratiques. Sa définition fournit aux saints la faculté sine qua non 

de l’intercession dans l’au-delà, offre une raison d’être au culte qui leur est rendu et une raison 

de croire à leur action dans le monde d’ici-bas. C’est à l’aune de ce processus de constitution 

et de promotion d’une Église que la conscience de l’âme séparée en vient à être présentée 

comme un élément de l’orthodoxie syro-miaphysite. 

XIV.2.3. Affirmation de la doctrine et réfutation de l’hypnopsychie (fin VIIIe-
Xe s.) 

 À partir de la fin du VIIIe siècle, la théologie syro-miaphysite prend un nouveau tour, en 

même temps que le statut socio-économique de ses élites religieuses et intellectuelles augmente. 

Comme dans le cas de Timothée Ier à la même période, on assiste à un rapprochement et à une 

reconnaissance mutuelle entre chefs politiques et leaders ecclésiastiques, ce qui permet à ses 

derniers un plus grand contrôle sur les moines, les clercs et les fidèles. Dans un ouvrage récent, 

Philip Wood montre bien le bénéfice tiré par l’Église syro-miaphysite de ses rapports fructueux 

durant le premier siècle abbasside. Il souligne la « centralisation » de l’Église et le renforcement 

de l’autorité patriarcale durant le règne de Cyriaque de Tagrit (r. 793-817) et de Denys de Tell-

Mahre (817-845). Les centres intellectuels du nord de l’Irak tels que Mossoul et Tagrit 

fleurissent à cette période, notamment sous l’impulsion de la communauté marchande des 

Tagritains1004. 

Philip Wood cherche également à mettre en évidence les « visions du monde » qui se 

dégagent des écrits syro-miaphysites produits durant ce laps de temps. Dans ce chapitre, 

l’auteur souligne l’importance du droit canon et de la liturgie dans l’érection de barrières 

confessionnelles1005. Sa conclusion rejoint celle de plusieurs travaux importants publiés ces 

dernières années1006. Toutefois, l’auteur me paraît oblitérer une part trop significative de la 

production des auteurs miaphysites qu’il cite et, ce faisant, d’en ignorer les principaux enjeux. 

En cherchant dans certaines sources canoniques et liturgiques la manifestation de l’idéologie 

ecclésiale au sein de la communauté, il laisse de côté tout le discours théologique et pastoral 

 

1004 Sur cet aspect, voir Wood, The Imam of the Christians, p. 16-20. 
1005 Ibid., chap. VI, « Worldviews and communal boundaries ». 
1006 Dans ce chapitre, Philip Wood accorde beaucoup d’importance au mariage. Sur le même sujet, voir par 

exemple Weitz, Between Christ and Caliph. 
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qui, précisément, a pour fonction d’offrir une « vision du monde », tant auprès de l’élite savante 

que des fidèles. En parcourant l’œuvre des mêmes auteurs (Cyriaque de Tagrit, Jean de Dara et 

Moïse bar Képha), je tâcherai de démontrer que ledit discours prend en grande partie racine 

dans des considérations sur l’autre monde. Quant à la liturgie, je montrerai plus loin que ses 

évolutions à l’époque islamique revêtent des implications plus profondes que celles mises en 

évidence par l’auteur. 

Le patriarche Cyriaque de Tagrit (r. 793-817) 

Le patriarche Cyriaque nous a laissé un volumineux ouvrage Sur la divine Providence, déjà 

cité à plusieurs reprises. La rédaction a probablement eu lieu entre 793 et 804, date à laquelle 

fut copié le plus ancien témoin du texte en notre possession1007. La copie fut réalisée du vivant 

de l’auteur, par un moine du monastère de la Colonne (Esṭūnā), dans les environs de Raqqa, 

capitale du calife Hārūn al-Rašīd (r. 786-809) et résidence du patriarcat du temps de Cyriaque. 

Ce traité constitue le témoignage extraordinaire de la pensée d’un chef religieux. 

Le thème de la providence est la clé de voûte de l’édifice théologique qui s’épanouit chez 

les chrétiens en terre d’Islam. Au même titre que les apocalypses politiques cherchent à donner 

un sens à la succession des empires, la réflexion sur le plan de Dieu pour l’homme constitue la 

principale grille de lecture de l’Histoire. La question du sort de l’âme et de l’au-delà se greffe 

à cette problématique centrale, qui permet aux chrétiens de donner un sens aux événements. 

Même si le bas-monde ne leur est pas favorable, même si la justice n’y est pas visible, leur 

récompense viendra dans l’autre monde. 

Ceci explique pourquoi le patriarche Cyriaque incorpore à son livre (ktabā) un court traité 

(memrā) sur le destin de l’âme post mortem, divisé en trois chapitres. Il y répond aux questions 

de son secrétaire (ou « syncelle »), Ḥabīb, ce qui le distingue des autres traités, qui n’ont pas 

des destinataires ouvertement désignés. La première interrogation de Habib porte sur la 

connaissance (īdaʿtā) de l’âme séparée. Il s’enquiert ensuite du bénéfice que les défunts tirent 

des offrandes faites pour eux. Enfin, le patriarche lui explique ce qui arrive aux âmes après leur 

sortie du corps1008. En substance, le contenu présente des éléments très similaires au traité de 

Jean Litharb. Néanmoins, rien dans le vocabulaire, les sources et l’organisation du matériau ne 

prouve à première vue que Cyriaque soit influencé par le Stylite. À son instar, il utilise les 

florilèges, mais de façon plus systématique et fidèle, comme l’a démontré Mikael Oez. Une 

 

1007 Cyriacus of Tagrit and his Book on Divine Providence, p. 3-13. 
1008 Sur la divine Providence, éd. et trad. angl. Oez, p. 250-284. 
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différence majeure repose dans l’usage de termes et de concepts philosophiques. Jean de Litharb 

en fait usage au cours de sa démonstration (puissance/acte ; innée/acquis ; facultés, etc.) alors 

que Cyriaque n’y recourt pas et préfère accumuler les arguments d’autorité (les Pères et 

l’Écriture). 

Cette façon de procéder est révélatrice des visées du Traité 20 du patriarche. Mikael Oez 

émet l’hypothèse que le patriarche connaissait la Lettre 2 de Timothée Ier. Cela me paraît 

difficile à concevoir, pour plusieurs raisons. D’abord, si on suit la datation avancée par Vittorio 

Berti (entre 787 et 801), il est plus probable que les deux traités aient été rédigés en parallèle et 

non en réponse l’un à l’autre1009. Cyriaque pouvait avoir eu vent des déboires du catholicos 

avec les mystiques et du contenu de son synode de 790 mais on s’attendrait à un contenu plus 

polémique s’il souhaitait réellement répondre à un adversaire d’une autre confession, qui plus 

est un adversaire aussi redoutable que Timothée Ier. Le contenu du chapitre de Cyriaque sur la 

connaissance de l’âme est de nature dogmatique et n’utilise pas les stratégies argumentatives 

de tradition aristotélicienne dont ses coreligionnaires sont friands dans les controverses. De 

plus, pris dans son ensemble l’ouvrage Sur la divine Providence est conçu pour un usage interne 

et non comme une « réponse » à des personnes extérieures1010. En d’autres termes, Cyriaque 

promeut une forme d’orthodoxie auprès de ses destinataires, il n’essaye pas d’intervenir dans 

un débat scientifique, comme le fera quelques décennies plus tard Jean de Dara. 

La « doctrinalisation » simultanée d’une conception opposée du sort de l’âme sous la plume 

des dirigeants de deux Églises rivales ne peut être fortuite. Le traité de Cyriaque est la première 

formulation de la doctrine de la conscience de l’âme par un haut membre du clergé. Toutefois, 

alors que ce patriarche édicta de nombreux canons, aucun ne porte sur ces éléments 

dogmatiques. Son souci est certainement plus pastoral que polémique : implicitement, il 

s’attache à faire connaitre à ses ouailles l’endroit vers lequel il les conduit. L’auteur d’un des 

trois madrašē composé en l’honneur du patriarche décrit Cyriaque comme « le conducteur de 

char qui entraîne vers le Royaume » (henyūkā d-nagged l-malkūtā)1011. Ces trois madrašē sont 

 

1009 M. Oez, « Cyriacus of Tagrit’s Eschatology: Treatise on the Middle State of Souls », Parole de l’Orient 40 
(2015), p. 323 et 329. L’auteur met en relation l’affirmation de Timothée selon laquelle la connaissance est 
créée et tout ce qui est créé à une fin et celle de Cyriaque, qui prétend que la connaissance est infinie parce que 
l’âme est créée à l’image de Dieu et est donc capable de connaître. Il sous-entend ainsi que leur écrit se réponde. 
Je ne pense pas que l’on puisse renvoyer ces deux assertions dos à dos car elles ne parlent pas de la même 
chose : Timothée ne prétend jamais que l’âme perde la connaissance après la mort mais simplement qu’elle ne 
la possède pas en acte, cf. Lettre 2, éd. Braun et trad. fr. Berti, p. 206-211. 

1010 Ibid., p. 322. 
1011 Cyriacus of Tagrit and his Book on Divine Providence, vol. I, p. 32-33. 
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transmis dans un manuscrit probablement copié au IXe siècle, peu de temps après sa mort1012. 

Très peu de textes de ce genre ont été écrits pour des patriarches et il témoigne à la fois du 

respect inspiré par Cyriaque et de la fonction qu’on lui attribuait, en tant que chef de son Église. 

Le sujet du sort de l’âme était certainement l’occasion pour lui d’exposer une vision du monde 

« orthodoxe » et complète, en ce qu’elle embrasse l’ici-bas et l’au-delà. 

Jean de Dara 

Quelques décennies plus tard, Jean, métropolite de Dara, proche ami du patriarche Denys de 

Tell-Mahre et dédicataire de sa chronique, rédige son traité Sur l’âme, déjà évoqué1013. Cette 

œuvre inédite nous est mal connue et les deux manuscrits accessibles n’en offrent qu’une 

version incomplète1014. Grâce aux travaux de Mauro Zonta, on peut apprécier la démarche 

originale de Jean de Dara. Ce dernier regroupe des sources de divers genres, comme le traité 

De natura hominis (CPG 3550) de Némésius d’Émèse (fl. c. 400), le De anima et resurrectione 

de Grégoire de Nysse1015 et un traité pseudo-aristotélicien sur les vertus de l’âme1016. Une 

comparaison avec les traités de Jean de Litharb et de Cyriaque de Tagrit reste un desideratum 

mais il est probable que Jean de Dara se soit inspiré du premier. Il connaît en tout cas 

l’Hexaméron de Jacques d’Édesse1017. Ces quelques exemples suffisent à révéler la diversité 

des ouvrages auxquels l’auteur avait accès. 

L’accumulation des sources sous la plume du métropolite de Dara n’est pas un hasard. Son 

traité ne fait pas que prôner l’activité et la conscience de l’âme séparée : il cherche à les 

démontrer au moyen d’arguments philosophiques, théologiques, patristiques et scripturaires. 

Sans nommer Timothée, il s’attache à réfuter de nombreux points abordés dans la Lettre 2, 

comme au chap. VI du livre VI, qui porte le titre de « Contre ceux qui disent que l’âme n’est 

 

1012 Éd. et trad. angl. Oez, p. 528-529. 
1013 Les travaux en cours de Flavia Ruani et de Yonatan Moss tendraient à montrer que certains des traités qui sont 

attribués à Jean de Dara ne sont en fait pas de lui. Si cette hypothèse était avérée dans le cas du traité Sur l’âme, 
il n’en demeurerait pas moins que ce dernier reflète le travail d’un théologien syro-miaphysite savant, qui 
influença l’évêque Moïse bar Képha.  

1014 Le ms. Vatican, BAV, Vat. syr. 147 (1234), ff.133r-168v, contient des extraits des livres III-V et VIII. Le ms. 
Harvard, Harris Syr. 47, ff. 4r-53r, contient une partie du livre IV et les livres V-VIII, le reste a été perdu du fait 
de la chute de feuillets au début du codex. Voir Zonta, « Iwānnīs of Dārā’s Treatise on the Soul and Its Sources 
», p. 114-116. Comme le ms. Vat. syr. 147 est une compilation d’extraits, vraisemblablement destinée à l’étude 
et à l’enseignement, ma lecture est basée sur le ms. Harris Syr. 47. 

1015 Ibid., p. 116-120. 
1016 Zonta, « Iwānnīs of Dārā on Soul’s Virtues ». 
1017 Hugonnard-Roche, « La question de l’âme », p. 53. 
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pas rationnelle en acte »1018. Il expose le premier argument de ses adversaires, qui comparent 

l’âme à un fœtus dans l’utérus1019. Ceci ne veut pas dire que Jean a lu la lettre mais qu’il a une 

bonne connaissance des thèses soutenues par ceux qui s’opposent à la doctrine de son Église.  

Jean de Dara est certainement le clerc le plus érudit de sa génération. Issu des rangs du 

fameux monastère de Mar Ḥananyā (l’actuel monastère du Safran) près de Mardin, c’est le 

patriarche Denys qui l’ordonne métropolite en 825. Dans la mesure où l’ordination suivante n’a 

lieu qu’en 860, on peut en déduire que Jean occupe le siège tout ce laps de temps1020. Dans la 

préface de sa chronique, Denys de Tell-Mahre fait l’éloge de la grande érudition de Jean de 

Dara et de son goût pour les sciences1021. Dans la bouche du patriarche formé à Qennešrē et 

maîtrisant l’arabe et le grec, on ne peut qu’imaginer l’étendue du savoir de Jean de Dara. C’est 

d’ailleurs lui qui réclame à Denys sa chronique, comme ce dernier l’expose dans la préface. 

Jean de Dara met à profit ses connaissances pour écrire sur des thématiques liées à l’autre 

monde : on conserve des traités sur le paradis, sur l’âme, sur la résurrection, sur les démons1022. 

Dans son commentaire du De coelesti hierarchia (CPG 6600) et du De ecclesiastica hierarchia 

(CPG 6601) du Pseudo-Denys l’Aréopagite, Jean inscrit la prêtrise terrestre dans la continuité 

des ordres angéliques1023. Dans son commentaire de la liturgie, le De Oblatione, il offre 

également une lecture allégorique des espaces de l’église, comme nous l’avons vu plus haut 

dans le cas du qesṭrūmā1024. Par le biais de cette lecture, les espaces de l’église en viennent à 

être les reflets terrestres de lieux célestes. Dans bon nombre de ses écrits, Jean de Dara cherche 

 

1018 Ms. Harvard, Harris syr. 47, f. 47r : #D 4ܕ% )T9T7. ܝ̣ܗ ABC3 )hWKA>#7 Rsttttttt  p u ܕstt "(ܐܕ AC̈9Dܐ u 4%RWf ܘ  .  
1019 Ibid. : ]U 1W"@ e #KJ3 ABC3 )Kܡ  )8f ܕ ܝ݀ܗ;$% L"S3 4g LK . 
1020 Sur cette hypothèse, voir Shemunkasho, John of Dara. On The Resurrection of Human Bodies, p. 40. Notons 

qu’au moment où Denys rédige sa chronique, vers la fin de sa vie, Jean de Dara est déjà vieux. Le patriarche 
lui dit en effet « (...) les sciences sacrées et les dogmes orthodoxes, dans lesquels tu as été instruit depuis tes 
tendres ongles jusqu’à ta vieillesse (ʿdamā l-saybūtak) », Michel le Syrien, Chronique, éd. Chabot, vol. IV, 
p. 378 ; trad. fr. idem, vol. II, p. 357.  

1021 Ibid. 
1022 Voir le compte-rendu détaillé de ses œuvres à partir des manuscrits dans Shemunkasho, John of Dara. On The 

Resurrection of Human Bodies, p. 51-74. L’attribution de certains traités est incertaine, principalement du fait 
des ressemblances entre son œuvre et celle de Moïse bar Képha. Yonatan Moss et Flavia Ruani préparent un 
article qui éclaircira les problèmes d’attribution entre les deux auteurs. 

1023 Aho Shemunkasho mentionne la thèse de Liza Anderson mais prétend qu’elle est inachevée, cf. Ibid., p. 39. 
Cependant, la thèse a bien été soutenue, voir E.L. Anderson, « The Interpretation of Pseudo-Dionysius in the 
Works of John of Dara », Ph.D. dissertation, Yale University, 2016. Elle offre un commentaire et une 
traduction : du Commentaire de la Hiérarchie céleste, du Commentaire de la Hiérarchie ecclésiastique, des 
trois traités Sur le sacerdoce et du traité Sur les démons. 

1024 Cf. le présent volume, §XII.3.5. 
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donc à tisser un lien plus étroit entre le christianisme (ses prêtres, ses lieux, ses adhérents, sa 

liturgie) et les demeures eschatologiques, où le salut éternel est réservé aux chrétiens. 

Que déduire du fait que le plus important théologien syro-miaphysite de la première moitié 

du IXe siècle fasse une telle place à ces thématiques ? Au cours de l’étude de l’ApGreg, j’ai 

souligné la nécessité pour les chrétiens de s’approprier l’au-delà, lieu de leur victoire. Dans un 

contexte défavorable, porter son attention sur l’après-vie est une attitude affichée par certains 

auteurs chrétiens des premiers siècles de l’Islam. Le patriarche Denys conclut sa chronique en 

adressant ces mots à Jean de Dara, son destinataire1025 : 

(...) quand je vois de mes yeux les ignominies et la calamité que subissent les 
enfants de l’Église, et que les maux s’accroissent continuellement pour nous ; et 
quand je vois, pour ainsi dire à la porte, le présent, je me sens incapable (de 
supporter) le redoutable et inévitable avenir qui doit suivre. Dès lors, il n’y a plus 
pour moi qu’une solution à mes maux : la mort, que je souhaite un événement 
heureux et fortuné. 

Nos maux augmentent de jour en jour, et le seul soulagement qui me reste est la 
mort, que je désire comme si elle était un bon et heureux événement (...). 

J’ai extrait ce passage d’une complainte environ trois fois plus longues, dans laquelle Denys 

déplore amèrement la situation que doivent endurer ses ouailles. Philip Wood ne commente pas 

ce passage mais souligne la mauvaise opinion dans laquelle le patriarche tenait le calife al-

Muʿtaṣim (r. 833-842), successeur d’al-Maʾmūn1026. Le règne d’al-Muʿtaṣim marqua un 

refroidissement dans les rapports avec les chrétiens. Ses successeurs, à commencer par al-

Mutawakkil, ne leur fut pas plus favorable. Je ne souhaite pas offrir une lecture défaitiste dans 

la veine de celle, un peu théâtrale, de la conclusion de Denys. Il faut toutefois imaginer que des 

circonstances difficiles devaient pousser les savants dotés d’une charge pastorale (i.e. la charge 

des âmes) à réfléchir et, surtout, à promouvoir, l’aisance de la vie future1027. 

Moïse bar Képha 

Des remarques très similaires peuvent être faites sur la production de Moïse bar Képha. On 

a déjà souligné que cet auteur prolifique écrivit des ouvrages de théologie et d’exégèse, ainsi 

que des commentaires de la liturgie. Il nous laisse aussi des homélies, particulièrement 

 

1025 Michel le Syrien, Chronique, éd. Chabot, vol. IV, p. 543 ; trad. fr. idem, vol. III, p. 110-111. 
1026 Wood, The Imam of the Christians, p. 184-185. 
1027 N’oublions pas que le français « curé » vient de l’expression latine cura animarum « le soin des âmes », qui 

est la fonction première de la mission pastorale. 
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précieuses pour notre propos parce qu’elles nous donnent à lire le discours qu’un pasteur 

particulièrement savant pouvait adresser à ses fidèles. L’un des traits les plus remarquables de 

ses écrits réside dans son goût du consensus et de l’harmonisation entre des opinions adverses 

et, notamment, entre celles des syro-miaphysites et des syro-orientaux1028. Ceci n’est pas vrai 

pour tous les sujets : dans le cas du sort de l’âme après la mort, Moïse bar Képha sait se montrer 

intransigeant. Son traité Sur l’âme occupe une place particulière au sein de ses œuvres : si on 

en croit la chronologie proposée par Jobst Reller, il aurait été son premier ouvrage1029. Il s’y 

réfère dans son Commentaire sur l’Évangile de Luc1030 ainsi que dans son traité Sur le 

paradis1031. Pour cause, il s’agit du plus volumineux ouvrage écrit sur le sujet en syriaque, des 

origines au Xe siècle. Divisé en 65 chapitres, Moïse y traite en détail de toutes les 

problématiques évoquées précédemment1032. Il se fonde largement sur le travail de Jean de Dara 

et exploite le matériau fourni par les florilèges1033. Ses compétences en philosophie apparaissent 

dans son argumentation, qui se construit en partie sur l’aporie et le syllogisme1034. Il s’attaque 

aux syro-orientaux, appelés « nestoriens », nommant ainsi pour la première fois les adversaires 

de la doctrine de son Église1035. Même quand il ne les nomme pas, plusieurs chapitres rappellent 

 

1028 Sur cette dimension de son œuvre, voir L. van Rompay, « La littérature exégétique syriaque et le rapprochement 
des traditions syrienne-orientale et syrienne-occidentale », Parole de l’Orient 20 (1995), p. 232-233. 

1029 Reller, Mose bar Kepha und seine Paulinenauslegung, p. 86. 
1030 Commentaire sur l’Évangile de Luc, éd. et trad. angl. Saadi, p. 434 et 236. 
1031 Ms. Yale, Beinecke Library, syr. 10, p. 35. 
1032 Alors que Ignatios Barsaum signale 65 chapitres (Scattered Pearls, p. 401) littérature secondaire rapporte une 

division en 40 ou en 41 chapitres, cf. Hugonnard-Roche, « La question de l’âme », p. 58. Ceci est dû au fait 
qu’Oskar Braun avait fondé sa traduction sur le texte du ms. Vat. syr. 147. Or, ce témoin est un cas isolé. En 
dehors de ce manuscrit, toutes les copies comportent 65 chapitres. Cette différence tient certainement au fait 
que, comme le souligne Henri Hugonnard-Roche, ce manuscrit était destiné à l’étude, voir ibid. L’édition 
numérique de Mikael Oez reprend le texte du ms. Vat. syr. 47, voir https://syriaccorpus.org/474. La version 
complète du traité reste donc inédite et non traduite. Après avoir effectué des sondages dans les plus anciens 
manuscrits, ma lecture du texte est fondée sur le ms. Mardin, Église des quarante martyrs, HMML CFMM 381 
(XVIe/XVIIe s.), p. 1-158, même si celui-ci est lacunaire au début du traité (je suis la pagination en chiffres 
syriaques du codex). Pour une liste des manuscrits du traité (donné comme composé de 41 chapitres), voir 
Reller, Mose bar Kepha und seine Paulinenauslegung, p. 66-67. 

1033 J. Reller, « Iwannis von Dara, Mose bar Kepha und Bar Hebräus über die Seele, traditionsgeschichtlich 
untersucht », in After Bardaisan: Studies on Continuity and Change in Syriac Christianity in Honour of 
Professor Han J.W. Drijvers, éd. G.J. Reinink et A.C. Klugkist, Leuven, Peeters (Orientalia Lovaniensia 
Analecta 89), 1999, p. 253-268. Des observations de Reller se trouvent déjà dans M. Zonta, « Nemesiana 
Syriaca: New Fragments from the Missing Syriac Version of the De Natura Hominis », Journal of Semitic 
Studies 36, 2 (1991), p. 223-258.  

1034 « It is apparent that the ‘Book of the Soul,’ for example, is full of misunderstood philosophical terms. Moses 
b. Kepha, who was a Jacobite, misconstrued the Nestorians about whom he was writing, while oftentimes they 
were nearer the mind of Aristotle than he himself was », F. Gavin, « The Sleep of the Soul in the Early Syriac 
Church », Journal of the American Oriental Society 40 (1920), p. 116. 

1035 Sur les « Nestoriens », voir ms. CFMM 381, p. 126. 
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les problématiques soulevées par Timothée dans sa lettre. L’évêché de Beth Raman dépend de 

Tagrit mais plusieurs sources rapprochent Moïse bar Képha de Mossoul, là où les moines du 

monastère Supérieur transmettaient l’enseignement des savants de l’Église de l’Est. On peut 

aisément imaginer comment Moïse fut mis au courant de leur doctrine et de l’argumentaire qui 

l’accompagne. Les musulmans ne sont pas nommés dans le traité Sur l’âme mais il s’agit là 

d’un trait récurrent dans l’œuvre de Moïse bar Képha, qui n’est pas un controversiste mais qui 

réfute certaines de leurs croyances, sans les désigner1036. Néanmoins, ce traité-ci ne semble pas 

conçu comme une réponse à la religion musulmane mais plutôt comme une défense des idées 

syro-miaphysites face à celles des syro-orientaux1037. 

Avec cet auteur, la littérature syro-miaphysite prend une dimension nouvelle. Son œuvre est 

si large qu’il embrasse tous les thèmes eschatologiques, notamment dans son traité Sur la 

résurrection et son autre Sur le paradis, déjà mentionné. Dans son traité Sur les anges, il décrit 

le rôle des anges auprès de l’âme séparée mais aussi celui des anges gardiens durant la vie 

terrestre. À chaque homme serait attribué un ange, qui le conseille et s’oppose au démon qui 

tente de lui faire commettre des péchés. Cette croyance ancienne est exposée dans l’ApGreg 

(§3b) et reçoit chez Moïse l’appui d’un discours argumentatif1038. Il synthétise et augmente 

l’héritage de ses pères pour offrir le premier panorama complet de l’au-delà de l’Église syro-

miaphysite. En substance, la formule eschatologique de l’âme séparée proposée par les plus 

hautes autorités religieuses ne diffère pas ou peu de celle de l’ApGreg. 

La transmission des traités dans les siècles ultérieurs 

La pérennité de la doctrine fut assurée par une importante tradition de copie, de compilation 

et d’enseignement au sein des monastères syro-miaphysites. Les manuscrits qui transmettent 

les œuvres en question le révèlent pleinement : le ms. Harvard, Harris Syr. 47 contient le Sur 

l’âme de Jean de Dara mais aussi le traité de Jean de Litharb, ainsi qu’un traité attribué à Moïse 

bar Képha Sur la résurrection. Le ms. Vat. syr. 147, copié en 1234, est le fruit d’une vaste 

entreprise de compilations sur les sujets du sort de l’âme et des offrandes sur les défunts et 

 

1036 H.G.B. Teule, « Moses bar Kephā », CMR II, p. 98-101. 
1037 Moïse bar Képha, Sur l’âme, ms. CFMM 381, p. 115 et sq. 
1038 Moïse bar Képha, Sur les anges. Pour la lecture de ce traité, je me suis fondée sur le texte du ms. CFMM 381, 

p. 251-320. Le texte y est divisé en 54 chapitres, comme le signalait Barsoum (Scattered Pearls, p. 400) et non 
en 45, comme dans les manuscrits consultés par Reller, cf. Mose bar Kepha und seine Paulinenauslegung, p. 68. 
Les chap. XLVI-XLVII portent sur les anges gardiens. Sur la conception de leur rôle vis-à-vis de l’homme dans 
l’Antiquité tardive, voir J. Daniélou, Les anges et leur mission d'après les Pères de l'Église, Éditions de 
Chevetogne (Irénikon 5), 1951.  
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devait servir « comme un ouvrage d’étude, ou scolaire »1039. Un très grand nombre de 

manuscrits qui transmettent, entre autres le traité Sur le paradis, Sur l’âme et Sur la résurrection 

de Moïse bar Képha ainsi que le Sur les démons de Jean de Dara, ont une structure très stable 

depuis le XIIIe siècle au moins1040. Au XVIIIe siècle, le traducteur arabe ʿAbd al-Nūr al-Āmidī se 

sert de l’un de ces manuscrits et traduit toute la série de traités en arabe, assurant la permanence 

de ce « programme de lecture » sur l’eschatologie à la période moderne. Le travail 

d’arrangement sur ces œuvres se comprend dans le contexte culturel de la Renaissance syriaque. 

L’œuvre de Moïse bar Képha exerça une très grande influence sur Barhebraeus, qui se livre 

volontiers à des formes médiévales de « copier/coller ». Dans son Nomocanon, ce dernier donne 

la liste des « Livres des docteurs qui sont lus dans l’Église sainte ». Moïse bar Képha y figure 

en avant-dernier, suivi par Denys bar Ṣalībī (m. 1171)1041, comme s’il venait, en quelque sorte, 

clore le canon. « Canonique », la croyance tardo-antique en la conscience de l’âme séparée l’est 

devenue, en quelque sorte, grâce aux ouvrages dogmatiques des auteurs syriaques des premiers 

siècles de l’Islam. 

La situation post mortem dans l’épigraphie et l’iconographie 

La pleine expression de la vision syro-miaphysite du sort de l’âme a des échos dans 

l’épigraphie. Comme nous ne disposons d’aucune étude dédiée aux formules utilisées dans les 

épitaphes et qu’il n’y a pas, à ma connaissance, de références eschatologiques dans les 

inscriptions antéislamiques, je me contenterai à ce stade de signaler quelques parallèles 

remarquables1042.  

Pour la période qui nous intéresse, l’inscription funéraire la plus longue est certainement 

celle à la mémoire de l’abbé Macaire de Tagrit, mort en 889. Elle est inscrite sur un mur de 

l’église de la Vierge au monastère des Syriens et appartient à la même couche que la 

représentation de Macaire et de l’ange et celle des patriarches Abraham, Isaac et Jacob, toutes 

deux mentionnées au chapitre XI. Lucas van Rompay, son éditeur, a relevé de nombreux 

 

1039 Hugonnard-Roche, « La question de l’âme », p. 58. Pour une description du contenu, voir S.E. Assemani et 
J.S. Assemani, Bibliothecæ Apostolicæ Vaticanæ codicum manuscriptorum catalogus. Partis primæ, tomus 
tertius, complectens reliquos codices chaldaicos sive syriacos, Roma, Ex typographia linguarum orientalium, 
1759, p. 273-277. 

1040 C’est le cas, par exemple, du ms. CFMM 381, déjà cité. 
1041 D.G.K. Taylor, « L'importance des Pères de l'Église dans l'œuvre spéculative de Barhebraeus », Parole de 

l’Orient 33 (2008), p. 71 et 78. 
1042 Pour un aperçu général de ces formules, voir la synthèse d’A. Harrak, « Les inscriptions syriaques de l'Irak : 

expression d'une culture littéraire », in Les inscriptions syriaques, éd. F. Briquel-Chatonnet et alii, Paris, 
Geuthner (Études syriaques 1), 2004, p. 87-88. 
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parallèles avec la phraséologie syro-miaphysite. Le texte est néanmoins plus riche en détails. 

On y demande que l’abbé Macaire soit placé dans le sein d’Abraham, qu’il se réjouisse dans 

les tabernacles de lumière, qu’il se tienne dans les rangs des saints et des élus, etc. autant 

d’éléments qui dénotent l’existence d’un au-delà immédiat. En effet, ces délices ne renvoient 

pas à la fin des temps, qui est traité à la phrase suivante, où il est dit « que Dieu lui offre une 

resplendissante résurrection lorsqu’il le rencontrera le jour du Jugement (...) »1043. Seule la 

rencontre avec Dieu est placée dans un temps futur et on en déduit que l’accès aux demeures 

célestes et à la compagnie des justes se réalisent juste après la mort. 

Dans le corpus d’inscriptions réuni par Andrew Palmer, on note aux premières lignes des 

épitaphes la récurrence des verbes npaq, šanī et ḥzaq qui veulent dire « partir », « s’en aller », 

« voyager ». Certains défunts sont « partis vers le Seigneur » (šanī lawt mareh) ou « vers des 

lieux de joies et de délices » (l-atrā d-ṭūbē wa-d-gēwatā)1044. On manque d’inscriptions du 

début de la période médiévale pour les communautés syro-orientales mais il est frappant qu’à 

Salmas, en Iran, plusieurs épitaphes de la toute fin du VIIe siècle et du VIIIe siècle appellent la 

tombe « la maison du repos » (Beth nawḥā)1045. Ce terme est lié à une croyance, celle de la 

sépulture comme lieu de demeure du défunt. Dans les formules syro-miaphysites, le premier 

mot signe « être parti », ce qui induit une différence de perception du lieu où se trouve le défunt. 

Je ne sous-entends pas par-là que les personnes à l’origine des inscriptions avaient des 

connaissances en matière de théologie mais plutôt que ces usages divergents révèlent des 

croyances plus profondes quant à la situation post mortem des individus. 

On conserve peu de traces de l’iconographie chrétienne dans la zone syro-mésopotamienne 

avant le XIe siècle, la plupart des manuscrits enluminés et des fresques qui ont survécu remontant 

plutôt aux XIIe-XIIIe siècles. Dans l’art byzantin, les âmes sont représentées sous la forme de 

petits personnages, parfois nus, parfois emmaillotés dans un linge comme le seraient des 

nourrissons1046. C’est le même type que l’on trouve sur la fresque de la Dormition du XIIIe siècle 

au monastère des Syriens, où Jésus-Christ tient dans ses bras l’âme de Marie, enveloppée dans 

 

1043 Innemée, Ochała et van Rompay, « A Memorial for Abbot Maqari of Deir al-Surian », p. 160-165. 
1044 Voir Palmer, « A Corpus of Inscriptions from Ṭūr ʿAbdīn and Environs », surtout p. 85-86. 
1045 Ces épitaphes sont éditées, traduites et commentées dans R. Duval, « Inscriptions syriaques de Salamas en 

Perse », Journal asiatique 5, 1 (1885), p. 40-52. 
1046 Marinis, Death and the Afterlife in Byzantium, p. 49-53. Voir aussi Angheben, « Les Jugements derniers 

byzantins », p. 115-117. 
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un linge blanc, tandis que ses yeux sont grands ouverts1047. Les manuscrits syriaques donnent à 

voir des représentations très similaires1048. 

Cependant, la mise en scène de « l’activité » de Marie n’était peut-être pas représentative 

pour les fidèles. Il est difficile de trouver des représentations du sort de l’âme du commun des 

mortels. De tels éléments ne se trouvent pas dans les manuscrits car ces derniers sont 

principalement des évangéliaires et des lectionnaires et une représentation telle que celle des 

trois patriarches portant les âmes dans leur sein n’y a pas sa place. Cette scène est plus adaptée 

aux fresques : au monastère des Syriens, les enfants (ou les âmes) de la fresque d’Abraham, 

Isaac et Jacob (IXe s.) ont l’air tout ce qu’il y a de plus vivant et conscient1049. Quelques siècles 

plus tard, au monastère de Mar Mūsā al-Ḥabašī, les âmes, dont seule la figure émerge du sein 

des patriarches, ont l’air tout aussi éveillées. Il est probable que de telles images aient existé 

également dans l’environnement visuel des auteurs syro-miaphysites dont il vient d’être 

question et qu’elles ont simplement disparu, comme la plus grande partie de la culture 

matérielle chrétienne de l’époque. Si tel était bien le cas, on peut imaginer comment les fidèles 

étaient capables de se représenter « concrètement » le sort de l’âme.  

*** 

 Le regard porté sur la tradition syro-miaphysite révèle l’affirmation croissante d’une 

croyance entre le VIe siècle et la fin du IXe siècle, jusqu’à devenir une doctrine prônée par les 

plus hauts représentants de la hiérarchie ecclésiastique. Une question latente dans l’Antiquité 

tardive reçoit une réponse tranchée à l’époque islamique au sein d’une Église autocéphale, 

désormais totalement coupée de l’Église chalcédonienne impériale. En parcourant ces textes, 

on a constaté la richesse du matériau et la diversité des arguments mobilisés par les auteurs, qui 

nivellent progressivement leur discours pour offrir ses lettres de noblesse à la doctrine. 

L’influence de la culture des élites savantes de la société islamique se fait ressentir, tant dans la 

forme que dans le contenu des traités. 

De plus, les premières manifestations de la doctrine sont attestées dans des manuscrits qui 

reflètent l’impact du « tsunami grec » qui vient s’échouer sur les rivages des auteurs 

 

1047 Leroy, Les Peintures des couvents du Ouadi Natroun, p. 73, pl. 141. 
1048 J. Leroy, Les manuscrits syriaques à peintures conservés dans les bibliothèques d'Europe et d'Orient 

contribution à l'étude de l'iconographie des églises de langue syriaque, Paris, Librairie orientaliste Paul 
Geuthner (Bibliothèque archéologique et historique 77), 1964, vol. II, p. 99, 102, 135. 

1049 Cf. chap. XI, §1.3. 
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syriaques1050. Ce goût pour la littérature traduite du grec explique en partie les convergences 

entre les représentations de l’au-delà dans certains milieux monastiques syro-orientaux et les 

syro-miaphysites. Dadishōʿ commente l’Asceticon d’Isaïe, qui relate les histoires typiques de 

la littérature tardo-antique, où les anges occupent une fonction centrale dans la saisie et le 

jugement de l’âme. La présence d’Antoine et de Macaire s’explique alors d’autant mieux dans 

l’ApGreg si l’on imagine que son auteur avait, lui aussi, baigné dans cette tradition littéraire qui 

offre un récit haut en couleur du voyage des âmes dans l’au-delà. 

XIV.3. AUX NOMS DES PERES : LES TEXTES TRANSMIS EN 
MILIEU MELKITE 

 La production littéraire du patriarcat melkite d’Antioche est plus difficile à appréhender 

que celle de ses rivales syro-orientale et syro-miaphysite. En ce qui concerne la situation post 

mortem, Théodore Abū Qurra, le seul grand auteur de la période, reste silencieux. Les 

monastères melkites de la zone syro-mésopotamienne restent actifs mais aucun autre savant ne 

vient s’illustrer dans le domaine de la théologie jusqu’à la reconquête byzantine. Joseph 

Nasrallah n’évoque jamais le sujet dans HMLEM II, 1-2, ouvrage problématique à plus d’un 

titre. Si on se fie à son travail, les melkites n’ont tout simplement rien à dire sur le destin de 

l’âme séparée. Or, ma lecture, fondée sur plusieurs textes inédits, prouve que ce n’est pas le 

cas. Les monastères sont des lieux de traduction de grec et du syriaque vers l’arabe, ce qui 

assure la transmission des conceptions tardo-antiques du sort de l’âme durant la période 

médiévale. En outre, des textes continuent à être produits sur ce sujet mais sont placés sous 

l’autorité de figures tardo-antiques, comme Basile, Grégoire de Nazianze, Jean Chrysostome 

ou Éphrem. Cet aspect de la littérature melkite, qui concerne principalement des apocryphes, 

des récits hagiographiques, des homélies pseudépigraphes et des collections de questions et 

réponses, n’a pas eu l’heur d’intéresser Joseph Nasrallah, qui ne les mentionne que rarement 

dans son ouvrage de référence. Pour ma part, je ne prétends pas offrir un compte-rendu exhaustif 

 

1050 Je ne fais que traduire la métaphore de Cornelia Horn dans « Ancient Syriac Sources on Mary’s Role as 
Intercessor », in Presbeia Theotokou: The Intercessory Role of Mary across Times and Places in Byzantium 
(4th–9th Century), éd. L.M. Peltomaa et alii, Wien, Verlag der Österreichischen Akademie der Wissenschaften 
(Österreichische Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-Historische Klasse, Denkschriften 481, 
Veröffentlichungen zur Byzanzforschung 39), 2015, p. 175.  
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de la question en milieu melkite mais mettre en lumière une série de textes emblématiques 

traitant de la conscience de l’âme séparée. 

Un problème demeure : comment s’assurer que ces textes ont bien été produits ou, au moins, 

transmis en Syrie-Mésopotamie avant la fin du Xe siècle ? La réponse est que, dans l’état actuel 

de la recherche, on ne le peut pas. Très peu de manuscrits copiés par des melkites dans cette 

zone et durant ce laps de temps nous sont parvenus. La plus importante collection de manuscrits 

melkites se trouve aujourd’hui au monastère Sainte-Catherine sur le mont Sinaï. Elle regroupe 

des manuscrits qui ont été copiés sur place et, d’autres, qui y ont été déposés au fil des siècles. 

La plupart des textes qui vont nous intéresser se trouvent dans des manuscrits dont l’apparence 

témoigne de leur ancienneté mais dont nous ignorons le lieu de copie. Faute de mieux, on doit 

se contenter d’établir quelles étaient les représentations de l’au-delà promues (et pas 

nécessairement produites) par les textes transmis dans les manuscrits melkites. Gardons 

cependant à l’esprit que les va-et-vient entre la zone palestino-sinaïtique et la Syrie étaient 

fréquents, ce qui impliquait une circulation assez large des textes1051. De plus, des éléments 

linguistiques et des références nous permettront de rattacher plusieurs d’entre eux à la culture 

syriaque.  

XIV.3.1. Les visions et les textes hagiographiques 

 La continuité des représentations tardo-antiques est assurée par des traductions, du grec 

au syriaque, du grec à l’arabe ou du syriaque à l’arabe. Ces traductions ont principalement lieu 

dans les monastères de Palestine, du Sinaï et de la région d’Antioche1052. C’est 

vraisemblablement dans ce contexte que l’Apocalypse de Paul est traduite en arabe, 

probablement à partir d’un original grec1053. Alors que ce texte ne semble pas avoir connu une 

 

1051 Cf. chap. X. Pour des exemples de l’arrivée de copistes syriens au Mont Sinaï, voir A. Binggeli, « La version 
syriaque des Récits d’Anastase le Sinaïte et l’activité des moines syriaques au Mont Sinaï aux VIIIe-IXe siècles 
», in Les Syriaques transmetteurs de civilisations. L’expérience du Bilâd el-Shâm à l’époque omeyyade. 
Patrimoine Syriaque, Actes du Colloque IX, éd. R.J. Mouawad, Antélias, Centre d’Études et de Recherches 
Orientales / Paris : L’Harmattan, 2005, p. 167-177. 

1052 Pour le Sinaï, voir A. Binggeli, « L'hagiographie du Sinaï en arabe d'après un recueil du IXe siècle (Sinaï arabe 
542) », Parole de l’Orient 32 (2007), p. 163-180. Voir aussi Pataridze, « The Circulation of Texts and Ideas 
between the Greek, Syriac, Arabic, and Georgian Communities ». Sur un exemple de traduction du grec vers le 
syriaque en 827/8 sur le Mont miracle, près d’Antioche, voir Treiger, « The Beginnings of the Graeco-Syro-
Arabic Melkite Translation Movement in Antioch », p. 1-9. Voir aussi A. Treiger, « Translation, Transmission, 
Edition: Arabic », in The Oxford Handbook of Byzantine Literature, éd. S. Papaioannou, New York, NY, Oxford 
University Press, 2021, p. 642-662. 

1053 Sur les recensions en langue arabe, voir La Spisa, « La recensione araba antica dell’Apocalisse di Paolo 
secondo il codice Sinaitico Arabo 461 (IX sec.) », p. 158-164. 
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grande popularité chez les syro-miaphysites et les syro-orientaux au début de la période 

médiévale1054, les mss Sinaï, Monastère Sainte-Catherine 461 (IXe s.) et 531 (XIIIe s.) attestent 

d’une réception précoce dans les milieux melkites. Il véhicule une vision du sort de l’âme très 

proche de celle prônée par les savants syro-miaphysites. 

Il en va de même de l’Apocalypse syriaque de la Vierge, traduite en arabe avant le Xe siècle. 

Elle est transmise dans le ms. Bryn Mawr, BV 69, copié autour de 900 par le copiste Thomas 

(de Fusṭāṭ ?), actif au Sinaï1055. La description de l’au-delà occupe les Livres V et VI. Il y est 

dit que les justes voient leur récompense de loin, tandis que les pécheurs contemplent déjà leurs 

tourments futurs1056. En plus de renseigner le lecteur sur la conscience des âmes, ce passage 

indique que ces dernières sont placées dans les lieux qui leur reviennent, tout en soulignant qu’il 

ne s’agit pas d’une situation intermédiaire, dans l’attente du Jugement dernier et de la 

résurrection. 

On trouvait également dans le ms. Bryn Mawr, BV 69 la Vie d’Antoine et la Vie de Jean 

l’Aumônier1057. Les feuillets qui les contenaient sont perdus mais leur présence dans le pinax 

du manuscrit nous indique que ces textes avaient déjà été traduits en arabe à une date 

relativement haute. Ils comportent tous deux des visions du sort de l’âme. La Vie d’Antoine 

comporte le passage déjà mentionné de la vision d’Antoine. La Vie de Jean l’Aumônier offre le 

récit d’une vision de Syméon le Stylite, qui voit le spectacle des démons assaillir l’âme au 

moment elle sort du corps1058. La volonté de la personne à l’origine du choix des textes contenus 

 

1054 Les manuscrits ne remontent pas au-delà du XVe siècle, date à laquelle la traduction a pu être effectuée, voir E. 
Fiori, « Les deux versions syriaques de l’Apocalypse de Paul et leur place dans la transmission de cet apocryphe 
dans l’Orient chrétien », Apocrypha 31 (2020), p. 146-147. L’auteur anonyme du Muḫtaṣar al-aḫbār al-bīʿiyya 
prétend néanmoins que l’ApPaul était acceptée par les « Jacobites », voir chap. XI, §1.2.  

1055 GCAL I, 251. Sur ce manuscrit et ses membra disjecta, voir van Esbroeck, « Remembrement d'un manuscrit 
arabe de 950 ». Voir aussi Burke, « Reconstructing a Ninth-Century Arabic Apocrypha Manuscript from Mount 
Sinai ». Sur l’identité du copiste, qui pourrait être également le traducteur du texte, voir P. Tarras, « Thomas of 
Fustat: Translator or Scribe? », Biblia Arabica. The Bible in Arabic among Jews, Christians and Muslims, 2019, 
https://biblia-arabica.com/thomas-of-fustat-translator-or-scribe/. Une version arabe a été éditée à partir d’un 
manuscrit très tardif, voir éd. et trad. lat. Enger. En effectuant des comparaisons entre la version du ms. Bryn 
Mawr, BV 69 et l’édition, je n’ai pas relevé de différences majeures. Je me fonde donc sur le texte de l’édition. 

1056 Sur la structure de cette œuvre composite et sur la comparaison entre les recensions anciennes et médiévales, 
voir l’étude de Charles Naffah, mentionnée plus haut, ainsi que du même, « L’Apocalypse de la Vierge dans la 
tradition syro-occidentale médiévale », in Sur les pas des Araméens chrétiens. Mélanges offerts à Alain 
Desreumaux, éd. F. Briquel-Chatonnet et M. Debié, Paris, Geuthner (Cahiers d’études syriaques 1), 2010, 
p. 101-105. Pour la recension syriaque médiévale, voir trad. fr. Naffah, p. 109. 

1057 Voir l’édition du pinax dans van Esbroeck, « Remembrement d'un manuscrit arabe de 950 ». 
1058 Léontios de Néapolis, Vie de Jean l’Aumônier, éd. et trad. fr. Festugière, p. 395-396 et 506-507. Dirk 

Krausmüller part du principe qu’il s’agit de Syméon le Jeune mais ceci n’est pas affirmé explicitement dans le 
texte, cf. D. Krausmüller, « How widespread was the belief in demonic tollgates in sixth- to ninth-century 
Byzantium? », Byzantinische Zeitschrift 112, 1 (2019), p. 85-104. 

257



 
 

 

dans le manuscrit n’était vraisemblablement pas d’offrir un panorama complet de l’au-delà à 

son lecteur. Néanmoins, l’exemple de ce manuscrit révèle la permanence de certaines 

représentations au sein de communautés arabisées ou en cours d’arabisation. 

Pour ne pas dépeindre un tableau trompeur de l’histoire de la littérature melkite, on doit 

rappeler que : 1) de nombreux martyres et vies de saints sont composés durant cette période, en 

arabe ou en grec ; 2) ces récits ne parlent pas, ou peu, du sort de l’âme. En d’autres termes, 

l’hagiographie des melkites à l’époque islamique ne prend pas en charge le discours sur les fins 

dernières. Cet aspect semble même manquant aux yeux de certains lecteurs. La Vie de Timothée 

de Kakhushta a probablement été composée en arabe, aux alentours du IXe ou du Xe siècle. La 

recension S, plus tardive (XIe s. ?), ajoute la phrase suivante au sein d’un passage relatif au décès 

de quelqu’un : « God sent an angel to take his soul to the beautiful abodes of the righteous and 

blessed ones »1059. Cette précision dénote la volonté de préciser ce qui arrive à l’âme d’un juste 

directement après sa mort, dans le goût des Apophtegmata patrum. Les éditeurs voient dans les 

modifications de la recension S l’influence des tendances « métaphrastiques » de 

l’hagiographie byzantine, qui aurait alors déteint sur l’hagiographie melkite de langue arabe1060. 

Ce détail nous laisse penser que les récits hagiographiques produits à l’époque islamique 

n’avaient pas pour fonction de véhiculer des représentations du sort de l’âme, contrairement à 

ce qui se passe à Byzance au même moment. 

XIV.3.2. Les homélies et les hymnes sur la mort et les défunts 

 Il faut pourtant bien que les pasteurs soient capables d’offrir un aperçu de ce qu’est la 

mort à leurs fidèles, qu’ils sont censés conduire au paradis. Les homélies transmises dans les 

manuscrits melkites syriaques et arabes remplissent cette tâche. Une homélie attribuée à 

Grégoire de Nazianze, Sur l’heure de la mort et la sortie de l’âme du corps, a rencontré un 

certain succès1061. La première partie offre la description de l’ascension de l’âme d’un juste, 

puis de celle d’un méchant, dans un style qui rappelle beaucoup l’ApGreg. La seconde partie 

incite à l’aumône et à la miséricorde, ainsi qu’à la peur du moment où les anges ou les démons 

 

1059 Vie de Timothée de Kakhushta, éd. et trad. angl. Lamoreaux et Cairala, recension S, p. 566-567. 
1060 J.C. Lamoreaux et C. Cairala (éds), The Life of Timothy of Kakhushta, Turnhout, Brepols (Patrologia Orientalis 

216 [48.4]), 2001, p. 451-456. 
1061 Éd. et trad. Tuerlinckx. La liste des manuscrits pourrait être augmentée grâce aux nouvelles collections 

désormais accessibles sur le site de HMML. Un témoin de l’ApGreg, le ms. Cambridge, Dd. 10.10 (1561), 
transmet aussi ce texte. 
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viendront se saisir de notre âme. Les témoins arabes les plus anciens ne sont pas antérieurs au 

XIIIe siècle mais on dispose d’une version en araméen christo-palestinien remontant aux 

IXe/Xe siècles. Cette dernière laisse penser que le texte était connu dans les milieux palestiniens 

et qu’il avait certainement été rédigé en grec1062. Les manuscrits arabes tardifs indiquent que 

cette homélie fait partie des lectures du Carême et ceci était peut-être valable pour les périodes 

plus anciennes1063. Elle est l’homélie la plus originale et la plus populaire sur le sort de l’âme 

en milieu melkite. 

Le Sermo de morte et de judicio de Théophile d’Alexandrie était déjà traduit en arabe 

avant/en 901, comme en témoigne une copie réalisée par Thomas de Fusṭāṭ1064. En plus de sa 

circulation « autonome » dans les manuscrits, elle figure dans un homéliaire qui l’indique 

comme lecture du Carême1065. Toutefois, dans cet homéliaire, l’homélie de Théophile est 

incorporée à un texte plus large, l’Homelia. XIV De exitu animi, attribuée à Cyrille 

d’Alexandrie1066. Cette dernière est très populaire à Byzance1067. Elle décrit la sortie de l’âme, 

qui doit passer à travers une série de « douanes » (τελωνεία) et être examinée par des anges, 

comme dans les Récits édifiants d’Anastase le Sinaïte ou, plus tard, dans la Vie de Basile le 

 

1062 Ms. Sinaï, Monastère Sainte-Catherine, CPA sp. 5. S.P. Brock, Catalogue of Syriac Fragments (New Finds) 
in the Library of the Monastery of Saint Catherine, Mount Sinai, Athens, Mount Sinai Foundation, 1995, p. 82. 
Ce témoin n’est pas mentionné par l’éditrice du texte arabe. Les textes littéraires en araméen christo-palestinien 
étudiés jusqu’à présent sont tous traduits du grec. Voir, par exemple, C. Müller-Kessler et M. Sokoloff (éds), 
The Christian Palestinian Aramaic Old Testament and Apocrypha from the Early Period, Groningen, STYX 
Publications (A Corpus of Christian Palestinian Aramaic 1), 1997. 

1063 Cette homélie n’est pas transmise dans les manuscrits de l’ApGreg. Cependant, elle se trouve dans les mss 
Borgia ar. 200 et Sbath 38, qui ont de nombreux textes communs avec l’ApGreg et qui contiennent de 
nombreuses lectures pour le Carême, cf. §IX.1.3. 

1064 GCAL I, 317. Voir le ms. Strasbourg ar. 4225, ff. 144v-145v. Mansour, « Homélies et légendes : un florilège 
arabe chrétien du Xème siècle », p. 220-221. Il reste à établir si la traduction a été faite sur le texte grec ou sur la 
version syriaque mais le grec est plus probable. Contrairement à ce que pense Georg Graf, la version arabe 
dépend des Apophtegmata patrum et n’est pas une traduction de l’Homelia XIV. De exitu animi, attribuée à 
Cyrille d’Alexandrie. 

1065 En plus des indications liturgiques, on trouvera des remarques et des références très utiles dans J.-M. Sauget, 
« Un homéliaire melkite bipartite. Le manuscrit Beyrouth, Bibliothèque Orientale 510 », Le Muséon 101, 3-4 
(1988), p. 253-254, n°255.  

1066 Sur cette homélie, voir CPG 5258 ; BHG 2103z ; PG 77, 1072-1089 ; GCAL I, 361. Voir par exemple le 
ms. Vatican, BAV, Vat. gr. 2000 (diktyon n°68629) copié autour du Xe siècle, où les deux homélies occupent 
respectivement le f. 260rv. Des extraits des deux textes se trouvent, en ordre inverse, dans les Sacra Parallela 
du Pseudo-Jean Damascène (PG 96, 156BD). La traduction arabe ne peut donc dépendre que du grec dans le 
cas de la combinaison des deux homélies. 

1067 « The homily [CPG 5258] contains the most detailed account of death and the afterlife in Late Antiquity », 
Marinis, Death and the Afterlife in Byzantium, p. 20-21. À titre indicatif, seuls cinq manuscrits du  Sermo de 
morte et de judicio sont recensés sur Pinakes.  
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Jeune1068. Chez les melkites, l’homélie « autonome » de Théophile rencontre un plus grand de 

succès, tandis que l’Homelia. XIV De exitu animi est peu copiée avant une période tardive.  

Un contenu assez similaire se trouve dans de nombreuses homélies du temps du Carême, 

que ces dernières parlent des défunts, du jeûne ou de la sortie de l’âme du corps. Ces textes sont 

encore mal connus et répertoriés, le plus souvent parce que la pseudépigraphie génère déjà des 

confusions dans les manuscrits grecs. L’Homélie sur ceux qui se sont endormis, parfois 

attribuée à Anastase le Sinaïte dans la tradition grecque, se trouve dans un manuscrit arabe 

sinaïtique du XIIIe siècle1069. Le début du texte, dont il a été question dans le premier volume, 

présente des similarités troublantes avec l’homélie placée au début de l’ApGreg (§III), ce qui 

tend à confirmer mon hypothèse selon laquelle notre œuvre était lue dans un contexte 

pastoral1070.  

Toutefois, la tradition melkite n’est pas la réplique de la tradition byzantine. L’homélie Sur 

ceux qui se sont endormis dans la foi du Pseudo-Jean Damascène (IXe s. ?) est extrêmement 

populaire à Byzance, surtout pendant le Carême, alors qu’elle est à peine connue chez les 

chrétiens arabophones1071. Dans d’autres cas, des pièces placées sous l’autorité d’un Père ne 

semblent pas avoir d’original grec et pourraient avoir été directement produites en syriaque ou 

en arabe. C’est le cas d’une homélie syriaque Sur les défunts, attribuée à Jean Chrysostome 

mais dont il n’existe pas d’équivalent en grec1072. Elle décrit la difficulté de l’ascension des 

 

1068 Cf. chap. XI. 
1069 CPG 7752 ; PG 89, 1191-1202 ; GCAL I, 376. Pour une traduction du texte grec à partir de la PG, voir trad. 

fr. N. Molinier, Anastase le Sinaïte. Trois homélies suivies de Questions et Réponses spirituelles et pastorales 
choisies, Paris, Les Éditions du Cerf (Orthodoxie 17), 2013, p. 97-106. Dans son introduction, le traducteur fait 
fi de plusieurs problèmes d’identification, voir à ce sujet les corrections dans V. Déroche, « Anastase le Sinaïte, 
Trois homélies suivies de Questions et Réponses spirituelles et pastorales choisies. Introduction et notes de 

Revue de l'histoire , 2013 », », 17) Orthodoxie . Paris, Les Éditions du Cerf («Hiéromoine Nicolas (Molinier)
des religions 234, 1 (2017), p. 89-95. Le plus ancien témoin arabe est le ms. Sinaï, ar. 538 (XIIIe s.), ff. 168r-
173v, dans lequel le texte est attribué à Jean Chrysostome. Sur la ressemblance entre cette homélie et le discours 

1.3.§, IIIchap. ApGreg, voir ’Grégoire au début de l-du Pseudo  
1070 Cf. chap IX, §1.3. 
1071 PG 95, 247-277. On trouvera l’essentiel de la bibliographie relative à la tradition manuscrite et à l’usage 

liturgique dans Krausmüller, « An ambiguous authority: Pseudo-Dionysius the Areopagite ». Sur la version 
arabe, probablement tardive, voir J. Nasrallah, Saint Jean de Damas. Son époque, sa vie, son oeuvre, Harissa, 
Imp. Saint Paul (Les souvenirs chrétiens de Damas 2), 1950, p. 188. Je remercie Habib Ibrahim d’avoir comparé 
la version du ms. Beyrouth, Université Saint-Joseph, Bibliothèque Orientale 504 (XVIIIe s.) avec le texte de la 
PG. 

1072 Ms. Sinaï, Monastère Sainte-Catherine, syr. 10, ff. 60r-62v, voir P. Géhin, « Saint Jean Chrysostome dans les 
manuscrits syriaques du Sinaï », in Philologie, herméneutique et histoire des textes entre Orient et Occident. 
Mélanges en hommage à Sever J. Voicu, éd. F.P. Barone et alii, Turnhout, Brepols (Instrumenta Patristica et 
Mediaevalia 73), 2017, p. 869-870. Le foisonnement des homélies sur le jeûne, la mort et le jugement attribuées 
à Jean Chrysostome, à Éphrem et à Jacques de Saroug rend difficile leur identification en arabe, même pour les 
spécialistes. 

260



 
 

 

âmes, l’assaut des démons, les jouissances des justes et les tourments des pécheurs. L’auteur ne 

les décrit pas au futur mais au présent, au moyen du participe, ce qui laisse penser que ces 

scènes se déroulent immédiatement après la mort. Cette homélie est transmise dans le ms. Sinaï, 

syr. 10, copié vers le VIIIe siècle par un copiste chalcédonien engagé, si on en juge par la 

chronique universelle chalcédonienne et les textes de controverse « anti-jacobites » et « anti-

nestoriens » qu’il a rassemblés. Elle est suivie par la version syriaque du Sermo de Théophile 

d’Alexandrie, ainsi que des hymnes (madrašē) d’Éphrem et de Jacques de Saroug sur des 

thématiques connexes (le jeûne, la pénitence, etc.)1073. Le copiste avait un intérêt marqué pour 

l’hymnographie syriaque, puisqu’il propose une classification des hymnes d’Éphrem, avec des 

rubriques tonales et métriques. Il mentionne le « volume » (penqītā) des hymnes pour les 

défunts1074. André de Halleux a remarqué que deux hymnes se trouvaient aussi dans un recueil 

syro-miaphysite de la liturgie funéraire, daté de 8921075. Ceci nous montre les lectures 

communes aux melkites et aux syro-miaphysites, qui véhiculent un imaginaire commun de la 

mort et de l’au-delà. 

À partir de cet échantillon d’homélies et d’hymnes, on constate que les croyances en la 

conscience de l’âme après la mort étaient colportées grâce à des traductions arabes ou syriaques 

des Pères grecs, à des traductions de textes d’époque byzantine ou, encore, à la littérature de 

langue syriaque. La tradition melkite se présente au carrefour de deux influences mais ces 

dernières n’offrent pas une vision bien différente du sort de l’âme. La distinction principale me 

paraît tenir dans la présence des « douanes » aériennes1076. À ma connaissance, les textes 

produits en syriaque attestés avant le Xe siècle ne cultivent pas une telle représentation de 

l’ascension de l’âme. Ce point, qui mériterait d’être étudié davantage, pourrait expliquer 

l’absence de ce motif dans l’ApGreg. 

 

1073 Pour des indications codicologiques et une traduction du pinax, voir P. Géhin, « Reconstitution et datation d'un 
recueil syriaque melkite (Ambr. A 296 inf., ff. 222-224 + Sinaï syr. 10) », Rivista di Studi Bizantini e Neoellenici 
42 (2006), p. 51-68. 

1074 A. De Halleux, « Une clé pour les hymnes d'Ephrem dans le ms. Sinai syr. 10 », Le Muséon 85, 1-2 (1972), 
p. 185-186, 199. Voir aussi A. de Halleux, « La transmission des Hymnes d'Éphrem d'après le ms. Sinaï syr. 
10, f. 165v-178r », in Symposium syriacum 1972 : célébré dans les jours 26-31 octobre 1972 à l'Institut 
Pontifical Oriental de Rome, éd. I. Ortiz de Urbina et A. de Halleux, Rome, Pont. Institutum Orientalium 
Studiorum, 1974, p. 44-45. 

1075 Il s’agit des Necrosima XXIV et XXVII, voir J.S. Assemani, P. Benedictus et S.E. Assemani (éds), Sancti 
patris nostri Ephraem Syri opera omnia quæ exstant, Græce, Syriace, Latine, Roma, Typographia Pontificia 
Vaticana, 1732-1746, p. 273 et 276. Cf. ms. Vat. syr. 92, ff. 43r-44v. 

1076 La question de la popularité des douanes aériennes est posée dans Krausmüller, « How widespread was the 
belief in demonic tollgates in sixth- to ninth-century Byzantium? ». Je ne suis pas byzantiniste pour juger du 
bien-fondé de sa démonstration mais l’auteur me paraît montre de manière convaincante que ces éléments 
n’étaient pas si constitutifs de l’eschatologie byzantine, au moins avant le IXe siècle. 
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XIV.3.3. La littérature des questions-et-réponses 

 Un autre type de textes aborde la question de la situation de l’âme après la mort, en des 

termes plus explicites. La littérature des questions-et-réponses fleurit dans l’Orient chrétien 

entre le Ve et le VIIIe siècle1077. Elles sont conçues afin de répondre à une large gamme 

d’interrogations, de natures exégétique, théologique, canonique, pratique, etc. et n’ont pas 

vocation à résoudre des problèmes théologiques. Probablement fruits de milieux monastiques, 

elles sont également destinées aux laïcs, en ce qu’elles rassemblent tout ce qu’un chrétien 

éduqué doit savoir sur sa religion1078. Ce type de littérature est très populaire chez les chrétiens 

du Dār al-Islām et beaucoup de textes apologétiques se présentent sous cette forme1079. Quatre 

collections seulement retiendront notre attention, en raison de leur circulation dans les milieux 

chrétiens melkites à une date haute. 

Les traductions du grec : les QAS et les QAD 

La première collection, celle des QAS (103 questions), est la plus connue des chercheurs et 

pourtant la moins importante pour nous. Anastase le Sinaïte répond à une série de questions sur 

l’état de l’âme et les lieux où elles se trouvent. Ses conceptions sont originales : après la mort, 

les âmes sont placées au paradis ou dans l’Hadès et perdent leur capacité à raisonner. Toutefois, 

elles peuvent encore participer à l’admiration et à une forme de prière1080. La parabole 

d’Abraham et de Lazare n’est pas à prendre au pied de la lettre : elle ne peut renvoyer à une 

situation passée car la résurrection des corps n’a pas encore eu lieu1081. Les perspectives 

ouvertes par Anastase, qui ont parfois été rapprochées de l’hypnopsychie, ne connaissent pas 

une grande postérité en terre d’Islam. Il n’existe pas d’étude sur la traduction arabe des QAS, 

attestée dans le ms. Sinaï, ar. 481 (qui contient aussi les QAD et les QRBG). Il est intéressant 

 

1077 La littérature sur le sujet est très abondante, voir notamment Y. Papadogiannakis, « Instruction by Question 
and Answer: The Case of Late Antique and Byzantine Erotapokriseis », in Greek Literature in Antiquity. 
Dynamism, Didacticism, Classicism, éd. S.F. Johnson, Aldershot and Burlington, Ashgate, 2006, p. 91-105. 

1078 C. Macé, « Pseudo-Césaire, Anastase, Pseudo-Athanase : quelques réflexions sur les collections de questions-
et-réponses dans la littérature grecque chrétienne », SHS Web of Conferences 22 (2015), https://www.shs-
conferences.org/articles/shsconf/abs/2015/09/shsconf-sdp_00004/shsconf-sdp_00004.html. 

1079 Pour des exemples dans la littérature arabe chrétienne, voir Swanson, « A Copto-Arabic catechism of the later 
Fatimid period ». Barbara Roggema prépare un article où elle recense tous les témoins de ce type de textes dans 
les manuscrits arabes chrétiens. 

1080 QAS, n°19. Voir aussi Dagron, « L'ombre d'un doute : l'hagiographie en question, VIe-IXe siècle ». Cette 
question a fait l’objet d’un commentaire dans dal Santo Dal Santo, Debating the Saints’ Cult in the Age of 
Gregory the Great, p. 343-356. 

1081 QAS, n°21. 
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de noter que les questions relatives à la situation post mortem n’y apparaissent pas1082. Le 

manque d’intérêt des copistes et des auteurs arabophones ou syriacophones pour l’œuvre 

d’Anastase est étonnant mais il est possible que la très grande popularité des QAD durant les 

premiers siècles de l’Islam l’ait vite reléguée au second plan1083. 

Les QAS et les QAD entretiennent un fort rapport d’intertextualité sans que la nature de ce 

lien n’ait encore été démontrée. Les QAD (137 questions) sont rédigées entre la fin du VIIe siècle 

et les années 730, ce qui a souvent laissé penser qu’elles dépendaient des QAS ou, du moins, 

qu’elles partageaient une source commune1084. Les QAD sont rapidement citées par les auteurs 

de langue grecque comme par les auteurs de langue arabe. Une traduction complète en arabe 

ainsi qu’une sélection de 45 questions existent dès le IXe siècle1085. La version arabe est 

régulièrement copiée, comme en attestent des manuscrits anciens. Leur influence sur la 

littérature médiévale des melkites est donc bien établie, contrairement à celles des QAS. 

Les QAD traitent de plusieurs thématiques eschatologiques, dans un style proche de celui 

d’Anastase : il ne s’agit pas tant de statuer sur le sort de tous les défunts que de délimiter la 

catégorie exceptionnelle d’âmes que sont les âmes des saints. Seules ces dernières conservent 

la mémoire, alors que les âmes du commun des mortels perdent toutes leurs facultés en se 

séparant du corps. Le problème de la conscience de l’âme n’est pas abordé avec autant de détails 

que dans les QAS mais les QAD réaffirment l’impossibilité de percevoir ou de sentir dans l’au-

delà, reléguant également la parabole de Lazare au rang de mythe1086. Cependant, ce discours 

comporte quelques subtilités, qui ne sont pas dans les QAS : il est aussi affirmé que les âmes 

anticipent dans l’angoisse ou la joie ce qui les attend1087. En revanche, à l’instar des QAS, le 

 

1082 Voir le ms. Sinaï, ar. 481, ff. 1r-106r. Les rapports entre la version arabe et les collections grecques des QAS 
doivent encore être éclaircis pour établir si la question n°19 (par exemple) avait disparu de la collection grecque 
utilisée par le traducteur arabe ou s’il s’agit d’une sélection de sa part. 

1083 Pour la version arabe, cf. Binggeli, « L'hagiographie du Sinaï en arabe d'après un recueil du IXe siècle (Sinaï 
arabe 542) ». Pour la version syriaque, voir Binggeli, « La version syriaque des Récits d’Anastase le Sinaïte et 
l’activité des moines syriaques au Mont Sinaï aux VIIIe-IXe siècles ». Il n’est pas à exclure que la traduction 
arabe des QAS soit tardive, voir A.C. Pirtea, « The Arabic Tradition – Second  Part: Phys. Arab. α », in The 
multilingual Physiologus: Studies in the oldest Greek recension and its translations, éd. C. Macé et J. Gippert, 
Turnhout, Brepols (Instrumenta Patristica et Mediaevalia 84), 2021, p. 269-270. 

1084 Pour une comparaison du contenu des deux collections, voir éd. Richard et Munitiz, p. LII- LIV. Voir aussi 
Macé, « Les Quaestiones ad Antiochum ducem d’un Pseudo-Athanase (CPG 2257). Un état de la question », 
p. 143-149. 

1085 Roggema, « The Integral Arabic Translation of Pseudo-Athanasius of Alexandria’s Quaestiones ad Antiochum 
ducem ». 

1086 QAD, n°21. 
1087 QAD, n°20. Traduction partielle dans Marinis, Death and the Afterlife in Byzantium, p. 25-26. La formulation 

de la réponse est substantiellement différente dans le manuscrit sinaïtique. 
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rôle des anges dans l’ascension des âmes n’est pas évoqué. Ces dernières sont bien placées au 

paradis et dans des lieux infernaux, qui ne sont ni la Géhenne ni le Royaume, mais la réponse 

n’explique pas le comment du pourquoi1088. Les deux collections évitent donc soigneusement 

d’évoquer une forme de jugement intermédiaire – alors que la répartition des âmes l’implique 

tacitement –, là où les homélies confient aux anges la tâche d’examiner les âmes et de les 

envoyer dans les lieux qui leur sont destinés. 

Les QAS et les QAD nous plongent dans le contexte byzantin de débats qui tentent de 

réconcilier l’impossibilité de recevoir la récompense ou le châtiment avant la résurrection et 

qui fait de la léthargie de l’âme une nécessité, la non moins nécessaire activité posthume des 

saints en faveur des vivants et, enfin, le bénéfice des prières et des aumônes faites pour les 

défunts1089. Dans la mesure où aucune instance ne vient statuer sur ces questions avant la date 

très tardive du XVe siècle, le débat ressurgit parfois à Byzance durant les siècles suivants mais 

la plupart des auteurs préfèrent l’éviter, du moins, jusqu’au XIe siècle1090. On peut émettre 

l’hypothèse que la popularité des vies de saints et des visions offrant des représentations assez 

complètes de l’au-delà n’appelait pas à une formulation plus systématique et dogmatique de la 

part du clergé byzantin. 

Le cas des QRBG 

L’abondance et la divergence de textes et d’opinions relatifs à l’au-delà et au sort de l’âme 

en monde islamique devait constituer une incitation à adopter des positions plus claires. Sous 

couvert de la pseudépigraphie, c’est ce que font les QRBG. Cette collection émane d’un milieu 

syro-arabe, melkite ou syro-miaphysite, et a circulé dans les monastères melkites dès le 

Xe siècle, comme en témoigne sa tradition manuscrite. Le texte n’a pas fait l’objet d’une édition 

scientifique et la seule édition dont nous disposons comporte des lacunes. Ainsi, la question qui 

 

1088 QAD, n°19. Très similaire à QAS, question n°20. 
1089 Je remercie Vincent Déroche d’avoir partagé avec moi ses réflexions sur le sujet. 
1090 Le débat ressurgit de manière sporadique et le plus souvent en arrière-plan d’autres contoverses, si l’on suit 

les hypothèses de D. Krausmüller, « Contextualizing Constantine V’s Radical Religious Policies: The Debate 
about the Intercession of the Saints and the ‘Sleep of the Soul’ in the Chalcedonian and Nestorian Churches », 
Byzantine and Modern Greek Studies 39, 1 (2015). Pour une période plus basse, voir J. Gouillard, « Léthargie  
des  âmes  et  culte  des  saints  :  un  plaidoyer  inédit  de  Jean  diacre  et  maïstôr », Travaux  et  Mémoires  du  
Centre  de  Recherche  d’Histoire  et  Civilisation  de  Byzance. Hommage à Paul Lemerle 8 (1981), p. 171-
186. 
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porte directement sur le sort de l’âme est tronquée dans les Rasāʾil dīniyya qadīma. J’en donne 

ici le texte tel qu’il est transmis dans le manuscrit sinaïtique1091 : 

Basile dit : « Apprends-moi : est-ce que la 
mort des personnes et la sortie de leur âme de 
ce bas-monde est d’une seule sorte1092 ? Et est-
ce que ceux qui font le bien sont distingués de 
ceux qui font le mal ? ». 

Grégoire répondit : « La sortie des 
personnes n’est pas d’une seule sorte, pas plus 
que leur place car à celui qui fait de bonnes 
actions, Dieu envoie des anges sanctifiés 
prendre son âme. À ceux qui sont droits et qui 
craignent Dieu dans leur cœur, il leur envoie les 
anges de la paix. Ce sont eux qui conduisent les 
âmes avec la prière et le parfum agréable. Ils se 
rendent auprès de leurs âmes avec beaucoup de 
vénération. Ils poussent leurs âmes avec joie à 
travers les trouves des démons et les font entrer 
dans les granges saintes où se trouvent les âmes 
des saints. Quant aux âmes des pécheurs, des 
ensorceleurs et des infidèles, les démons 
conduisent leur âme et les font sortir de leur 
corps dans de grands tourments. Ils les 
enferment dans les granges des ténèbres. Ils 
sont dans la tristesse et les pleurs jusqu’au jour 
de la résurrection. Quant aux âmes des saints, 
les démons ne peuvent les approcher, comme 
cela est écrit ’Les anges du Seigneur entourent 
ceux le craignent’1093. Ou encore ‘Elle est 
grande la mort des justes aux yeux du 
Seigneur’1094 et ‘Leur souvenir dure toujours et 
ils ne craignent pas la mauvaise nouvelle’1095 ». 

 دحاو سانلا توم لھ ينربخا«  : سویلیساب لاق
 لامّع نیبی لھو ایندلا هذھ نم مھسفنا جورخو وھ
  ».؟ رّشلا لامّع نم ریخلا

 سانلا جورخ سیل«  : لاقو سویروغیرغ باجا
 ریخلا لمع يف يذلا نلا ةدحاو مھعضاوم لاو دحاو
 نیذلاو .ھحور ضبقت ةسّدقم ةكیلام ھیلا الله ثعبی
 ثعبی مھبولق يف الله فوخو نیمیقتسم اضیا مھ
 مھسفنا نودوقی نیذلا مھو ةملاسلا ةكیلام 1096مھیلا
 مھسفنا يدی نیب نوبھذیو .بیطلا حیرلاو ةلاصلاب
 حلاسم يف حرفب مھسفنا نوذوّحیو ةریثك ةماركب
 يتلا ةسّدقملا نیازخلا يف مھنولخدیو نیطایشلا
 ةرحسلاو نییاطّخلا سفنا امّاف .اھیف نیسیدقلا سفنا
 اھنوجرخیو مھسفنا نودوقی نیطایشلا ناف ةرفكلاو
 نیازخ يف مھنوسبحیو دیدش باذعب مھداسجا نم
 امّاو .ةمایقلا موی ىلا اكبو نزح يف نونوكیف .ةملظلا
 1097وندت نا نیطایشلا ردقت سیلف نیسیدقلا سفنا
 نیذلاب ةطیحم برلا ةكیلام نا بوتكم وھ امك اھنم
 توم برلا ينیع يف وھ میظع اضیاو .اھنوفاخی
 لا وسلا ربخ نم میاد دبلاا ىلا مھركذو .نیقیّدصلا
 . »نوفاخی

 

 

La réponse tranche radicalement avec le contenu des QAS et des QAD. L’auteur ne prend 

pas de précautions oratoires et ne cherche pas à justifier son propos autrement que par des 

 

1091 Les dernières lignes de la question viennent à la suite de la question précédente (n°21), sans note de l’éditeur, 
voir QRBG, Rasāʾil dīniyya qadīma, p. 101 ; ms. Sinaï, ar. 481, n°23, ff. 288v-289r. 

1092 Je choisis de gloser ainsi le terme wāḥid « un » en arabe, qui est difficile à rendre ici. 
1093 Référence à Ps 34, 7. 
1094 Référence à Ps 116, 15. 
1095 Référence à Ps 112, 6-7. 
ھیلا 1096  dans le manuscrit. 
اوندت 1097  dans le manuscrit. 
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citations des Psaumes qui n’ont pas un rapport direct avec le sujet1098. Le scénario ressemble à 

s’y méprendre au contenu de l’ApGreg ou à la description des théologiens syro-miaphysites. 

Ceci pourrait être dû à la possible origine syro-mésopotamienne des QRBG. Ce discours n’a en 

tout cas pas gêné les lecteurs melkites, qui ont continué à copier la collection, au point qu’en 

1195, le patriarche melkite d’Alexandrie s’enquiert auprès du synode de Constantinople du 

bien-fondé de cette lecture1099. Avant cette date, le fait que les QRBG aient été copiées aux côtés 

des QAS et des QAD nous laisse imaginer qu’elles jouissaient d’un certain prestige et d’une 

certaine autorité. 

Les Questions d’Abraham à son oncle Éphrem 

La dernière collection, qui ne regroupe que huit questions, vient aussi d’un milieu « syro-

arabe ». Le plus ancien témoin, le ms. Sinaï, ar. 513 (Xe s.) a vraisemblablement été copié en 

milieu melkite1100. Il contient des textes apocryphes, le Livre de Daniel, des vies de saints et le 

Martyre d’Antoine Rawḥ al-Qurašī, un saint melkite. Les sept premières questions portent sur 

des aspects fondamentaux des doctrines et des pratiques chrétiennes. Abraham souhaite 

apprendre ce qu’il faut répondre aux juifs sur une série de sujets : la prière vers l’est (cf. infra), 

la vénération de la croix, la démonstration de la Trinité à partir des livres saints, l’unité de la 

Trinité, le baptême, la définition de l’eucharistie, les bénéfices de l’eucharistie et, enfin, le sort 

de l’âme après la mort. Plus haut, j’ai proposé de comprendre « juifs » comme un terme 

renvoyant aux détracteurs au sens large et incluant les musulmans. Dans un passage, l’auteur 

dit que les ancêtres impies des juifs viennent des steppes, ce qui est une critique d’ordinaire 

portée à l’égard des arabo-musulmans dans la littérature de controverse. La collection vise donc 

à offrir au lecteur des éléments de langage en vue de controverses avec des non-chrétiens. Il est 

extrêmement intéressant pour notre propos que le problème de l’âme séparée soit posé dans ce 

cadre, comme si les idées sur le sujet étaient le marqueur d’une certaine orthodoxie, au même 

titre que celles sur la communion et l’eucharistie. 

 

1098 Les « précautions oratoires » sont un procédé de mise à distance au début de certaines réponses, lorsque 
Anastase ou le Pseudo-Athanase insiste sur la difficulté (voire, l’impossibilité) d’y répondre. Ce procédé, 
Gilbert Dagron l’appelle « prudence », voir « L'ombre d'un doute : l'hagiographie en question, VIe-IXe siècle », 
p. 62. 

1099 Voir chap. VIII, §3.3. 
1100 Kamil, Catalogue of All Manuscripts in the Monastery of St. Catharine on Mount Sinai, p. 45. Pour une 

description codicologique et paléographique approfondie, voir M.L. Hjälm, Christian Arabic Versions of 
Daniel: A Comparative Study of Early MSS and Translation Techniques in MSS Sinai Ar. 1 and 2, Leiden, Brill 
(Biblia Arabica 4), 2016, p. 80-81. 
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Avant d’en venir à cet aspect, tâchons d’éclaircir les origines de ce texte, qui n’a encore 

jamais fait l’objet d’une étude. Le titre donne l’identité des interlocuteurs : Abraham et son 

oncle maternel (ḫāl) Éphrem. Dans le corps du texte, ils sont uniquement nommés « le 

disciple » (al-tilmīḏ) et « le maître » (al-muʿallim). On reconnaît deux figures majeures de 

l’ascétisme et du monachisme dans la région : Abraham est certainement le saint Abraham de 

Qidun (m. 367) et le second le célèbre Éphrem. Les deux noms sont liés dans la littérature 

syriaque : la tradition manuscrite a attribué à Éphrem la Vie d’Abraham, ainsi que des madrašē 

faisant son éloge1101. Ces deux hommes seraient « amis », selon d’autres sources1102. Je n’ai pas 

réussi à trouver une mention de leurs familiaux mais le glissement de l’un à l’autre a pu aisément 

se produire. Dans la question n°4, qui porte sur la trinité, « le maître » répond au moyen de 

métaphores très célèbres qui se trouvent dans l’hymne Sur la Trinité d’Éphrem1103. Les noms 

des interlocuteurs ont pu être ajoutés après coup car l’on connaît plusieurs exemples de 

dialogues anonymes entre un maître et un disciple. D’un point de vue linguistique, il est difficile 

d’établir à coup sûr si les questions ont été traduites du syriaque ou rédigées en arabe mais il 

est certain qu’elles proviennent d’un milieu de culture syriaque. En témoigne la présence d’un 

calque comme faǧr, qui signifie « aube » en arabe, mais qui revêt ici le sens du syriaque 

pagrā1104. En outre, le contenu est marqué par la théologie syriaque, comme on l’a vu. Deux 

témoins plus tardifs ont été copiés chez les maronites, ce qui pourrait nous mettre sur la piste 

d’un texte produit par des chalcédoniens1105. Pour ce qui est de la datation, j’aurais tendance à 

placer sa rédaction au VIIIe siècle, soit à un moment où la polémique anti-judaïque a encore un 

sens  

 

1101 La Vie d’Abraham a connu une vaste diffusion : du syriaque, elle fut traduite en grec et, du grec, en araméen 
christo-palestinien, voir L. Capron, « Le fragment araméen christo-palestinien de la Vie d’Abraham de Qidun 
(ms. 12746 de la Collection Taylor-Schechter) : nouvelles lectures », in Sur les pas des Araméens chrétiens. 
Mélanges offerts à Alain Desreumaux, éd. F. Briquel-Chatonnet et M. Debié, Paris, Geuthner (Cahiers d’études 
syriaques 1), 2010, p. 231-240.  

1102 S.H. Griffith, « Abraham Qîdūnāyâ, St. Ephraem the Syrian and Early Monasticism in the Syriac-Speaking 
World », in Il monachesimo tra eredità e aperture. Atti del simposio “Testi e temi nella tradizione del 
monachesimo cristiano” per il 50o anniversario dell’Istituto Monastico di Sant’Anselmo; Roma, 28 maggio – 
1o giugno 2002, éd. M. Bielawski et D. Hombergen, Roma, Pontificio Ateneo S. Anselmo (Studia Anselmiana 
140, Analecta Monastica 8), 2004, p. 239-264. 

1103 Questions d’Abraham à son oncle Éphrem, ms. Sinaï ar. 513, n°4, ff. 236v-237r. Cette partie du texte ressemble 
étrangement à un passage de la tradition arabe des QAD, voir ar. 431, ff. 255v-256r. 

1104 Ibid., n°6, f. 240r. 
1105 Mss Paris, BnF, syr. 203 (1470), ff. 125r-135v et ʿ Ašqūt, Maktabat al-Baṭriyark Būlus Masʿad 52, ff. 105r-131v. 

Ils sont tous deux écrits en garshuni et produits en milieu maronite. Sur le second témoin, peu connu des 
orientalistes, voir J. Moukarzel, Gabriel Ibn al-Qilāʿī (ca 1516) : approche biographique et étude du corpus, 
Kaslik, PUSEK (Bibliothèque de l'Université Saint-Esprit), 2007, p. 241. 
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Les Questions d’Abraham à son oncle Éphrem constituent l’un des témoignages les plus 

originaux des interrogations liées au sort de l’âme dans les milieux syro-arabes. Après avoir 

traité de questions liées à des sujets de polémique et de controverse, la question n°8 est 

intégralement dédiée au sort de l’âme. Comme le texte intégral est assez long (cf. annexe 3), je 

ne donne que l’intitulé de la question et résumerai ensuite la réponse du maître1106 : 

Le disciple dit : « Maître, quelle est la 
situation de l’âme lorsqu’elle sort du corps ? 
Que dit-il [le Maître] à propos de ce à quoi elle 
ressemble ? Et de si elle se souvient de sa 
situation dans ce monde ? Et de si elle sait 
qu’elle est sortie de sa demeure corporelle ? Et 
de si elle est sûre de ce qu’elle a accompli ? 
Comment répond-elle sans le corps des péchés 
[qu’elle a commis] avec les cohortes de la bête 
maudite ? Est-elle dotée de la connaissance et 
de la compréhension, ainsi que du souvenir du 
corps qu’elle occupait ? Comment répond-elle, 
si elle ne peut distinguer les hordes des 
démons ? Se tient-elle en tout lieu, dans l’air ? 
Les compagnons s’accrochent-ils à elle alors 
qu’elle n’a pas de corps ? Tout ceci, j’aimerais 
que sa force et sa connaissance me 
l’enseigne ».  

 اذا سفنلا نوكت فیك ! ملعم ای«  : ذیملتلا لاق
 تناك ناو ؟ ھبشت اھنا لوقی امو ؟ دسجلا نم تجرخ
 اھنا تملع ناو ؟ ملاعلا اذھ نم ھیف تناك ام دھعت
 نقیت تناك ناو ؟ ينادسجلا اھنكسم نم تجرخ دق
 ىلع دسج ریغب باوجلا ىطعت فیكو ؟ تلمع امب

 اھل ناك ناو ؟ نوعلملا شحولا دانجا عم اھایاطخ
 فیكو ؟ ھیف راق يذلا دسجلا ركذت و مھفو ةفرعم
 1108حلاسم 1107نیعت نا اھنكمی لا اذا باوجلا يطعت
 اذھ نم ناكم لك يف فقت تناك ناو ؟ نیطایشلا
 تناك اذا اھب نوقلعتی قافرلا عیمج ناك ناو ؟ اوھلا
 ھتوق ينملعت نا بحا ھلك اذھ ؟ دسج لاب
 . »ھتفرعمو

 

La question est posée en des termes étonnamment précis. Il révèle le désarroi de l’auteur (ou 

de ses destinataires) face à deux scénarios irréconciliables. Les « réponses » données par l’ange 

impliquent la croyance en une ascension de l’âme à travers les hordes de démon, dans le goût 

du Sermo de morte et judicio de Théophile d’Alexandrie. D’autre part, l’auteur conçoit comme 

un problème l’absence du corps car elle implique que l’âme est dans l’incapacité de répondre. 

Il connait donc aussi les théories qui veulent que l’âme ne soit plus active ni consciente après 

la sortie du corps. 

La réponse d’Éphrem reprend les grandes lignes des textes syro-miaphysites et de ce que 

l’on trouve dans les visions comme l’ApGreg, tout en ajoutant quelques astérisques. Les bonnes 

et les mauvaises actions des âmes sont pesées mais, de façon originale, on précise qu’elles ne 

peuvent pas répondre aux anges en charge du jugement. Elles sont ensuite placées dans les 

 

1106 Ibid., n°8, ff. 241v-242r. 
1107 Le mot est difficile à déchiffrer dans le manuscrit et je ne suis pas certaine de ma lecture. 
حلاصم 1108  dans le manuscrit mais j’ai corrigé selon l’orthographe de la question n°23 des QRBG, qui présente un 

contenu très similaire. 
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demeures célestes ou dans les ténèbres. Elles conservent la compréhension, la connaissance et 

le souvenir de tout ce qu’elles ont fait durant leur vie. Autre addition étonnante, il est dit que 

les âmes des pécheurs contemplent la joie des autres âmes, détail que je n’ai pas trouvé dans la 

théologie mais qui se trouve dans la littérature apocryphe1109. Enfin, en cherchant à décrire le 

bonheur des âmes justes, l’auteur dit qu’elles sont « comme l’enfant dans le ventre de sa mère ». 

Nous avons vu combien cette expression est courante dans la région : les auteurs syro-orientaux 

s’en servent pour illustrer l’inactivité de l’âme tandis que les auteurs musulmans s’en servent 

pour justifier leur croyance en un paradis sensuel. En l’utilisant, il me paraît évident que l’auteur 

des Questions d’Abraham cherche à se positionner et à réutiliser à son avantage une image bien 

connue.  

Ce texte ancien et inédit souligne la place qu’occupe la question du sort de l’âme au sein des 

réflexions chrétiennes à l’époque qui nous concerne. Le reste de la collection porte sur des 

aspects essentiels du christianisme et l’on ne peut en dire autant, à première vue, de la définition 

de l’âme séparée. Et, pourtant, elle a pleinement sa place dans l’esprit d’un auteur qui souhaite 

instruire ses destinataires d’une foi authentique. Ce passage nous invite à saisir la dimension 

clivante du sujet. Le texte a dû être rédigé au moment où le statut post mortem ne l’âme revêtait 

une allure doctrinale, soit au tournant du IXe siècle. L’auteur ne s’attaque pas à ceux qui émettent 

un avis contraire mais il expose la croyance qu’un chrétien orthodoxe devrait avoir ; de là à 

taxer les autres d’hérétiques, il n’y a qu’un pas. 

*** 

 Plusieurs types de textes nous permettent de retracer les représentations du sort de l’âme 

en milieu melkite. Celles-ci ne divergent pas, dans leurs grandes lignes, du discours des visions 

et de la théologie syro-miaphysite. Les positions des QAS et des QAD ne furent pas largement 

adoptées. De surcroît, on constate un écart énorme entre leur discours et celui de textes 

populaires dans les monastères melkites. La forme de ces textes est encore plus frappante que 

leur contenu. En dehors de quelques rares cas, les visions, les homélies et les questions-et-

réponses sont placées sous le signe de la pseudépigraphie. Elles sont attribuées à des figures 

d’autorité du christianisme tardo-antique. En d’autres termes, l’élite savante melkite ne cherche 

pas à trancher. Aucun auteur ne déclare son opinion sur cette épineuse question, alors que les 

auteurs syro-orientaux et syro-miaphysites (re)formulent leur doctrine et lui offrent un socle 

 

1109 Livre des Rouleaux, trad. angl. Mingana, p. 141 ; ms ms. Paris, ar. 76, ff. 49r-50v ; ms. USJ 1335, 
chap. XXXVIII-XXXIX, ff. 75r-77v. Cité, avec des références à d’autres apocryphes, dans Bauckham, The Fate 
of the Dead: Studies on the Jewish and Christian Apocalypses, p. 135.  
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rationalisant. Au XIe siècle, un auteur majeur comme Abū l-Fatḥ ʿAbd Allāh Ibn al-Faḍl traite 

de l’âme à plusieurs reprises, sans s’intéresser au problème de l’âme séparée. 

Comment interpréter ce silence du clergé et des élites savantes ? Les centres monastiques 

melkites n’étaient pas des lieux de formation aussi vivants que leurs équivalents syro-

miaphysites et syro-orientaux mais l’activité littéraire s’y maintient, sous couvert de 

l’anonymat, aux côtés des traductions. Ce qui ressort de la littérature melkite de cette époque, 

c’est que ses auteurs ne recherchent pas l’innovation ou, du moins, pas ouvertement. Pour la 

plupart, les textes produits en arabe s’inscrivent dans la continuité de la littérature byzantine et 

ceci est valable pour de nombreux types de textes (hagiographie, théologie, droit canon, 

controverses, etc.). Cette littérature a ses spécificités, qui la démarquent de celle produite par 

les clercs d’autres Églises : un cas notoire est le goût prononcé des milieux melkites palestiniens 

pour les récits de néomartyres, qui sont tissés sur la trame de récits plus anciens1110. Les débats 

qui se tiennent sur l’âme séparée aux VIIIe/IXe siècles sont internes aux chrétiens du Dār al-Islām. 

D’un point de vue culturel et institutionnel, on peut se demander si les élites savantes et 

ecclésiastiques auraient voulu (ou pu) s’exprimer sur un sujet que les auteurs byzantins avaient 

tendance à éviter. 

Une autre explication serait qu’il n’y a plus de savants suffisamment bien formés entre la fin 

du VIIIe et le début du Xe siècle pour prendre part au débat. Théodore Abū Qurra est un cas 

unique et non emblématique. Les melkites ne sont pas aussi bien intégrés à la sphère savante 

syro-irakienne que les syro-miaphysites et les syro-orientaux. Des figures importantes, comme 

le patriarche Job d’Antioche, contribuent au mouvement de traduction mais les sources ne 

témoignent pas d’une activité scientifique comparable à celle de Qennešrē au VIIe siècle ou du 

Monastère supérieure au IXe siècle. En dehors d’œuvres exégétiques et homilétiques sans 

originalité particulière, très peu de textes théologiques de cette période nous sont parvenus. 

Il ne s’agit là que de spéculations visant à alimenter notre compréhension de l’attitude 

différenciée de l’Église melkite vis-à-vis d’une question qui fait couler beaucoup d’encre dans 

la région. Dans la mesure où HMLEM demanderait à être considérablement réécrite, nos 

connaissances de l’histoire intellectuelle sont encore trop ténues pour trancher. Pour l’heure, on 

peut supposer que pour des raisons littéraires, culturelles, et, peut-être, institutionnelles, les 

savants melkites adoptent un mode d’expression, celui de la pseudépigraphie. Les manuscrits 

nous apprennent que la conscience de l’âme séparée est bien prônée auprès d’un large public, 

 

1110 Sahner, Christian Martyrs under Islam. 
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puisque transmise dans des textes liés à l’instruction, comme les questions-et-réponses, ou à la 

vie pastorale, comme les homélies. 

XIV.4. LITURGIE ET CROYANCES ESCHATOLOGIQUES CHEZ 
LES MARONITES 

 Jusqu’ici, la littérature maronite n’a pas été abordée et, pour cause, l’histoire de cette 

communauté avant le Xe siècle nous est très mal connue. La question de ses origines a été 

longuement débattue, principalement pour des raisons idéologiques. Alors que l’historiographie 

européenne y voit un groupe de fidèles monothélites actifs en Syrie qui se constituent en une 

Église chalcédonienne autonome durant la première moitié du VIIIe siècle. D’un point de vue 

démographique, le monothélisme devait attirer une foule importante1111. En 792, Timothée Ier 

tente un rapprochement avec les moines du monastère Mar Maron sur l’Oronte, parmi lesquels 

on choisissait les chefs de l’Église maronite. Pour des raisons d’ordres politiques et religieuses, 

la hiérarchie maronite s’établit au nord du Liban actuel à partir du IXe ou du Xe siècle, d’abord 

sur les hauteurs de Byblos/Jbeil, puis toujours plus haut dans la montagne1112. C’est à partir des 

croisades et à l’aune de nouvelles relations avec les occidentaux que l’histoire de l’Église 

maronite est mieux documentée. 

XIV.4.1. Un état des sources 

 Pour ce qui concerne notre enquête, très peu de témoignages « internes » de date ancienne 

ont été préservés : les plus anciennes « archives » à nous être parvenues sont les annotations 

dans le Codex de Rabboula mais très peu de manuscrits antérieurs au XIIIe siècle ont été 

identifiés1113. Plus encore, l’histoire de la production littéraire des maronites à la période qui 

 

1111 Sur les sources anciennes relatives au monothélisme, voir Tannous, « In Search of Monotheletism », p. 29-67. 
1112 L’ouvrage de référence est celui de Harald Suermann, Die Gründungsgeschichte der Maronitischen Kirche, 

publié en 1998. Je le cite dans sa traduction française, H. Suermann, Histoire des origines de l'Église maronite, 
Kaslik, PUSEK (Bibliothèque de l'Université Saint-Esprit de Kaslik 54), 2010. 

1113 Ceci ne veut pas dire qu’il n’y en a pas davantage mais que, pour la période antérieure au Xe siècle, il est 
difficile de les différencier des manuscrits miaphysites et melkites, pour peu qu’aucun texte ne parle de 
christologie. On n’a pas, à ma connaissance, relevé de caractéristiques codicologiques propres aux manuscrits 
maronites à l’époque médiévale, que ces derniers soient en syriaque ou en arabe. Pour un cas de manuscrit 
manifestement produit en milieu monothélite au vu du contenu, voir S.P. Brock, « A Monothelete Florilegium 
in Syriac », in After Chalcedon: Studies in Theology and Church History Offered to Professor Albert van Roey, 
éd. C. Laga et alii, Leuven, Peeters (Orientalia Lovaniensia Analecta 18), 1985, p. 35-45. 
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nous intéresse est encore très fragmentaire1114. Du XIe siècle, on conserve l’ouvrage connu sous 

le titre de Kitāb al-Hudā, un recueil de droit canon qu’un certain évêque David aurait traduit 

du syriaque en arabe en 1058/91115. De la théologie maronite avant cette date, on ne sait presque 

rien. 

L’étude de la période médiévale doit se faire en prenant en compte plusieurs filtres qui 

obstruent notre compréhension : celui de la tradition historiographique maronite qui n’est pas 

exempte d’une dimension apologétique, comme en témoigne l’œuvre du patriarche Étienne 

Duwayhi1116 ; celui de l’influence de la littérature des autres communautés chrétiennes ; celui 

des « épurations » qui ont eu lieu à partir de la venue des missionnaires jésuites à la fin du 

XVIe siècle. Dans le premier volume, j’ai rappelé le rôle de « censeur » de Jean Baptiste Eliano, 

qui contribua à la disparition de textes considérés comme « hérétiques » en faisant brûler des 

manuscrits ou en condamnant des auteurs1117. 

La question de « l’influence » est cruciale pour notre enquête. De nombreux textes d’origine 

syro-miaphysite sont transmis dans les manuscrits maronites. La circulation d’une partie d’entre 

eux est due à la présence syro-miaphysite sur le Mont Liban aux XVe-XVIe siècles. C’est 

probablement par ce biais que l’ApGreg s’est fait un chemin dans la littérature maronite1118. 

Les Questions d’Abraham à son oncle Éphrem se trouvent dans deux manuscrits maronites 

tardifs mais, malheureusement le seul témoin accessible, le ms. Paris, syr. 203 (1470), ne 

contient que les premières questions et donc pas la huitième et dernière question, sur le sort de 

l’âme. Toutefois, il est intéressant de noter que ce manuscrit transmet de nombreux textes 

d’auteurs syro-miaphysites1119.  

 

1114 La question du rôle des maronites dans l’histoire intellectuelle de la région est problématique, voir les 
réflexions d’A. Treiger, « Palestinian Origenism and the Early History of the Maronites: In Search of the Origins 
of the Arabic Theology of Aristotle », in Ideas in Motion in Baghdad and Beyond. Philosophical and 
Theological Exchanges between Christians and Muslims in the Third/Ninth and Fourth/Tenth Centuries éd. D. 
Janos, Leiden, Brill (Islamic History and Civilization 124), 2016, p. 44-80. 

1115 Pour une synthèse récente, voir Kaufhold, « Sources of Canon Law in the Eastern Churches », p. 256-259. 
1116 H. Suermann, « Maronite Historiography and Ideology », Journal of Eastern Christian Studies 54, 3-4 (2002), 

p. 129-148. 
1117 Cf. vol. I, VIII.3.2. 
1118 À ce sujet, voir la synthèse sur l’histoire de la transmission de l’ApGreg dans le premier volume. On trouvera 

également des exemples dans l’ouvrage de Matti Moosa, même si celui-ci n’est pas dépourvu d’une certaine 
idéologie visant à rattacher autant que possibles les maronites à l’Église syro-miaphysite, voir The Maronites 
in history, Syracuse, NY, Syracuse university press, 1986, p. 246-247, 263-266. 

1119 De nombreux textes transmis dans ce manuscrit sont attribués à saint Maron mais ont en fait été rédigés par 
des auteurs miaphysites, voir J.B. Chabot, « Les origines de la légende de saint Maron », Mémoires de l'Institut 
national de France 43, 2 (1951), p. 14-16. 
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On ne dispose pas, à ma connaissance, d’autres sources sur les croyances eschatologiques 

répandues dans cette Église, en dehors de la liturgie et du témoignage des missionnaires à la fin 

du XVIe siècle. Ce dernier est à considérer avec prudence, n’étant pas dénué d’un contenu 

idéologique. La doctrine du Purgatoire, dont Jacques Le Goff place la naissance à la fin du 

XIIe siècle, était étrangère aux chrétiens de Méditerranée orientale. Le sort de l’âme constituait 

donc un point de friction inévitable. En 1578, Jean Baptiste Eliano et Thomas Raggio sont les 

premiers missionnaires jésuites au Levant. Ils se rendent à la résidence patriarcale maronite de 

Qannoubine et rencontrent le patriarche Michel Rizzi. Dans un courrier adressé la même année 

au cardinal Antoine Caraffa, les jésuites rapportent que les maronites croient que les âmes ne 

trouvent pas leur place définitive avant le jour du Jugement. Les âmes des bons n’entrent pas 

dans le Royaume mais sont dans un paradis terrestre1120. La description est fidèle aux 

conceptions théologiques des syro-orientaux et des syro-miaphysites présentées plus haut et il 

n’y aurait rien d’étonnant à ce que les maronites aient promu le même schéma. Dans une autre 

lettre datée de 1580, Jean Baptiste Eliano affirme que ces chrétiens orientaux sont capables 

d’accepter le Purgatoire ainsi que les deux jugements, personnel et universel1121. En fait, les 

représentations du sort de l’âme chez les syro-miaphysites et les melkites impliquent un 

semblant de jugement, puisque les âmes sont déjà séparées et portées en deux lieux distincts. 

Quant à l’ApGreg et à d’autres écrits apocryphes et pseudépigraphiques, ils promeuvent le 

même modèle, si ce n’est qu’ils mettent en scène un jugement à proprement parler. Le 

témoignage des premiers missionnaires, aussi tardif soit-il, nous permet donc d’apprécier une 

certaine continuité au sein de la tradition dite « syro-occidentale », terme sous lequel on 

regroupe les maronites, les melkites et les miaphysites. 

La liturgie funéraire est également une source importante, dans la mesure où elle nous permet 

de remonter à une période plus haute. Un petit groupe de manuscrits du XIIIe siècle a été étudié 

 

1120 « Di più che nissuno de buoni entra nel regno del cielo per sino al giorno del giudicio, ma che le anime de 
buoni sono in un certo paradiso in terre, benché alcuni habbino opinione che Christo menase seco il buon 
ladrone, et quelli che al tempo de la passionne risuscitarono, ma di tutti gli altri tanto pii quanto impii, dicono 
che non andaranno al loro luogo per sino al giorno del giudicio. », S. Kuri, Monumenta Proximi-Orientis I: 
Palestine, Liban, Syrie, Mésopotamie (1523-1583), Roma, Institutum historicum Societatis Iesu (Monumenta 
missionum Societatis Iesu 51), 1989, doc. 49, p. 99. 

1121 « Sono fatti capaci delli stati del anima, et del purgatorio et del duoi giudicii particolar et universale, il che 
tutto è novo presso costoro. però ogni fatica spesa per farli  capaci di questa verità è molto ben spesa, maxime 
accetando agevolmente tutto quello che, con fundamento dela scritura et ragioni, se li propono Hanno questi, 
come hanno anco tutte le nationi orientali, che le anime de buoni et de cattivi non sono nel suo loco determinato 
fin al giorno del giudicio, ma intendendo adesso dover tener il contrario si accomodono à quello », ibid., 
doc. 105, p. 240. De fait, Michel Rizzi rédigea douze articles où il reconnaît des points du dogme de l’Église 
catholique, dont le Purgatoire, voir ibid., doc. 122, p. 279. 
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par des spécialistes de la liturgie maronite du siècle dernier, à commencer par l’abbé Jean Tabet. 

Le plus ancien est un lectionnaire daté de 12421122. On compte également deux Beth Gazo1123 : 

le premier, daté de 1263, contient à la fin du recueil des chants pour les défunts1124 ; le second 

contient également des chants pour les morts1125. On possède enfin un recueil de rites funéraires, 

daté de 1265/61126. Les textes qui parlent de la mort ont beaucoup intéressé les savants 

maronites, qui leur ont dédié des études théologiques ou lexicologiques1127. Malheureusement, 

cette démarche s’est souvent faite au détriment de l’étude des sources, qui aurait impliqué une 

comparaison systématique avec la liturgie des autres Églises de la région. Dans l’état actuel de 

la recherche, il est difficile de distinguer : les textes « propres » à la tradition maronite ; les 

« influences » externes ; les traits « conservateurs », hérités de vieilles traditions liturgiques 

communes1128. L’approche anhistorique de bien des recherches antérieures nous empêche donc 

de retracer avec précision la forme qu’elle pouvait prendre à la période abbasside. Néanmoins, 

en se basant sur un témoin important, on peut relever un certain nombre de points pertinents 

pour notre étude. 

XIV.4.2. L’au-delà d’après le ms. BAV, Vat. syr. 59 (1265/6) 

 Le ms. Vat. syr. 59 occupe une place particulière dans l’historiographie maronite, 

puisqu’il s’agit du plus ancien manuscrit de la liturgie funéraire. À ce titre, il a fait l’objet d’un 

certain nombre de travaux. Hormis la description du catalogue1129, le contenu du manuscrit et 

 

1122 Rīš Quryān maronite, ms. Salamanque, Biblioteca Universitaria, 2647, trad. ar. Tabet. 
1123 Le Beth Gazo fait son apparition aux alentours des XIIe- XIIIe siècles. On y trouve la classification des mélodies 

(qale), accompagnés des hymnes-types (madraše).  
1124 Ms. Londres, BL, add. 14 701, ff. 198r-202v. Pour une description du contenu, voir J. Tabet, « Le “Beth-Gazô” 

maronite (1263 A.D.): l’add. 14.701 », Parole de l’Orient 26 (2001), p. 267-302. 
1125 Beth Gazo maronite, ms. Londres, BL, add. 14 703, ff. 211r-232r, éd. et trad. ar. Tabet. 
1126 Il sera question de ce manuscrit à la partie suivante. 
1127 Voir, par exemple, l’étude des sens du terme ʿanīde, « défunts » en syriaque, dans R. Bassil, Le Beth-Gazo 

maronite : chants pour les martyrs XIIe-XIIIe siècle. Essai de lecture théologique, Paris, Geuthner (Orients 
sémitiques), 2016, p. 51-54. 

1128 « Most of the Maron. Anaphoras are shared with the Syr. Orth., though a few are confined to the Maron. 
tradition, notably the archaic ‘Sharrar’. Although Maron. liturgical mss. earlier than the 16th cent. are only 
rarely preserved, many liturgical books preserve early features lost in the rest of the Antiochene liturgical 
tradition », S.P. Brock, « Liturgy », GEDSH.  

1129 S.E. Assemani et J.S. Assemani, Bibliothecæ Apostolicæ Vaticanæ codicum manuscriptorum catalogus. Partis 
primæ, tomus secundus, complectens codices chaldaicos sive syriacos, Roma, Ex typographia linguarum 
orientalium, 1758, p. 355. 
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la nature des textes ont été remarquablement étudiés par Joseph Azzi1130. Deux thèses lui sont 

consacrées1131, tandis qu’une série d’articles le prennent pour source principale1132. Ces études, 

malgré leur qualité, cherchent rarement à identifier les textes, pas plus qu’elles ne se penchent 

sur l’histoire du manuscrit. Pourtant, d’un point de vue codicologique, rien n’indique au premier 

regard un milieu de production « maronite », dont l’existence doit encore être démontrée1133. 

Dans la mesure où il s’agit d’un témoin relativement ancien et qu’il été trouvé à Qannoubine, 

je m’en servirai comme principale fenêtre sur les conceptions eschatologiques transmises au 

sein de cette Église.  

Le ms. Vat. syr. 59 se divise en deux parties : la première (ff.1r-132r) contient l’office des 

évêques, des prêtres et des diacres ; la seconde (ff. 132v-202v) celle des moines. En plus des 

chants et des lectures, des titres rubriqués indiquent l’office à mener dans la cellule du défunt, 

durant la procession à l’église, puis au moment de l’inhumation et de la descente du corps1134. 

Les chants liturgiques sont très vivants, utilisant volontiers la première et la deuxième personne, 

le défunt s’adressant aux fidèles et inversement. De nombreux chants sont sur le mètre 

ephrémien et écrits dans un style proche de celui d’Éphrem1135. Certaines strophes sont 

 

1130 J. Azzi, « Office des funérailles et théologie de la mort d'après le manuscrit Vat. syr. 59 », Proche-Orient 
Chrétien 23 (1973), p. 284-321. 

1131 E. al-Jamhoury, « L'eschatologie dans le monachisme maronite », Thèse de doctorat, Pontificium Athenaeum 
S. Anselmi de Urbe, 1999. Je remercie l’auteur d’avoir mis à ma disposition une copie de sa thèse. Voir aussi 
S. Gebrael, « L’eschatologie dans le manuscrit Vatican Syriaque 59. Volume I : La foi en la résurrection. 
Volume II : texte et traduction », Université Marc Bloch, 2007. Comme il est difficile de se procurer cette thèse, 
on consultera S. Gebrael, « L’eschatologie maronite selon le manuscrit Vat. Syr. 59 », Revue théologique de 
Kaslik 2 (2008), p. 27-55. 

1132 Voir P. Rouhana, « Un itinéraire eschatologique d’après un recueil médiéval de chants syro-maronites pour 
les défunts », in De la faute et du salut: dans l’histoire des monothéismes, éd. D. Avon et K. Rizk, Paris, Karthala 
(Signes des temps), 2010, p. 93-122. 

1133 Le colophon ne comporte que la date de copie. Un tout petit fragment, sur lequel on peut lire « Canubini » 
(Qannoubine), a été placé au début du manuscrit comme page de garde. L’écriture, probablement de la main de 
Joseph Assemani, pourrait indiquer le lieu où il fut acquis par ce dernier mais cet indice est bien mince. C’est 
en tout cas Assemani qui rapproche le contenu du manuscrit du livre des rites funéraires maronites, qui fait 
partie des premiers ouvrages syriaques imprimés en Europe, voir Officium defunctorum ad usum Maronitarum 
S. D. N. Gregorii XIII. pont. max. impensa chaldaicis characteribus impressum, Rome, Ex typographia 
Dominici Basæ, 1585. Il me semble que seule l’étude paléographique pourrait se révéler concluante, en 
comparant par exemple ce manuscrit à celui de Salamanque. Comme le fait remarquer Elias al-Jamhoury, la 
mention de saint Simon au côté de Marie à la fin du manuscrit du Vatican pourrait indiquer qu’il fut copié dans 
la grotte de Saint-Syméon au Liban, d’où œuvrait le copiste du Rīš Quryān en 1242. 

1134 On lit par exemple : « et lorsqu’ils arrivent à l’église ils disent... » ( D#"(ܐ  4hKܬ. %8(ܕ  3(ܘ  ), ms. Vat. syr. 59, 
f. 129r. 

1135 G. Khouri-Sarkis, « Note sur les mètres poétiques syriaques », Orient Syrien 3 (1958). p. 63.  

275



 
 

 

semblables à des hymnes qui lui sont attribuées, comme dans le cas des béatifications dans ce 

manuscrit1136.  

Comme dans l’œuvre de cet auteur tardo-antique, le sort de l’âme n’est pas abordé comme 

un sujet théologique mais est décrit au moyen d’images poétiques1137. Les auteurs des études 

citées le soulignent : les textes du manuscrit n’expriment pas une théologie systématique. Tous 

les morts sont endormis au Shéol, lit-on dans une « lamentation » (ūlītā)1138. La parousie 

signalera la sortie du Shéol et l’entrée dans le Royaume ou la descente dans l’étang de feu. En 

plusieurs endroits, les chants clament que « le Christ viendra nous tirer de notre sommeil »1139. 

Les mêmes représentations se retrouvent dans le Beth Gazo maronite du XIIIe siècle, dans la 

section de chants dédiés aux défunts1140.  

Le ms. Vat. syr. 59, plus ancien témoin des rites funéraires, nous offre donc un témoignage 

qui corrobore celui des missionnaires, qui rapportaient davantage les propres rites des clercs 

que ceux de la liturgie. L’imaginaire des maronites restait donc marqué, au moins jusqu’au 

XVIe siècle, par le sommeil des défunts dans le Shéol1141. On n’y trouve pas la croyance en un 

paradis « intermédiaire », dans le sens où se le représentent les auteurs miaphysites et, dans une 

moindre mesure, les auteurs melkites. Il ne faudrait pas sous-estimer l’influence des chants 

transmis par le ms. Vat. syr. 59 sur l’imaginaire des fidèles : pour n’en prendre qu’un exemple, 

un répons (ʿōnītā) contenu dans ce manuscrit, « Puisque j’ai mangé ton corps Saint, que le Feu 

ne me mange point », qui sert jusqu’à aujourd’hui de chant d’action de grâce dans les paroisses 

maronites1142.  

Ceci signifie-t-il que les chants transmis dans ce manuscrit préservent un état ancien, pour 

ne pas dire tardo-antique, de la liturgie des chrétiens de rite syriaque de la région ? Une telle 

 

1136 L. Hage, « ṬŪBĒ ou les béatitudes dans les anciens offices maronites des morts », in Mélanges offerts à l'abbé 
Jean Tabet, éd. A. Chahwan, Kaslik, Université du Saint-Esprit de Kaslik (Publications de l'Institut de liturgie 
à l'Université du Saint-Esprit de Kaslik 34), 2005. P. 66-67. Toutefois, la référence à l’édition d’Assemani 
donnée par Louis Hage est erronée : le canon 62 des Necrosima contient un autre texte. 

1137 Elias al-Jamhoury a relevé de très nombreux parallèles dans les formules et les métaphores, voir al-Jamhoury, 
« L'eschatologie dans le monachisme maronite ». 

1138 Ms. Vat. syr. 59, f.193v : ;C9%ܗ ܠ. ;$%A93 ܢ7#ܘ17ܐ . Voir aussi ff. 177v et 187v. 
1139 Ibid., f.171v : J7#K ܘܗ )C9<3 ܕAh9" ܕ)G:%ܢܬ . 
1140 Voir Rouhana, « Un itinéraire eschatologique », p. 108. 
1141 É. Khalifé-Hachem, « Maṣīr al-insān baʿd al-mawt fī l-ǧunnāzāt al-mārūniyya », in Les funérailles chrétiennes, 

éd. J. Tabet, Kaslik (Publications de l'Institut de liturgie à l'USEK 11), 1990, p. 281-286. 
1142 Ms. Vat. syr. 59, ff. 159v-160r. Azzi, « Office des funérailles et théologie de la mort d'après le manuscrit Vat. 

syr. 59 », p. 295-296. Pour une interprétation du chant : 
https://www.youtube.com/watch?v=WbIME6d19o4&list=RDGMEMMib4QpREwENw3_jAc0YgNw&index
=2.  
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étude n’a jamais été menée sur les rites funéraires mais d’autres rites maronites ont préservé un 

état plus ancien que les rites miaphysites ou melkites1143. Par exemple, la lecture de Ézéchiel 

37, 1-14 se trouve dans l’office funèbre des moines maronites1144 mais aussi comme quatrième 

lecture de l’office funèbre des moines miaphysites, selon un manuscrit daté de 877, et comme 

neuvième lecture de l’office des évêques, selon le plus ancien recueil miaphysite entièrement 

consacré à la liturgie funéraire, daté de 8231145. Les Églises syro-occidentales sont héritières de 

la tradition antiochienne et ont en partage une série d’hymnes, en plus des homélies dont nous 

avons vu des exemples. Les funérailles font partie des rites indissociables de la vie du chrétien, 

avec le baptême et le mariage. Du fait que la liturgie est la vitrine principale de l’Église auprès 

des fidèles, on doit à présent s’interroger sur la manière dont les savants chrétiens perçoivent 

les pratiques funéraires durant les premiers siècles de l’islam. 

XIV.5. LES RITES FUNERAIRES : LE SALUT DES AMES ET LE 
SOIN DES MORTS 

 Les évolutions dans la formulation et la promotion de conceptions divergentes du sort de 

l’âme après la mort ont-elles un impact sur l’action des vivants pour les morts ? Le problème 

est de taille, parce qu’il porte en réalité sur le sens de la diffusion des modèles culturels : est-ce 

que les savants « théorisent » des pratiques et des croyances bien établies chez les fidèles ou, 

au contraire, cherchent-ils à introduire de nouvelles pratiques en fonction de leurs conceptions 

théologiques1146 ? Dans la mesure où les pratiques des laïcs sont principalement attestées dans 

les écrits de membres du clergé, je me limiterai à donner quelques exemples de la manière dont 

ces derniers prescrivent ou interdisent une série de gestes. Les prises de position des ecclésiastes 

 

1143 C’est l’une des théories exposées dans W.F. Macomber, « A Theory on the Origins of the Syrian, Maronite 
and Chaldean Rites », Orientalia Christiana Periodica 39:1 (1973). 

1144 Ms. Vat. syr. 59, ff. 185r-186r. 
1145 Voir les mss Londres, BL, add. 17 130 et Vat. syr. 92. Références dans Azzi, « Office des funérailles et 

théologie de la mort d'après le manuscrit Vat. syr. 59 ». Azzi p. 300, n. 52. Cet auteur souligne l’importance de 
la vision des os revivifiés dans la liturgie chrétienne. Cette scène est probablement représentée sur la façade 
d’une tombe dans la nécropole de Dara, voir M. Mundell Mango, « A Sixth Century Funerary Relief at Dara in 
Mesopotamia », Jahrbuch der Österreichischen Byzantinistik 24 (1975), p. 209-227. 

1146 Ceci est un enjeu majeur de l’histoire culturelle, voir G. Duby, « The Diffusion of Cultural Patterns in Feudal 
Society », Past & Present, 39 (1968), p. 3-10. B. Shoshan s’est opposé à la démonstration de G. Duby comme 
si ce dernier l’avait érigé comme modèle ; or, ce n’est pas le cas, et il expose avec prudence tous les problèmes 
méthodologiques au début de l’article. Néanmoins, B. Shoshan offre des exemples intéressants de mouvement 
inverse (i.e. de la culture « populaire » vers la culture « aristocratique »), Shoshan, « High Culture and Popular 
Culture in Medieval Islam ». 
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sont d’autant plus parlantes qu’elles ont lieu au sein d’une société islamique, où les rites 

funéraires revêtent rapidement une fonction discriminante1147. Au fur et à mesure que « les 

funérailles » (ar. ǧanāza, pl. ǧanāʾiz) se ritualisent et se codifient chez les musulmans, les 

leaders chrétiens sont amenés à réguler leurs propres rites funéraires. Le rapport des sociétés 

médiévales à la mort a été bien étudié pour l’Occident, Byzance et le monde islamique mais on 

ne peut en dire autant des communautés chrétiennes en terre d’Islam1148. Non pas que les 

sources manquent, comme nous le verrons : à l’époque islamique, les rites funéraires sont 

décrits dans de nombreux textes hagiographiques, sont abordés à maintes reprises dans le droit 

canon et font même l’objet de réformes et de commentaires détaillés. La littérature apocryphe 

tardo-antique transmise en syriaque continue à fournir les grandes lignes des rites mais le 

discours sur les rites change1149. Si les auteurs de Syrie-Mésopotamie s’intéressent autant à ces 

questions, c’est qu’elles revêtent des enjeux importants à un niveau social, au sein des groupes 

chrétiens, comme aussi dans la manière dont ils se conçoivent vis-à-vis de la société au sens 

large. 

Les funérailles (ʿūpayā ou lūʾayā) se déroulent ainsi chez les chrétiens de rite syriaque1150 : 

après avoir été préparée pour l’enterrement, la dépouille est soit portée à l’église pour l’office 

funèbre, soit conduite directement jusqu’au cimetière en procession. Des prières sont dites sur 

 

1147 Halevi, Muhammad’s Grave: Death Rites and the Making of Islamic Society, p. 1-13.  
1148 De façon symptomatique, les rites des chrétiens orientaux sont les grands absents de la très bonne introduction 

de J. Lauwers et J. Loiseau, « Rapport introductif : l’historien (médiéviste) et les morts, Occident chrétien et 
pays d’islam », in Les vivants et les morts dans les sociétés médiévales: XLVIIIe Congrès de la SHMESP 
(Jérusalem, 2017), Paris, Éditions de la Sorbonne, 2018, p. 11-39. Pour une synthèse sur les funérailles 
byzantines, voir Marinis, Death and the Afterlife in Byzantium, p. 85-92. Pour les chrétiens de Syrie-
Mésopotamie, les rares informations que l’on puisse glaner dans la bibliographie existante sont essentiellement 
descriptives et concernent principalement le service liturgique (tešmeštā) et non les rites, lato sensu. La 
meilleure introduction pour la tradition antiochienne me paraît être l’article en langue arabe de J. Melki, « 
Ṣalawāt al-dafn ḥasab ṭaqs al-Kanīsa al-suryāniyya al-anṭākiyya », in Les funérailles chrétiennes, éd. J. Tabet, 
Kaslik (Publications de l'Institut de Liturgie à l'USEK 11), 1990, p. 203-261. 

1149 Un passage clé se trouve dans Constitutions apostoliques, éd. et trad. fr. Metzger, Livre III, §41-42, p. 256-
263. Cette partie a été traduite du grec en en syriaque vers le VIIIe siècle chez les syro-miaphysites. On la retrouve 
chez les maronites dans Kitāb al-Hudā, éd. Fahd, p. 281-283. Sur ce corpus, voir H. Kaufhold, « La littérature 
pseudo-canonique syriaque », in Les apocryphes syriaques, éd. M. Debié et alii, Paris, Geuthner (Études 
syriaques 2), 2005, p. 147-167. Le chapitre VII du De ecclesiastica hierarchia du Pseudo-Denys l’Aréopagite 
offre un compte-rendu détaillé des cérémonies pour les défunts. L’ouvrage fut traduit au VIe siècle et influença 
beaucoup les auteurs syriaques. La traduction est toujours inédite et la numérotation des chapitres diffère de 
celle du grec, voir I. Perczel, « The Earliest Syriac Reception of Dionysius », Modern Theology 24:4 (2008), 
p. 562. 

1150 Les détails et les sources du rite sont discutés plus loin. La racine de ʿūpayā signifie l’ensevelissement au sens 
étymologique (i.e. le fait de mettre dans un linceul) mais désigne plus largement l’enterrement, tandis que lūʾayā 
dénote plutôt l’idée du convoi qui accompagne. Je traduis le premier terme par funérailles et le second par 
obsèques. Les deux vocables se trouvent dans les manuscrits, le plus souvent en variante libre. 
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le chemin et durant l’inhumation. Ensuite, on partage le banquet funéraire (nyaḥtā), sur la tombe 

ou dans la demeure du défunt. Des commémorations ont ensuite lieu le troisième, le neuvième 

et le quarantième jour après le trépas. Le rite connaît des variantes, en fonction de la confession, 

de la région et du statut du défunt (moine, prêtre, évêque ou laïc)1151. Pour n’en donner qu’un 

exemple, une réponse de Jacques d’Édesse intégrée aux compilations canoniques affirme que 

le lavage de la dépouille n’est pas nécessaire, alors que cet acte est monnaie courante dans le 

reste du monde chrétien1152.  

Aussi anodines qu’elles puissent paraître, les funérailles peuvent être un lieu de danger et de 

conflit. Le « pacte de ʿUmar » stipule que les chrétiens ne doivent pas élever la voix en 

accompagnant leurs morts1153. Dans la Vie de Gabriel de Qartmīn, probablement rédigée aux 

alentours du IXe ou du Xe siècle, Gabriel demande à ʿ Umar ibn al-Ḫaṭṭāb que les moines puissent 

dire des antiennes devant les défunts en sortant des maisons1154. Bien qu’apocryphe, ce récit 

révèle que cette pratique chrétienne n’était pas acquise mais sujette à négociation, au moins 

dans l’esprit de l’auteur. Les incidents entre chrétiens et musulmans lors du passage d’un 

cortège funèbre ne sont pas rares1155. Des deux côtés, on s’interroge sur le comportement à avoir 

vis-à-vis des défunts des autres communautés : faut-il assister à leurs funérailles1156 ? Faut-il 

 

1151 Plusieurs questions sur les funérailles sont posées au catholicos Išōʿyahb IV (r. 1021-1025). Ses réponses 
montrent qu’il existait des variations régionales. Il en donne un exemple en narrant les rites funéraires 
auxquelles il a assisté à Ninive, voir le ms. Birmingham, University Library, Mingana, syr. 566, ff. 30v-32r (fac-
similé dans l’ouvrage de van Unnik) ; trad. van Unnik, p. 183-185. Un manuscrit du XIIIe siècle conservé dans 
un village de la Turquie actuelle contiendrait la comparaison des rites funéraires des différents pôles culturels 
du monde syriaque (Mélitène, Tur Abdin, Mardin, etc.) mais je n’ai pas encore réussi à le localiser, voir 
Scattered Pearls, p. 93. Deux traditions subsistent jusqu’au XXe siècle, celle de « l’ouest » et celle de Tagrit, 
voir Ṭeksā d-ʿūpayā d-ʿanīdē, 2nde éd., Syrian Orthodox Archdiocese of Aleppo, 2001. 

1152 Synodicon syro-miaphysite, éd. Vööbus, vol. I, p. 239 ; trad. angl. idem, vol. I, p. 220. Pour Byzance, voir J. 
Kyriakakis, « Byzantine Burial Customs: Care of the Deceased from Death to the Prothesis », The Greek 
Orthodox Theological Review 19, 1 (1974), p. 44-46. 

1153 La plus ancienne version conservée du « pacte » est celle rapportée par Abū Bakr al-Ṭurṭūšī (m. 520/1126), 
consultable ici, avec une traduction française : http://telma.irht.cnrs.fr/outils/relmin/extrait1068/ Je n’ai pas 
trouvé de prohibitions similaires dans les textes plus anciens. 

1154 Vie de Gabriel de Qartmīn, éd. et trad. angl. Palmer, p. LXXII. 
1155 Pour un exemple à Bagdad, voir Fiey, Chrétiens syriaques sous les Abbassides surtout à Bagdad (749–1258), 

p. 186-187. 
1156 Une question d’Addaï à Jacques d’Édesse traite de problèmes relatifs à la participation ou non aux funérailles 

des hérétiques, qui renvoient probablement aux musulmans, voir éd. et trad. dans J. Tannous, « Syria between 
Byzantium and Islam: Making Incommensurables Speak », Ph.D. dissertation, Princeton University, 2010, 
p. 237-238, n. 561. On trouvera des conclusions un peu différentes dans D.M. Freidenreich, « Muslims in 
Eastern Canon Law, 1000-1500 », CMR IV, p. 53. 
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laver et revêtir d’un linceul la dépouille d’un infidèle ? Dans la Lettre du Pseudo-ʿUmar II, on 

attribue au calife les reproches suivants1157 : 

Vous enterrez vos morts dans vos lieux de prière, que Dieu a ordonné de garder 
purs et où Son nom doit être invoqué. Vous mettez les ossements de vos morts dans 
de l’huile avec laquelle vous vous purifiez et soignez vos malades. 

Ce ne sont peut-être pas là des critiques authentiques émises par les musulmans mais ce 

genre de textes témoignent de la menace qui pèse sur les pratiques chrétiennes liées au culte 

des morts, au moins dans l’imaginaire chrétien. Cette tension appelle les savants à aborder la 

question, que ce soit pour dicter ou pour justifier des rites, en se basant sur leurs conceptions 

théologiques particulières. Dans certains cas, c’est aussi le lieu de souligner (ou de créer) un 

distinguo avec les musulmans. Je développerai trois aspects qui me semblent emblématiques 

du lien entre les représentations du sort de l’âme des défunts et les gestes des vivants : le premier 

a trait à la manière dont on couvre les défunts, le deuxième au rôle socio-économique de la 

liturgie funéraire et le troisième au lien entre le salut de l’âme et la production et la conservation 

de manuscrits. 

XIV.5.1. Les vêtements de la dépouille entre idéologie et pratique 

 Plus haut, on a constaté le glissement de l’accusation de « sensualité » à celle de 

« matérialisme » de la part des auteurs chrétiens. Cette construction n’impliquait pas qu’une 

croyance pour nombre d’entre eux mais appelait aussi à des actes, permettant de renforcer 

concrètement la « spiritualité » de leur religion. Des traces d’une telle entreprise (consciente ou 

non) se trouvent dans des textes produits dans différents milieux et à différents moments. En 

676, le catholicos de l’Église de l’Est Georges Ier réunit un synode. On lit au canon XVIII qu’est 

interdite la pratique « d’envelopper les défunts dans des vêtements riches et précieuses » afin 

que l’on ne procède « pas à la manière des païens/musulmans » (lā ḥanapāʾit) ni selon leur 

coutume. La racine ḥ-n-p conserve l’ambiguïté que l’on sait mais on imagine difficilement 

qu’elle ne renvoie pas aux musulmans1158. À la suite de réclamations, le canon XIX vient 

modérer les restrictions du catholicos, en confiant à l’évêque du lieu la charge d’évaluer ce 

 

1157 Lettre du Pseudo-ʿUmar II, éd. Sourdel, p. 29 ; trad. fr. p. 17. Voir également trad. fr. Gaudeul, p. 22, qui 
remarque à juste titre que quelques lignes du texte traduit par Sourdel manquent dans l’édition arabe. 

1158 Synodicon orientale, éd. Chabot, p. 225 ; trad. fr. idem, p. 489. Cité dans Berti : « Ce refus semble marquer 
une distance avec une vision de la mort dans laquelle le cadavre était encore un lieu de relation avec l’âme du 
défunt » (vérifier citation). Berti, L’au-delà de l’âme et l’en-deçà du corps. 
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qu’est une tenue convenable pour les défunts, tout en veillant à ce qu’elle ne soit pas trop 

précieuse1159. L’opposition interne aux restrictions édictées par le catholicos est naturelle : doter 

la dépouille d’un habit somptueux est une coutume bien attestée dans la littérature syriaque 

tardo-antique, avec laquelle le synode de 676 cherche à rompre1160. Une fois de plus, 

l’avènement de l’Empire islamique ne suscite-t-il pas l’émergence de nouvelles interrogations, 

auxquelles le clergé tente de répondre ? 

Une volonté similaire de limiter le faste avec lequel les défunts sont ensevelis se trouvent 

dans les QRBG1161 : 

Basile dit : « [Parle-moi de]1162 ceux qui 
font comme les païens (ḥunafāʾ) et qui 
ensevelissent leurs morts avec les vêtements les 
plus grandioses et qui disent qu’ils seront 
ressuscités avec eux, et [celles] parmi les 
femmes qui enterrent avec lui ses affaires et qui 
font pour lui des lamentations et des danses et 
qui enterrent parfois avec eux de l’or et de 
l’argent, alors qu’il y a dans les prisons des 
démunis qu’ils ne prennent pas en pitié, ainsi 
que des veuves et des orphelins nus ». 

Grégoire répondit : « Les chrétiens ne sont 
pas autorisés à ensevelir leurs morts avec plus 
de deux vêtements. Le reste est donné aux 
démunis et aux veuves.  Ceci est pour le repos 
des démunis et des morts. Quant à ceux qui 
désobéissent à cela, ils commettent un très 
grand péché ».  

 

 افنحلا لثم نولمعی نیذلا يلواھ«  : سویلساب لاق
 اھب نا نولوقیو بایثلا مظعاب مھاتوم اونفكیو
 نومیقیو هزاھج ھعم اوربقی نم اسنلا نمو نوموقی

 بھذلا مھعم اوربق امّبر صقرلاو ةحانملا ھیلع
 لماراو مھومحری لا نیكاسم نوجسلا يفو ةضّفلاو
 . »ةارع اماتیو

 ناطلس ىراصنلل سیل«  : سویروغیرغ باجا
 ىطعی يقابلاو .ریغ لا نیبوثب لاا مھتاوما اونفكی نا
 نیكاسملل ةحاین كلذ نوكیف .1163لمارلااو نیكاسملل
 مثا ىلع مھف كلذ نوفلاخی نیذلا امّاو .ةتّیمللو
 . »ریثك

 

La question est formulée à l’encontre de ceux qui imitent les ḥunafāʾ, terme dont je pense 

qu’il désigne ici les musulmans. En effet, envelopper les défunts dans des tissus (kafan, pl. 

 

1159 Synodicon orientale, éd. Chabot, p. 226 ; trad. fr. idem, p. 490. 
1160 Voir les textes apocryphes et hagiographiques rassemblés dans B. Varghese, « Saint Ephrem on the Fourth 

Century Funeral Rites », The Harp 22 (2011), p. 177-182. 
1161 Ms. Sinaï, ar. 481, n°101, f. 515rv. Voir aussi Rasāʾil dīniyya qadīma, n°102, p. 138. Le texte comporte de 

nombreuses variantes dans l’édition. Celui fourni par le manuscrit n’est pas tout à fait satisfaisant et demanderait 
à être amélioré en le comparant avec d’autres manuscrits (le ms. Sinaï, ar. 330 ne contient pas cette partie du 
texte). 

1162 Cette question est assez inhabituelle puisqu’elle ne présente pas grammaticalement comme une interrogation. 
La même formule est utilisée dans l’édition égyptienne. 

لمارلاا 1163  dans le manuscrit. 
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akfān) est une pratique prescrite par la tradition islamique1164. Revêtir les dépouilles d’habits 

(ṯiyāb) onéreux est également bien attestée dans les sources, certains membres de l’élite 

économique et politique s’y prêtant même avec excès1165. De surcroît, les textes islamiques 

défendent l’idée qu’à la résurrection, chacun sera vêtu de la tenue avec laquelle il a été enseveli. 

Les inquiétudes exprimées dans les QRBG sont donc fondées sur des pratiques et des croyances 

réelles, dont on tente d’éloigner les chrétiens. Néanmoins, de vives oppositions à la façon 

luxueuse dont les dépouilles étaient revêtues existaient chez les musulmans. Ces critiques 

émanent majoritairement des mouvements ascétiques, qui préféraient un modeste linceul1166. 

Le peu d’intérêt porté au traitement du cadavre est manifeste chez les poètes kharijites1167. Ces 

derniers ne semblaient pas accorder d’importance à l’état d’entre-deux et aspiraient au martyre ; 

or les martyrs musulmans peuvent être inhumés sans que leurs corps ne soit lavé ou revêtu d’un 

linceul1168.  

Moïse bar Képha fait usage d’une rhétorique assez proche dans son homélie Sur les aumônes 

(zedqatā), qui sont la gloire des défunts, et non leurs vêtements (mānē)1169. Éditée et commentée 

 

1164 Ceci pourrait expliquer le nombre de deux prônés par les QRBG, alors qu’aucun texte de droit chrétien oriental 
ne s’exprime sur ce sujet, à ma connaissance. 

1165 Voir le chapitre sur la vêture de la dépouille chez les musulmans dans Halevi, Muhammad’s Grave: Death 
Rites and the Making of Islamic Society, p. 84-113.  

1166 Ibid., p. 98. 
1167 Voir, par exemple, le vers attribué au poète Abū Bilāl Mirdās Ibn Udayya (m. 61/680) : « Nous nous soucions 

peu de savoir ce que vous ferez de nos corps et de nos membres lorsque nos âmes auront quitté ce monde » (mā 
in nubālī iḏā arwāḥunā ḫaraǧat / māḏā faʿaltum bi-aǧsād wa-bi-awṣāl), trad. fr. Abdesselem, Le thème de la 
mort dans la poésie arabe, p. 259. Un vers très similaire est attribué à ʿAbd Allāh ibn Abī al-Ḥawsāʾ al-Kilābī, 
dans le Ansāb al-ašrāf d’al-Balādurī (m. 279/892). Sur les deux versions, voir I. ʿAbbās, Šiʿr al-Ḫawāriǧ, 3ème 
éd., Beyrouth, Dār al-Ṯaqāfa, 1974, p. 41 et 50. La traduction anglaise de Fred Donner du vers d’al-Kilābī ne 
fait pas apparaître le sens principal, qui est le dédain du corps après le départ de l’âme, cf. « What do we care 
if our souls go out [of our bodies] / What did you do with bodies and limbs [anyway] ? » dans « Piety and 
Eschatology in Early Kharijite Poetry », p. 16. Sur le rejet du monde matériel et le mépris du corps dans la 
poésie kharijite, voir A.R. Gaiser, Shurāt legends, Ibāḍī identities: martyrdom, asceticism, and the making of 
an early Islamic community, Columbia (S.C.), University of South Carolina press (Studies in comparative 
religion), 2016, p. 70-79. 

1168 Le statut exceptionnel du corps du martyr a été beaucoup abordé dans la littérature secondaire, voir, entre 
autres, J. Bonnéric, « L'odeur du guerrier, un parfum d'immortalité sur le champ de bataille. A propos de trois 
mentions du Ta'rīḫ al-rusul wa-l-mulūk d'al-Ṭabarī (m. 310/923) », in Guerre et paix dans le Proche-Orient 
médiéval (Xe-XVe siècle) éd. M. Eychenne et alii, Le Caire, Institut français d’archéologie orientale (Textes 
arabes et études islamiques 54), 2019, p. 71-86. 

1169 Dans un souci de lisibilité, je l’ai rebaptisée Sur la vêture des défunts. Le titre exact dans le manuscrit est « Sur 
le fait que ce ne sont pas les vêtements qui sont l’honneur des défunts mais les aumônes, faites de leur vivant 
ou après leur mort », Ms. Londres, BL, add. 17 188, f. 83v : ܕJ̇IK#D ܕ ܒܘܬe ܘܗ. )̈>A3 49ܗܕ @"2#ܐ ܢܘ5#7#ܐD 

D;5̈#7( ܢܘܗܪ7; ܘܐ ܢܘܗ7̈(%9;ܕ 49Dܗ .R̈7ܕܙ eܐ . Malheureusement, aucune note ne nous permet de retracer 
l’histoire du manuscrit, dont les derniers feuillets sont perdus, voir Catalogue of Syriac Manuscripts in the 
British Museum, p. 620-622. Je suis très reconnaissante à Roger Akhrass d’avoir relu mon édition et de m’avoir 
apporté son aide précieuse sur certains passages difficiles de cette homélie. 
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ici pour la première fois (cf. annexe 4), elle est transmise dans un manuscrit copié au Xe ou au 

XIe siècle. Le manuscrit contient les explications des fêtes du calendrier du même auteur, dont 

seul un nombre restreint a fait l’objet d’une étude. Ces textes s’inscrivent dans un programme 

à grande échelle de commentaire de la liturgie : Moïse bar Képha cherche à décrire des rites, à 

en fournir une interprétation spirituelle ou allégorique et à intégrer de nouveaux éléments1170. 

Il inscrit ainsi la vie des fidèles dans un temps, le temps chrétien, qui est pris entre la mémoire 

des événements du passé (la vie de Jésus-Christ, les actes des martyrs, etc.) et l’horizon 

eschatologique, celui de la parousie. Entre les deux, il y a l’état intermédiaire de l’âme, auquel 

Moïse s’intéresse tout autant. 

Notre homélie est la première d’une série de quatre textes sur l’attitude à avoir face à la mort, 

qui vient clore le cycle liturgique1171. La seconde homélie explique que les bonnes actions 

empêchent les démons de se saisir de l’âme lorsqu’elle se sépare du corps. Les deux dernières 

sont des discours de « consolations » (buyāʾē), à dire lors de funérailles. L’idée générale qui 

parcourt ces quatre textes est une exhortation à l’aumône et aux bonnes œuvres qui, seules, 

peuvent assurer le salut de l’âme. Dans la première homélie, Moïse exhorte à l’aumône, en 

décrivant cette dernière comme la parure (taṣbītā) allégorique de la dépouille. Il y paraphrase 

l’Hom. LXXXV In Iohannem de Jean Chrysostome, voire en copie des pans entiers1172. 

Cependant, il ne s’agit pas d’une traduction de bout en bout mais d’une adaptation et le message 

global de l’homélie, ainsi que les détails ajoutés par Moïse, sont pertinents pour notre enquête. 

À la suite du patriarche, notre auteur syriaque rejette l’habillage (taksītā) des défunts comme 

 

1170 Le genre de l’explication des fêtes est d’origine syro-orientale. Influencé par cette tradition dans l’ensemble 
de son œuvre, peut-être du fait de sa fréquentation de la région de Mossoul, Moïse bar Képha reprend des pans 
entiers de textes d’auteurs de l’Église de l’Est, voir J.F. Coakley, « The Explanations of the Feasts of Moše bar 
Kepha », in IV Symposium Syriacum, 1984: Literary Genres in Syriac Literature (Groningen – Oosterhesselen 
10-12 September), éd. H.J.W. Drijvers et alii, Rome, Pontificium Institutum Studiorum Orientalium (Orientalia 
Christiana Analecta 229), 1987, p. 403-410. Pour une étude de cas, voir J.F. Coakley, « Mushe Bar Kepha and 
a Lost Treatise of Henana on Palm Sunday », Le Muséon 120, 3-4 (2007), p. 301-325. 

1171 Les lectures, les homélies ou les hymnes pour les défunts se trouvent souvent en appendice des lectionnaires, 
au moins à partir du IXe siècle. C’est le cas d’un codex copié à Ḥarrān en 824 puis offert à l’église de la mère 
de Dieu au monastère des Syriens. On y trouve les lectures pour les dimanches et pour les fêtes « ainsi que pour 
les défunts » (wa-d-ʿanīdē), ms. Londres, BL, add. 14 485, f. 121v, décrit dans Wright, Catalogue of Syriac 
Manuscripts in the British Museum, p. 149. Ce lectionnaire fait partie d’un ensemble de trois manuscrits, sur 
lequel voir O. Heiming, « Ein jakobitisches Doppellektionar des Jahres 824 aus Harran in den Handschriften 
British Museum Add. 14485 bis 14487 », in Kyriakon: Festschrift Johannes Quasten, éd. P. Granfield et J.A. 
Jungmann, Münster, Aschendorff, 1970, p. 768-799. 

1172 CPG 4425 ; PG 59, 459-468. Cette homélie a été intégralement traduite en syriaque au VIe siècle, voir J.W. 
Childers, « Chrysostom’s Exegetical Homilies on the New Testament in Syriac Translation », Studia Patristica 
33 (1997), p. 512-516. Elle faisait partie des lectures de la semaine de Pâques, selon un homéliaire syriaque 
ancien, voir J.-M. Sauget, « L’Homéliaire du Vatican syriaque 253. Essai de reconstitution », Le Muséon 81 
(1968), p. 337. 
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une dépense (napqatā) inutile, en s’appuyant sur des réflexions anthropologiques et 

pragmatiques. Le corps n’a pas besoin d’être vêtu : il sera nu lors de la résurrection1173 car il 

n’est plus « comme celui qui vit et en qui il y a une âme »1174. En filant la métaphore initiale, il 

prétend que seul l’accompagnement liturgique, les offrandes et les aumônes font office de 

parure « de soie » (šīrayā) pour le défunt. L’argent destiné aux vêtements des défunts doit donc 

être « détourné » au profit des nécessiteux. Moïse prend soin de préciser ce qu’il préconise : 

Je ne dis pas ces choses pour supprimer 
l’enterrement (qbūrtā) car par l’honneur et 
les funérailles sacerdotales (ʿūpayā kahnayā) 
telles que celles-ci, nous nous distinguons 
des païens (ḥanpē). 

 `6Qܐܕ 0ܘܗ ^ .'Bܐ S%ܐ G5S 59:ܗ
Y<.65 .0ܬܪ= G5S ܐ(HSX ܘC.]5' @*B5' 
 .S25&9[(% 'K̈&M 9%ܘ .'Bܗ R)ܐܕ

 

Comme il a été, juste avant, question des prédécesseurs (qadmayē) à l’époque du Christ, il 

est plus délicat d’établir ici si les ḥanpē sont les païens du Nouveau Testament ou les 

musulmans contemporains de Moïse. Dans la mesure où ce syntagme n’est pas chez Jean 

Chrysostome, je serais encline à y voir une référence au second1175. Il est en tout cas certain 

qu’il s’oppose à plusieurs reprises à des croyances et à des pratiques populaires chez les 

musulmans. Un texte aussi populaire qu’al-Durra al-Fāḫira, attribué au théologien al-Ġazālī 

(m. 505/1111), affirme que les justes seront ressuscités dans leurs vêtements et que l’on se 

moquera de ceux qui sont nus1176. Cette idée y est défendue au moyen de hadiths et d’histoires 

édifiantes, témoignant d’un imaginaire où la tenue eschatologique dépend directement des 

vêtements « mondains ». La parure des défunts a une telle portée symbolique, sociale et 

économique dans le monde islamique que Leor Halevi va jusqu’à parler d’une « économie du 

barzaḫ »1177. Cette économie, Moïse bar Képha semble essayer à toute force de la contourner. 

 

1173 Cf. ce qui est dit est dans le traité Sur la résurrection de Jean de Dara et dans le Livre des Rouleaux sur la 
nudité lors de la résurrection, chap. XIII, §3.4. 

1174 ABC3  ;5 7#ܐܘ  =,ܕ   )3 ]#ܐ  . Le texte syriaque diffère légèrement du grec car Jean Chrysostome veut dire « qui 
respire » (ἐμπνέον) et pas « qui a une âme », cf. PG 59, 466 : Οὐ γὰρ οὕτω τετελευτηκὸς τὸ σῶμα δεῖται ἱματίων, 
ὡς ζῶν καὶ ἐμπνέον ; trad. fr. Jeannin, p. 540 : « En effet, un mort n’a pas tant de besoin de vêtements qu’un 
homme qui vit et qui respire ». 

1175 PG 59, 466 : Καὶ ταῦτα λέγω, οὑ ταφὴν ἀναιρῶν· μὴ γένοιτο· ἀλλὰ τήν ἀσωτίαν ἐκκόπτων καὶ τὴν ἄκαιρον 
φιλοτιμίαν ; trad. fr. Jeannin, p. 539 : « Je ne vous dis pas ceci pour vous détourner de rendre aux morts les 
devoirs de la sépulture. À Dieu ne plaise ! mais afin que vous proscriviez le luxe et les dépenses fastueuses et 
mal placées ».  

1176 Al-Ġazālī, al-Durra al-fāḫira fī kašf ʿulūm al-āḫira, éd. Gautier, p. ٤٤-٤٣ ; trad. fr. idem, p. 38-39. Sur 
l’authenticité controversée de cet ouvrage, je suis l’avis de Sebastian Günther : « (...) one may be inclined to 
perceive this book as being authored by al-Ghazālī himself until the opposite has been proven conclusively », 
Günther, « The Poetics of Islamic Eschatology », p. 195, n. 136. 

1177 Halevi, Muhammad’s Grave: Death Rites and the Making of Islamic Society, p. 113. 
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Au-delà, son homélie rappelle que l’âme quitte le corps et il insiste sur la corruptibilité 

(metḥblanūtā) de ce dernier. Or, les épitaphes des sépultures islamiques emploient toute une 

série d’expressions témoignant de la solitude, de l’obscurité ou de l’étroitesse des tombes, 

affirmant ainsi qu’elles sont habitées1178. De façon intéressante, les épitaphes portant sur 

l’eschatologie ou le châtiment de la tombe se trouvent surtout entre le IIe et le IVe siècle de 

l’Hégire, comme s’il s’agissait d’une période où ces croyances avaient particulièrement besoin 

d’être affirmées1179. Un hadith rapporte que « Briser les os du croyant mort, c’est autant que s’il 

était vivant », qui témoigne de l’importance accordée au soin de la dépouille dans la culture 

islamique1180. 

En réactivant un discours tardo-antique, Moïse bar Képha propose à ses destinataires une 

vision radicalement différente du sort de l’âme et, par extension, de la conception et du 

traitement de la dépouille. Il réinvestit la critique ancienne d’une symbolique nouvelle, en 

opposant les conceptions « correctes » (les siennes) à celles de ses adversaires, réels ou 

fictifs1181. Cette homélie, mise en relation avec les canons syro-orientaux et les QRBG, montre 

que la question de la vêture des défunts était vectrice de problèmes et d’interrogations dans les 

milieux chrétiens vivant en terre d’Islam1182. Plus encore, les auteurs tendent à en faire un 

marqueur de distinction entre les chrétiens et la vaste catégorie des ḥanpē/ḥunafāʾ. Cette 

opposition n’a pas nécessairement de raison d’être : il ne faut pas s’imaginer que tous les 

musulmans prenaient la peine d’envelopper leurs défunts dans autre chose qu’un simple linceul, 

ni qu’ils croyaient tous que l’âme était enfouie avec le corps dans la tombe. De même, je doute 

que les chrétiens des plus basses couches de la population dépensaient des sommes folles dans 

les enterrements, comme les plus fortunés d’entre eux n’ont pas cessé de les parer de tissus 

 

1178 Diem et Schöller, The living and the dead in Islam: studies in Arabic epitaphs, vol. I, p. 129-151.  
1179 Ibid., vol. I, p. 119. 
1180 Kitāb al-Badʾ wa-l-taʾrīḫ, éd. et trad. fr. Huart, vol. II, p. ٩٧ et 106 : kasr 
1181 Les auteurs chrétiens ne semblent se préoccuper des mêmes problématiques en Occident : « Autant la toilette 

et la vêture du corps étaient privées de sens symbolique, autant la procession funéraire, de type fonctionnel, va 
être très vite chargée d’une valeur chrétienne très forte », C. Treffort, L'Église carolingienne et la mort : 
christianisme, rites funéraires et pratiques commémoratives, Lyon, Presses universitaires de Lyon (Collection 
d'histoire et d'archéologie médiévales 3), 1996, p. 77. 

1182 On pourrait y ajouter le canon XXIII, édicté en 896 par le patriarche Denys (r. 896-909) qui stipule que « Les 
chrétiens, hommes et femmes, ne doivent pas être vus dans des tenues impudiques, selon les coutumes des gens 
de l’extérieur (barrayē). Ils ne doivent pas non plus faire des lamentations sur leurs défunts. Il en va de même 
des prêtres qui célèbrent les funérailles ou font l’office des vigiles pour le défunt et les offrandes », Synodicon 
syro-miaphysite, éd. Vööbus, vol. II, p. 63 ; trad. angl. idem, vol. II, p. 67. Malheureusement, la première phrase 
est ambiguë mais la suite du canon laisse penser qu’il est question des tenues funéraires. Cette hypothèse est 
d’autant plus tentante que le canon précédent a trait aux commémorations et aux agapes et que le synode s’est 
tenu du vivant de Moïse bar Képha. 
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précieux1183. Néanmoins, c’est le propre de l’idéologie que de créer des représentations de 

l’autre et de soi, en partant de tensions réelles et imaginaires1184. Il serait intéressant de comparer 

les sources byzantines aux sources syriaques et arabes chrétiennes pour voir si les récits 

d’obsèques dans l’historiographie et l’hagiographie révèlent des rites moins somptueux en 

Syrie-Mésopotamie qu’à Byzance1185. 

Dans le cas de Moïse bar Képha, il ne s’agit pas seulement de différencier les « bonnes » des 

« mauvaises » pratiques mais aussi d’exhorter ses auditeurs à l’action au profit des vivants et 

des morts, en leur offrant un cadre, celui des « funérailles sacerdotales ». En faisant dialoguer 

son homélie avec d’autres textes syro-miaphysites de la même période, on verra qu’elle s’inscrit 

dans un mouvement plus large, celui de la prise en charge progressive des rites funéraires de la 

part de l’Église1186. 

XIV.5.2. Développement et promotion de la liturgie et de l’économie 
funéraires 

 Lorsque la dépouille d’un défunt est portée dans l’église pour l’office funèbre, les fidèles 

maronites entonnent le chant suivant1187 : 

 

1183 La Chronique de Zuqnin nous permet d’apprécier des écarts dans la pratique, qui relèvent du rang social et non 
de l’appartenance religieuse. En Djézireh en 773/4, des gardiens surveillent les cimetières « des syriens, des 
arabes et des juifs », pour que les beaux habits (mānē) des dépouilles ne soient pas dérobés par les brigands. 
Ces derniers se rabattent alors sur les pauvres, ensevelis avec « un linge (mandīlā) villageois ou un bout de 
couverture (galā) », éd. Chabot, vol. II, p. 366 ; trad. angl. Harrak, p. 310. Ici, « syriens » (sūryayē) peut 
désigner les « syriaques (chrétiens) » aussi bien que la population locale (ni juive, ni arabe). Philip Wood 
prétend que l’ethnonyme équivaut « syrien » équivaut à « chrétien » dans la Chronique de Zuqnin mais il évacue 
le problème sans argumenter, voir The Imam of the Christians, p. 219-224. Dans l’ApGreg, on punit les 
profanateurs de sépultures au moyen de vêtements (ṯiyāb) de goudron (§25x), ce qui laisse entendre que c’était 
là le type d’objets qu’ils convoitaient.  

1184 « Les représentations idéologiques procurent de la réalité de l’organisation sociale une image purifiée, ignorant 
les nuances, les superpositions, les enchevêtrements, accusant au contraire les contrastes et mettant l’accent sur 
les hiérarchies et les antagonismes », G. Duby, « Histoire sociale et idéologie des sociétés », in Faire de 
l'Histoire, éd. J. Le Goff et P. Nora, Paris, Gallimard, 1974, p. 222. 

1185 À Amorium, en Asie mineure, des tombes chrétiennes du Xe ou du XIe siècle contiennent les vestiges de 
somptueuses tenues de soie, voir E.A. Ivison, « Funerary Archaeology », in The Archaeology of Byzantine 
Anatolia: From the End of Late Antiquity Until the Coming of the Turks, éd. P. Niewöhner, New York, Oxford 
University Press, 2017, p. 172-173. Les vêtements précieux et les offrandes d’encens et d’huile sont attestées 
lors des funérailles sont attestés dans l’hagiographie byzantine, voir D. Abrahamse, « Rituals of death in the 
Middle Byzantine period », The Greek Orthodox Theological Review 29 (1984), p. 133. 

1186 À la période contemporaine, les laïcs de rite syriaque ne sont pas enterrés avec leurs effets personnels, qui 
doivent être donnés aux pauvres, voir  Acar, « Bioarchaeology and funerary practices at the Syriac Orthodox 
cemetery of Mor Yaqub churchyard, Nusaybin, Turkey », p. 339. Une exception est faite pour les enfants et 
pour les ecclésiastes, qui sont enterrés avec leurs attributs (sceau, sceptre, etc.). 

1187 Azzi, « Office des funérailles et théologie de la mort d'après le manuscrit Vat. syr. 59 », p. 288. 
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 Je t’ai confessée, Église sainte, confesse-moi dans ton grand jour. 
Quand on offre les offrandes (qūrbanē), que l’on fasse mémoire de moi. 

Voilà le souhait mis dans la bouche du défunt dans un texte à la première personne, un aspect 

narratif caractéristique des hymnes funéraires, qui devait toujours saisir les personnes 

endeuillées1188. Dans l’ApGreg, ceux qui ne font pas d’offrandes eucharistiques pour le salut de 

leur âme et de de leurs défunts reçoivent un terrible châtiment (§25t). La possibilité de 

s’acquitter du « prix du salut » par la prière, les agapes, l’aumône ou les fondations pieuses est 

une idée déjà présente dans la littérature tardo-antique1189. Cependant, à la période médiévale, 

l’ensemble des gestes funéraires – qu’il s’agisse de liturgie ou de donations pieuses – est de 

plus en plus lié à l’église, en tant qu’espace ecclésial, et à l’Église, en tant qu’institution à même 

d’administrer des biens. Mon propos concernera principalement l’Église syro-miaphysite car 

on conserve des témoignages éloquents des changements qui s’y opèrent à la période islamique. 

Avant le VIIe siècle, rien n’indique qu’un office funèbre ait été systématiquement célébré lors 

d’un décès, surtout dans le cas des laïcs. Les textes tardo-antiques évoquent les prières dites sur 

la dépouille, dans sa demeure, durant la procession et au moment de l’inhumation. La présence 

de prêtres semble courante mais le passage par l’église ne l’est pas. En somme, les funérailles, 

et plus particulièrement les funérailles des laïcs, conservent une dimension informelle, 

n’impliquant pas nécessairement une cérémonie sacerdotale1190. 

Ce n’est qu’à partir de la période islamique qu’elles revêtent une forme standardisée dans la 

tradition syro-miaphysite1191. Dans les plus anciens témoins, les textes de la liturgie funéraire 

sont insérés à la fin du bréviaire (penqītā)1192 ou au sein de manuscrits où sont compilées les 

 

1188 Les hymnes funéraires à la première personne existent aussi à Byzance, par exemple dans les hymnes de 
Romanos le Mélode, utilisées dans la liturgie byzantine depuis le XIe siècle au moins : « The dead person whose 
funeral is being celebrated is the one speaking of death to those present (...) », E. Velkovska, « Funeral Rites 
according to the Byzantine Liturgical Sources », Dumbarton Oaks Papers 55 (2001), p. 43. 

1189 P. Brown, Le prix du Salut : les chrétiens, l'argent et l'au-delà en Occident, IIIe-VIIe siècle, trad. de C.J. 
Goddard, Paris, Belin, DL (Collection Histoire), 2016. 

1190 La procession semble jouer un rôle plus important que la liturgie dite au sein de l’espace ecclésial dans la 
littérature tardo-antique, cf. Varghese, « Saint Ephrem on the Fourth Century Funeral Rites ». 

1191 Pour des remarques éparses sur son développement, Scattered Pearls, p. 91-92. Comme mentionné plus haut, 
une étude synchronique sur la liturgie funéraire syriaque demeure un desideratum. Pour un rapide aperçu des 
manuscrits syriaques anciens contenant le rite des funérailles, voir S.P. Brock, « Manuscrits liturgiques en 
syriaque », in Les liturgies syriaques, éd. F. Cassingena-Trévedy, Paris, Geuthner (Études syriaques 3), 2006, 
p. 275. Les remarques suivantes sont principalement fondées sur mes observations personnelles après 
comparaison des témoins les plus anciens. 

1192 Voir l’exemple déjà évoqué des manuscrits copiés à Ḥarrān dans Heiming, « Ein jakobitisches Doppellektionar 
des Jahres 824 aus Harran ».  
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lectures destinées à des événements particuliers1193. Le ms. Vat. syr. 92 (823) reflète une 

entreprise différente, puisqu’il s’agit du plus ancien recueil d’hymnes, de litanies et d’homélies 

métriques entièrement dédiées aux défunts. Ces exemples anciens dénotent une volonté de 

rassembler les principaux textes de la liturgie funéraire, soit dans des manuscrits couvrant 

l’ensemble des événements de la vie chrétienne, soit dans des manuscrits « spécialisés ». 

Cependant, dans aucune de ces deux figurations nous ne trouvons d’indications sur le 

déroulement d’un office. Des manuscrits du IXe siècle offrent les premiers exemples de services 

et d’ordo (tešmeštā, ṭeksā) : c’est le cas du ms. BL, add. 17 130, copié en 877, qui donne, en 

plus des lectures, des indications liées au déroulement des funérailles1194. On ignore encore les 

circonstances exactes de la transition d’un corpus de lectures, de prières et d’hymnes à une 

cérémonie davantage structurée et codifiée. Des manuscrits plus tardifs attribuent « une 

recension nouvelle et exacte » (turaṣā ḥadtā wa-ḥatītā) des funérailles à Jacques d’Édesse1195. 

Ils contiennent des services complets pour tous les membres de la société chrétienne (les 

patriarches, les prêtres, les moines, les laïcs, les enfants, etc.)1196. Dans l’état actuel des choses, 

l’authenticité de l’attribution à Jacques d’Édesse ne peut être démontrée mais, dans une lettre à 

Jean de Litharb, Georges des Arabes dit que l’office des funérailles est désormais bien 

défini1197. Cette mention ainsi que le contenu des manuscrits tendent à placer la standardisation 

progressive des rites funéraires en milieu syro-miaphysite à partir du tournant du VIIIe siècle1198. 

Une fois de plus, l’œuvre de Moïse bar Képha nous permet de saisir la volonté des clercs de 

décrire les rites (ou, dans d’autres cas, les croyances) pour leur conférer une forme 

paradigmatique. On conserve de cet auteur un commentaire Sur le rite des funérailles (Pūšaqā 

 

1193 Voir le ms. Londres, BL, add. 17 129 (VIIe/VIIIe s.), ff. 32-37. Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the 
British Museum, p. 383. 

1194 En plus du ms. BL, add. 17 130, voir les mss Londres, BL, add. 14 525 (IXe ou début du Xe s.) et add. 14 636 
(IXe/Xe s.), tous deux entièrement dédiés à la liturgie funéraire. Ibid., p. 393-394 et 398. 

1195 Ms. Paris, BnF, syr. 70 (1059), ff. 125v-139r. H. Zotenberg, Catalogues des manuscrits syriaques et sabéens 
(mandaïtes) de la Bibliothèque nationale, Paris, Imprimerie nationale, 1874, p. 40.  

1196 Scattered Pearls, p. 339. L’attribution à Jacques d’Édesse se trouve dans le ms. Harvard University, Houghton 
Library, syr. 88 (XVIIe s.), voir Goshen-Gottstein, Syriac Manuscripts in the Harvard College Library: A 
Catalogue, p. 72. Voir aussi le ms. Jérusalem, Monastère Saint-Marc, HMML SMMJ 120 (XIIIe-XIVe s.), qui 
attribue également les différents ordres à Jacques d’Édesse. F.Y. Dolabani et G.Y. Ibrahim, Catalogue of the 
Syriac Manuscripts in St. Mark’s Monastery (Dairo Dmor Marqos), Damascus, Sidawi Printing House (Syriac 
Patrimony 8), 1994, p. 273. 

1197 Georges des Arabes, Lettre 10, ms. BL, add. 12 154, ff. 287v-288r. 
1198 Cette recension fut adoptée, sans modifications majeures, et resta populaire jusqu’à la période contemporaine, 

cf. A.Y. Samuel et M.S. Barsom, Book of the order for the burial of the clergy according to the ancient rite of 
the Syrian Orthodox Church of Antioch, Teaneck (NJ), Archdiocese of the Syrian Orthodox Church, 1974. Voir 
aussi J.Y. Çiçek, The Rite of Burial for Priests. According to the Syrian Orthodox Church, Piscataway, New 
Jersey, Gorgias Press (Bar Ebroyo Kloster Publications 43), 2010. 
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d-tešmeštā d-ʿūpayā d-ʿanīdē) édité et commenté ici pour la première fois (cf. annexe 5)1199. À 

ma connaissance, il s’agit du premier commentaire du genre en langue syriaque et l’une des 

premières entreprises de ce type dans toute l’histoire de la littérature chrétienne1200. Moïse bar 

Képha y décrit le déroulement des funérailles en 12 chapitres. En outre, il explique le rôle de 

chacune de ses étapes dans l’accompagnement de l’âme, afin qu’elle fasse bon voyage jusqu’à 

la demeure qui lui revient et pour qu’elle trouve le salut de ses péchés. Pour n’en donner qu’un 

exemple, il commente la pratique de l’onction de la dépouille, qui est signée trois fois du signe 

de la croix1201. Il la compare à l’onction baptismale, qui nous encourage dans le combat contre 

les forces du mal : de même, l’extrême onction protège l’âme du défunt des forces du mal qui 

la guettent pour l’assaillir1202. Nous avons déjà rencontré cette idée dans des textes aussi lus et 

répandus que le Sermo de morte et judicio de Théophile d’Alexandrie. En dehors de son traité 

théologique Sur l’âme, Moïse bar Képha décrit les assauts des démons dans une homélie 

pastorale, qui suit directement l’homélie sur les vêtements funéraires dans le manuscrit de 

Londres1203. Dans les manuscrits liturgiques, la prière dite au moment de l’onction du défunt 

exprime aussi le pouvoir de cette dernière d’écarter les armées démoniaques1204. Véhiculer cette 

représentation du sort de l’âme séparée implique également pour le clergé d’offrir une pratique 

apotropaïque, en l’occurrence l’onction. La liturgie, et, par extension, le prêtre, se voit ainsi 

 

1199 Le commentaire Sur le rite des funérailles est transmis dans le ms. Birmingham, University Library, Mingana 
syr. 225 (XVe s.), ff. 60v-63r. Je suis très reconnaissante à Roger Akhrass d’avoir relu et corrigé mon édition. Un 
autre témoin, le ms. Midyat, Melki 18 (XVIIe/XVIIIe s.), a été identifié par Arthur Vööbus mais je n’ai pas encore 
réussi à m’en procurer une copie, voir A. Vööbus, « Newly Discovered Manuscript Sources for the Genre of 
Liturgical Commentaries by Mōšē bar Kēphā », Orientalia Christiana Periodica 41 (1975), p. 494. 

1200 On ne conserve rien de semblable à Byzance. Le commentateur syro-oriental anonyme de la liturgie se livre à 
une entreprise assez similaire en expliquant à la fois les étapes des funérailles et leur signification, voir Pseudo-
Georges d’Arbèles, Commentaire de la liturgie ecclésiastique, éd. et trad. lat. Connolly, vol. II, partie VII. 

1201 Ms. Mingana syr. 225, f. 62rv. Moïse bar Képha ne dit pas quelles parties du corps sont ointes mais il s’agit 
très probablement d’une référence à une tradition syro-antiochienne qui veut que l’on trace une croix sur le 
visage, la poitrine et les deux genoux du défunt, cf. Melki, « Ṣalawāt al-dafn ḥasab ṭaqs al-Kanīsa al-suryāniyya 
al-anṭākiyya », p. 217. Je n’ai pas trouvé d’équivalents à Byzance et dans l’Occident médiéval. L’usage de 
l’huile est prescrit par le Pseudo-Denys mais sans indications précises. L’onction de la dépouille est bien 
documentée dans le rite byzantin mais sans donner de détails sur les parties du corps qui doivent être ointes, J. 
Kyriakakis, « Byzantine Burial Customs: Care of the Deceased from Death to the Prothesis », Greek Orthodox 
Theological Review 19:1 (1974), p. 46-49. 

1202 Ms. Mingana syr. 225, f. 62v : ܥܕ K#D([ K#D 45,ܐ eܘ ܢܘA3 )70T` )I5ܗ 9K )C<3;ܘ e .ܘ݀ܗ A3ܗ 9K )C<3;ܕ ]
Ȧ8"#D 4D ܪܐ<;ܕ C%L3,ܕ 9̈C3; .ܬ%KA3 4<9̈T,ܬ7( . 

1203 Cette homélie porte sur les bonnes œuvres à suivre pour être délivré des démons qui viennent chercher les 
âmes, ms. BL, add. 17 188, ff. 87v-90r. Le titre complet est le suivant : Jf 4 ܩܕܙܕ:TD ܕA589̈( .ܘW3 ;ḣẄK@ ]Ẅ3 

A3 ܗ D JTG3(ܕ ܢ%HJD ;WI9̈IC3 ;GB2Iܐܕ A9Dܗ̈ .ܬ%9C;ܕ 3,ܘD H( ܒܙܘAC7ܕ I3:#ܐ . 
1204 Voir les mss BL, add. 17 129, f. 33r et Paris, syr. 70, f. 138rv. 
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attribuée un rôle « effectif » dans le salut de l’âme séparée1205. 

Par « liturgie », il faut entendre l’action des hommes d’Église, ce qui est souligné par Moïse 

bar Képha à travers l’usage répété de l’adjectif kahnayā « sacerdotal ». Il insiste également sur 

la nécessité de célébrer les funérailles en assemblée et taxe de mécréant celui qui n’assisterait 

pas à la cérémonie alors qu’il est disponible1206. On peut comprendre par-là que la cérémonie 

doit avoir lieu dans l’église. Quelques décennies auparavant, le canon XXI du synode de Ḥarrān 

tenu en 812/3 par le patriarche Cyriaque stipule qu’un diacre ou un prêtre qui n’assiste pas aux 

obsèques d’un étranger (aksnayā) ne pourra toucher ses honoraires (zeqdā) sur les obsèques 

suivantes1207. Dans l’ApGreg, l’un des mérites des justes est d’avoir suivi les funérailles des 

démunis (§15b). Du côté des laïcs comme des religions, l’exhortation à participer à ce moment 

de la vie sociale se fait donc pressante. 

Le bénéfice est important car les prêtres sont payés pour célébrer la liturgie funéraire1208. On 

ignore le montant de ce genre de services mais les prêtres étaient aussi rémunérés en nature au 

cours des banquets funéraires, privilège dont ils avaient tendance à abuser, si l’on en croit les 

canons de Jacques d’Édesse visant à réguler certaines de ces pratiques1209. Les agapes 

constituent également un lieu de rencontre entre le clergé et le peuple : en 794, un canon du 

même patriarche Cyriaque rappelle que les laïcs ne doivent pas être mieux assis que les prêtres 

et que les diacres, tout comme ils ne doivent pas intervenir dans leurs contentieux1210. Un peu 

plus tard, l’auteur du Banquet des prêtres souligne l’importance qu’un prêtre syro-miaphysite 

avide de Mardin accorde aux différents aspects des funérailles. Les avantages qu’ils en tirent 

nombreux : dons de vêtements, de vaisselle, d’argent, sans parler du vin et de la nourriture 

 

1205 Philip Wood ne mentionne pas l’attention apportée aux rites funéraires dans la production littéraire de cette 
époque mais il remarque que la fonction sacerdotale était exacerbée dans les écrits de Moïse bar Képha et 
d’autres auteurs contemporains, Wood, The Imam of the Christians, p. 138-149. 

1206 Ms. Mingana syr. 225, f. 60v : ܕLK )8f 7( 3;%>; @ܕܗLIC9ID. Lf ܕ ܝ7(ܐJIK ,K )ID ܘ)CGT9ID ܕ .ܬ%4̈ܨJ%093. 
ܝܗܘ7#ܐ e )5#GI3ܘ 08h3 ]#ܐ .ܬ݀ܐ eܘ 3(5(ܘ ^9[7(ܕ D#ܕ LTGDܘ . 

1207 Synodicon syro-miaphysite, éd. Vööbus, vol. II, p. 23 ; trad. angl. idem, vol. II, p. 25. 
1208 Jacques d’Édesse répond à une question de Jean de Litharb sur le lieu des enterrements en mentionnant le fait 

que la famille des défunts se rend à l’église quelques jours après l’enterrement pour « honorer » les prêtres, 
Synodicon syro-miaphysite, éd. Vööbus, vol. I, p. 239 ; trad. angl. idem, vol. I, p. 220.  

1209 Les canons X et XIII stipulent que les prêtres ne doivent pas exiger de la nourriture mais manger ce qui leur 
est apporté, tout comme ils ne sont pas autorisés à remporter avec eux une part du banquet, Synodicon syro-
miaphysite, éd. Vööbus, vol. I, p. 270-271 ; trad. angl. idem, vol. I, p. 246. Ces canons ont pu être édictés du 
temps où Jacques était évêque d’Édesse, voir à ce propos Teule, « Jacob of Edessa and canon law », p. 88-89. 

1210 Ce synode a été rassemblé à Beth Bātin, un village non loin de Ḥarrān, voir canon XLII, Synodicon syro-
miaphysite, éd. Vööbus, vol. II, p. 16 ; trad. angl. idem, vol. II, p. 18. 
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servis durant les banquets funéraires1211. Le genre de la maqāma grossit les traits de manière 

caricaturale mais révèle tout de même le profit que les prêtres pouvaient tirer de « l’économie 

funéraire ». Ces exemples témoignent de l’intérêt des auteurs de cette époque pour le 

développement et la promotion des rites funéraires, en tant que facteurs de cohésion sociale et 

sources de revenus.  

Du côté de l’Église melkite, un dossier exceptionnel de lettres récemment étudié par 

Mathilde Boudier documente l’existence d’un four à Damas en charge de la fabrication de pains 

eucharistiques (gr. πρόσφορα ; ar. ibrusfurā)1212. Il y est dit que les pains étaient vendus aux 

fidèles à un prix inférieur à celui du pain commun. À de très nombreuses reprises dans les textes 

que nous avons passés en revue, il a été question des « offrandes » (syr. qūrbanē ; ar. qarābīn) 

pour les défunts, qui sont l’équivalent des prosphores byzantines, puisqu’elles impliquent le fait 

d’offrir des pains eucharistiques pour la messe. Le don de tels pains au cours du processus de 

commémoration des défunts est bien attesté, à Byzance comme en Syrie-Mésopotamie1213. Le 

contrôle d’un tel four impliquait donc que les fidèles achetaient ces pains pour les offrir ensuite 

à l’église. Il me paraît donc probable que, via la vente de prosphores, le four de Damas ait 

participé, d’une manière ou d’une autre, à « l’économie funéraire » dont la principale 

bénéficiaire était l’Église melkite locale. 

*** 

En dehors des funérailles à proprement parler, les textes produits par des membres de 

l’Église syro-miaphysite témoignent de l’importance des commémorations (ʿūhdanē) des 

défunts dans la liturgie1214. Une « recension nouvelle et exacte » de l’anaphore de Jacques, 

(parfois attribuée à Jacques d’Édesse mais qui serait plutôt du IXe siècle) ainsi que plusieurs 

 

1211 Dans Le banquet des prêtres, un prêtre fait croire « qu’il rabaisse le prix des oraisons propitiatoires et des 
bénédictions », ce qui laisse entendre de manière ironique le profit que le clergé tirait de ces services. Ibn Buṭlān, 
Le banquet des prêtres, éd. Khalifé ; trad. fr. Dagher et Troupeau. 

1212 M. Boudier, « L’Église melkite au IXe siècle à travers le conflit entre David de Damas et Siméon d'Antioche : 
apports d'un dossier documentaire inédit », Annales islamologiques 52 (2018), p. 73. La prosphore est composée 
de farine blanche, de levain, de sel et d’eau. Un côté porte l’empreinte d’un sceau. Sur son usage à Byzance, 
voir R.F. Taft, « Prosphora », in The Oxford Dictionary of Byzantium, éd. A.P. Kazhdan, New York / Oxford, 
Oxford University Press, 1991, p. 1740. 

1213 Ce sujet est très fréquemment abordé dans D.F. Caner, The Rich and the Pure: Philanthropy and the Making 
of Christian Society in Early Byzantium, Berkeley, University of California Press (Transformations of the 
Classical Heritage), 2021. Cet auteur se fonde sur une homélie de Jacques de Saroug, où il est explicitement 
question de pains offerts à l’église pour les défunts. Cet usage est bien documenté par le Typicon de plusieurs 
monastères byzantins, voir Marinis, Death and the Afterlife in Byzantium, p. 94. 

1214 Varghese, West Syrian Liturgical Theology, p. 100-106. 
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auteurs des IXe/Xe siècles présentent une division des diptyques en six « canons »1215. Sous cette 

forme, les commémorations occupent une telle place dans la messe qu’ils agacent une 

personnalité ecclésiastique aussi importante que Lazare bar Sabta, évêque de Bagdad durant le 

règne d’al-Maʾmūn1216. Moïse bar Képha défend le rôle du Livre de la Vie (spar ḥayyē), où sont 

consignés les noms de ceux pour qui les fidèles doivent prier : il leur rappelle que les défunts 

sont vivants auprès du Christ et il doit les inciter à aspirer à la même rétribution1217. Entre les 

diptyques, le Livre de la Vie et les différentes prières commémoratives, la messe syro-

miaphysite du IXe siècle contient des rappels constants à la cohésion et à la solidarité des 

chrétiens, morts et vivants. Ce phénomène est daté dans le temps car la lecture du Livre de la 

Vie disparaît rapidement et ne se maintient que de façon résiduelle. 

Les noms doivent être inscrits dans les manuscrits, déclamés durant la liturgie mais 

également gravés dans la pierre1218. L’épigraphie nous indique que le Livre de la Vie occupait 

une place centrale dans l’imaginaire du IXe siècle. Une inscription de 818/819 au monastère des 

Syriens demande que les noms des donateurs soient inscrits « dans le livre de la Vie »1219. 

Plusieurs tombes ont été découvertes sur le site d’al-Chenīsā, un complexe monastique non loin 

de Tagrit, doté d’une grande église. Une épitaphe du IXe siècle menace d’effacer du Livre de la 

Vie le nom de quiconque s’en prendrait à la sépulture1220. Faire partie de ce livre, qui est à la 

fois un élément concret, lié à une pratique, et une croyance eschatologique ancrée dans l’univers 

biblique, revient à occuper une place au sein de la société des justes dans le monde d’ici-bas et 

 

1215 R.F. Taft, A History of the Liturgy of St. John Chrysostom. Volume 4: The Diptychs, Roma, Pontificium 
Institutum Studiorum Orientalium (Orientalia Christiana Analecta 238), 1991, p. 6. 

1216 B. Varghese, « The Anaphora of Saint James and Jacob of Edessa », in Jacob of Edessa and the Syriac Culture 
of His Day, éd. R.B. ter Haar Romeny, Leiden, Brill, 2008, p. 256-258. 

1217 Le Livre de la vie est cité à plusieurs reprises dans la Bible (cf. Ap 20, 12). R.H. Connolly et H.W. Codrington 
(éds), Two Commentaries on the Jacobite Liturgy by George Bishop of the Arab Tribes and Moses Bar Kepha: 
together with the Syriac Anaphora of St. James and a Document Entitled The Book of Life, London / Oxford, 
Williams and Norgate, 1913. A. Palmer, « The Book of Life in the Syriac Liturgy: An Instrument of Social and 
Spiritual Survival », The Harp 4 (1991), p. 161-171. Cet usage est commun aux Églises de rite syriaque mais 
est mieux documenté du côté syro-miaphysite, voir B. Varghese, « Some Common Elements in the East and 
the West Syrian Liturgies », The Harp 13 (2012), p. 69-74. Notons que la lecture du Liber Vitae est aussi attestée 
dans l’Occident médiéval à la même époque et avec des fonctions similaires, voir Treffort, L'Église 
carolingienne et la mort, p. 91-92. 

1218 Cf. le propos de Cécile Treffort : « (...) cet usage manuscrit [le Liber vitae] ne remplace pas l’inscription 
lapidaire, qui le double et le complète », « Espace ecclésial et paysage mémoriel (IXe-XIIIe siècle) », Travaux 
de la Maison de l'Orient et de la Méditerranée 53 (2010), p. 242. 

1219 L. van Rompay et A.B. Schmidt, « Takritans in the Egyptian Desert: The Monastery of the Syrians in the Ninth 
Century », Journal of the Canadian Society for Syriac Studies 1 (2001), p. 50. 

1220 Harrak, « Recent archaeological excavations in Takrit », p. 11-40. Pour les inscriptions, voir A. Harrak, Recueil 
des inscriptions syriaques. Tome 2 : Syriac and Garshuni inscriptions of Iraq, Paris, Académie des inscriptions 
et belles-lettres, diff. de Boccard, 2010, p. 629-630, FA.602.603 et FA.602.604  
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des rétribués dans le monde à venir. La place accordée aux commémorations est encore 

renforcée par l’attention qui leur est portée de la part des patriarches, qui composent ou 

compilent des homélies ou des hymnes sur ce thème1221. 

Commémorer des figures marquantes de l’histoire de l’Église revient à affirmer son identité 

et son orthodoxie mais ceci constitue aussi l’un des principaux moteurs de l’économie funéraire. 

Comme on l’a vu, la question du sort de l’âme est liée à celle du bénéfice « immédiat » des 

offrandes. Des interrogations à ce sujet apparaissent régulièrement à partir de la fin du 

VIIe siècle, comme le montrent les correspondances respectives de Jacques d’Édesse et Georges 

des Arabes avec Jean de Litharb1222. Les réponses sont toujours fondées sur des autorités 

comme les canons des apôtres ou le Pseudo-Denys l’Aréopagite, qui stipulent bien que seuls 

les justes sont favorisés par l’intervention des vivants. Le champ d’action est large : pour venir 

en aide à leurs défunts, les fidèles peuvent faire dire des prières, consacrer des offrandes ou 

effectuer des donations. L’investissement pour les morts est parfois comparé aux dépenses 

faites pour les vivants. Les QRBG contiennent une question sur l’utilité des offrandes 

eucharistiques pour les chrétiens pécheurs, qui sont dans les ténèbres1223. La réponse est 

catégorique et s’appuie sur des passages de l’AT et du NT : ce qui est offert sur terre leur est 

bénéfique et ceux qui le nient sont dans l’erreur. Cette vision flexible du sort des pécheurs est 

ensuite exemplifiée par une comparaison étonnante. L’action du prêtre et des proches envers 

les défunts est comparée à celle des amis d’un prisonnier. Voici l’édition et la traduction du 

passage1224 : 

Grégoire dit : « (…) ceci est comparable à 
ceux qui sont dans ce bas-monde. Il y a parmi 
eux des personnes emprisonnées. Ces dernières 

 ھیبش اذھ لثم )...( «  : سویروغیرغ لاق
 يف نیسّبحم سانا مھنم : ایندلا هذھ يف نیذلاب

 

1221 Le patriarche Cyriaque de Tagrit a composé une homélie pour le dimanche des prêtres défunts, voir Scattered 
Pearls, p. 378. Oez, Cyriacus of Tagrit and his Book on Divine Providence, p. 30. Le ms. Londres, BL, 
add. 12 139, copié en l’an 1000, est un lectionnaire contenant des lectures pour la commémoration des défunts. 
Il a été effectué selon la sélection personnelle du patriarche syro-miaphysite Athanase IV (r. 987-1003), voir 
Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Museum, p. 157. 

1222 Sur une lettre de Jacques d’Édesse à Addaï, voir éd et trad. angl. dans Tannous, « Syria between Byzantium 
and Islam », p. 228-229. ainsi que ces échanges avec Jean de Litharb. BL Add. 12 172(b), Lettre 9, fols. 92b-
99a (le texte est édité dans le synodicon, Vööbus 220-222 et a été traitée par Er Saliba. Er, « Commemoration 
of the Departed in the Eucharist », p. 264-267. Voir aussi la Lettre 10 de Georges des Arabes, datée de 718. 

1223 Ms. Sinaï, ar. 481, n°28, ff. 290v-291v. voir aussi Rasāʾil dīniyya qadīma, n°26, p. 103-104. 
1224 Ibid. ; le texte transmis par le ms. Sinaï, ar. 330 (Xe s.) diffère du point de vue du vocabulaire utilisé dans le 

passage. Comme il s’agit d’un regard chrétien sur l’administration islamique, il me paraît intéressant de 
transcrire le passage correspondant dans cet autre manuscrit, voir n°31, ff. 190v-191r : سان مھنم ملاعلا اذھ لھا لثمك 

 مھحارس يف ةبلطلا لاا مھ مھل سیلو اضیا نوشریو معن تقو لك يف مھلجنم نایدلا ىلا نوبلطیف مھب نومتھی اقدصا مھلو نجسلا يف نیسبحم
 كلذك .نجسلا نم ھلیبس قلطیو ھبنذ نع حفصی مھاشرو مھحاحلاو مھتابلط لجنمف ھتصاخو ھناوعابو يلاولا ىلع نیرخا سانب اضیا نولمحتیو

كلذب عفتنیو تیملل رفغی ةبلطلا عمو الله بحب يذلا نھاكلاو نیسیدقلا ةبلط نم عشختی ةلاصلاو تاقدصلاو نیبارقلاب ىتوملا . 
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ont des amis qui se font du souci pour elles et 
qui intercèdent auprès du cadi en leur faveur en 
tout temps. Ils distribuent des pots-de-vin pour 
[régler] leur affaire. Avec d’autres personnes, 
ils font pression sur le gouverneur (wālī) ainsi 
que sur ceux qui se tiennent près de lui et à sa 
porte. Ils ne s’arrêtent pas jusqu’à ce qu’elle 
sorte de prison. Ainsi en est-il des morts vis-à-
vis des offrandes eucharistiques, des aumônes, 
des prières et de la pénitence : grâce à 
l’intercession des prêtres <et> des saints, ils en 
tirent un grand bénéfice ». 

 ىلا نوبلطیو مھب نومّتھی اقدصا مھلو سوبحلا
 يف اضیا نوشریو .نیح لك يف مھلجا نم يضاقلا

 يلاولا ىلع نیرخاب اضیا نولمحتیو .مھناش
 ىلعو يلاولا سار ىلع مایق مھ نیذلا اضیا كیلوابو
 كلذكف .سبحلا نم جرخی ىتح نورتفی لاف .ھباب
 ،عشختبو تاولصلاو تاقدصلاو نیبارقلاب ىتوملا
 كلذب اوعفتنی 1225نیسیدقلا>و< ةنھكلا ةبلط عم
 .» اریثك

 

*** 

On a vu au chapitre XII que libérer les prisonniers faisaient partie des prérogatives des 

chrétiens fortunés, au même titre que la construction des églises et l’aumône envers les pauvres. 

La réponse de Grégoire dresse habilement un parallèle entre une pratique « concrète » et une 

autre corrélée plus abstraite car corrélée à une croyance, les deux exigeant une dépense de la 

part du bienfaiteur. Elle offre un aperçu saisissant de la conception de « l’économie solidaire » 

chez les chrétiens et ses manifestations à plusieurs niveaux. Bien que le milieu confessionnel 

des QRBG soit difficile à établir dans l’état actuel de nos connaissances, on peut imaginer que, 

comme d’autres cas, ce passage a recours à une rhétorique commune dans l’ensemble de la 

littérature chrétienne orientale de cette époque. 

Les efforts des vivants pour le salut de leur âme et des défunts reviennent dans de nombreux 

cas à investir dans l’Église. Les donations pieuses sont faites pour le bénéfice d’églises et de 

monastères. Pour éviter que les familles ne s’enrichissent grâce aux biens de mainmorte, le 

clergé syro-miaphysite prend des mesures. En 896, le canon VIII du patriarche Denys II (r. 896-

909) stipule que les donations aux églises, monastères et aux pauvres ne peuvent être confiées 

aux membres de la famille mais doivent être administrées par les membres du clergé1226. Le 

châtiment qu’il fait peser sur celui qui ne se plierait pas à cette règle est fort menaçant. Le canon 

XIII réaffirme le droit de l’évêque à prendre soin des biens qui ont été légués aux églises et aux 

monastères et jette l’anathème sur quiconque s’y opposerait1227. 

Rapidement après l’avènement de l’Islam, les rites funéraires se développent et se codifient. 

Ceci est dû à l’action des membres de l’Église syro-miaphysite, qui accordent à ces rites une 

 

1225 Le و est dans Rasāʾil dīniyya qadīma mais pas dans le manuscrit sinaïtique. 
1226 Synodicon syro-miaphysite, éd. Vööbus, vol. II, p. 60 ; vol. II, p. 64-65. 
1227 Synodicon syro-miaphysite, éd. Vööbus, vol. II, p. 61-62 ; vol. II, p. 65-66. 
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place importante dans la vie des fidèles. C’est également l’occasion de défendre le rôle du prêtre 

et de la célébration liturgique, capables d’assurer aux âmes un voyage paisible jusqu’aux 

demeures célestes. Les commémorations et les gestes socio-économiques qui les accompagnent 

sont encouragés grâce à une rhétorique qui parcourt de très nombreux textes de genres variés et 

qui ne cesse de rappeler la manière dont les vivants peuvent aider, voire sauver, les morts. La 

promotion de lectures tel que le Livre de la Vie illustre l’espoir des donateurs, qui ne cherchaient 

pas seulement le paradis mais aussi à entrer dans la mémoire de leur communauté. Les églises 

et le clergé sont les premiers bénéficiaires d’une économie qui repose exclusivement sur les 

laïcs. On saisit d’autant mieux pourquoi l’auteur de l’ApGreg fait peser la menace de l’enfer 

sur ceux qui ne participent pas à ce mouvement. 

Dans leurs grandes lignes, la liturgie et l’économie funéraires des chrétiens de Syrie-

Mésopotamie ne diffèrent pas grandement de celles des chrétiens à Byzance. C’est leur 

précocité et le discours qui les accompagne qui en font un phénomène exceptionnel1228. Les 

membres de l’Église syro-miaphysite ont soin de mettre par écrit la liturgie, l’expliquent et la 

justifient. En invitant les fidèles à dépenser leur argent dans des prières et des donations pieuses, 

ils avancent aussi des arguments théologiques et scripturaires qui démontrent les répercussions 

immédiates de leur action dans l’au-delà, au bénéfice d’âmes qui sont conscientes de ce qui est 

fait pour elles. La liturgie et la théologie se développent de façon concomitante et présentent 

une homogénéité frappante du point de vue des représentations de l’au-delà qu’elles véhiculent. 

Ceci s’explique du fait que les mêmes auteurs prennent le plus souvent en charge l’écriture de 

la liturgie, du droit canon et des traités. Ils offrent ainsi une articulation cohérente entre les 

croyances, les doctrines et les pratiques. Notons que la liturgie n’est pas modelée en fonction 

des élaborations doctrinales : au contraire, ce sont les traités sur le sort de l’âme qui ont pour 

fin ultime de souligner le rôle et l’efficacité de la liturgie comme vecteur de cohésion entre les 

 

1228 Il est intéressant de noter qu’il n’existe rien de comparable dans l’Occident latin ou à Byzance avant le Xe siècle. 
De ce que j’ai pu constater au cours de mes lectures, Ce n’est qu’à partir de cette période que les rites funéraires 
prennent une forme standardisée et que les Églises d’Orient et d’Occident commencent à véritablement les 
prendre en charge. Marinis, Death and the Afterlife in Byzantium, p. 85-86. Au contraire, l’Église byzantine 
semble déléguer le soin des morts aux laïcs au début de la période médiévale, voir G. Dagron, « "Ainsi rien 
n'échappera à la réglementation". État, Église, corporations, confréries : à propos des inhumations à 
Constantinople (IVe-Xe siècle) », in Hommes et richesses dans l'Empire byzantin, t. 2 : VIIIe-XVe siècle, éd. V. 
Kravari et alii, Paris, P. Lethielleux, 1991, p. 155-182. Parallèlement, en contexte carolingien, on remarque la 
« rareté des prescriptions rituelles », Treffort, L'Église carolingienne et la mort. Notons, néanmoins, que pour 
encadrer une population en phase de christianisation, la liturgie funéraire s’y structure plus rapidement qu’à 
Byzance, pour arriver à maturation au XIe siècle, voir D. Sicard, La Liturgie de la mort dans l'Église latine des 
origines à la réforme carolingienne, Münster, Westfalen, Aschendorff (Liturgiewissenschaftliche Quellen und 
Forschungen 63), 1978. 
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chrétiens et comme unique moyen d’interaction entre les vivants et les morts. 

XIV.5.3. Aux sources de l’Histoire : la copie de manuscrits et les donations pro 
anima 

 Une réflexion sur les enjeux de l’au-delà ne peut se clore sans évoquer brièvement 

l’immense dette des chercheurs contemporains envers les croyances eschatologiques. Les 

colophons, les inscriptions, les notes d’achats et de donations figurant dans les manuscrits 

mentionnent si souvent le paradis, l’enfer et le salut de l’âme que l’on cesse rapidement d’y 

prêter attention. Ce phénomène paraît d’autant plus évident, voire banal, qu’il n’est pas propre 

à la culture syriaque. Cependant, « évident » ne veut pas dire « anodin » et il n’est pas inutile 

de rappeler quelques implications des représentations de l’au-delà sur la réalisation, la copie et 

la conservation des sources, quelle que soi leur nature. Face à un sujet si vaste, je me limiterai 

à un exemple bien connu et suffisamment éloquent : le monastère des Syriens. 

Tout au long de cette enquête, je me suis appuyée sur un grand nombre de textes, transmis 

dans des manuscrits dont une grande partie a été copiée dans ce monastère ou y a été déposée. 

Le plus ancien témoin de l’ApGreg (W) s’y trouve encore aujourd’hui et c’est là que le 

manuscrit de la Chronique de Zuqnin a été acquis au XVIIIe siècle. Le plus ancien témoin 

complet et daté du service de la liturgie funéraire syro-miaphysite est achevé en 877 pour 

l’église de la Vierge, aux frais d’un certain Simon de Dolūk, au nord d’Alep1229. Les fresques, 

dont plusieurs reflètent l’influence de l’iconographie syriaque, ont révélé des parallèles 

remarquables avec les descriptions de l’ApGreg. 

La présence des moines syro-miaphysites dans l’église de la Vierge du monastère des 

Syriens commence au début du IXe siècle et se poursuit durant les décennies suivantes, sous 

l’impulsion de moines et de donateurs généreux, pour la plupart originaires de Tagrit1230. Deux 

inscriptions mentionnent respectivement les patriarches Cyriaque de Tagrit et Denys de Tell-

Mahre, qui pourraient avoir participé à l’épanouissement de ce nouveau centre culturel1231. 

 

1229 Note éditée dans Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Museum, p. 393. 
1230 L. van Rompay et K.C. Innemée, « La présence des syriens dans le Wadi al-Natrun, Égypte : à propos des 

découvertes récentes de peintures et de textes muraux dans l'église de la Vierge du couvent des syriens », Parole 
de l’Orient 23 (1998), p. 182-189. 

1231 Les liens des deux patriarches avec l’Église copte sont attestés. Cyriaque de Tagrit échange des lettres 
synodales, H.G.B. Teule, « La lettre synodale de Cyriaque, patriarche monophysite d’Antioche (793-817) », 
Orientalia Lovaniensia Periodica 9 (1978), p. 121-140. Denys de Tell-Mahre se rend plus d’une fois en Égypte, 
durant une période de tension entre la population, en grande partie chrétienne, et les gouverneurs musulmans. 
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L’église fait l’objet de constructions et de réaménagements, ses murs sont couverts de fresques 

et sa bibliothèque est dotée de manuscrits, copiés spécifiquement pour ce lieu ou rapportés de 

Mésopotamie. Le rôle de l’archimandrite Moïse de Nisibe, actif durant la première moitié du 

Xe siècle, est décisif : il ramena de Mésopotamie quelques 250 manuscrits et il fit ériger deux 

somptueuses portes en bois dans l’église1232. L’activité des moines syriaques se poursuit 

jusqu’au XVIe siècle, avec un pic particulièrement remarquable au XIIIe siècle. La collection de 

manuscrits syriaques du monastère, à présent répartie entre plusieurs bibliothèques 

(principalement la British Library et la BAV), constitue notre accès principal à la culture 

livresque ainsi qu’à l’histoire tardo-antique et médiévale des chrétiens de Syrie-

Mésopotamie1233. 

Le monastère des Syriens est une aubaine pour les spécialistes de plusieurs domaines. 

Pourtant, on connaît encore mal les facteurs qui ont contribué à sa création et à sa pérennité à 

travers les siècles. Mentionnons les plus évidents1234 : le prestige et la sécurité du désert de 

Scété, haut lieu de la spiritualité chrétienne et prolongement naturel du pèlerinage à Jérusalem ; 

l’essor économique de la communauté de Tagrit ; la politique géo-ecclésiologique des 

patriarches syro-miaphysites vis-à-vis de l’Égypte et de l’Église copte ; l’attractivité 

commerciale et culturelle de l’Égypte ; la facilité de la circulation des hommes et des biens 

entre le Nil et l’Euphrate à l’époque abbasside ; l’investissement continu de laïcs, de moines et 

 

Sur les liens de la famille édessénienne des Gumoye et l’Égypte, voir Debié, « Christians in the Service of the 
Caliph », p. 53-72. 

1232 Une soixantaine de manuscrits nous est actuellement connue mais le travail d’identification n’a pas été encore 
été mené de façon systématique. Sur Moïse de Nisibe et son rôle, voir H.G. Evelyn-White, The Monasteries of 
the Wadi ’n Natrûn, Part 2: The History of the Monasteries of Nitria and of Scetis, New York, The Metropolitan 
Museum of Art (Publications of the Metropolitan Museum of Art 7), 1932, p. 443-445. J. Leroy, « Moïse de 
Nisibe », in Symposium Syriacum 1972, célébré dans les jours 26-31 octobre 1972 à l'Institut Pontifical 
Oriental de Rome, éd. I. Ortiz de Urbina, Rome, Pontificium Institutum Orientalium Studiorum (Orientalia 
Christiana Analecta 197), 1974, p. 457-470. M.J. Blanchard, « Moses of Nisibis (fl. 906–943) and the library 
of Deir Suriani », in Studies in the Christian East in memory of Mirrit Boutros Ghali, éd. L.S.B. MacCoull, 
Washington, D.C., Society for Coptic Archeology (Publications of the Society for Coptic Archaeology), 1995, 
p. 13-24. S.P. Brock, « Abbot Mushe of Nisibis, Collector of Syriac Manuscripts », in Gli studi orientalistici in 
Ambrosiana nella cornice del IV centenario, 1609-2009: primo dies academicus, 8-10 novembre 2010, éd. C. 
Baffioni et alii, Roma, Bulzoni / Milano: Biblioteca Ambrosiana (Orientalia Ambrosiana 1), 2012, p. 15-32. 

1233 L’histoire de la bibliothèque est loin d’avoir été écrite mais une synthèse utile se trouve dans S.P. Brock et L. 
van Rompay, Catalogue of the Syriac Manuscripts and Fragments in the Library of Deir al-Surian, Wadi al-
Natrun (Egypt), Leuven, Peeters (Orientalia Lovaniensia Analecta 227), 2014, p. XIII-XXII.  

1234 Je résume ici les pistes déjà évoquées dans la littérature secondaire et en lance de nouvelles, dans l’espoir de 
pouvoir approfondir dans un futur proche la question des pèlerinages et du commerce entre la Syrie-
Mésopotamie et l’Égypte à l’époque abbasside. Pour des mentions des communautés marchandes de Tagrit, 
voir J.-M. Fiey, « Tagrît. Esquisse d’histoire chrétienne », L’Orient Syrien 8 (1963). Sur les velléités de la 
communauté syro-miaphysite de Tagrit dans à cette époque, voir Wood, The Imam of the Christians, p. 138-
149. 
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de clercs dans la production et la donation de manuscrits, d’objets liturgiques et d’œuvres d’art. 

Mais tout ceci ne suffit pas à expliquer pourquoi des hommes, principaux acteurs de cette 

extraordinaire entreprise, ont donné de leur temps, de leur savoir-faire et, surtout, de leur argent, 

pour qu’un tel lieu existe aussi loin de leur bastion mésopotamien. 

À moins que la réponse ne soit sous nos yeux. Les copistes et les donateurs exposent en effet 

leur motif au moyen de formules figées1235 : Simon de Dolūk a commandité le manuscrit « pour 

le salut de son âme » (meṭūl pūrqanā d-napšeh) ; la congrégation des Tagritains de Ḥarrān a 

fait copier un lectionnaire « pour la rémission et le pardon de leurs péchés et la mémoire de 

leurs défunts » (l-ḥūsayā wa-šūbqanā d-ḥawbayhūn w-dūkranā d-ʿanīdayhūn) et ceux qui le 

lèguent au monastère des Syriens le font également pour le salut de leur âme et celui de leurs 

défunts1236. Le témoignage le plus éloquent est peut-être celui de Moïse de Nisibe, gravé sur le 

bois des portes1237 : 

Que Dieu pour l’honneur de qui (il a été fait) le récompense [Moïse] ainsi que les 
fidèles qui ont participé (à l’édification) de cet autel et de ce saint couvent, pour la 
conservation de leurs vies, le pardon des péchés de leurs défunts et l’absolution de 
leurs propres fautes. 

Enfin, l’inscription syriaque de 889 en mémoire de l’abbé Macaire est liée à un programme 

iconographique tournée vers la commémoration et la contemplation de la vie future1238. La liste 

des exemples pourrait être rallongée car, en réalité, l’action d’écrire ou de faire écrire est 

presque toujours suivie de ce type de formules. Dans d’autres cas, les copistes sollicitent les 

prières du lecteur : en 916/17, le copiste Yūsuf ibn Buṭrus demande à ne pas faire partie des 

damnés (ahl al-nār)1239. Il est impossible d’établir si les croyances eschatologiques étaient un 

motif suffisant pour financer et alimenter un projet tel que celui du monastère des Syriens mais 

il faut au moins reconnaître qu’il s’agit de la raison explicitement invoquée par les acteurs eux-

 

1235 Lucas van Rompay et Karel Innemée relèvent les formules des colophons mais n’y voient pas de motifs 
suffisants à la donation de manuscrits, voir op.cit., p. 188 : « D’après les colophons, les chrétiens de 
Mésopotamie lui ont donné des manuscrits « pour le salut de leurs âmes et pour la commémoraison de leurs 
défunts » – formule qui se lit à maintes reprises – mais il reste difficile de comprendre pourquoi ces chrétiens 
de Mésopotamie, supérieurs de couvents, prêtres, laïques (sic), ont légué à Moïse leurs précieux livres. (...) 
Questions intéressantes, auxquelles nous n’avons pas de réponses ». 

1236 Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Museum, p. 150. 
1237 Pour la traduction, voir Leroy, « Moïse de Nisibe », p. 466-467. Le texte syriaque et des photographies des 

portes se trouvent dans J. Leroy, « Le décor de l'église du couvent des Syriens au Ouady Natroun (Égypte) », 
Cahiers archéologiques 23 (1974), p. 154-155. 

1238 Innemée, Ochała et van Rompay, « A Memorial for Abbot Maqari of Deir al-Surian ». 
1239 Ms. Bryn Mawr, Bryn Mawr College, BV 47 (916/7), f. 76v. 
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mêmes. La question « Où en serions-nous sans Moïse de Nisibe ? » en génère automatiquement 

une autre : « Qu’aurait fait Moïse de Nisibe si ses interlocuteurs n’avaient pas cru au sort de 

l’âme et au pouvoir de la commémoration, condition sine qua non à une donation pro 

anima ? »1240. 

L’idée que copier ou commanditer des manuscrits puisse contribuer au pardon des péchés 

est révélatrice d’une échelle de valeurs. Ce phénomène n’est pas propre au christianisme 

syriaque : des parallèles existent à Byzance, en Islam et ailleurs1241. Quant aux formules 

évoquées plus haut, elles existent déjà dans les manuscrits de l’Antiquité tardive, produits en 

syriaque et en d’autres langues1242. Elles me semblent toutefois revêtir de nouveaux enjeux à la 

période islamique, à partir du moment où la quête du salut « individuel » coïncide avec un projet 

de sauvegarde « communautaire », tel que l’est le monastère des Syriens, qui fait office de dépôt 

et de conservatoire. La commémoration des défunts se mêle au souci de conserver la mémoire 

du groupe, ainsi que ses principaux véhicules, à savoir les manuscrits. 

Est-ce que ce genre d’arguments était formulé explicitement par des clercs comme Moïse de 

Nisibe ? Je n’ai pas trouvé de telles injonctions dans les textes mais il me paraît clair que les 

copistes et les lecteurs se sentent investis du droit de « faire mémoire », tant au niveau personnel 

que collectif : un tel laisse une longue note pour que l’on se souvienne de sa défunte mère1243 ; 

un autre rédige ce que j’appelle une « notice historique » pour consigner des événements 

politiques1244. Il serait prématuré de reconnaître dans ce phénomène un particularisme de la 

culture livresque syriaque avant de l’avoir comparé à d’autres traditions (arabo-islamique, 

byzantine, arménienne, copto-arabe, latine, etc.). Une telle entreprise est plus ardue qu’elle n’y 

paraît mais l’étude de la tradition manuscrite de l’ApGreg a déjà montré que les copistes syro-

 

1240 Je reprends ici le titre d’un article de S. Brock, « Without Mushê of Nisibis, Where Would We Be? Some 
Reflections on the Transmission of Syriac Literature », Journal of Eastern Christian Studies 56, 1-4 (2004), 
p. 15-24. 

1241 J. Pahlitzsch, « Memoria and Endowments in Islam. The Development of the Commemoration of the Dead 
until the Time of the Mamluks », Endowment studies 1 (2017), p. 96-125. 

1242 Pour l’édition et la traduction anglaise (basées sur des études déjà existantes) du colophon d’un manuscrit 
syriaque, copié en 473, qui contient ces formules-type, voir D. Boero, « The Context of Production of the 
Vatican Manuscript of the Syriac Life of Symeon the Stylite », Hugoye: Journal of Syriac Studies 18, 2 (2015), 
p. 324-326. 

1243 Ms. Vatican, BAV, Vat. syr. 96 (1353), ff. 160v-161r. 
1244 Jusqu’à présent, la dimension « historique » des notes scribales est un phénomène surtout remarqué dans le 

cas des manuscrits arméniens, voir A.K. Sanjian, Colophons of Armenian manuscripts, 1301-1480 : a source 
for Middle Eastern history, Cambridge, Harvard University Press (Harvard Armenian texts and studies 2), 1969. 
Pour un exemple d’une étude fondée sur un colophon syriaque qui s’apparente à une « notice historique », voir 
P. Martin, « Les premiers princes croisés et les Syriens jacobites de Jérusalem », Journal asiatique 12 et 13 
(1888 et 1889), p. 471-490 et 433-479. 
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arabes étaient plus loquaces que ceux évoluant dans d’autres contextes culturels1245. Dans 

l’attente de plus amples recherches, le lien entre soin des âmes et transmission des textes n’en 

demeure pas moins remarquable. Les sources transmettent des représentations de l’au-delà mais 

il ne faudrait pas oublier que ces représentations contribuent à leur tour à la préservation des 

sources. C’est dire leur importance pour l’histoire des chrétiens de Syrie-Mésopotamie. 

  

 

1245 Une difficulté majeure tient dans la paucité de manuscrits datés des VIIIe et IXe siècles dans les autres traditions. 
À titre indicatif, notons que les copistes arabo-musulmans de la période concernée ne sont pas très diserts et 
que les colophons s’allongent considérablement au cours des siècles suivants, voir R. Quiring-Zoche, « The 
Colophon in Arabic Manuscripts. A Phenomenon without a Name », Journal of Islamic Manuscripts 4, 1 (2013), 
surtout p. 50-66. 
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Conclusion	

 L’exhumation de l’ApGreg a révélé une œuvre d’une richesse insoupçonnée. Tâchant de 

combler un vide bibliographique, l’enquête s’est déployée sur deux axes : celui de la 

transmission et de la réception, de la première attestation au XIIe siècle jusqu’à l’époque 

moderne (vol. I), et celui du contexte de production, pris dans un sens large, qui correspond à 

une période allant de la fin du VIIe au Xe siècle (vol. II). Cette double approche offre une 

compréhension approfondie du texte, du point de vue de ses sources, de sa fonction et de ses 

usages, mais elle nous permet aussi de mettre en lumière plusieurs aspects de l’histoire 

culturelle des chrétiens, à commencer par les évolutions que connaissent leurs représentations 

de l’au-delà au contact de l’islam. 

Au cours de la présentation et du classement des témoins arabes de l’ApGreg, on a souligné 

la diversité de leurs caractéristiques en termes de forme, de niveau de langue, d’écriture, de 

milieu et de date de production. Les copistes font fréquemment subir des changements au texte, 

à l’échelle d’un terme, d’une phrase ou, plus rarement, d’une section. On a vu que ce 

phénomène relevait souvent d’une volonté d’« adapter » le texte au milieu culturel, en 

remplaçant certains mots par d’autres ou en modifiant les citations bibliques. La version du 

texte qui nous est parvenue est donc le fruit d’un processus que nous ne saisissons qu’en cours 

de chemin. Ceci suffit à justifier de la prudence de mes hypothèses sur le milieu de production 

dans le second volume. 

La deuxième partie traite de la manière dont le texte a circulé et a été reçu sur le temps long 

et sur un espace géographique très vaste, qui va de l’Éthiopie à l’Inde. Les chemins de la 

transmission fournis par le stemma y sont expliqués à la lumière de l’histoire des relations entre 

chrétiens, comme la présence syro-miaphysite sur le mont Liban, les relations copto-syriaques 

en Égypte, le mouvement de traduction égypto-éthiopien et les missions syriaques au Kérala. 

Pour ce qui est de la réception en mode arabophone, la question de la confession joue un rôle 

crucial : on a démontré qu’il était souvent difficile, voire hasardeux, d’attribuer des confessions 
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aux manuscrits chrétiens en langue arabe. Sauf indications explicites de la part d’un copiste, 

d’un lecteur ou d’un possesseur, la forme des manuscrits rend possible de prédire l’origine 

régionale mais rarement le milieu confessionnel. De même, on a vu que la confession du copiste 

n’a aucun impact sur les variations linguistiques, si ce n’est au niveau lexical dans le cas des 

realia : en ce qui concerne la tradition textuelle de l’ApGreg, on ne peut parler ni de type 

linguistique garshuni, ni d’arabe moyen chrétien. 

De prime abord, ces considérations pourraient sembler éloignées du contenu du second 

volume. Elles lui servent en fait de prolégomènes car elles fournissent des clés de 

compréhension des traditions chrétiennes orientales encore très peu étudiées en ces domaines. 

La destinée de l’ApGreg est celle de beaucoup d’autres textes produits en Syrie-Mésopotamie 

puis copiés dans d’autres régions, où ils sont parfois même accueillis avec davantage de succès 

que dans leur milieu d’origine. La démonstration ne vise pas à rejeter l’approche 

confessionnelle mais simplement à rappeler que l’existence indéniable de caractéristiques 

culturelles communes, qui se manifestent à plusieurs niveaux (les rites, les lectures, la forme 

des manuscrits, etc.), nous invite à en faire un usage plus précautionneux1246. 

Le problème se pose avec d’autant plus d’acuité que le milieu de rédaction de l’ApGreg n’a 

pu être défini avec précision. À partir de critères internes et de comparaisons avec des œuvres 

en langues grecque, syriaque et arabe, j’ai proposé d’attribuer la genèse de l’œuvre à un auteur 

anonyme du nord de la Syrie, appartenant à un milieu monastique proche de la vie civile, 

quelque part entre le IXe et le Xe siècle. J’espère que d’autres études permettront d’affiner ou de 

corriger ces hypothèses. Toutefois, je pense que cela n’aurait qu’une incidence limitée sur le 

commentaire car, si le texte n’offre que très peu de références précises au contexte, c’est parce 

qu’il a vocation à délivrer un message moralisateur (« faites x mais ne faites pas y ! ») et pas à 

parler des événements contemporains. Quoiqu’il reflète inévitablement son contexte social, il 

revêt une dimension « intemporelle », qui a assuré son succès dans les siècles ultérieurs.  

À l’instar des visions médio-byzantines et arabo-islamiques, l’ApGreg réinvestit le genre 

tardo-antique des apocalypses personnelles d’un discours qui lui est propre. Si lister des 

rétributions et des châtiments revient à dicter des comportements aux destinataires, comment 

interpréter l’élan mental qui consiste à « projeter » le monde d’ici-bas dans l’au-delà ? Cette 

 

1246 Rappelons que les principaux outils à notre disposition aujourd’hui (GCAL, GSL, HMLEM, Scattered Pearls) 
adoptent une approche confessionnalisante de la littérature chrétienne orientale. 
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projection découle vraisemblablement d’une incapacité à agir et d’une tentative de pallier cette 

faiblesse en déplaçant le problème ou, même, en le reportant à l’échéance de la mort. 

Si on en croit l’ApGreg, l’au-delà est le domaine d’une justice immanente, immédiate et sans 

appel. On peut imaginer l’impact d’un tel discours dans un contexte d’apostasie, phénomène 

explicitement décrié à plusieurs reprises, car abandonner le christianisme offrait un aller simple 

pour les enfers tout de suite après le trépas. En somme, décrire l’au-delà revenait à manifester 

la domination finale des chrétiens. Pour peu que mon analyse soit correcte, une rhétorique 

proche est à l’œuvre dans la représentation des saints cavaliers, tant dans l’ApGreg que dans la 

littérature contemporaine : ces derniers sont investis d’une force symbolique et même, parfois, 

d’une capacité à intervenir dans le monde d’ici-bas. Les chrétiens se réapproprient ainsi les 

attributs d’un pouvoir temporel qui leur échappe inexorablement.  

En traitant du sort de l’âme après la mort, l’ApGreg se positionne vis-à-vis des débats de la 

période dans les Églises de rite syriaque. Les croyances ne changent pas radicalement mais les 

propositions diffuses de l’Antiquité tardive reçoivent un traitement formel et systématique 

durant les premiers siècles de l’Hégire. L’Église de l’Est érige au rang de doctrine 

l’hypnopsychie, tandis que les clercs de l’Église syro-miaphysite défendent la conscience post 

mortem de l’âme. L’ApGreg se trouve de facto dans le camp de ces derniers, car son auteur 

comme les théologiens s’inspirent de la littérature grecque tardo-antique, qui promeut déjà ce 

type de représentations. Le résultat de ces influences communes est que la description du destin 

de l’âme séparée dans notre œuvre ne diffère que peu de celle prônée par les théologiens. Dans 

ce cas précis, les distinctions habituelles entre littérature « savante » (la théologie) et 

« populaire » (les apocryphes) ne s’appliquent qu’à la forme des œuvres et pas à leur fond. C’est 

dire le désir des auteurs de transmettre une certaine vision de l’au-delà. 

Plus largement, les questions liées au paradis et aux enfers deviennent des marqueurs 

identitaires et participent à la polarisation de la scène religieuse. On a vu comment les auteurs 

chrétiens réfutaient et, même, tournaient en dérision les croyances eschatologiques des 

musulmans, tentant d’opposer les plaisirs désincarnés du paradis chrétien au matérialisme 

islamique. On a rencontré d’autres facettes de cette idée dans des textes relatifs à la qibla mais 

aussi aux vêtements funéraires. En se faisant passer pour des gens qui ne s’intéressent qu’aux 

choses « supérieures » ou « spirituelles », les chrétiens concentrent leur attention et leurs 

aspirations sur l’au-delà. 
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Des travaux récents parlent des « visions du monde » qui se définissent au sein de l’Empire 

islamique, lequel serait porteur d’une révolution symbolique et culturelle1247. On pourrait alors 

lire dans la production littéraire chrétienne une volonté d’opposer aux vues des musulmans une 

conception particulière du monde, principalement portée sur celui à venir. Pour reprendre les 

termes de Georges Duby, l’idéologie a des vertus stabilisantes pour un groupe social, 

puisqu’elle érige un système de valeurs et offre une perspective qui rend tolérables (ou 

intolérables) les événements vécus par le groupe1248. L’idée que se projeter dans l’au-delà soit 

pour les chrétiens une forme de résilience et un moyen d’accepter leur sort me paraît être une 

explication recevable de ce phénomène, même si d’autres études seront nécessaires afin d’en 

affiner la lecture. 

Ces considérations trouvent un écho dans la culture des chrétiens de Syrie-Mésopotamie, en 

ce qu’elle n’implique pas uniquement des textes mais aussi des gestes et des objets. Quelques 

exemples illustrent l’attention grandissante que l’Église syro-miaphysite accorde aux rites et 

aux pratiques liées au culte des morts. Mon hypothèse est que ces développements reflètent une 

tentative de renforcer la cohésion sociale et de recentrer l’économie funéraire autour de l’Église 

en tant qu’institution et de l’église en tant que lieu. Les commentaires de la liturgie, qui 

l’expliquent autant qu’ils la promeuvent, offrent aux prêtres, pasteurs des âmes, le monopole 

du salut. Ils participent aussi à une « ritualisation » des funérailles. Il est difficile d’évaluer le 

poids économique des offrandes, des agapes et des donations pieuses faites pour le soin des 

âmes mais il est certain qu’elles représentaient une manne substantielle pour le clergé et les 

moines. Outre l’aspect lucratif, les rites funéraires font office de discriminants, en soulignant la 

distinction sociale entre les chrétiens et les autres. 

L’ApGreg contient des injonctions similaires, qui incitent au respect des pratiques 

chrétiennes et de ses principaux acteurs. Au moyen d’un réseau d’images textuelles liées à 

l’environnement visuel, l’église y est littéralement représentée comme l’antichambre du 

paradis, tissant ainsi un lien étroit entre l’espace « vécu » par les fidèles et les lieux célestes où 

Marie et David reçoivent les offrandes terrestres. À l’aune de ces découvertes, on voit que 

l’ApGreg est proche du discours pastoral de cette époque, en ce que ce qu’il cherche à lier le 

monde des vivants et le monde des morts, grâce à des pratiques solidaires comme la 

 

1247 Philip Wood parle de worldview dans la littérature syriaque de cette époque en se fondant justement sur la 
liturgie mais en omettant totalement le lien tissé entre le monde des vivants et celui des morts, cf. The Imam of 
the Christians, chap. VI. 

1248 Duby, « Histoire sociale et idéologie des sociétés », p. 204. 
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commémoration et l’aumône. Ceci devait fonctionner comme un facteur de cohésion important 

dans la construction d’une communauté confessionnelle, dont les membres seraient soudés par 

des intérêts communs, celui du salut et de la mémoire. Sans pouvoir préjuger du succès de cette 

construction, l’entreprise de longue haleine dont le monastère des Syriens est le fruit témoigne 

de la confiance des laïcs et des religieux syro-miaphysites en la représentation de l’au-delà de 

leur Église. 

Quelle que soit la validité de mon interprétation, les résultats de l’enquête peuvent fournir 

des apports non négligeables à l’histoire des textes et des croyances dans l’Orient 

méditerranéen. D’abord, la quantité et la qualité des œuvres étudiées suffisent à démontrer que 

Jacques d’Édesse n’est pas le dernier des Mohicans, avant l’entrée dans le prétendu trou noir 

de l’ère post-patristique1249. Cette idée avait depuis longtemps un pied dans la tombe ; on peut 

à présent l’enterrer sans scrupule. À la période dite « de formation » de l’Islam correspond en 

effet un mouvement similaire chez les chrétiens de Syrie-Mésopotamie. L’influence des auteurs 

de cette période sur ceux des siècles postérieurs (ex. Moïse bar Képha sur Barhebraeus) 

justifierait à elle seule l’emploi du terme « classique » pour désigner ce moment de leur histoire 

intellectuelle. 

Sans prétendre résumer ici tous les tenants et aboutissants de ces évolutions, on peut relever 

quelques points importants. Dans les Églises syro-miaphysite et syro-orientale, l’élaboration 

des dogmes est due à des clercs formés au sein d’écoles monastiques qui marquent une 

continuité entre l’Antiquité tardive et la période islamique. De fortes traditions scolastiques y 

cultivent l’héritage de la philosophie et des sciences grecques ainsi que la théologie et la 

littérature d’édification. Dans le cas de Timothée Ier comme de Moïse bar Képha, on devine 

aussi l’influence des débats qui agitent les sphères savantes islamiques (dans le sens 

d’islamicate) de Mésopotamie. 

Pour ce qui est du thème du sort de l’âme, il reçoit un traitement formel à l’aune de stratégies 

ecclésiologiques. Du côté miaphysite, les développements semblent d’abord motivés par les 

contacts avec les tribus arabes, dont la conversion et le maintien dans l’Église miaphysite 

 

1249 Cette idée a eu la vie dure dans la littérature secondaire. On lit par exemple : « En effet, la littérature syriaque, 
si vigoureuse du temps des luttes contre Constantinople, s’étiole peu à peu à partir de ce moment [les conquêtes] 
(...) ; la chrétienté monophysite et nestorienne en reste au monde culturel des VIe et VIIe siècles dont elle conserve 
pieusement les manuscrits », V. Déroche, Entre Rome et l'Islam : les chrétientés d'Orient, 610-1054, Paris, 
SEDES (Regards sur l'histoire. Histoire médiévale 112), 1996, p. 109. Ses lignes ont été rédigées à un moment 
où la littérature secondaire était bien moins développée qu’elle ne l’est aujourd’hui. La présente thèse a 
d’ailleurs montré la quantité de textes inédits encore à explorer. La citation vise donc uniquement à illustrer les 
opinions d’un milieu érudit il y a 25 ans, et non à en blâmer l’auteur, à qui je dois beaucoup. 
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revêtaient des enjeux importants. La rivalité entre les syro-miaphysites et les syro-orientaux a 

également joué un rôle dans la conception de doctrines bien distinctes, ce qui expliquerait les 

prises de position si nettes de la part de leurs patriarches respectifs au tournant du IXe siècle. 

Timothée s’affirme également face aux « mystiques » en (re)définissant une série de dogmes, 

dont l’hypnopsychie fait partie. Pour tous ces auteurs, il ne s’agit pas de traiter d’idées nouvelles 

mais plutôt de thésauriser, de systématiser, de donner une nouvelle forme – celle du traité – au 

sujet et d’adopter un raisonnement dialectique, en phase avec les tendances de l’époque. 

Ce mouvement intellectuel n’est pas bien différent de celui que l’on observe chez les 

théologiens musulmans du IXe siècle, moment de la formation des écoles juridiques et de 

l’apparition des grandes compilations. En outre, la théologie chrétienne de langue syriaque 

s’épanouit au moment où les leaders ecclésiastiques du premier siècle abbasside entretiennent 

des liens étroits avec le pouvoir islamique. Il est certain que les savants chrétiens ont contribué 

au développement de la culture islamique à l’époque abbasside mais il ne faudrait pas oublier 

que, réciproquement, ce contexte fournit le cadre propice à la naissance d’œuvres majeures de 

la théologie en langue syriaque. Du point de vue des thèmes abordés, de la formulation des 

idées et des modes de raisonnement, on ne peut pas parler uniquement « d’influence » (dans un 

sens comme dans l’autre) mais plutôt de « convergence » ou même de « co-élaboration » de la 

production savante1250. Le présent travail apporte de nouveaux éléments à cette lecture, en 

évoquant des thématiques communes aux théologiens des différentes confessions mais aussi en 

soulignant la transmission de motifs d’une tradition linguistique et/ou culturelle à une autre, 

comme celui des pommes/fleurs/feuilles cueillies (ou pas) dans le jardin paradisiaque. 

Dans l’état actuel de la recherche, l’histoire intellectuelle de l’Église melkite dans la région 

reste étonnamment aux marges de ces évolutions. Le patriarcat d’Antioche n’a pas laissé de 

traces d’une vigueur semblable à celle des autres Églises de rite syriaque. Aucune autorité ne 

vient assumer nommément un discours sur l’au-delà. On pourrait expliquer ce silence du fait 

que le sujet tendait à être laissé pudiquement de côté par les théologiens, à l’image de ce que 

l’on trouve à Byzance. Néanmoins, si j’en crois HMLEM, très peu de traités de théologie sont 

rédigés entre le début du IXe siècle et la reconquête byzantine, tous sujets confondus. Il est 

 

1250 En étudiant les premières synthèses juridiques chrétiennes et islamiques produites en terre d’Islam vers la fin 
du VIIIe et le début du IXe siècle, Mathieu Tillier note de nombreuses « convergences » entre les traditions, voir 
Tillier, L'invention du cadi, p. 562-572. Il formule ainsi la « co-élaboration » que j’évoque : « Musulmans et 
chrétiens d’Orient construisirent des univers intellectuels perméables l’un à l’autre. Sans l’avouer, les questions 
posées par les uns faisaient écho aux préoccupations de leurs voisins, et leurs réponses prenaient non seulement 
un sens au sein de chaque domaine, mais aussi vis-à-vis de l’autre », ibid., p. 562. 
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également possible d’y reconnaître une défaillance des centres d’enseignement melkites du 

nord de la Syrie, qui ne forment plus de représentants capables de produire de tels traités, à 

l’exception de quelques cas, tel que Théodore Abū Qurra. La (relative) marginalisation 

géographique des melkites, moins présents en Mésopotamie, et leur éloignement des centres 

intellectuels les plus actifs pourraient aussi expliquer ce manque d’implication dans les débats 

de leur temps. Bien entendu, l’effet de sources n’est pas à écarter et je laisse aux spécialistes le 

soin de résoudre ce mystère. 

Avoir une vision plus précise des croyances des chrétiens peut également s’avérer utile pour 

les spécialistes de l’Islam. Ces derniers prennent souvent soin de comparer les développements 

de la théologie islamique (par exemple) à la théologie chrétienne ; malheureusement, ils 

prennent souvent comme comparant la littérature latine ou byzantine, alors que celle-ci n’est 

pas représentative de la littérature des chrétiens qui vivent et évoluent auprès des 

musulmans1251. Le remarquable ouvrage de Leor Halevi sur les rites funéraires, qui contient 

déjà des références aux textes syriaques, aurait gagné à être enrichi par ces données inédites1252. 

De même, la thèse de Christian Lange aurait été renforcée par les parallèles rhétoriques et 

thématiques entre les descriptions islamiques de l’enfer et l’ApGreg1253. En somme, j’espère 

que cette enquête offrira quelques pistes de réflexion à ceux qui s’intéressent à l’histoire 

intellectuelle et culturelle de la société islamique médiévale, prise dans son acception la plus 

large. 

Les enjeux revêtus par les représentations de l’au-delà et les évolutions qu’ils génèrent 

mériteraient d’être mis en perspective avec l’histoire plus large du christianisme en 

Méditerranée. Les comparaisons que j’ai esquissées au dernier chapitre tendraient à montrer 

que les chrétiens de Syrie-Mésopotamie connaissent quelques décennies, voire quelques siècles 

d’avance sur Byzance et l’Occident latin pour ce qui est de la stabilisation et de la formalisation 

 

1251 Le propos suivant en est un bon exemple : « À vrai dire, quand prirent forment les thèses ashʿarites sur 
l’interrogatoire du tombeau, c’est-à-dire au IXe-Xe siècle, les mises au point de la théologie chrétienne sur le 
jugement qui suit immédiatement la mort n’avaient pas encore la fermeté que leur donnera l’âge des Docteurs », 
Gardet, Dieu et la destinée de l'homme, p. 251. C’est aussi la démarche de Ataa Denkha, qui prend en compte 
Éphrem pour les sources syriaques mais qui omet le reste de la tradition chrétienne orientale, pour se fonder 
principalement sur des sources chrétiennes occidentales, voir L’imaginaire du paradis et le monde de l’au-delà 
dans le christianisme et dans l’islam, Paris, L’Harmattan (Religions et Spiritualité), 2014. 

1252 Halevi, Muhammad’s Grave: Death Rites and the Making of Islamic Society. 
1253 Lange, Justice, punishment, and the medieval Muslim imagination. 
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de ces représentations1254. Entre le VIIe et le Xe siècle, le degré d’intérêt des auteurs syriaques et 

arabes chrétiens sur le sujet des fins dernières me paraît inégalé dans toute la chrétienté. Le 

traité Sur le paradis de Moïse bar Képha constitue par exemple une entreprise unique en son 

genre, ce qui explique sa réception précoce dans l’Occident du XVIe siècle. On a également 

constaté que les critiques du paradis islamique passaient des sources historiographiques 

orientales à la chronique de Théophane, pour être ensuite adoptées par l’historiographie 

occidentale au moment des croisades. Cet angle nécessiterait une enquête plus approfondie mais 

on peut s’interroger sur le rôle de précurseurs des chrétiens de Syrie-Mésopotamie dans 

l’élaboration d’un paradis chrétien purement « spirituel », qui se construit vis-à-vis du 

matérialisme et de la sensualité que l’on attribue au prophète Muḥammad et aux musulmans. 

En outre, il faut se demander comment la période étudiée contribue à conférer à la culture des 

chrétiens de la région son caractère particulier1255. 

Les textes produits durant ce laps de temps marquent également la littérature médiévale des 

chrétiens d’Égypte et d’Éthiopie. Les auteurs de la « Renaissance copto-arabe » des 

XIIe/XIIIe siècles s’en inspirent largement en matière d’eschatologie1256. Le traité inédit Sur 

l’âme (Maqāla fī l-nafs) d’al-Asʿad ibn al-ʿAssāl (m. entre 1253 et 1259) présente une structure 

étrangement proche des traités syriaques sur le même sujet. Il ne cache pas ses influences syro-

mésopotamiennes et cite ʿ Ammār al-Baṣrī, Ibn al-Ṭayyib et les passages que nous avons étudiés 

des QRBG. Daté de 1231, ce traité témoigne à la fois de la circulation et de la réception de ces 

œuvres chez les coptes à l’époque ayyoubide1257. Ibn al-Ṭayyib marque durablement le visage 

de la littérature copto-arabe. Son commentaire sur les évangiles dans sa recension 

 

1254 Selon Cécile Treffort, « le système funéraire médiéval est en place au début du XIe siècle », voir Treffort, 
L'Église carolingienne et la mort, p. 189. Le développement de la liturgie funéraire est particulièrement 
observable à Cluny à cette époque, voir D. Iogna-Prat, Ordonner et exclure : Cluny et la société chrétienne face 
à l'hérésie, au judaïsme et à l'islam, 1000-1150, Paris, GF Flammarion, 2003, chap. VI. Néanmoins, les clercs 
latins de cette époque ne produisent pas de traités sur l’âme et, plus généralement, ne cultivent pas des réflexions 
aussi sophistiquées sur ces sujets, probablement parce que le besoin ne s’en faisait pas sentir avant la naissance 
du Purgatoire. Quant à Byzance, il est également difficile de déceler des évolutions comparables avant le 
XIe siècle. 

1255 C’est sur cette idée que Sidney Griffith conclut son ouvrage qui a fait date : « These developments in turn, 
along with a number of theological issues, seem to have played a role in the estrangement of Oriental Christians 
from their coreligionists in the West and outside the world of Islam », Griffith, The Church in the Shadow of 
the Mosque, p. 175. 

1256 Voir, par exemple, la partie relative à l’eschatologie dans la Summa d’al-Muʾtaman ibn al-ʿAssāl (m. entre 
1270 et 1286), où de nombreux auteurs syriaques sont cités, voir Maǧmūʿ Uṣūl al-dīn, éd. Wadi, vol. II, p. 399-
470 ; trad. it. Pirone, vol. II, p. 343-389. 

1257 GCAL II, 403-404. Ms. Vatican, BAV, Vat. ar. 145 (XIIIe s.) ff. 1r-28r. Mes observations sont basées sur la 
consultation directe du manuscrit. On trouvera un premier aperçu du contenu du manuscrit et du traité dans G. 
Graf, « Ein Traktat über die Seele verfasst von Hibatallāh ibn al-ʿAssāl », Orientalia 9 (1940), p. 374-377. 
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« miaphysite » a été beaucoup copié, puis édité, chez les coptes. L’éditeur du début du siècle 

dernier remarque qu’Ibn al-Ṭayyib apporte un argument décisif contre la doctrine du purgatoire 

(al-maṭhar), recourant, de façon un peu inattendue, à un auteur syro-oriental pour s’opposer 

aux Latins1258. La tradition mystique syro-orientale fut également bien accueillie sur le sol 

égyptien : le commentaire de Dadishōʿ Qaṭrayā fut transmis en Égypte et traduit en guèze, de 

même que les œuvres d’Isaac de Ninive et de Jean de Dalyatha1259. Les textes de ce dernier, 

rebaptisé le « Vieillard spirituel » (al-šayḫ al-rūḥānī), constituent jusqu’à aujourd’hui des 

lectures importantes du monachisme copte et éthiopien1260. En somme, les évolutions originales 

de la culture des chrétiens de Syrie-Mésopotamie s’apprécient d’autant mieux si on les place 

dans un contexte plus global, celui du monde islamique et celui de la chrétienté, occidentale et 

orientale. 

 

 Face à un matériau aussi riche et encore si peu exploité, les perspectives de recherche sont 

nombreuses. De nouvelles sources devraient être prises en compte, à commencer par les textes 

trop négligés de la littérature syriaque et arabe chrétienne (Vies de saints, histoires édifiantes, 

« notices historiques », etc.), dont je n’ai pu donner qu’un avant-goût mais qui méritent de ne 

pas rester lettre morte1261. Des thèmes connexes, comme le culte des os des saints, l’intercession 

et les interventions des défunts (miracles, rêves, etc.) pourraient venir utilement compléter le 

dossier1262. On ne saura saisir toutes les implications du sujet de la mort et de l’au-delà sans 

garder un œil constant sur la documentation archéologique. Réciproquement, la découverte de 

nouvelles sources peut aider les archéologues à comprendre l’organisation spatiale des 

 

1258 Ibn al-Ṭayyib, Commentaire sur les quatre évangiles, éd. Manqariyūs, vol. II, p. 296. 
1259 Pour la réception de ces auteurs syro-orientaux en guèze, cf. chap. IX, §2, 1. 
1260 GCAL I, 434-436. J’ai consulté des copies plus anciennes que celles mentionnées par Georg Graf dans les 

monastères Saint-Antoine et Saint-Paul sur la mer Rouge. Voir le ms. monastère Saint-Antoine, théol. 148, daté 
de 1182. 

1261 Pour un exemple d’étude qui utilise l’hagiographie et l’historiographie médio-byzantines comme sources des 
rites funéraires, voir Abrahamse, « Rituals of death in the Middle Byzantine period », p. 125-134. 

1262 En France, une étude classique sur le sujet serait celle de J.-C. Schmitt, Les revenants : les vivants et les morts 
dans la société médiévale, Paris, Gallimard (Bibliothèque des histoires), 1994. Une recherche à grande échelle 
sur le culte des saints chez les chrétiens en terre d’Islam à l’époque médiévale reste un desideratum. Pour une 
période plus haute, voir J.-N. Saint-Laurent, « Bones in Bags: Relics in Syriac Hagiography », in Syriac 
Encounters: Papers from the Sixth North American Syriac Symposium, Duke University, 26-29 June 2011, éd. 
M.E. Doerfler et alii, Leuven, Peeters (Eastern Christian Studies 20 ), 2015, p. 439-454. 
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cimetières, la forme des sépultures chrétiennes ou, par exemple, à expliquer l’apparition de 

certains éléments architecturaux dédiés à la commémoration des défunts1263. 

Une autre ramification naturelle du sujet serait d’appliquer la même approche aux siècles 

suivants. Le contexte politique, social et culturel change considérablement du fait de la 

reconquête byzantine, de l’arrivée des Seldjoukides, des croisés et des Mongols. La présence 

latine et le développement de la doctrine du purgatoire à partir de la seconde moitié du XIIe siècle 

suscitent leur lot de questions chez les chrétiens de rite syriaque. Barhebraeus condamne cette 

doctrine mais le patriarche Ignace III David (r. 1222-1252) ne s’y oppose pas1264. L’étude des 

manuscrits des traités Sur l’âme de la période de formation a montré qu’ils avaient fait l’objet 

de lectures et d’enseignements durant la Renaissance syriaque, preuve de l’attention accordée 

à la psychologie. Du côté des chrétiens d’Occident, un voyageur comme Riccoldo da Monte 

Croce (m. 1320) s’étonne des pratiques funéraires et des croyances eschatologiques des 

chrétiens d’Irak1265. Les récits de voyageurs et les rapports des clercs et des moines catholiques, 

en langue latine et en langues vulgaires, apporteront sûrement de nouvelles informations sur la 

mort et l’au-delà chez les chrétiens en terre d’Islam, comme on l’a vu dans le cas des 

maronites1266. 

Le mouvement uniate ravive l’animosité de l’Église syro-miaphysite contre Rome. L’intérêt 

des leaders ecclésiastiques vis-à-vis de l’eschatologie « traditionnelle » rejaillit. Au début du 

XVIIIe siècle, le patriarche Shukrallāh II (r. 1722-1745) demande à ʿAbd al-Nūr al-Āmidī 

d’effectuer la traduction d’une série de textes théologiques tardo-antiques et médiévaux, dont 

le traité Sur le paradis et celui Sur l’âme de Moïse bar Képha1267. Au même moment, le 

 

1263 Voir des exemples dans N. Teteriatnikov, « Burial places in Cappadocian churches », The Greek Orthodox 
Theological Review 29 (1984), p. 141-174. 

1264 H.G.B. Teule, « Controverses religieuses en syriaque : le cas atypique des croisés », in Les controverses 
religieuses en syriaque, éd. F. Ruani, Paris, Geuthner (Études syriaques 13), 2016, p. 295-297. 

1265 Sur les croyances des communautés syro-miaphysites de Haute-Mésopotamie, voir Riccoldo da Monte Croce, 
Pérégrinations en Terre Sainte eu au Proche Orient, éd. et trad. fr. Kappler, p. 124-135. Je me remercie Sergey 
Minov d’avoir attiré mon attention sur ce texte très important. Sur les rapports du voyageur dominicain aux 
syro-miaphysites et aux syro-orientaux, voir C. Rouxpetel, « Riccoldo da Monte Croce’s Mission towards the 
Nestorians and the Jacobites (1288–c.1300): Defining Heresy and Inventing the Relationship with the Other. 
From Theory to Missionary Experience », Medieval Encounters 21, 2-3 (2015), p. 250-278. 

1266 Bien entendu, ces témoignages sont à prendre avec précaution, étant donné les enjeux idéologiques qu’ils 
pouvaient revêtir. Pour une étude critique de ces sources durant la période des croisades, voir C. Rouxpetel, 
L'Occident au miroir de l'Orient chrétien Cilicie, Syrie, Palestine et Égypte (XIIe-XIVe siècle), Rome, École 
française de Rome (Bibliothèque des écoles françaises d'Athènes et de Rome 369), 2015. 

1267 La traduction arabe visait à réfuter le purgatoire prôné par les catholiques, voir A. Mércz, « Les traductions du 
Commentaire sur le Paradis de Moïse bar Kepha à la lumière du Mouvement Uniate », Parole de l’Orient 42 
(2016), p. 343-361. 
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maphrien Basile (r. 1710-1740), Šemʿūn al-Ṭūrānī de son nom, rédige son ouvrage de 

polémique, le Livre de l’arme de la religion et le bouclier de la certitude (Kitāb silāḥ al-dīn 

wa-turs al-yaqīn), à l’encontre des catholiques et des syro-orientaux. Le maphrien réfute 

farouchement la doctrine du purgatoire, entre autres choses1268. En revanche, le patriarche 

chaldéen Joseph II offre une vision conciliante de l’eschatologie latine1269. Des quelques 

témoignages rassemblés ici et qui n’offrent en rien un compte-rendu exhaustif, on peut juger 

que le sort de l’âme est un sujet de tensions latent, jusqu’au XVIIIe siècle au moins. 

Enfin, l’approche thématique qui est la nôtre mériterait d’être élargie à tous les chrétiens du 

Dār al-Islām. Les nombreux exemples de transferts et d’échanges entre la Syrie-Mésopotamie, 

la Palestine, le Sinaï, l’Égypte et l’Éthiopie mais aussi l’Iran et l’Inde témoignent de la 

circulation des textes et de la mobilité des hommes. Au-delà de la confession, on peut déceler 

des chaînes continues d’interactions entre les chrétiens de différents milieux, sur des bases 

institutionnelles, sociales ou personnelles1270. Ce que j’appelle la « Miaphysite connection », 

qui lie des groupes arméniens, syriaques, coptes et éthiopiens, me semble un terrain d’étude 

particulièrement fertile1271. Une telle recherche, largement axée sur les réseaux, soulève de 

nombreux problèmes. Le premier et pas le moindre implique de comprendre la nature de ces 

liens et de ces déplacements, en ne les constatant pas seulement à la lumière de l’histoire des 

textes mais en les étudiant d’un point de vue socio-économique, sans jamais les isoler du monde 

dans lequel ils se forment, celui de l’Islam médiéval. 

 

1268 Scattered Pearls, p. 516-518. David Taylor a donné une communication intitulée « Maphrian Mor Basilios 
Shem’un and Syrian Orthodox responses to Catholic theology in the early eighteenth century » dans le cadre 
d’une conférence organisée par John-Paul Ghobrial à Oxford en 2018, sous le titre de Syriac and Its Users in 
the Early Modern World c.1500 – c.1750. Je remercie David Taylor d’avoir partagé avec moi le texte de sa 
communication, qui montre les réflexions du maphrien sur le Purgatoire. 

1269 Le purgatoire est mentionné dans le Livre de l’aimant, voir H.G.B. Teule, « Joseph II, Patriarch of the 
Chaldeans (1696–1713/4), and the Book of the Magnet. First Soundings », in Studies on the Christian Arabic 
Heritage in honour of Father Prof. Dr. Samir Khalil Samir S.I., éd. R.Y. Ebied et H. Teule, Leuven / Dudley, 
MA, Peeters (Eastern Christian studies 5), 2004, p. 238-239.  

1270 Alors que l’on se concentre le plus souvent sur les liens institutionnels ou sur l’identité confessionnelle, il ne 
faudrait pas sous-estimer le rôle des relations interpersonnelles, voir à ce sujet M.S. Granovetter, « The Strength 
of Weak Ties », American Journal of Sociology 78, 6 (1973), p. 1360-1380. 

1271 Le terme de « Miaphysite Commonwealth » a été utilisé à plusieurs reprises par des spécialistes de l’Antiquité 
tardive pour désigner des réalités un peu différentes, notamment les liens entre les miaphysites et les tribus 
arabes, voir P. Wood, ‘We Have No King But Christ’: Christian Political Thought in Greater Syria on the Eve 
of the Arab Conquest (c. 400–585), Oxford, Oxford University Press (Oxford Studies in Byzantium), 2010, 
p. 209-256. 
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Annexe	1.		

Les	manuscrits	en	langue	arabe	de	l’ApGreg	:	forme,	contenu,	
histoire,	accessibilité	et	mode(s)	de	consultation	

⁂ 

 

 En commençant à travailler sur l’ApGreg, mon ambition était de fournir au lecteur un 

catalogue exhaustif des témoins manuscrits arabes. Il m’est vite apparu que la tâche n’offrait 

pas de complément intéressant à la recherche plus large entreprise au cours de la thèse et j’ai 

abandonné cette activité chronophage. Pour la description des manuscrits, j’ai retenu les 

éléments immédiatement pertinents pour mes recherches (graphie, niveau de langue, histoire, 

contenu, etc.). En outre, les circonstances très différentes de leur consultation – je disposais 

parfois seulement de quelques heures dans la bibliothèque d’un monastère – expliquent 

l’hétérogénéité des descriptions. Il m’a cependant semblé utile de partager mes notes avec le 

lecteur, ces manuscrits n’ayant en grande partie jamais été décrits, voire mentionnés, dans la 

littérature scientifique. Pour chaque manuscrit, j’ai donc essayé d’offrir une notice concise, 

structurée en fonction de son importance. 

Pour les manuscrits à sigle, déjà décrits succinctement (chap. II, §2.1), on trouve : 

• Contenu. Pour les manuscrits importants, lorsque cela était possible, les autres textes 
transmis dans le manuscrit sont identifiés et brièvement décrits. 

• Histoire du manuscrit. Des compléments sur l’histoire du manuscrit (transcription du 
colophon et des notes). 

• ApGreg. Cette section offre le titre de l’œuvre ainsi que des commentaires très généraux 
sur l’état du texte (acéphale, atéleute, etc.). 

• Accessibilité et mode(s) de consultation. Des informations sur l’accessibilité du 
manuscrit et sur la manière dont je l’ai consulté (en ligne, in situ, les deux, qualité de 
l’image, etc.). Si l’IRHT possède des microfilms ou des numérisations, ceci est signalé. 
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Si des reproductions du manuscrit sont consultables en ligne, l’URL est également 
indiquée. 

 

Pour les autres manuscrits, la structure de la notice est assez similaire, si ce n’est qu’elle 

comprend une brève introduction supplémentaire : 

• Description matérielle. Des remarques générales sur la forme du codex. 

• Contenu.  

• Histoire du manuscrit. 

• ApGreg. 

• Accessibilité et mode(s) de consultation. 
  

313



 
 

 

1. Vatican, BAV, ar. 412 (XIIIe-XIVe s.)1272 
Voir V.  

Tableau 3. Comparaison entre la graphie de Théodore et celle du copiste des feuillets de l’ApGreg 

 ApGreg Asceticon 

نم  

  
عم  

  
اذھ  

  

ضرلاا  

  
 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Microfilm (IRHT) et consultation in situ. 

2. Wadi Natroun, Monastère des Syriens, Hom. 933 (XIIIe-XIVe s.)1273 
Voir W. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Consultation in situ. Ce manuscrit est décrit dans un catalogue inédit en arabe de bonne 

qualité, réalisé par les moines du monastère. 

3. Jérusalem, Monastère Saint-Marc, 250, HMML SMMJ 250 (1352)1274 

Voir J. 

 

1272 A. Mai, Scriptorum veterum nova collectio e vaticanis codicibus edita, Roma, In Collegio Urbano apud 
Burliaeum, 1825-1838, t. 4, p. 504. 

1273 Ces informations m’ont été délivrées, accompagnées de deux images du manuscrit, par le responsable de la 
bibliothèque du monastère des syriens Abuna Bigoul. 

1274 Dolabani et Ibrahim, Catalogue of the Syriac Manuscripts in St. Mark’s Monastery (Dairo Dmor Marqos), 
p. 444-446. Sur le contexte de production de ce manuscrit et sur l’histoire de son copiste, voir A. Croq, « From 
Amida to Famagusta via Cairo: the Syrian scribe Yusuf ibn Sbath in his Eastern Mediterranean context ca. 
1350-1360 AD », al-Masāq. Journal of the Medieval Mediterranean  (2020). 
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Contenu 
Le manuscrit contient des apocalypses ainsi que des œuvres théologiques, d’origines syro-

arabe et copto-arabe. Ff. 1r-28r (lac. et mut.) : Apocalypse de Paul | ff. 29v-58v : ApGreg | ff. 
59r-75r : Kitāb al-Išrāq, Anba Pierre, évêque de Malīg (GCAL II, 340-344) | ff. 75v-79v : 
Profession de foi de Sévère d’Antioche | ff. 80v-142r : Livre des conciles de Sévère ibn al-
Muqaffaʿ (GCAL II, 308-309) | ff. 142v-193r : Histoire de Joseph fils de Jacob (CAVT 113 ; 
GCAL I, 205-206)1275 | ff. 193v-252v Homélies pour les fêtes, Yūḥanōn Bar Maʿdanī 
(m. 1263)1276. 

Complément sur l’histoire du manuscrit 
Sur le colophon, voir chap. II, §2.1. 

Note en arménien, signée du diacre Johannes fils de Asdvadzadur1277 (f. 150r), qui date 

probablement de l’époque où le manuscrit était encore à Saint-Menas, dans un contexte 

multiconfessionnel. 

Note de lecture du diacre Kūrīl du village de Ṣalaḥ (Tur Abdin) en 1374 (f. 58v) : 

 نینامثو ھسمخو ھیامتسو فلا ةنس دوعسم نبا حلص ةیرق نم لیروك سامشلا الله دیبع رقحا باتكلا اذھ يف رظن

 .ردنكسا نینس نم

Notre du diacre Eliyas, fils du prêtre Khalil, en 1157 d’une ère non renseignée, certainement 

de l’Hégire (f. 75r) : 

 .1157 ھنس سایلا سامش لیلخ سیسق دلو ةیطخلا رحب يف قراغلا نكسلا بتاكلا كدبع بر ای ركدا

Note de lecture où apparait le nom de Beth Sbirina et la date de 1803 AG (1492 AD) : 

)...( 7<5S(&5' )...( ܘܙB' %W K5̈' VܘK&5' 59:ܨܘ C` @)6ܘ* %Ṗ̣Lc 6O:,*0 ܨ:. C,.ܘ ܝܗC,59 
 .)...( .2 0*:^ܘ ܢ̄.)ܕ d[ܐ (&2

Note d’un homme d’Alep en 1828 AG (1517 AD) (f. 80r) :  

BQS ]c ܕܗX 3:ܐ ܒܐ(-:ܐH=3:ܐ ܣL3' )3:ܐL' a.c.( @)2^ܐ ܒܐSܩܐ 
 'O85-:ܐ lac.( ]c 6PS( ...ܠܐ =>;:ܐ 9)=:ܐ ܠܘܨܐܘ >ܒ.,Y<ܠܐ ܬ.6Hܘ
 (&)=% 9%ܘ ).lac.( 6Lh 2-'... )lac( ...=>;:ܐ 9)=:ܐ ܠܘܨܐܘ ܒܘ>ܢܕ<ܠܐܘ
K,i 3:ܐPS7ܘ* ...)ill.( 6I&) ܐ]-j ܡ.65 ܢ.)ܕ (l(= )(5=a.c. ( ܕY53)0 
%SB5)0 ܕܐ@S %S(' :;<=ܟ KQ5' (.7Z 6Ih... )lac.(. 

Plusieurs notes du diacre Ḥannā, en arabe et en garshuni (ff. 67v et 134r) : 

 

1275 Pour la version syriaque du texte, voir K.S. Heal, « The Syriac History of Joseph: A New Translation and 
Introduction », in Old Testament Pseudepigrapha: More Noncanonical Scriptures. Volume 1, éd. R. Bauckham 
et alii, Grand Rapids, Michigan / Cambridge, U.K., William B. Eerdmans, 2013, p. 85-120. 

1276 Cf. Scattered Pearls, p. 460-461. H.G.B. Teule, « Yuḥanon bar Maʿdani », GEDSH. 
1277 Je remercie Ester Petrosyan d’avoir déchiffré et traduit pour moi cette note marginale. 
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 .انح سامش يطاخلا كدبع بر ای ركدا لوقلا

 .*: NMS) *:^ܐ ܒS:ܐ Khܪ() ܝ=:ܐܘ '&K ܣ23O ܟ=>C ܒܪ ') S@ܕܐ
Note de Ḥannā, le médecin à la « frontière d’Iskan(derya) » (f. 158v) : 

8O:n ]c ܕܐܗX 3:ܐ ܒܐ(-:ܐ<Oܐ ܟܪ:L&59 ܐ:PH5S 6*)؟( K&' ܐ:Q<5i 6)GS 
 .).lac( ܦPS:ܐ ܗܕܗ >YZ C,cܐܘ< `@ ܠBLOܘ >*)ܪܕ<9-7^ܐ

Note de possession du prêtre ʿĪsā fils de Ḥannā. Écriture arabe, encre rouge, f. 58va :  

 .ةكرابلا ةخسنلا بحاص ىسیع سیسقلا محری الله برلا
Peut-être le même lecteur qui se présente comme ʿĪsā b. Ḥannā f. 142v : 

 .).lac( ...حا نیثلاثو ).lac( فلا ةنس يف انح نبا ىسیع دیبعلا لدا بتاكلا اذھب ارق
Plusieurs notes de Sulaymān, fils du maître et médecin ʿAṭāʾ Allāh de l’année 1162 

(probablement 1748/9) : 

 حیسملا دیسلا ناو ).in marg بیبط( الله اطع ملعملا دلو نامیلس ریقحلا دبعلا كرابملا باتكلا اذھ يف علطا دق

 كراب نیما مھللا نیما ھمعن هولوملا كتمحر بر ای انل حتفا مكل حتفا بابلا اوعرقاو اودجت اوبلطا قح ھلوقو لوق لاق

 .1162 ةنس ).ill( دیس ای

Il s’agit probablement le frère de Jacob, fils de ʿAṭāʾ Allāh, qui a laissé une note datée de 

1154 (f. 225v). Note de lecture du diacre Girgis en l’an 20.. des Grecs (f. 193r). Note de la main 

du métropolite de Mardin Šemʿūn (1710-1740) en 2063 AG (f. 219v). Note de ʿĪsa de Ṣadad 

(f. 224r) ; notes en garshuni et en syriaque relatives à des baptêmes (d’anciens esclaves ?) 

f. 206r ; autres notes plus tardives f. 246r). Note de lecture du moine Éphrem de Mossoul en 

1913 AD. 

ApGreg 
Titre (f. 28v) : 

B<)63 ܝܕ;.B*̈ ܘ *,:ܐKL9 5[ܘܬp 6-)ܐ ܒ^ܐ ')ܘܪ ܒ:H=(q GS(N.7ܐ ܣ.)ܪHZ 
%=(&* B.7'. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Les images du manuscrit sont disponibles en ligne ici : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/135914. L’étude du manuscrit a été faite 
uniquement à partir de ce support numérique. 
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4. Vatican, Biblioteca Apostolica Vaticana, Sbath 125 (1444)1278 
Voir S. 

Contenu 
Le ms. contient des homélies, dont certaines destinées à être lues durant le Carême, ainsi que 

des apocryphes et des opuscules théologiques. Doivent être inclus dans la description les 
feuillets provenant du ms. Birmingham, University Library, Mingana syr. 88 (= M), avec lequel 
la deuxième partie de Sbath 125 ne formait auparavant qu’une unité codicologique. Ff. 99r-110r 

(lac.) : Dix questions et réponses entre un maître et son disciple (GCAL II, 466-467)1279 | 
ff. 110v-138r (lac.) : ApGreg | ff. 138r-159v (lac.) : Protévangile de Jacques (GCAL I, 224-225) | 
ff. 160r-172r (lac.) : Vie et martyre de saint Jean-Baptiste (GCAL I, 507 ; II, 501)1280 | ff. 172v-
174v : Cinq miracles de saint Jean-Baptiste (GCAL I, 507)1281 | ff. 174r-178v (lac. et mut.) : 
Homélie sur le repentir, Jean Chrysostome (GCAL I, 351-352 ; II, 493)1282 | ff. 179r-190v 
(mut.) : Homélie sur la fin du monde et le repentir, Jacques de Saroug (GCAL I, 451 ; II, 
499)1283 | ff. 190v-195r : Homélie sur la parabole des dix vierges, Cyrille d’Alexandrie (GCAL 
I, 363)1284 | ff. 195r-197v, M 1r-1v (lac. et mut.) : Homélie sur l’ensevelissement du Christ, 
Épiphane de Chypre (GCAL I, 357)1285 | ff. M 1v-11v, 12r-15v (lac. et mut.) : Martyre de 
Cyriaque et de Julitte (BHG 313y-314 ; BHO 194 ; GCAL I, 500-501) | ff. 198r-204v : 

 

1278 P. Sbath, al-Fihris (catalogue de manuscrits arabes). Première partie, Le Caire, Imprimerie Al-Chark, 1938, 
p. 75. J. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits de la version arabe de Grégoire de Nazianze. IIème partie : 
Italie, Royaume-Uni », Le Muséon 98, 1-2 (1985), p. 203-204. On dispose pour ce codex d’une étude d’un 
spécialiste de la littérature syro-arabe, dont je me contente de reproduire les informations essentielles, voir J.-
M. Sauget, « Reconstitution d’un manuscrit double originaire du Ṭūr ‘Abdīn et actuellement depécé: Sbath 125 
+ Mingana Syriaque 88 », Memorie della Reale Accademia Nazionale dei Lincei. Classe di Scienze morali, 
storiche e filologiche VIII, 19, 3 (1976), p. 357-439. 

1279 Discussion et analyse préliminaire du texte dans Swanson, « A Copto-Arabic catechism of the later Fatimid 
period », p. 479-501. 

1280 A. Mingana (éd.), Woodbrooke Studies: Christian Documents in Syriac, Arabic, and Garshūni, Edited and 
Translated with a Critical Apparatus. Vol. 1: Barsalibi’s Treatise against the Melchites; Genuine and 
Apocryphal Works of Ignatius of Antioch; A Jeremiah Apocryphon; A New Life of John the Baptist; Some 
Uncanonical Psalms, Cambridge, W. Heffer & Sons, 1927, éd. p. 261-282 ; trad. p. 235-257. 

1281 Ibid., éd. p. 282-285 ; trad. p. 258-260. 
1282 Même recension dans le ms. Vatican, BAV, Borgia ar. 200, ff. 142v-144v. Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe 

(suite) », n. 201. 
1283 Il s’agit de l’homélie X13, pièce inédite et dont l’attribution est incertaine. Pour la traduction manuscrite, voir 

K. Alwan, Les homélies métriques de Jacques de Saroug dans la tradition arabe : Inventaire des manuscrits 
arabes, Beyrouth, CNERU-CEDRAC (Syro-Arabica 10), 2019, p. 494-501. Certains manuscrits indiquent que 
le texte doit être lu le sixième dimanche du carême. 

1284 Il s’agit de la même traduction que l’on trouve dans le ms. Borgia ar. 200, ff. 138v-140r. Cf. PG 59, col. 527-
532. Une autre traduction arabe est également attribuée à Jean Chrysostome, voir J.-M. Sauget, « L'homéliaire 
arabe de la Bibliothèque Ambrosienne (X. 198 Sup.) et ses membra disiecta », Analecta Bollandiana 88 (1970), 
p. 451-452.  

1285 PG 43, col. 440-464 ; BHG 808e. Pour la version syriaque, voir J.-M. Sauget, « Deux homéliaires syriaques de 
la Bibliothèque Vaticane », Orientalia Christiana Periodica 27 (1961), p. 420-421. Pour le reste de la version 
arabe, voir les parallèles dans Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », p. 459. Pour un 
premier vers le classement des recensions arabes, voir J.-M. Sauget, Deux panegyrika melkites pour la seconde 
partie de l'année liturgique : Jérusalem S. Anne 38 et Ḥarīṣā 37, Città de Vaticano, Biblioteca Apostolica 
Vaticana (Studi e Testi 320), 1986, p. 51-52, n. 13. 
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Commentaire au symbole de la foi orthodoxe des Apôtres (GCAL II, 473) | ff. 205r-218v, M 16r 
(lac.) : Homélie sur la lutte contre le démon, Éphrem | ff. M 24v-34v (lac. et mut.) : Histoire de 
Ṣāliḥ ibn ʿAbd al-Quddūs avec le moine chinois (GCAL II, 475) | ff. M 34v ; 210r-219v ; 220r-
238v (lac. et mut.) : Adaptations des fables d’Ésope sous forme de dialogue entre le roi 
Nabuchodonosor et le sage Joseph (GCAL I, 215) | ff. 239r-248v (lac. et mut.) : Questions et 
réponses de Basile et Grégoire (GCAL I, 327) | ff. 249r-257v (lac. et mut.) : Canons des Apôtres 
et des Pères (GCAL I, 577) | ff. 258r-259r : Court traité anonyme sur la Trinité et l’unicité de 
Dieu (?) | ff. 259r-263v : Homélie sur le jour de la résurrection, Éphrem (GCAL I, 429) | 
ff. 263v-264v (mut.) : Homélie sur la résurrection et la sortie de l’âme et du corps, Éphrem 
(GCAL I, 424) | f. M 35r (mut.) : Homélie sur la venue du Seigneur, Éphrem (en syriaque)1286 | 
f. M 35r-35v (mut.) : Homélie sur les défunts, Isaac (en syriaque). 

ApGreg 
Titre (f. 110v) : 

YÄܐ ܗ:H=(q ܐ:MO8` ܐGS(N.ܪ(.5@ܘ ܣZ ܐB-IM) :*ܐ ܝ:LSܐ(S ܐ *)ܗ^^ܐ:N&* 
 .G*Bhܘ

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur de qualité moyenne consultables 

ici : https://digi.vatlib.it/view/MSS_Sbath.125. Consultation in situ. 

5. Paris, BnF, syr. 238 (1474)1287 
Voir P. 

Contenu 
Contenu : 22 chapitres des vies des Pères du désert | Kitāb al-Išrāq, Anba Boutros, évêque 

de Malīg | Profession de foi de Sévère d’Antioche1288 | Livre des conciles, Sévère ibn al-
Muqaffaʿ | Narrations extraites de l’Histoire de Barlaam et Josaphat | Histoire du roi David | 
Évangile de l’enfance | Histoire de la captivité à Babylone | Doctrine spirituelle de saint 
Antoine | Histoire de la mort de la sainte Vierge | Lettre sur le dimanche descendue du 
ciel (CANT 311 ; GCAL I, 295-297)1289 | Sermon funèbre | Dialogue entre Théodore Abū 
Qurra, évêque de Nisibe et Harrān, et le calife Hārūn ar-Rašīd1290 | ApGreg | Prescriptions 

 

1286 E. Beck (éd.), Des heiligen Ephraem des Syrers Sermones, III, Louvain, Secrétariat du CorpusSCO (CSCO 
320-321, Syr. 138-139), 1972, p. 34-60. 

1287 Décrit avec très peu de détails chez Zotenberg, Catalogues des manuscrits syriaques, p. 190-192. Les 
informations sont reprises chez J. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits de la version arabe de Grégoire de 
Nazianze. Troisième partie : France, Liban, Jérusalem, Allemagne occidentale, Allemagne orientale, Hollande, 
U.R.S.S. », Le Muséon 99, 1-2 (1986), p. 148-149. 

1288 Ff. 87v-89v : Contient une introduction au commentaire de Sévère d’Antioche par Anba Boutros. Donné comme 
ff. 60r-62r dans la description de Zotenberg. Voir V. Frederick, « Butrus Sawirus al-Jamil », CE, 431a-431b. 

1289 M. van Esbroeck, « La Lettre sur le dimanche descendue du ciel », Analecta Bollandiana 107 (1989), p. 267-
284. 

1290 Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », p. 462-463, n. 468. 
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canoniques relatives à l’eucharistie et à la communion | Histoire du prophète Jonas et des 
Ninivites | Protévangile de Jacques | Exhortation pré-communion. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images numérisées N&B consultables ici : http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b100875388. 

Consultation in situ. 

6. Milano, Biblioteca Ambrosiana, I 17 sup., olim Hammer 91 (1504)1291 
Voir A. 

Contenu 
Recueil de textes hagiographiques et d’histoires édifiantes : 14 miracles de Basile (GCAL I, 

328) | Martyre et 12 miracles de saint Georges le cavalier (GCAL I, 502) | ff. 69- ApGreg | 
Dialogue entre un prêtre et un médecin de Damas1292 | Martyre de saint-Georges (GCAL I, 
502) | Histoire de la femme qui se brûla la main (GCAL I, 554) | Histoire des Archélides 
(GCAL I, 498) | Histoire de Jean Calybite (GCAL I, 505) | Histoire d’Alexis de Rome (GCAL 
I, 497) | Histoire du marchand (du temps de Marcien) (GCAL I, 554 ; II, 558) | Histoire de 
Marc de Tarmaqa (GCAL I, 536) | Histoire de Marina d’Antioche (GCAL I, 509) | Histoire 
d’Arcadius (GCAL I, 516) | Histoire d’Eustathe (GCAL I, 502) | Histoire de Martiniens 
(GCAL I, 510) | Histoire de Marina (GCAL I, 509). 

Histoire du manuscrit 
Le colophon indique que le manuscrit a été copié par Ğirğis ibn Isḥāq ibn Yūsuf, connu sous 

le nom d’ibn Šaflān pour le prêtre Ilyās ibn Ibrāhīm ibn al-Muṣaymīṭ à Alep, en Ğumādā I 

910/oct.-nov. 1504 (f. 105rv). Seule la première ligne du colophon a été transcrite par les 

catalogueurs, et en ont oublié des détails importants pour l’origine du manuscrit (la datation de 

l’ère d’Adam) : 

 in( رشع ثلاثو فلاا عبس ةنس لولاا نیرشت رھش نیرشع عسات اثلثلا موی كرابملا باتكلا اذھ نم غارفلا ناكو
marg. وھو هرجھلل مامعن ؟و رشع ھنس ؟ھنف نیرشعلا يف لولاا يدامج رھشل قفاوملا ةنس )ملاسلا ھیلع مدا انوبلا 

 نبا سایلا سیسقلا بلاا ھسدقملاو ایاصوب لماعلاو يلاعت الله نم فیاخلا بوبحملا بحملا نیدلا ریخلا بلاا مسرب
 هرھاطلا هدیشلا انتس ھعافشب نیما ھیف يلاعت الله هانھ ھسورحملا بلح ھنیدمب طیمیصملا نبا میھاربإ جاحلا موحرملا
 بیاجعلا عناص لضافلا مظعلا سدقلاو سویروغیرغا سیدقلا بلأاو سویلیساب سدقلا بلاا ةعافشبو رونلا ما لوتبلا
 .نیما نیدھشتسملا نیسیدقلا عیمج ھفاكو سجرج رام سیدقلا رابكلا

La suite du colophon combine est en triangle inversé : 

 ھمسا ركذی نا قحتسی مل يدلا ایاطخلا رحب يف قراغلا تایسلا ریثكلا تانسحلا لیلقلا نیكسملا يطاخلا دبعلا ھبتكو
 ارقو رظن نم لكوcadre ( نم لك لاسی وھو نلافش نباب فرعی فسوی نبا قحسا نبا سجرج يطاخلا دبعلا وھو

 

1291 Löfgren et Traini, Catalogue of the Arabic manuscripts in the Biblioteca Ambrosiana. Vol. 1, Antico fondo 
and medio fondo, p. 15-16. 

1292 Ce texte n’a pas été répertorié par Georg Graf. 
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 اصقانو ادیاز ھیفرحو )هریقحلا رطسلاا هدھ رظن نملو ارق نملو هرفغملاب ھبتاكل اوعدی كرابملا باتكلا اذھ يف
 .نیما نیسیدقلا عیمجو رونلا ما هدیسلا ھتسلا ھعافشب ھناش الله حلصا ھحلصاو

ApGreg 
Titre (f. 68r) :  

 سویروغیرغا انیبا سیدقلا لضافلا بلاا ایؤر بتكن ھقیفوتو الله نوعب ودبن دحاو هلاا سدقلا حورلاو نبلااو بلاا مسب
 .دیس ای كراب نیما نیعمجا ھیدومعملا ينب ظفحت ھتعافش سوغولواثلا

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Les images du manuscrit sont consultables sur le site de la Biblioteca Ambrosiana : 

http://213.21.172.25/0b02da82800af454. Consultation in situ. 

7. Birmingham, University Library, Special Collections , Mingana syr. 22 (1527)1293 
Voir B. 

ApGreg 
Titre (f. 97v) :  

6Lh ܐ ܚܘܪܘ 69^ܐܘ ܒ^ܐ:H=ܐܘ ܗ^ܐ ܣK= B<)ܘ *,:ܐ ܢ.;6 ܝܕB-)2(@ܐ ܒOܦ 
GS(N.59%ܐ '&;% ܗܘ^ܨ ܣ.)ܪ. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Microfilm (IRHT) et consultation in situ. 

8. Vatican, Biblioteca Apostolica Vaticana, Vat. syr. 408 (1549-1550)1294 
Ce gros recueil d’homélies fut copié entre décembre 1549 et août 1550 par un ermites-copiste 

et son disciple dans les ermitages autour du monastère de Saint-Antoine à Quzḥayya dans vallée 

de la Qadisha sur le Mont Liban. Il a appartenu à Ǧirǧis al-Karamsaddānī lorsque celui était au 

Collège maronite de Rome, au tout début du XVIIe siècle. De nombreuses annotations en italien, 

en garshuni et en arabe témoignent de l’importance de ce manuscrit pour l’histoire religieuse 

des maronites à l’heure de la Propaganda Fide1295. 

 

1293 Mingana, Catalogue of the Mingana Collection, col. 62-68. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (II) », 
p. 222. 

1294 Mai, Scriptorum veterum nova collectio e vaticanis codicibus edita, t. V, 2, p. 59-60, Grand’Henry, « 
Répertoire des manuscrits (II) », p. 205. C. Detienne, « À propos du Répertoire des bibliothèques et des 
catalogues de manuscrits syriaques », Le Muséon 105, 3 (1992), p. 302.  

1295 Sur les notes en arabe, syriaque et garshuni, voir N.W. al-Khazen et P. Massad, Documents inédits / al-Uṣūl 
al-tārīẖiyya, Achkouth, Liban, 1956, p. 621-625. 
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Description matérielle 
Papier bombycin ; 320 × 210 mm ; 405 fol. ; 2 col. ; 23 l. ; encre noire. 
Écriture serṭā soignée, les ܣ ܢ ܐ ܠ ܨ  comportent de larges et élégantes hampes, surtout en début/fin 
de ligne, ou à la première et dernière ligne de chaque colonne. Titres rubriqués. 
Séparation entre les unités textuelles au moyen de frises en entrelacs formant des croix sur la largeur 
d’une colonne. Losange formé de quatre points dans la marge externe supérieure au verso de chaque 
folio. 
Traces de piqures et de réglure très marquées.  

Contenu 
Le manuscrit contient principalement des homélies, dont certaines font partie des lectures 

du Carême et de Pâques. Ff. 2v-104r : Exhortation et commentaire de la Crucifixion, saint 
Bernard de >?@1ܪܘA  | f. 104v : Exhortation au jeûne du copiste, basée sur Jean Chrysostome | 
ff. 104v-115r : Sur l’entrée de Jean le précurseur dans les enfers, Jean Chrysostome (GCAL I, 
349-350)1296 | ff. 115r-139v : Sur l’Assomption de la Vierge, attribué à Cyriaque de Bahnasa 
(CANT 147)1297 | ff. 139v-167r : Histoire du prêtre Paula et de son dialogue avec Satan (GCAL 
I, 549)1298 | ff. 167r-179r : Sur le chérubin et le bon larron, Jacques de Saroug (GCAL I, 
448)1299 | ff. 179r-182r : Incitation au jeûne, à lire tous les jours du Carême1300 | ff. 182r-192r : 
Sur la messe (?), Cyrille d’Alexandrie | ff. 192r-193r : Sur le sacrement de l’Eucharistie | ff. 
193v-196r : homélie à réciter le Vendredi saint | ff. 196r-199r : homélie à lire pour la fête de 
résurrection | ff. 199r-205v : Sur la résurrection du Seigneur, Jacob de Saroug | ff. 206v-219v : 
Lettre sur le Dimanche (CANT 311 ; GCAL I, 295-297) | ff. 219v-223v : Sermon sur le repentir, 
anonyme | ff. 224r-231r : Histoire d’un roi | ff. 231r-259r : Sur le repentir, Basile de Césarée 
(GCAL I, 322)1301 | ff. 259r-282v : Sur le péché, Jean Chrysostome (Pseudo- ?) | ff. 298r-308v : 
Sur le jeûne | ff. 308v-317r : Sur le Vendredi et le Dimanche, Pseudo-Jean Chrysostome (GCAL 
I, 350)1302 | ff. 317r-321r : Sur le repentir, la mort et le péché, Jean Chrysostome (Pseudo- ?) | 

 

1296 CPG 5533 ; BHG 635r, PG 86, 509-526. Il existe deux recensions de ce texte. Il s’agit d’une lecture pour le 
quatrième dimanche de Pâques, cf. Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe (suite) », n. 121. Une annotation du 
copiste de ce manuscrit indique que le texte doit être lu le lundi soir (f. 104v). Voir aussi Sauget, « Un homéliaire 
melkite bipartite. Le manuscrit Beyrouth, Bibliothèque Orientale 510 ». 

1297 Cf. S.C. Mimouni, Les traditions anciennes sur la Dormition et l’Assomption de Marie. Études littéraires, 
historiques et doctrinales, Leiden, Brill (Supplements to Vigiliae Christianae 104), 2011, p. 232. 

1298 Sergey Minov prépare actuellement une édition critique de l’original syriaque de l’Histoire du prêtre Paul. 
1299 Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », p. 458, n. 460. 
1300 L’incipit est le suivant  4ܐK)%ܥ .%S:Wܐ   LT<9D  0= 4T5ܐ   ]>#h9D  #3  ,>]"#D  #3  S>)h9D  #3 ܗ%Lܐ   #3

ܬ<Rܕ4bܐ .K4%;ܐ ܬe-4ܐ ܡ5; ܢܘ"B!ܬ ܬ<OI>4ܐ .%JGTܐ ܬ<4O9ܐ ܡ5; ܢ%OT!ܐ , tandis que 
l’explicit donne 5;ܘ47ܐ ܡ<!ܪܬ  4T5ܐ   ;h%ܢ  LGf . Il s’agit du même texte que les mss DIYR 242, ff. 110v-
116r ; Charfet, Armalet syr. 11/11, ff. 35r-37v ; Paris, syr. 193 (1549/50), ff. 220v-221r. 

1301 Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », p. 445, n°436. Les autres témoins attribuent 
plutôt le texte à Basile et donnent explicitement les dates de lecture : troisième, sixième ou septième vendredi 
du Jeûne, en fonction des manuscrits, cf. J.-M. Sauget, « Un homéliaire copte en arabe pour le Carême et la 
Semaine Sainte : le Vatican arabe 75 », in Antidoron: hulde aan Dr. Maurits Geerard bij de voltooiing van de 
Clavis Patrum Graecorum = Hommage à Maurits Geerard pour célèbrer l'achèvement de la Clavis Patrum 
Graecorum, éd. J. Noret, Wetteren, 1984, p. 236-237, n°214. Voir aussi ms. BnF, ar. 265. 

1302 Ce texte ressemble à la première Homélie sur le vendredi et le dimanche du Pseudo-Basile par Michel van 
Esbroeck, tout en présentant de nombreuses variantes, cf. « Deux homélies pseudo-basiliennes sur le Dimanche 
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ff. 321r-377v : QRBG | ff. 377v-404v : ApGreg | f. 407r : poème sur les hérésies, attribué à Ibn al-
Qilāʿī par Assemani, repris par Mai mais Moukarzel n’y voit pas un écrit authentique1303. 

 

Histoire du manuscrit 
Le premier copiste est Ǧibrāʾīl le reclus, en décembre ou en janvier de l’an 1549/1550 AD 

(kānūn 1861 AG). Il s’agit probablement du copiste plus connu sous le nom de Ǧibrāʾīl 

d’Ehden, actif entre 1532 et 15491304. La copie du manuscrit est complétée par son disciple 

Michaël, en août 1550. 

Colophon du second copiste (ff. 404v-405v) :  

 H=(L59:ܐ ܪO>@ܐܘ ܨܐYAܘ C,c %5O%S 839(3:ܐ ܟܪO>3:ܐ ܒܐ(-:ܐ Xܕܗ `3@
 ܪ*2 9% ܡ.) 7OC* %&* 7O6n ܣܕ35q ]c 7O-:ܐ ܪܐ*R ]c B:ܕ ܢO@ܘ R:ܕ G5Sܘ

 .>,5[ 69ܐ ܪ=&-7ܐ 59&7 9% *&7 9)(7ܘ =Kܐܘ *)OB3O%ܬܘ Z:ܐ *&7 ܟܪO>3:ܐ ܒܐ
 C,c ܝ6IS (>c G[ ܢY5lK5' ]c G<` :<&O ܪ.3;3:ܐ S)=:ܐ R ]c:ܕ ܢO@ܘ BOBc.5:ܐ
 ܗܪ(@ 9% ܒܐ(@ c[ *73ܐ S@=) ܢܐ 5q (L)Kp: ܝ=:ܐ 3L-59:ܐ PH5S:ܐ O8c-:ܐ =)
@QO(O9@^ ܗ ^G` ܐ:=@S :Aܐ:j )؟( %-O(` 6O7h Yq 69ܐ (P&' 3:ܐ)@&c 

(lac.) %9 ܐ:HS(* 3:ܐPS7ܘ* @MS K.ܪX C,c GOBi 8Sܣ.,6ܐ )ra(f. 405 

 C,c %;,3cܘ A:c C,5c) ܢO@ ܒܐ(-:ܐ Xܕܗ HSX ]c)ܘ QS&) `@ ܠPH5S (LO:ܐܘ
 ܝܪ.-:ܐ C,c %;,3cܘ ܝܐܙC,c KHO ܢKLO^ܐܘ `MQ:ܐ Kiܐܨ `5)ܐP<5q G<S:ܐ
%O:R ܐܨKi ܐ:MQ` C,c ]c CSܘ ܒ(-:ܐ ܡC,c %;,3c ܝܪ.-:ܐ (;H.ܘ ܒC,c %;,3c 
 Hq (.7Z:ܐ 6cܐ C,cܘ ܝܪ.-:ܐ '&P) ܝܪ.-:ܐ C,c %;,3cܘ ܝܬ=P:ܐ h)ܗܐ6Sܐ ܝܪ.-:ܐ
 C,cܘ `)Hq %5-O:ܐ c@ܐ C,cܘ Hq %.7c:ܐ C,cܘ ܝ(L,.Y5>:ܐ 7Z.) Hq:ܐ C,cܘ

 ܣI3O:ܐܘ C5Lc ܣI3O:ܐܘ `)ܐG<S ܣI3O:ܐܘ ܣ6QS ܣI3O:ܐܘ ܓS[ ܣI3O:ܐ ܝܬ.@ܐ
GSGq ̂B* ܬCi %;c ]c 7H` ܐ ܩܪܐ.:ܐ:,* (.]c ܬC<* 59%ܐ. )rb(f. 405 ܘC,c 
@O:c ܐ:Pd (P&' ܘC,c ܐ *&6ܐ:I3O6ܐ ܣSܗܐ(h ܘC,c ܐ:I3O5:ܐ ܣOܘ ܣC,c 

 ܬ.-,% C<* ]cܬ *5[.) *,:ܐ *[L-O:ܐ c[ '&;% ܒ(-7c ^B* 65.% ܟ^ܐ
 Pd:ܐ C,cܘ ܒ.Pd (;H:ܐ C,cܘ '&P) ܠGO^ܐ I5R:ܐ 6cܐ C,cܘ 59%ܐ 'L3:ܐ
%.7c ܘC,c ܐ ܟ^ܐ:I3O7 ܣS@5q ܘC,c %,-' ܘC,c ܐ ܟ^ܐ:I3Oܣ (P&' ܐ:H<S̄ 
 '&3,;% ܢ̂ 59%ܐ 59%ܐ ܗܕ3S:ܐ I5O859:ܐ ܬ^(Yܘ ܬ8S6O 9% ܡܗA,-) *,:ܐ
6.:A :LOܐ ܢ:;QS (.ܘ ܝܨ(H.ܬܐ ܠKQS0ܘ (' 5: ܢ̂ ܗ.@ܐq Y)ܐ:-h %n :Ph 
 '&6ܪ ܨW-:ܐ '&: Q,i)ܘ 'SB@=) 9% `@ܘ *Q,3:ܐ ܢQO,7ܘ *&@ܐܪ n% `6 ܡܕܘ

 

et le Vendredi », p. 49-71. Au f. 316r, il est question du repos des suppliciés le dimanche, mais cela n’a pas été 
du goût d’un lecteur, qui a entouré le passage et laissé une note en latin. Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe 
(suite) », n°185. 

1303 Moukarzel, Gabriel Ibn al-Qilāʿī, p. 452-453. 
1304 N. Gemayel, Al-nussāḫ al-mawārina wa-mansūḫātuhum, Beyrouth, 1997-2004, vol. IV, p. 238-240. 
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(L.3:ܐ ܥq̄ (-,Aܗ ]c ܐ:=B5' ܐܘ^@S3:ܐܘ .59%ܐ 59%ܐ 59%ܐ ܗ;)Bc ]c ܕܗX 
 ܢ*B5*) *,:ܐ .ܗ(&6 ܕ^ܘ^ܐܘ *7Z %9 %O:* :&ML.) Pd:ܐ ܟܪO>3:ܐ ܒܐ(-:ܐ
 .59%ܐ 59%ܐ 'L3:ܐ ܬ.-,% c[ ܡ*)ܙNO)ܘ ܗNMS @QO(O)ܘ *5[

 

De nombreuses notes en garshuni et en arabe au début et à la fin du manuscrit. Marque de 

possession du Collège maronite de Rome. Michaël de Kafr Ḥawrā, dans la région de Tripoli1305. 

Note sur la mort du patriarche maronite Jean en 1655. Mention d’un certain Gabriel (d’Alep ?). 

Une note de 1729 en garshuni, très maladroite. Note en 1871 AG, sur des ventes. 

Comme je l’ai brièvement montré au chapitre VIII, §3.2, deux annotateurs successifs ont 

commenté les textes du codex en italien et en latin. Le premier [A1] délivre des commentaires 

très courts et « négatifs » sur le contenu des textes, comme « c’est une hérésie » (haec est 

haeresis) ou « il se trompe » (errat). L’auteur de la deuxième série de notes [A2] répond aux 

remarques de celui qu’il appelle « corrector » et défend les textes. On remarque qu’il utilise le 

plus souvent le latin après les notes en latin et l’italien après les notes en cette langue. J’ai émis 

l’hypothèse que le censeur A1 n’était autre que le jésuite Jean Baptiste Eliano (1530-1589), 

tandis qu’il faudrait reconnaître derrière la plume « défensive » A2 le patriarche maronite 

Étienne Duwahi (1630-1704). 

ApGreg 
Titre (f. 377v) :  

6Lh ܐ ܚܘܪܘ 69^ܐܘ ܒ^ܐ:H=ܐܘ ܗ^ܐ ܣK= B-)ܒ %;Sܓܐ GS(N.ܐ ܣ.)ܪ:H=(q 
 .59%ܐ '&;% ܗܬ^ܨ

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images N&B (IRHT) et consultation in situ. 

9. Cambridge, Cambridge University Library, Dd. 10.10 (1561)1306 
Le manuscrit a été copié en 1561 par le célèbre Moïse de Mardin1307, lors d’un séjour au Ṭūr 

ʿAbdīn. 

 

1305 Nasser Gemayel ne mentionne pas ce manuscrit mais en signale un autre de la main du même copiste, copié 
en 1555 dans le monastère de Saint-Antoine à Quzḥayyā. Ibid., vol. IV, p. 594-595, n°2841. 

1306 W. Wright et S.A. Cook, A Catalogue of the Syriac Manuscripts Preserved in the Library of the University of 
Cambridge, Cambridge, Cambridge University Press, 1901, vol. II, p. 996-1001. Grand’Henry, « Répertoire 
des manuscrits (II) », p. 211. 

1307 Cf. chap. VIII, §3.2. 
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Description matérielle 
Papier ; 215 × 150 mm ; 337 fol. ; 19 l. ; encre noire. 
Écriture serṭā au tracé épais. Titres rubriqués. 
Foliotation (irrégulière) en chiffres arabo-indiens. 34 cahiers de 10 folios, sauf le cahier III qui en a 9, 
le VI et le VIII qui en 8 et le XXXIII qui en a 12. Signatures dans la marge interne inférieure sur la 
première et la dernière page de chaque cahier, en chiffres syriaques, caractères esṭrangelā. 
Occasionnellement, on trouve une signature en arabe (voir f. 186r, نیرشعلا سارك ). Réclames non 
systématiques. 
Losange formé de quatre points dans la marge externe supérieure au verso de chaque folio. Frises en 
entrelacs pour séparer chaque unité textuelle. 

Contenu 
Recueil de textes homélitiques et catéchétiques, dont plusieurs servent (implicitement ou 

explicitement) de lectures durant le temps du Carême. Le contenu est en partie identique à celui 
du ms. Sbath 125. Ff. 1v-13r : QRBG | ff. 13r-18r : texte attribué à Basile, à propos des paraboles 
de l’Évangile (?) | ff. 18r-19v : texte non identifié sur la trinité | ff. 19v- 24r : Sur le Jugement 
dernier, Pseudo-Éphrem | ff. 24r-27v : Sur le jour de la résurrection, Pseudo-Éphrem (GCAL I, 
429) | ff. 27v-42v : Canons des Apôtres et des Pères (GCAL I, 577) | ff. 43r-81v : ApGreg | ff. 
81v-95v : Histoire de Ṣāliḥ ibn ʿAbd al-Quddūs avec le moine chinois (GCAL II, 475) | ff. 95v-
116r : Les dix questions posées au maître par ses disciples (GCAL II, 466-467) | ff. 116r-123v : 
Sur le repentir, Pseudo-Jean Chrysostome (GCAL I, 351-352)1308 | ff. 124r-132v : Lettre 
d’exhortation, Ignace | ff. 133r-158r : Court traité anonyme sur la Trinité et l’unicité de Dieu 
(?)1309 | ff. 158r-162v : Vie abrégée d’Éphrem1310 | ff. 162v-169v : Entretien de Moïse avec Dieu 
sur le Mont Sinaï (CAVT 130 ; GCAL I, 208 ; II, 287)1311 | ff. 169v-186v : Sur la pénitence et 
le dernier jour, Pseudo-Jacques de Saroug (GCAL I, 451 ; II, 499)1312 | ff. 196v-195r : Sur la 
sortie de l’âme du corps, Grégoire (GCAL I, 332) | ff. 195r-197v : Contre les homme envieux, 
Pseudo-Jean Chrysostome (GCAL I, 351) | ff. 198r-205v : Sur la mort et le péché, Éphrem | 
ff. 206r-219r : Lettre sur le dimanche (CANT 311 ; GCAL I, 295-297) | ff. 219r-225r : Sur le 
repentir, à lire durant le Carême | ff. 225r-229v : homélie sur les mots du prophète Élisée | 
ff. 229v-233v : homélie pour le jeudi de Pâques | ff. 233v-238v : Sur l’Ascension du Seigneur, 
Abū l-Maʿānī1313 | ff. 238v-282v : collection d’homélies variées et extraits de chapitres d’un 
ouvrage de théologie (de Sévère ibn Muqaffaʿ ?) | ff. 282v-292r : Sur l’amour, Jacques de 
Saroug | ff. 292r-298v : Sur le jour de la résurrection, Éphrem | ff. 298v-303v : Sur le jeûne, la 
prière et l’aumône, Jean Chrysostome (GCAL I, 343-344)1314 | ff. 304r-309v : Sur le péché et 

 

1308 Cf. ms. Sbath 125, ff. 174v-175v. Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe (suite) », n°201. 
1309 N’est pas mentionné dans GCAL. 
1310 Le témoin mériterait d’être comparé avec la version garshuni éditée dans J.P. Amar, « An Unpublished Karšûnî 

Arabic Life of Ephrem the Syrian », Le Muséon 106, 1-2 (1993), p. 119-144. 
1311 Sur le succès international de ce texte, probablement d’origine islamique, durant la période prémoderne, voir 

Roggema, « The Intimate Conversations of God with Moses on Mount Sinai (Munājāt Mūsā). An apocryphon 
from Islam to Christianity to Judaism », p. 190-213. 

1312 Cf. supra, les références pour le même texte transmis dans le ms. Sbath 125. 
1313 R. Bertozzi, « Five Spiritual Works by ʿAzīz Bar Sābtā Abū ʼl-Maʿānī. Introduction, Critical Edition and 

English Translation », Tesi di dottorato di ricerca, Università di Pisa, 2020. 
1314 CPG 7175 [3]. H. Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe : Histoire de la traduction et réception (1) », Chronos 40 

(2019), p. 200-201, n°285. Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », p. 440, n°427. 
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pour le jeûne, la prière et l’aumône, Jacques de Saroug | ff. 309v-319v : Sur le repentir, 
Éphrem | ff. 319v-324v : extrait du Livre des Rouleaux (GCAL I, 283-292) | ff. 324v-327r : Sur 
la résurrection, Éphrem. 

Histoire du manuscrit 
De très nombreuses notes en arabe et garshuni (ff. 119r, 122v, 139v, 140r, 195v, 196r, 220v, 

235v, 315v, 316v, 323r) et en latin (ff. 120r et 306r). Le colophon indique que le manuscrit fut 

copié par Moïse de la ville de Qālūq (Moïse de Mardin)1315, fils du prêtre Isaac, au couvent de 

Mar Abay à Ǧabal Qūrūs, à gauche de la ville de Qeleth, aux jours du patriarche Ignace Niʿmat 

Allāh en l’an 1872 des Grecs (f. 327v, voir aussi les souscriptions ff. 205v et 219r). 

ApGreg 
Titre (f. 43r) : 

YÄܐ ܗ:H=(q ܐ:MOܠܨ GS(NS(.ܐܘ ܣ@IZ ܐܘB-IM) :* ܐ:LSܐ(S ܐ *)*:^ܐ:N&* 
 .G*Bhܘ

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images N&B de qualité moyenne (IRHT) et consultation in situ. 

10. Vatican, Biblioteca Apostolica Vaticana, Borgia ar. 135 (1564/5)1316 
Ce codex contient deux unités codicologiques. La première (ff. 1-99), qui nous intéresse car 

elle contient l’ApGreg, est la plus récente et a été copiée par le moine-copiste Sarkis Rizzi en 

1564/5, à Quzḥayyā dans la vallée de la Qadisha sur le mont Liban.  

Description matérielle 
Papier oriental épais à inclusions végétales ; 265 × 170 mm ; 275 fol. ; 2 col. ; 28 l. ; encre noire. 
Écriture garshuni serṭā, parfois rendue illisible par les nombreuses traces d’humidité. Titres rubriqués.  
Foliotation en chiffres latins imprimée dans la marge externe inférieure ; pagination en chiffres latins 
inscrite à la main dans la marge externe supérieure. Il reste une dizaine de cahiers, dont seules quelques 
signatures survivent. Les chiffres sont en caractères esṭrangelā dans la marge externe inférieure. La 
dernière signature visible se trouve au f. 85v et indique la fin du cahier XXX (ܠ)1317. Cette numérotation 
indique qu’à l’origine cette première partie comportait un bien plus grand nombre de cahiers et que ces 

 

1315 L’ensemble des manuscrits copiés par Moïse de Moïse a été recensé et commenté par Pier Giorgio Borbone. 
Pour ce manuscrit en particulier, voir « "Monsignore vescovo di Soria", also known as Moses of Mardin, scribe 
and book collector », Hristianskij Vostok. Serija, posvjashchennaja izucheniju hristianskoj kul'tury narodov 
Azii i Afriki N.S. 8 (14) (2017), p. 107. 

1316 E. Tisserant, Inventaire sommaire des manuscrits arabes du fonds Borgia à la Bibliothèque Vaticane, Roma, 
Tipografia del senato, 1924, p. 17. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (II) », p. 205-206. tiens à 
remercier Jean Fathi d’avoir, bien souvent, débattu avec moi de l’histoire de ce codex. 

1317 Et non ܓ, comme le prétend D. Bertaina, « An Arabic Account of Theodore Abu Qurra in Debate at the Court 
of Caliph al-Ma’mun: A Study in Early Christian and Muslim Literary Dialogues », Ph.D. dissertation, The 
Catholic University of America, 2007, p. 377, n. 314. 
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derniers ont été perdus. Losange formé de quatre petits points dans l’angle de la marge externe 
supérieure de chaque verso. 
Ce qui reste du codex est passablement abîmé et a fait l’objet de plusieurs restaurations maladroites. 

Contenu 
Le manuscrit contient des œuvres théologiques, hagiographiques et controverses1318. Ff. 1-

5 : Jésus s’adressant à Simon, puis discussion entre Abraham et Isaac | ff. 5v-20v : Kitāb al-durr 
al-ṯamīn fī īḍāḥ al-dīn (GCAL II, 311), chap. VII « Sur le jeûne le mercredi et le vendredi » et 
chap. VIII « Sur le sens du jeûne » | ff. 20v-25r : extrait de la traduction arabe de l’Apocalypse 
du Pseudo-Méthode (GCAL I, 295) | ff. 25r-26r : Questions sur Gog et Magog (GCAL I, 295, 
546) | ff. 27r-39r : traité anonyme sur la prière et la divine liturgie (GCAL II, 91) | ff. 39r-46r : 
Histoire de Ṣāliḥ ibn ʿAbd al-Quddūs (GCAL II, 475) | ff. 46r-51r : exégèse de la parabole des 
vignerons (GCAL II, 292, 469) | ff. 51r-59r : prières de l’Ancien et du Nouveau testaments 
(GCAL II, 469) | ff. 59r-61v : Poème sur la création d’Adam (GCAL II, 469)1319 | ff. 61v-62v : 
Poème sur la divine liturgie de la fête de Pâques (GCAL II, 206) | ff. 62v-66v : Vie de Marie 
l’Égyptienne (GCAL I, 508)1320 | ff. 66v-70v : Actes de l’apôtre Judas Thaddée (GCAL I, 265) | 
ff. 70v-79v, 81 : Sur la foi, Ibn al-Qilāʿī (GCAL II, 90, 102)1321 | ff. 80, 82r-97r (ff. 86 et 93 
vac.) : ApGreg. 

Histoire du manuscrit 
On trouve chez Eugène Tisserant et Georges Graf une datation de l’an 1384 AD pour la 

première partie du codex, mais celle-ci correspond au colophon de la seconde unité 

codicologique. Or, la lecture de la date est en soi problématique. Joseph Moukarzel a montré 

que la première partie du codex contenait une œuvre de Gabriel ibn al-Qilāʿī (m. 1516) et 

qu’elle ne pouvait pas conséquent avoir été copié qu’après la première partie du XVIe siècle1322. 

La note d’un certain Sarkis (f. 26v) présente la date de 1564/5 (1876 AG). Il s’agit probablement 

de Sarkis Rizzi, vu qu’il mentionne son frère Michaël, à cette époque encore ermite mais plus 

tard patriarche (1567-1581). Son frère Sarkis, notre copiste, prendra sa succession à sa mort 

 

1318 Le contenu du manuscrit est décrit dans ibid., p. 378-381. 
1319 Breydy l’attribue à Ibn al-Qilāʿī mais n’est pas suivi par Moukarzel, qui présente des arguments stylistiques 

convaincants contre cette attribution. M. Breydy, Geschichte der syro-arabischen Literatur der Maroniten vom 
VII. bis XVI. Jahrhundert, Opladen, Westdeutscher Verlag (Forschungsberichte des Landes Nordrein-Westfalen 
3194, Fachgruppe Geisteswissenschaften), 1985, p. 196. Moukarzel, Gabriel Ibn al-Qilāʿī, p. 446. 

1320 La version arabe n’est pas recensée dans la BHO. 
1321 Il s’agit d’une collection d’exposés sur la foi et le symbole de Nicée. Graf l’attribue tantôt à un auteur melkite 

tantôt au pseudo-Jean Maron. Moukarzel pense qu’il pourrait s’agit d’une œuvre d’Ibn al-Qilāʿī. Moukarzel, 
Gabriel Ibn al-Qilāʿī, p. 131-132. 

1322 J. Moukarzel, « Maronite Garshuni Texts: On Their Evolution, Characteristics, and Function », Hugoye: 
Journal of Syriac Studies 17, 2 (2014), p. 250. 
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(r. 1581-1596)1323. Étant donnée sa position dans le manuscrit, sur une pleine page entre deux 

textes, il semble probable que cette note soit en fait de la main du copiste. 

Note en arabe, de 1777 (f. 273r) :  

 وھو كرابملا نانبل لبج دلاب نم ...؟ایروص توریب نم ...يروقاعلا ؟يححنایراصن... يلا كرابملا باتكلا اذھ

 .1777 ةنس رایا لوا يف ىرج ھبلطی ام ؟ ؟ایسرام يف يطلاملا فسوی يروخلا دنع ةناما

Une autre note, en italien, dans une écriture qui s’apparente à celle du ms. Vat. syr. 408 

« Non appartiene a questo codice la sequente spiegazione » (f. 275v). 

Note de Tisserant f. 275v. 

Sceau de la Sacra Congregatio de Propaganda Fide sur la page de garde. Date d’entrée au 

Musée Borgia incertaine1324. 

ApGreg 
Texte acéphale et lacunaire. Il s’agit probablement d’une copie du ms. Vat. syr. 408. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images N&B (IRHT) et consultation in situ. 

11. Yale University, Beinecke Rare Book & Manuscript Library, A.O.S. Rv B65 
(1569/70)1325 

Voir Y. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ mises en ligne par la bibliothèque de Yale University. En 2018, 

l’accès était ouvert à tous mais il faut à présent être inscrit à la bibliothèque pour avoir accès 

aux images. Lien vers la description du manuscrit ici : 

https://collections.library.yale.edu/catalog/2054627.   

 

1323 Ce Sarkis Rizzi ne doit pas être confondu avec un autre membre de sa famille, qui fut un éminent savant 
quelques décennis plus tard. Sur Sarkis Rizzi « le Jeune » (1572-1638), voir GCAL III, 337-338. 

1324 Paola Orsatti n’offre pas plus de détails sur l’origine de notre codex, cf. P. Orsatti, Il fondo Borgia della 
Biblioteca Vaticana e gli studi orientali a Roma tra Sette e Ottocento, Città del Vaticano, Biblioteca Apostolica 
Vaticana (Studi e Testi 376), 1996. 

1325 H. Takahashi, « Additional Information on the Syriac and Garshuni Manuscripts at Yale University », The 
Harp 29 (2014), p. 110-112. 
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12. Birmingham, University Library, Mingana syr. 232 (XVIe/XVIIe s.)1326 
Voir M. 

Contenu 
Le manuscrit contient des textes eschatologiques. La plupart dénote une influence copto-

arabe. ApGreg | Révélation d’Anba Samuel | Sur les quatre bêtes de l’Apocalypse, Jean 
Chrysostome (GCAL I, 545)1327 | Traité sur les vingt-quatre prêtres, Cyrille de Jérusalem | 
Encomium sur l’archange Michaël, Théodose | Douze miracles de l’archange Michaël | Traité 
sur la façon dont les démons combattent les justes (?) | Révélation sur la sortie de l’âme du 
corps, Pseudo-Macaire | Lettre tombée du ciel (CANT 311 ; GCAL I, 295-297)1328 | Sur le 
repentir, Pseudo-Éphrem1329 | autre discours sur le même thème de saint Antoine. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Microfilm (IRHT) et consultation in situ. 

13. Paris, BnF, ar. 265 (XVIe/XVIIe s.)1330  
Copie anonyme et non datée. Elle appartenait à la bibliothèque de Gilbert Gaulmin (1585-

1665) avant d’arriver à la Bibliothèque royale. 

Description matérielle 
Papier filigrané ; 150 × 105 mm ; 174 fol. ; 11-14 l. ; encre noire. 
Écriture arabe maladroite. Titres rubriqués. 
Foliotation en chiffres arabo-indiens. Quaternions. Signature de cahier dans la marge externe supérieure 
de la première page, écrite en arabe en toutes lettres, précédée du mot ةسارك . 3 types. Réclames. 
Les titres des textes sont surmontés de bandeaux à motifs géométriques noirs et rouges. 

Contenu 
Recueil contenant principalement des homélies, dont la plupart sont liées au cycle du carême. 

Ff. 1r-24r : Histoire de Zosime et des Réchabites (CAVT 166)1331 | ff. 24v-39r : Sur la distinction 
du bien et du mal, Éphrem (GCAL I, 429) | Récit de la mort d’Aaron (GCAL I, 208)1332 | ff. 49v-
55v : Sur l’épître de saint Paul aux Colossiens I:20, Jean Chrysostome (GCAL I, 349 ; II, 
492)1333 | Sur la nativité de saint Jean-Baptiste, Jacques de Saroug (GCAL I, 449) | ff. : 
Dormition de la Vierge | ff. 77r-79r : Miracle de la Vierge (GCAL II, 489) | Martyre de saint 

 

1326 Mingana, Catalogue of the Mingana Collection, vol. I, col. 475-478. Grand’Henry, « Répertoire des 
manuscrits (II) », p. 222. 

1327 Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe (suite) », n. 164. 
1328 Comporte la date de 1750 AG. 
1329 Inc. :  4ܐKA93  )D A3ܕ"[47  ܝ"!ܬ  ܡ<#eܐ  ܡ%#   Lf  #I2b A3ܬ<9,   SWa  eܢ  A<-ܢ ܢܐ   4I3  #IW$=

ܬ<OI>4ܐ JGf =4ܐ ܥ"Sܬ ABOI3 49dܐܐܘ . 
1330 G. Troupeau, Catalogue des manuscrits arabes. Première partie: Manuscrits chrétiens, Paris, Bibliothèque 

nationale, 1972-1974, p. 233-235. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (III) », p. 149. 
1331 Makhoul, « La tradition arabe », p. 59-92. 
1332 Ms. BAV, Sbath 38, p. 329-338. 
1333 Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », p. 462, n. 467. 
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Jacques l’Intercis (GCAL I, 504 ; II, 501) | ff. 92r-116v : Sur le repentir et le renoncement au 
monde, Isaac de Ninive (GCAL I, 441)1334 | Sur Lazare, attribue à Théodule de Jérusalem 
(GCAL I, 322)1335 | ff. 120r-132r : Sur la fin du monde et la venue de l’Antéchrist d’Éphrem 
(GCAL I, 428) | ff. 132v-150v : Sur la foi, la charité et le second avènement de Notre-Seigneur, 
Éphrem (GCAL I, 429)1336 | ff. 151r-153v : Histoire d’un moine qui resta cinquante ans dans le 
désert1337 | ff. 154r-159r : Sur le dimanche, le mercredi et le vendredi, Jean Chrysostome1338 | 
ff. 159v-164v : Sur ceux qui s’abstiennent de la messe et de la Sainte table, Jean Chrysostome 
(GCAL I, 350)1339 | ff. 164v-174v : ApGreg.  

Histoire du manuscrit 
Copie anonyme et non datée.  

ApGreg 
Titre (f. 164v) :  

 .دیس ای كراب بئاجعلا ارو امسلا يلا فطخ امل سویروغیرعا سیدقلا انیبا فاطتخا

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images N&B de qualité moyenne consultables ici : 

https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b11004621t. Consultation in situ. 

14. Sinaï, Monastère Sainte-Catherine, ar. NF papier 23 (XVIe/XVIIe s.)1340 

Ce manuscrit est vraiment semblablement de la main de plusieurs copistes et se compose 

certainement de plusieurs unités codicologiques distinctes. 

Description matérielle 

Papier ; 139-142 × 109-111 mm ; 65 fol. ; 11 l. ; encre noire. 

 

1334 Voir également le ms. Paris, BnF, ar. 286 (1785). 
1335 Sauget, « Un homéliaire copte en arabe », p. 236-237, n. 214. Voir également le ms. Vat. syr. 408. 
1336 La souscription indique que le texte a été traduit par le moine Nicon, évêque de Manbīǧ. Dans le ms. Beyrouth, 

Bibliothèque Orientale 510, il s’agit d’une lecture pour le dimanche du carnaval, cf. Sauget, « Un homéliaire 
melkite bipartite. Le manuscrit Beyrouth, Bibliothèque Orientale 510 », p. 252-253, n. 254. Pour les autres 
témoins arabes, voir J.-M. Sauget, « Le dossier Éphrémien du manuscrit arabe Strasbourg 4226 et ses membra 
disiecta », Orientalia Christiana Periodica 42 (1976), p. 442-444.  

1337 Cf. ms. Paris, ar. 258 (XVe s.), ff. 202v-204v. 
1338 Cf. ms. Paris, ar. 143 (XIVe s.), ff. 1v-4r. Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe (suite) », n. 183. 
1339 CPG 4333. Ibid., n. 190. Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », p. 463, n. 469. 

Sauget, « Un homéliaire melkite bipartite. Le manuscrit Beyrouth, Bibliothèque Orientale 510 », p. 285-288. 
J.-M. Sauget, « Une ébauche d'homéliaire copte pour la semaine sainte: le manuscrit Borgia arabe 99 », Parole 
de l’Orient 14 (1987), p. 192. Éd. C. Bacha, Al-Kahnout, ou l'Ancienne version arabe du traité du sacerdoce 
de saint Jean Chrysostome, Beyrouth, 1905, p. 189-195. Pour le texte grec, voir PG 49, 343-350 ; J.A.d. 
Aldama, Repertorium pseudochrysostomicum, Paris, Centre national de la recherche scientifique (Documents, 
études et répertoires - Institut de recherche et d'histoire des textes), 1965, n. 577. 

1340 Y.E. Meimaris, Κατάλογος τῶν νεῶν ἀραβικῶν χειρογράφων τῆς ἱερᾶς Μονῆς Ἁγίας Αἰκατερίνης τοῦ ὄρους 
Σινᾶ, Athènes, Εθνικό Ίδρυμα Ερευνών, 1985, p. 43. La description en langue arabe du même catalogue est 
bien moins riche en informations, ibid., p. ٤٦. Je suis très reconnaissante au Père Justin de m’avoir promptement 
communiqué des images de ce manuscrit. 

329



 
 

 

Écriture arabe maladroite. Cercles rouges pour la ponctuation mais souvent placés de manière 
aléatoire dans le texte. Titres rubriqués. 
Foliotation moderne au crayon de papier, en chiffres occidentaux. 

Contenu 
Le codex dans son état actuel comporte des textes de différents genres. 

Histoire du manuscrit 
Ce point sera éclairci grâce à l’analyse codicologique in situ. 

ApGreg 
Titre (f. 23r) : 

 .نیما انضفحت ھتلاص سغولواثلا سویروغیرغا سیدقلا اھار يذلا اییرلا

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur de bonne qualité. Une consultation in situ a dans un futur très proche été 

programmée avec le responsable de la bibliothèque du monastère1341. 

15. Jérusalem, Patriarcat grec orthodoxe, syr. 17 (1612)1342 
Ce manuscrit a été copié à Amid et offert à l’église des nestoriens à Jérusalem1343. 

Description matérielle 

Papier ; 200 × 150 mm ; 422 fol. ; 16 l. ; encre noire. 
Écriture syro-orientale. Titres rubriqués. 
Réclames en garshuni écrites verticalement ou inclinées diagonalement vers le bas. 
Le premier folio manque. À partir du f. 15, plusieurs folios sont incomplets. 

Contenu 
Hagiographies et histoires édifiantes. 

Histoire du manuscrit 
Le colophon indique que le copiste est Isaac, fils de Gabriel, originaire d’Ourmia, du village 

de Supurgan mais résidant à Amid/Diyarbakır. Il a donné ce volume en 1612 au couvent des 
Nestoriens à Jérusalem. 

ApGreg 
Titre (f. 132r) : 

 

1341 Mon séjour au monastère devrait s’effectuer à la fin du mois de mars 2022. Il apportera certainement des 
éléments de compréhension importants pour la datation et la description matérielle du manuscrit. Ces 
informatons seront prises en compte dans la publication ultérieure de la thèse. 

1342 J.B. Chabot, « Notice sur les manuscrits syriaques conservés dans la bibliothèque du Patriarcat grec orthodoxe 
de Jérusalem », Journal asiatique 9, 3 (1894), p. 110. 

1343 Répertorié par D. Wilmshurst, The Ecclesiastical Organisation of the Church of the East, 1318–1913, Louvain, 
Peeters (CSCO 582, Subs. 104), 2000, p. 430. 
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Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images N&B de qualité moyenne mises en ligne sur le site de Library of Congress : 

https://www.loc.gov/item/00271072077-jo/.  

16. Diyarbakır, Archevêché chaldéen 144 (1633)1344 
Le manuscrit est perdu. La description est entièrement fondée sur les quelques informations 

délivrées dans le catalogue peu détaillé d’Addai Scher. 

Description matérielle 

Papier ; 160 × 100 mm ; 14 l. 
Écriture garshuni. 

Contenu 
Recueil de textes apocryphes et hagiographiques : Sur le dimanche, le vendredi et la sortie 

de l’âme du corps du Pseudo-Basile (GCAL I, 322)1345 | Divers conseils, en syriaque et 
garshuni | ApGreg | Prophétie de Daniel | Histoire de Suzanne | Miracles de la sainte Vierge 
(GCAL I, 252-255) | Entretien de Moïse avec Dieu sur le mont Sinaï. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Le manuscrit est inaccessible à ce jour. 

17. Charfet, Patriarcat syro-catholique, Armalet syr. 11/11 (1643)1346 
Voir L. 

Contenu 
Le manuscrit contient principalement des œuvres hagiographiques, ainsi que des extraits 

d’œuvres théologiques. Ff. 3r-20r : canons monastiques (le début manque) | ff. 20r- : Kitāb al-
Išrāq, Anba Boutros, évêque de Malīg | ff. 29r-35r : Oracles de la Sybille | ff. 35r-37v : Incitation 
au jeûne1347 | ff. 37v-59v : Histoire de Samuel de Qartmin | ff. 59v-78v : Histoire de Syméon de 
Qartmīn | ff. 78v-114v : Histoire de Mar Gabriel, supérieur du monastère de Qartmīn | ff. 104v-
110v : Histoire du fils d’un roi | ff. 110v-115v : Histoire du moine accusé à tort de fornication 
(GCAL I, 551) | ff. 115v-119v : Histoire de Marina | ff. 119r-136r : Entretien de Moïse avec Dieu 

 

1344 A. Scher, « Notice sur les manuscrits syriaques et arabes conservés à l’archevêché chaldéen de Diarbékir », 
Journal asiatique X, 10 (1907), p. 419. 

1345 Ceci correspond à van Esbroeck, « Deux homélies pseudo-basiliennes sur le Dimanche et le Vendredi ». 
1346 I. Armalet, Catalogue des manuscrits de Charfet, Jounieh, Liban, Imprimerie des PP. Missionaires Libanais, 

1937, p. 214-215. 
1347 Pour ce texte anonyme mais néanmoins diffusé, voir les manuscrits précédents. 
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sur le mont Sinaï (CAVT 130, GCAL I, 208 ; II, 287)1348 | ff. 136r-143v : Histoire de Job1349 | 
ff. 144r-200r : Histoire de Joseph, fils de Jacob, Pseudo-Basile (CAVT 113 ; GCAL I, 205) 1350 | 
ff. 200r-204r : Histoire de Laṭīfa | ff. 204r-212r : Livres des conciles, Sévère Ibn al-Muqaffaʿ 
(GCAL II, 308-309) | ff. 212r-225v : Commentaire du crédo orthodoxe | ff. 225v-228v : Miracle 
de la Mère de Dieu dans la ville de Fāmma1351 | ff. 228v-233v : Sermon sur la lettre Alif | 
ff. 230v-233v : Histoire du Diable qui montait un âne sauvage | ff. 234r-240v : Abū l-Maʿānī, 
Histoire à lire par les prêtres pour réconcilier ceux qui se disputent1352 | ff. 240v-245v : Sur la 
Résurrection, Abū al-Maʿānī | ff. 245v-250r : Sur la structure du monde, Abū  l-Maʿānī, 
quelques phrases en syriaque | ff. 250r-275r : ApGreg | ff. 275r-279v : Sur la vie de Marie, la 
pécheresse repentie, et de Siméon1353. 

Histoire du manuscrit 
Le colophon indique que le manuscrit a été copié au mois de kānūn al-awwal de l’an 1954 

(1643 AD) par le diacre Yūsuf, fils du Maqdisī Ḥabībšāh du temps du patriarche syro-orthodoxe 

Ignace XXI Siméon (1640-1659). La fin du colophon constitue en des imprécations, où le 

copiste demande au lecteur de prier pour son âme (ff. 279v-280r) : 

 'L3% ܘܗ ܝ=:ܐ ܡ*:ܕܪܐܘ ܣO&:ܐ KHSܐ =) IS(Z C,c:ܐ ܒܐ(-:ܐ Xܕܗ `3@ܘ ܡܬ
 ܪ*S 2@ܐ O%* ]c%ܬ ܢO@ܘ ܢ.;23 ܟQS(S>:ܐ 'B.6ܐ ܢO%ܙ c[ ܨYA ܒܐ(@
@OB.ܐ ̈*&7 ܠܘ^ܐ ܢ:Z 3;7ܬܘO(* 3@ܘ *;6ܪܐܘL59 ܘ@)7.) *6Z 69ܐ %H=7c 
K<5<IO25 ܗ<H' ܐ:-t 6;=ܝ ]c ܘ ܒܐ(-:ܐ(<W 5:ܐ= %&c ]c ܐ:)6ܐܪc (' :5) %9 
(HSX ]c @)6ܐc (=Cc :c 6O:-W9% ܨ Y,) ܐ =@ܐܘܬ ^ܘ ܒܐ=;:ܐ:-O3:ܐ ܒܬL-59 
]c 7^ܐ ܗܕܗQS ܐ:PH5Sܩ.,-% `@ ܢ̂ ܗ BOYA %9 ܘG= ]5* G,Q* ܗܘ*7 ܘܐ 

 c[ ܘ 'B5=:ܐ j KO:* ]c:ܨܐ *,:ܐ ܒS:ܐ P*0:ܨܐܘ R:ܐܕ G5S ܘܐ *BHQ ܘܐ
 ܗܕܗ c:ܐ c @` %9 BQS@ܐ ') 'Q)ܐܘ *)ܘL3O:ܐ ܗܬ.-,% ܒS:ܐ *Q5;) ܗS@^ܐ
 `@ Q' @SG.0 %9)ܐܘ C,c %;,35cܘ c)=:ܐܘ C,cܘ Kh C,5cܪ() *53%=:ܐ ܦKS^ܐ
 ܢܐC' :c 6O:NMSܕ 9%ܘ *Q5-:ܐ ܢܐCc :c GMS=) ܒܐ(-:ܐ Xܕܗ YSX ]c ܢܐ=)ܐ
 c[ܘ 'B5=:ܐ SK3* ]c) *,:ܐ *SK3) *,:ܐ ܠYO 9%ܘ ܗQO(O@ܘ *B.6ܕ NMS) ܒS:ܐ

 

1348 On lit à la suite du texte une note syriaque enjoignant le lecteur à ne pas lire ce qui suit devant des Arabes : JK)3 
99̈3[ ܡR"@ RKܬ e ܠ45ܘ L3ܪܗ f )D,ܕܬ eܘ ܝ"L3 Rܪ45 . 

1349 Il existe une traduction française à partir d’un témoin arabe tardif, voir p. M. Balda, « Une version arabo-
chrétienne de l'histoire de Job: interactions et intertextualité dans les Écritures », Mélanges de l'Université Saint-
Joseph 64 (2012), 415-432. 

1350 Pour la version syriaque correspondante, voir Heal, « The Syriac History of Joseph ». 
1351 Le titre est ainsi donné en syriaque : #I7. 09G93 )Kܘ<; g#"( .45ܐ ܬTK# ܬ"Shܕ .ܬܪ%(ܕܬ . 
1352 Ce texte et les deux suivants ont été très récemment édités dans Bertozzi, « Five Spiritual Works by ʿAzīz Bar 

Sābtā Abū ʼl-Maʿānī. Introduction, Critical Edition and English Translation ». 
1353 Armalet indique qu’il s’agit de la 26e homélie du patriarche nestorien Eli Abī l-Ḥalīm III (1176-1190). Y. 

Naʿmū (éd.), Discours religieux pour les principales fêtes de l’année par Elie III Patriarche des Nestoriens de 
l’Orient corrigés et commentés, Mossoul, 1873. 
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 c[ܘ ܗO(O%ܘ ܢܘ(7ܘ ܢܘܬ^ܬ =Kܐ.:ܐ ܛ.2c :* C.8* C ܠYO 9%ܘ ܗS@^ܐ
 ܡܗ(23Iܬܘ ܡܗܬO>,8ܘ ܡܗܬܐܘ^ܨ ̈*,>Y 9% ܗ̈^6A ܬܐܘL3O:ܐ ܬ.-,% ܗS@^ܐ
 .59%ܐ O:h;:ܐ ܨW@ ܗ̈=:ܐܘ ܠܘ(>:ܐ h)S% ܬS% ܗܪܗQO:ܐ c:ܐ ܢܐS@=:ܐܘ 59%ܐ

Le f. 1 contient sur son recto et son verso une longue note morale ainsi qu’un poème en 

garshuni. Une note dans une marge inférieure indique que Siméon, évêque de Jérusalem a lu ce 

manuscrit du temps du patriarche Ignace Georges en l’an 2..2 AG (f. 2r). Une note en syriaque 

vient à la suite de l’Entretien de Moïse avec Dieu sur le Mont Sinaï. De nombreuses marques 

de possession des villes de Ḥamā, de Homs, dont la dernière à Alep du patriarche syriaque 

catholique Michel Jarweh (1780-1800). Cachet à présent illisible (f. 282v). Note de lecture en 

garshuni du diacre Dībōḥuṭūfō (sic !), Joseph fils de Manṣūr de la ville de Ḥamā en plusieurs 

endroits (f. 280r). La date de 1966 AG (1654/5 AD) est indiquée en arabe à côté de la notice. 

Une autre note, en garshuni au début et en arabe à la fin, datée de 1965 AG (1653/4), de la main 

de Dībōḫāṭif Manṣūr fils du Maqdisī Nāṣir ibn ʿUmayr de la ville de Ḥamā. Une autre note de 

lecture en garshuni de Dībōḥuṭūfō Ḥannā fils du prêtre Ḫazzām de la ville de Homs (f. 281r), 

mais la date de 1968 AG (1656/7 AD) est donnée à part, en arabe. Une autre lecture de 

Dībōḥuṭūfō ʿAbd Allāh, fils du Maqdisī ܢ?"20ܘܪ  de la ville d’Alep (f. 281v) en 2007 AG 

(1695/6 AD).  

ApGreg 
Titre (f. 250r) : 

 ܢO-%ܘ 'Y5ܬ^ܐܘ ܪܐS>:ܐ 8nܐ.%ܘ M5q&:ܐ ܪܗQO:ܐ H=(q:ܐ ܣ.)ܪ.GS(N ܦ2O(@ܐ
 '6O:L3 ܡܗܘ ܗK= %&*%' 6O73* (=COܐܘ `@ܘ O8559-:ܐܘ ܪܐIS:ܐ

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur de qualité moyenne acquises auprès du bibliothécaire et consultation in 

situ. 

18. Londres, British Library, or. 2327 (1658)1354 
Fragment dans une belle écriture, qui rappelle le style d’Ibn Ġurayr et de son école1355. 

 

1354 G. Margoliouth, Descriptive List of Syriac and Karshuni Mss. in the British Museum Acquired since 1873, 
London, British Museum, 1899, p. 13. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (II) », p. 227. Ce dernier 
indique que le texte va du f. 1v au f. 83, alors qu’il va du f. 1r au f. 8r. 

1355 J. Fathi, « Yūḥannā ibn al-Ġurayr, passeur de la tradition syriaque et arabe chrétienne au XVIIe siècle », Journal 
of Eastern Christian Studies 68, 1-2 (2016), p. 81-209. 
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Description matérielle 

Papier ; 200 × 130 mm ; 83 fol. ; 30 l. ; encre noire. 
Écriture garshuni serṭā élégante. Titres à l’encre rouge et jaune. 
Numérotation des folios en chiffres syriaques dans la marge externe inférieure. Réclame en écriture 
arabe dans la marge interne inférieure. 

Contenu 
Contient aussi les Miracles de la Vierge Marie (GCAL I, 252-255). 

Histoire du manuscrit 
Souscription du copiste à la suite du texte de l’ApGreg (f. 8r) : 

@3,) YA2(@ܐ ܬOܐ ܦ:H=(q %Oܪ GS(N.59%ܐ '&;% ܗܬ^ܨ ܣ.)ܪ ]c :5,* C5= 
 *7t (.BOB5ܨܐ *&7 ܪܘ*Q:ܐ (Yܘ *;N3:ܐ ܪܐ*I<W B:ܐ =C5 ܪO)ܐ ܦBA ܗ=L5:ܐ
 .59%ܐ '3)ܐܕ *,: =3N:ܐܘ

ApGreg 
Texte acéphale. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ (IRHT) et consultation in situ. 

19. Vatican, Biblioteca Apostolica Vaticana, Vat. syr. 561 (1683)1356 
Codex copié par Hidayat Allāh de Bakhdida (Qaraqosh), qui devient plus tard évêque au 

Kérala et qui traduisit l’ApGreg de l’arabe en syriaque. 

Description matérielle 

Papier ; 218 × 160 mm ; 329 fol. ; 21 l. ; encre noire. 
Écriture serṭā régulière. Titres rubriqués. 
Foliotation en chiffres-lettres syriaques dans la marge inférieure externe. Signature des cahiers en 
chiffres syriaques sur la première et la dernière page de chaque cahier, en caractères esṭrangelā 
entourés de petites décorations. 
Le manuscrit a fait l’objet d’une restauration : les ff. 30-32, 68, 69 laissés blancs, insérés pour 
remplacer des feuillets perdus. 

Contenu 
Histoires et miracles de la Vierge | histoires et miracles, parfois d’origine occidentale | 

ApGreg | Histoire d’Onésime | Histoire d’une femme de Jérusalem et de ses cinq enfants (en 
syriaque)1357 | Šmūnī et ses sept enfants (en syriaque). 

 

1356 A. van Lantschoot, Inventaire des manuscrits syriaques des fonds Vatican (490-631), Barberini oriental et 
Neofiti, Città del Vaticano, Biblioteca Apostolica Vaticana (Studi e Testi 243), 1965, p. 87. 

1357 Éditée et traduite à partir de deux autres manuscrits par S. Minov, « The Therapy for Grief and the Practice of 
Incubation in Early Medieval Palestine: The Evidence of the Syriac Story of a Woman from Jerusalem », in 
Prayer and Worship in Eastern Christianities, 5th to 11th Centuries, éd. B. Bitton-Ashkelony et D. Krueger, 
London, Routledge, 2017, p. 210-238. 
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Histoire du manuscrit 
Colophon en syriaque (ff. 126v-127r) en syriaque qui délivre peu d’informations. 

Souscription après l’ApGreg en garshuni (f. 308v) en garshuni plutôt souscription à l’ApGreg, 
où il est dit que la copie a été finie le 3ème jour du mois de Nisan 1994 AG. Puis, note en syriaque 
(f. 329v) qui donne le nom du copiste Hadayā bar Shemmo : 

:)2<.K)0 ܬܐܘ(HSX ܘܪܘ%S%' 5:ܬܕ)(.0ܬ Y=(I)0 ܘ%I<P)0 ܘ 0(5)ܬܐ%P)0(5%ܘ 
 Xܪܕ*:ܘ 2S(SX 0*:ܐ =K' Y=(I' Kܘܪܘ 6SXܘ '6ܐ X %S(3)0ܕܘ*:ܐ K=X *)ܬܐܕ ܝܗ
 ܝܗܘ()ܐܕ 'Bܗ '6(@ ܒ(@ܬܐ 2,5P5)0ܘ 5Hc:ܘ(Y=(I)0 Y 0ܬ=Cܕ 0(6ܨ '&5&65ܘ
 ܬ=>Cܕ 0ܬܘ̈ܬܐܕ '@7MTX Ch 2S 0(2 ܝܗܘ()ܐܕ 0*:ܐ ܬ=,)ܕ 0ܬT%ܕܬܘ 0(5̈;2ܬܕ
 'KQ5 ܝ̈=)6O ܗܬT%ܕܬܘ ܗܬܘ̈ܬܐ L)(̈-9% ^ ^ܐܘ '̈-j 6&.7@(2ܐܕ R)ܐ '3,;6
6<c %P5W 5:ܐ ')ܘܕW5:ܕ ؟W 5:ܕW 6L5' ܪY' %L,5' K<&&' 65v 6ܘܕTX 7;5Q' 

 ܗ6Sܘ .6S 233 ')ܕܗ '&)O% ܦܐ 'C3 ܢ̂.B' :W BM)0 7(%.% '5[ܪ C5SXܨ
 C,c ܢ.:ܨܬܕ >ܢ.-&% 'Bܐ ';M&' 2S(TX >6̈,%ܘ TX)*% ')ܘKc ̈YTܐ `5-% ܗA(S%ܕ
 K&9.) *5̈&6ܘ ؟ GS@qܘ ܢܘ(@ܘ 7SXܘ ܪ.N3)ܘ =)ܘܕܘ '>K̈c %I3I&' @.2ܐ ܝ̈*6ܐ `Cܘ
 '&6A65 ^ܕܘ '&6A65ܕ ܢܘ*̈)*KQ ܢܘ*: 'BPL 0*:ܐ ܢܘS%ܐܬܘ ܝ̈=C&5 ܢܘ*,@ܕ '@2Sܘ
 S(h% 0*:ܐ ܬ=,)ܕ 5̈L)0[ܘ ܗ(ÏM@ܬܘ ܗܬ̈.;6ܘ ܗܬ̈.:ܨ =C)0 65=65 ^ܕܘ C)0=65ܕ
 .ܢ.)ܕ ܕܨܨ 0(&6I 59%ܐ 'Ï)=Y ܢܘ*,@ܕܘ

ApGreg 
Titre (f. 274v) : 

YAܐ ܗ:H=(q ܐ:QOܐ ܪܗ:&M5q %Sܝ GS(N.2(@ܐܘ ܣ.)ܪO]* ܝ=:ܐ @IZ :* C9 
 ܣKSܬ ܗ(@6Sܘ ܗܬ^ܨ ܒܐ=;:ܐܘ ܚ5O&:ܐ O@9%ܐ 9% ܝܐܪ '%ܘ *)*:^ܐ S)ܐLS:ܐ
:N35n 59&%.3:ܐ. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images N&B (IRHT) et consultation in situ. 

20. Charfet, Patriarcat syro-catholique, Sony 379, olim Charfet 36 (XVIIe s.)1358 
Voir Š. 

Contenu 
Le manuscrit est une compilation d’homélies, d’œuvres hagiographiques et d’histoires 

édifiantes. Ff. 1v-25v : Histoire de Behnam et de sa sœur Sarah | ff. 26r-26v : Questions et 
réponses entre un maître et son disciple | ff. 26v-33r : Histoire de Jean à l’Évangile d’or | ff. 33r-
36r : Kitāb al-Išrāq, Sévère ibn al-Muqaffaʿ | ff. 36v-39r : Sur l’aumône, le repentir et la prière, 

 

1358 B.M.B. Sony, Fihris al-makhṭūṭāt al-baṭriarkiyya fī Dayr al-Šarfe, Lubnān, Bayrūt, Šarikat al-ṭabʿ wa-al-našr 
al-lubnānī, 1993, p. 138-139. 
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Jean Chrysostome1359 | ff. 39r-42r : Sur le jour du jugement, Éphrem1360 | ff. 42r-62r : Dix 
questions du maître à son disciple (GCAL II, 466-467) | ff. 62v-108r : Siracide | ff. 108v-144r : 
ApGreg | ff. 144r-166v : Histoire de Salomon fils de David et de ce qui lui arriva dans le palais 
de ʿĀd ibn Šaddād, roi d’Orient | ff. 166r-168v : Testament de Salomon | ff. 168v-175r : Sur 
l’ange Michel, Athanase, à lire huit jours en octobre | ff. 175r-178v : Histoire du garçon que ses 
parents voulaient égorger | ff. 178v-190r : Histoire du roi Arménios | ff. 190r-191v : Histoire du 
marchand et de sa femme (GCAL | ff. 191v-197v : Histoire d’Elie d’al-Isbith (GCAL I, 550) | 
ff. 197v-205v : Histoire de David, extrait des livres des rois | ff. 205v-217r : Histoire des trois 
mages | ff. 217r-225r : Miracles de Jésus | ff. 225r-239r : Sur le repentir, la mort et le péché, 
Jean Chrysostome. 

ApGreg 
Titre (f. 108v) : 

 .59%ܐ '&;% ܢ.@ܬ ܗܬ^ܨ ܣ.)ܪ.H=(q GS(N:ܐ ܦ8O(@ܐ

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur de qualité moyenne acquises auprès du bibliothécaire et consultation in 

situ. 

21. Le Caire, Église de Saint-Menas, 14 var. 2 (XVIIe s.)1361 

Voir C. 

Contenu 
Apocalypse de Paul (CANT 325) | ApGreg | Sermon ascétique, Étienne (le Thébain ?)1362 | 

Vie de saint Antoine, Athanase d’Alexandrie | Sur Saint Macaire, attribué à Sérapion. 

ApGreg 
Titre (f. 34r) : 

 .ھب ھصخو ھیلع الله ھعلطا امو يناحورلا بلاا )اذكھ( سغلوااتلا سویروغیرغا لیلجلا سیدقلا ایور

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur de qualité moyenne, offertes avec l’autorisation du patriarche pour un 

usage personnel. 

 

1359 Inc. 4:895ܐ  )D ܣܘ"8;   LTb 4W:3ܐ  ܢ<0   ;>4W:3 5;ܘ47ܐ  =4ܐ  .%RWTܐ   4:g ܒ"4ܐ   !B" ܝܬ%Lܐ   #3 . 
1360 Inc. 42ܐW"  0= 23;ܐ   4g =Aܐ   JTG7 ܡܬ   0B",7  S7R%ܡ 5(<429ܐ  ܢܐ   SGh7  RK ܝܬ%Lܐ   #3 . 
1361 A. Khater et O. Burmester, Catalogue of the coptic and christian arabic mss. preserved in the cloister of saint 

Menas at Cairo,  (Publications de la Société d'archéologie copte), 1967, p. 70. 
1362 J.-M. Sauget, « Une version arabe du Sermon Ascétique d'Étienne le Thébain », Le Muséon 77 (1964), p. 367-

406. 

336



 
 

 

22. Monastère de Mar Behnam, Sony 409, HMML MBM 392 (XVIIe s.)1363 
Copie anonyme et non datée, probablement produite dans le nord de l’Irak. 

Description matérielle 

Papier ; 215 × 150 mm ; 276 fol. ; 19 l. ; encre noire. 
Écriture serṭā plutôt grossière. Quelques passages comme les titres de section sont écrits dans une 
écriture esṭrangelā très élégante (ff.  257r, 264r). Points de vocalisation à l’encre rouge. Titres 
rubriqués.  
Foliation selon le système des chiffres-lettres syriaques, en serṭā. Il manque des feuillets au début 
et à la fin. Les cahiers, faits de quinions, sont tous en désordre. Signature en chiffres-lettres 
esṭrangelā en visible. Réclames. 
Traces de réglure. 
Bandeaux en entrelacs rouges et vers et des croix pour délimiter les textes.  

Contenu 
Miscellanées. Ff. 1r-7r et 266-276 : Extrait du Livre des Rouleaux| ff. 7v-45v : Apocalypse de 

Paul (CANT 325) | ff. 46v-66v : ApGreg | ff. 67r-86r : Questions et réponses de Basile et 
Grégoire | ff. 86v-110v : Dix questions du maître à son disciple (GCAL II, 466-467) | ff. : 102r-
266r : Vingt-deux questions du maître à son disciple, Cyrille ibn Laqlaq (GCAL II, 365-367).  

Histoire du manuscrit 
Souscription en syriaque (f. 67v) : %BC DB0&E ܣ#@#<ܕ %B0H4 ܗܬ#@ܨ JKL . 

Une autre souscription, en garshuni (f. 101v) : 

6H,h ܐ =>;:ܐ:PH5S ܐ:-O8c 6O^7h 23O6 ܣO:M;` ܝܕܪ K&' 69ܐ YL5q 7*ܕX 
 .ܗܕܐ H=7c% 69ܐ ܣ.:.[ 69ܐ

ApGreg 
Le début ressemble à L. Il manque les dernières sections de l’œuvre.  

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ consultables à partir des ordinateurs de HMML. 

23. Manchester, John Rylands University Library, syr. 53 (XVIIe s.)1364 
Description matérielle 

Papier ; 105 × 75 mm ; 63 fol. ; 13 l. ; encre noire. 
Rubrication et capitulation à l’encre rouge. 
Le manuscrit devait avoir au moins 28 cahiers signés, de 10 feuillets chacun. Ce qui reste semble 
appartenir aux cahiers 20-28 mais seul le cahier 21 est intégral. 

 

1363 B.M.B. Sony, Fihris al-makhṭūṭāt fī Dayr Mār Behnām al-Šahīd, Bagdad, 2005, p. 321-323. 
1364 J.F. Coakley, « A Catalogue of the Syriac Manuscripts in the John Rylands Library », Bulletin of the John 

Rylands University Library of Manchester 75, 2 (1993), p. 180. 
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ApGreg 
Acéphale et atéleute. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ acquises à titre personnel. 

24. Charfet, Patriarcat syro-catholique, Armalet syr. 11/6 (XVIIe s.)1365 
Beau codex anonyme et non daté produit dans un milieu syro-occidental. 

Description matérielle 

Papier vergé et filigrané ; 330 × 205 × 55 mm ; 350 fol. ; 2 col. ; 35 l. ; encre noire. 
Écriture garshuni serṭā régulière et soignée. Quelques titres en garshuni esṭrangelā. Titres 
rubriqués. 
Foliotation en chiffres occidentaux au crayon de papier au milieu de la marge inférieure. Réclames 
systématiques en garshuni soit à l’horizontale, soit inclinée diagonalement vers le bas. 
Traces de piqures et de réglures. 
Papier filigrané trelune (f. 1), contremarque composé d’un E et d’un A stylisés, avec au milieu un 
trèfle au bout d’une tige (f. 101). 
Reliure en cuir couleur bordeaux. Quatre points de couture. Ais de 4 mm. Décor à fleurons de 
différentes tailles et formes, estampés à froid le long des lignes d’un rectangle. 

Contenu 
Gros recueil hagiographique, comportant quelques homélies et panégyriques liés aux 

célébrations de l’année liturgique. Les dates de lecture sont parfois indiquées au-dessus des 
titres rubriqués, à l’encre noire. Histoire de la Vierge du temps de Maximien | Vie de Jean 
l’Aumônier | Apocalypse de Paul (CANT 325) | Lettre tombée du ciel (CANT 311 ; GCAL I, 
295-297) | Sur les quarante martyrs, etc. 

Histoire du manuscrit 
Le codex n’a pas de colophon, mais une note (f. 349r) indique qu’il entra en possession de 

Michaël Jarweh :  

 .ةورج الله ةمعن سامشلا نبا لییاخم سقلا كلم يف لخد دق
Index en arabe de la main de Jarweh ajouté à la fin du codex. 

La souscription contient la commémoration des saints et des prophètes suivants (f. 216v) : le 

prophète Elie, Addaï, Jean-Baptiste, Cyriaque, Georges, Barsoum, Awgen. 

ApGreg 
Titre (f. 217r) : 

 .'7HZ %=(&* B.7ܐ ܣ.)ܪ.GS(N ܪH=(q %O:ܐ ܦ2O(@ܐ

 

1365 Armalet, Catalogue des manuscrits de Charfet, p. 210. 
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Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur de qualité moyenne acquises auprès du bibliothécaire et consultation in 

situ. 

25. Birmingham, University Library, Mingana syr. 529 (XVIIIe s.)1366 

Quelques feuillets (ff. 7-10) de l’ApGreg, en écriture serṭā, insérés au sein d’un manuscrit 

composite. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Microfilm (IRHT) et consultation in situ. 

26. Birmingham, University Library, Mingana syr. 549 (XVIIIe s.)1367 
Un seul feuillet, en écriture serṭā.  

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Microfilm (IRHT) et consultation in situ. 

27. Le Caire, Musée copte, Simaika 120, olim Graf 706 (XVIIe/XVIIIe s.)1368 
Ces feuillets ont été perdus vers le milieu du siècle dernier. William Macomber dit : « When 

Graf catalogued this manuscript, there were four other parts to it that have since been separated 
and put elsewhere ». 

Description matérielle 

37 feuillets séparés et non numérotés, introduits dans un ms. factice. 
Écriture arabe, titre et rubrication en rouge. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Dans l’état actuel des choses, ce manuscrit n’est pas accessible et semble perdu. 

28. Alep, Archidiocèse syriaque orthodoxe, HMML SOAA 64 M (1707/8) 
Manuscrit commencé avant novembre 2019 AG (1707 AD) et achevé en septembre de la 

même année (1708 AD). 

Description matérielle 

Papier ; 215 × 165 mm ; 231 fol. ; 26 l. ; encre noire. 

 

1366 Mingana, Catalogue of the Mingana Collection, vol. I, col. 967-969.  
1367 Ibid., vol. I, col. 1017-1019. 
1368 G. Graf, Catalogue de manuscrits arabes chrétiens conservés au Caire, Città del Vaticano, Biblioteca 

Apostolica Vaticana (Studi e testi 63), 1934. 
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Écriture garshuni serṭō fine et soignée. Le ܓ prend une forme très allongée quelle que soit sa 
position. Signes de spirantisation et de ponctuation à l’encre rouge. Titres rubriqués. 
Foliotation en chiffres-lettres syriaques. 24 cahiers, apparemment tous quinions mais de nombreux 
folios ont été remplacés ou perdus. Signature des cahiers en caractères esṭrangelā à l’encre rouge, 
entourés de petites décorations. Deux cahiers ont été perdus entre 10 et 13, remplacés par 6 folios 
dans une écriture grossière. Un fihrist a été ajouté (f. 3r). Réclames en garshuni (rarement en arabe) 
dans la marge inférieure gauche de chaque page, puis plus après le f. 164r. 
Frises rectangulaires à entrelacs blancs et rouges pour marquer séparer les unités textuelles. Une 
main récente a réécrit certains folios (XIXe s. ?). 
Papier beige oriental, vergé et non-filigrané. 
Reliure en cuir foncée. Sur chaque plat est gravée un rectangle dans lequel se trouve un autre 
rectangle contenant une croix grecque. Des motifs en forme de fleurs sont disposés dans les 
différents angles.  

Contenu 
Le manuscrit contient des Vies de saint et des apocryphes tels que le Protévangile de Jacques 

(CANT 50), les Miracles de la Vierge ou le Cinquième livre de la Vie de la Vierge.  

Histoire du manuscrit 
Souscription indiquant que le texte a été copié en 2019 AG (f. 34v) : 

 *)ܕ.3;3:ܐ c&6 ܕ^ܘܐ G35n ܣKSܬ ܗܬ^ܨ H=(q:ܐ ܣ.)ܪ.GS(N ܦ2O(@ܐ `3@
 ܢܐlCMS:ܐ S)ܕ c[ *53%=:ܐ ܦKS^ܐ ^ܘܗ 7QS ܝ=:ܐ O8c-:ܐ ܒܬO-:ܐ c:ܐ A0)ܘ
]c 7&* 65t (.BOB5* ]c 2ܬS(9 ܐ^@Sܪ() ܝ=:ܐܘ ܗKh C,5* (SKh 6O:=9)ܪܐ. 

Le colophon (f. 229v) indique que le manuscrit a été relié et « imprimé » (ou « collé », talḥīẓ) 

au monastère du Safran en 1707 par le prêtre Yaʿqūb ibn Tūma. 

 '6^ܐ PH5S ]c:ܐ '%ܘܬ 69ܐ ܒ.Yq (;H 9% ܟܪO>3:ܐ ܒܐ(-:ܐ Xܕܗ Xܕ(2ܐ
%QS6ܪ *35-6 '5:ܐ ܢܐO6 ܗ̄ ܥI*6ܐ ܗ̈ܕܐ.B' 7ܘSܐܬG&' ܐ:<QS(Sܟ G.ܪGq 
8O6t @S7c ܐ^BQO@c ܘ%QSܢ̂ܨܐ ܢܐ ]c 7&* 65j (.BOB5* ]c 2*ܠ.,)ܐ ܪ ]OK= 
%' :* 7,QOܢܐ *,:ܐ 9% ܢ (O@=8(-) ܘܐ *&% ܗM* %9 (=ܘܐ ܗ (LSY* ܘܐ 
(Q3n ]5* ܬ ܪܐܨܘG=(=ܬ ܝܐ ܗ:P5Q* ܗܬ=2ܘ ]c ܕ(S ܐ:-S7c ܕ ܝܐ(S ܐ:lCMSܢܐ 

 ܗ=@O) ܝ=:ܐܘ ܡ.,:ܐ (Kܬ ܢ.-) *7SY ܘܐ 83n ܥ.c B[ ܗ=@O) ܝ=:ܐܘ 3S;) *,:ܐ
:-c (HSX ]5* ܘ(Sܐ ܗܕ:c ܐܨK<* ܢ.-) ܪ.@=3:ܐ %<Oܟܪ ]c ܐܘ 59%ܐ 9)ܪܐ=:ܐ(A0 

 59%ܐ 9)=:ܐ ܡ.) SK3* ]c:ܐ =Kh (Nܪ() ܝ=:ܐܘ Ciܬ *K3.0 C,c @,39 :* ]5ܪܬܐ
 ܢܘ*,@ܕܘ S(h% 0*:ܐ ܬ=,) ܝܗܐ65Sܕ ) .2S@'in margܘ( ܫ=6I35' B)Yܕ ܢ.6ܐܘ
Y=(̈I' ܘC&5̈=X %*̈(h̄ 59%ܐ. 

Marque de de possession de l’église Saint-Pierre et Paul à Édesse en 1825/6 AD (f. 1r). 

Plusieurs notes (f. 231r) stipulent que ce codex appartient au métropolite ʿAbd al-Aḥad de 

Mardin. Celui-ci en a fait une propriété inaliénable de l’église de saints Pierre et Paul [à Édesse]. 

Une autre note (f. 231v) mentionne la visite à Édesse de Rabban Abraham al-Qudsī en l’an 

2000-30-100-7 AG (2137 ?), soit 1825/6 AD :  
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 ةسورحم يف ةرضح امل قیرط يف ةھجوتم تنك يسدقلا میھاربإ نابر ریقحلا انا ھینوی زقلب تنس خیرات يف ناك امل
 .اھلھأ نم ةرصاحم ةنیدملا ةنسلا كلذ يف ناك اھرلا

Cachets aux ff. 3r, 5r, 6r, 7r, 229r. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ consultables ici https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/134166. 

29. Diyarbakır, Meryemana Kilisesi, HMML DIYR 242 (1707/8 ?) 
Gros manuscrit, en garshuni, produit au Tur Abdin. 

Description matérielle 

Papier ; 165 × 120 mm ; 351 fol. ; 14-16 l. ; encre noire et brune. 
Écriture garshuni serṭō maladroite. Points diacritiques aléatoirement signalés à l’encre rouge. 
Rubrication et capitulation à l’encre rouge. 
Pas de foliotation. Signatures des cahiers VIII et X apparaissent aux ff. 33v-34r, en chiffres-lettres 
syriaques entourés de quatre losanges formés de quatre points à l’encre noire. Réclames en 
garshuni écrites verticalement. 
Entrelacs grossiers pour signaler les changements de texte. Losange constitué de quatre points noirs 
dans la marge externe supérieure de chaque verso, parfois remplacé par une fleur à quatre pétales. 

Contenu 
Recueil d’homélies, d’hagiographies et d’apocryphes. De nombreux textes sont 

explicitement liés aux lectures du Carême (cf. ff. 210v, 262v). Ff. 1r-17r : homélie (texte 
acéphale) | ff. 18v-33v : Sur le repentir de Jean Chrysostome | ff. 33v-59v : Sur le repentir, Jean 
Chrysostome | ff. 59v-74r : Histoire des quarante martyrs | ff. 74v-84r : Sur le repentir (non-
attribuée) | ff. 84r-98v : Sur la miséricorde1369 de Jean Chrysostome | ff. 98v-110v : Sur le 
repentir, Éphrem | ff. 110v-116r : Incitation au jeûne, à réciter quotidiennement durant le 
Carême1370 | ff. 116r-128r : Sur la mort et la sortie de l’âme du corps, (Pseudo-)Grégoire 
l’évêque1371 | ff. 130r-203r : ApGreg | ff. 203v-215v : Sur le baptême dans les sources 
(syriaque)1372 | ff. 215v-227r : Conversation de Moïse avec Dieu sur le Mont Sinaï (GCAL I, 
207-208) | ff. 227v-242v : Lettre tombée du ciel (CANT 311 ; GCAL I, 295-297) | ff. 243r-
262r : Histoire de Jean à l’Évangile d’or (GCAL I, 505-506) | ff. 262v-282v : Sur le repentir, 
Jacques de Saroug | ff. 283r-302v : Histoire de saint Georges | ff. 302v-315v : Martyre de 
Barbara et Juliana | ff. 317r-326r : Histoire de Job | ff. 326v-337v : Histoire de Cyrus1373 | 
ff. 337v-349v : Histoire de l’ange Michel. 

 

1369 Il faut peut-être envisager de traduire différemment raḥma. 
1370 Il s’agit d’une traduction arabe de l’une des nombreuses necrosima attribuées à Éphrem sur le thème de l’Ubi 

sunt qui ante nos in mundo fuere, voir plus haut ms. BAV, Vat. syr. 408, ff. 179r-182r. 
1371 Il s’agit d’un autre témoin de l’homélie Sur la mort et la sortie de l’âme du corps attribué à Grégoire de 

Nazianze, éd. et trad. fr. Tuerlinckx. 
1372 L’homélie est attribuée à Basile le Grand (de Césarée) dans le manuscrit, mais de nombreuses références aux 

questions de Basile et de Grégoire ainsi qu’aux questions d’Addaï à Jacques d’Édesse rendent cette attribution 
impossible.  

1373 Racontée à la première personne par اقین , sur la montagne shahât. 
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Histoire du manuscrit 
Au vu de la graphie, je pense que la datation de 1707 ne s’applique qu’à partir du f. 130r, et 

que la première partie du codex ne serait qu’une restauration d’un scribe mal habile, ce qui 

expliquerait la mauvaise tenue de la première partie. Comme l’ensemble du manuscrit a un 

contenu à peu près homogène (homélies et lectures du Carême), les ff. 1-129 sont probablement 

une restauration. 

Colophon (f. 203r) : 

 HSX) ܝ=:ܐ C5q 2Hc BSG. %9ܬ `;AC5Z 6O7h YL5q 6M:ܐ PH5S:ܐ =B-)6) 65ܐ
 ܗܬܐ.%ܐ c:ܐܘ *: A,-) ܒS:ܐ SBc@=) ܝ=:ܐܘ 6cܐ=;:ܐ 9% ܨ6c (=C.0 :c 6O:-Wܐ(@
 Q359;3:ܐ 'Bܬܐ*6ܐ ܡO)ܐ c[ ܒܐ ܪ*l (.BOB5* ]c 2,>6ܘ M59:ܐ ̈*&R ]c 7:ܕ ܢO@ܘ
6QS7ܐ ܟPO5@ܐܘ ܩ* %O6 ܪL,,5.3,;%ܘ ܝ(% ܣc %O6 ܪL5,,5.ܣ %QSܢܐ GS(N.ܣ.)ܪ 

 PH5S:ܐ .59%ܐ ܡܗܬ^6A ܒS:ܐ '&SK3)ܘ ܡܗܪA&)ܘ ܡ*75ܐh @S)=) *,:ܐ P,<c:ܐ
  .`Q% ܢC,c %S .:ܨ .ܪܘHA:ܐ ()YS 9% ܢ.;23 69ܐ ܕܐܪ.%

Un autre colophon (f. 349v) donne le nom du copiste ainsi que la date de 2019 AG (1707/8 

AD) : 

c 7&* xyyyzyyy[ ܨHA:ܐ ܒ(-:ܐ Xܕܗ ܒ(@ܬܐ  65t { ܢ.)ܕ C,c (= %.ܐ ܥ ܕܐܪ:,*. 
Note de possession (f. 350r) de 2036 AG (1725 AD)1374. 

ApGreg 
Titre semblable à celui des autres témoins de la famille τ (cf. S). 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ consultables ici : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/124530. 

30. Paris, BnF, ar. 5072 (1715)1375 
Codex produit dans le nord de l’Irak. 

Description matérielle 

Papier occidental ; 220 × 160 cm ; 175 fol. ; 15 l. ; encre noire. 
Écriture arabe, maladroite. Titres rubriqués. 

 

1374 Il s’agit du même lecteur que celui du ms. Alep, archidiocèse syriaque orthodoxe, HMML 00003 Q (1731) :  
 ܪSI5 ;T% 0= 15 =0 ܝܗܐ4Kܐܘ ܚܘܪܘ 5,ܘܪ =D Rd AhG5 JT;ܐ ܗܪ<b 1ḡ ;C#ܐ42bܐ ܒܐL7 @ܕܗ @ܪ17ܐ

 .)؟(R"#5 ;9:5 =0 ܝܪLI9O5 JK =4ܐ RB5ܐܘ ܢܐ"#-,
1375 Troupeau, Catalogue des manuscrits arabes, vol. II, p. 74. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (III) », 

p. 150-151. 
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Foliotation occidentale. Signature des cahiers en arabe sur la première et la dernière page, dans 
l’angle supérieur extérieur. Le numéro de cahier est indiqué deux fois : une fois en toutes lettres 
entre deux traits horizontaux parallèles et en-dessous, en chiffres arabo-indiens. De nombreux 
feuillets ont été remplacés. 
Chevaux et animaux maladroitement dessinés dans les marges.  

Contenu 
Recueil de textes hagiographiques, d’apocryphes et d’histoires édifiantes, comme l’Histoire 

de saint Pétion et l’Histoire du moine accusé à tort de fornication (GCAL I, 551). Il contient 
également des apocryphes, comme Histoire de Zosime et des Réchabites, le Livre des Rouleaux 
et l’Apocalypse de Paul1376. 

Histoire du manuscrit 
La copie a été achevée en 1128 de l’Hégire (f. 174v). Le copiste est vraisemblablement le 

diacre ʿ Abd al-wāḥid qui a laissé une demande de prière en syriaque esṭrangelā (f. 4v). Marques 

de possession du diacre Mattā ibn Hannā ʿAbd al-Aḥad. Un cachet indiquant la date de 1264 

(AH ?). Le manuscrit a fait l’objet d’une restauration de la part d’un autre copiste ou, peut-être, 

du possesseur. 

ApGreg 
Titre (f. 22v) : 

 .نیما انعم ھتلاص سویروغیرك رام سیدقلا فاشتكا

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images N&B consultables ici : http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b10031923h.  

31. Le Caire, Patriarcat copte, Simaika 645, olim Graf 476 (1718)1377 
Voir G. 

Contenu détaillé 
Recueil de Vies, d’apocryphes et de miracles. Ff. 2r-16v : le miracle de la Croix vénérable 

de notre Sauveur | ff. 17r-45r : Récit de la construction de l’église de Sainte-Barbara et de 
l’église des Saints-Serge-et-Bacchus (GCAL I, 553) | ff. 45v-62v : Vie de la femme innocente 
nommée Ḥasana (GCAL I, 553) | ff. 63r-80v : Vie de saint Cyriaque et de sa mère Juliette (BHO 
194 ; GCAL I, 500-501) | ff. 81r-111v : Histoire du prêtre Paula et de son dialogue avec Satan 

 

1376 L’état du texte de l’Apocalypse de Paul fourni par ce témoin a été partiellement étudié dans Bausi, « A first 
evaluation of the Arabic version of the Apocalypse of Paul », p. 131-164. 

1377 Graf, Catalogue de manuscrits arabes chrétiens conservés au Caire, p. 182. M.H. Simaika, Catalogue of the 
Coptic and Arabic manuscripts in the Coptic museum, the Patriarchate, the principal churches of Cairo and 
Alexandria and the monasteries of Egypt, Cairo, Government press, Bulaq (Publications of the Coptic museum), 
1939-1942, vol. II, p. 294. J. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits de la version arabe de Grégoire de 
Nazianze. Première partie : Égypte », Le Muséon 97, 3-4 (1984), p. 247. 
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(GCAL I, 549) | ff. 112r-170v : ApGreg | ff. 171r-180r : Lettre à Timothée sur le martyre des 
saints Pierre et Paul, Denys l’Aréopagite (CANT 197 ; BHO 969 ; GCAL I, 270)1378. 

Histoire du manuscrit 
Le colophon (f. 180v) indique que la copie a été exécutée le 9 abīb 1434 AM/14 juillet 1718 

AD pour le maître Girgis. 

 نیتلاتو ةعبرأ ةیامعبراو فلا ةنس كرابملا بیبا رھش نم عساتلا عبرلأا موی كرابملا باتكلا اذھ نم غارفلا ناكو
 نارفغب ھل اوعدی نا رفحلاا هذھ ىلع فقاو لك ىلا عرضتیو لاسی يطاخلا ریقحلا بتاكلاو راھطلاا ادھشلل ةیطبق

 ملعملا ماظعلا نییحیسملا نایعا نیع بتاكلا كلذب متھملاو لاعو ابیع ھیف لا نم لحف لالحلا دیب ابیع اری نم ای هایاطخ
 تاومسلا توكلم يف ةیامو نوتسو نوتلات دحاولا ضوع ھیلع ضوعی ىلاعت الله ھلام نم ھیلع فرصاو سجرج
 .نوصیلایریك نیما

ApGreg 
Titre de l’ApGreg (f. 112r) : 

 .ھب ھصخو ھب ةضماغلا ریارسلا نم ھیلع الله ھعلطا امو سویروغیرغ سیدقلا ربخ

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ acquises auprès du Patriarcat copte. 

32. Wadi Natroun, Monastère des Syriens, hom. 309 (1726)1379 
Codex d’origine égyptienne. 

Description matérielle 
Papier filigrané. 
Encre noire. Ponctuation à l’encre rouge. 
Reliure de cuir estampé de dessins à la façon ottomane au centre et dans les coins, motifs floraux. 

Histoire du manuscrit 
Les dernières pages du manuscrit écrites sur deux colonnes, coptes et arabes. 

Colophon (f. 67) : 

 نیعبراو نینتا ھیامعبراو فلا ةنس يف ؟؟؟اب رھش تن موی تلات كرابملا سیمخلا موی رمیملا ادھ نم غارفلا ناكو
 زجاعلا صقانلا فرحلاا هدھ لقانو نیما ھلوبقملا مھتابلطب انصلخیو انظفحی برلا راربلاا ادعسلا راھطلاا ادھشلل
 راص يذلا هایاطخ هرتك لجا نم سانلا نیب ھمسا ركدی نا قحتسی مل يذلا بونذلاو ایاطخلا رحب يف قراغلا نیكسملا
 ھنھكلا ابلاا مادقا تحت ؟ھیناطملا ؟برغیو لاسی وھو سامش الله ھمعنب اعدی وھو رحبلا يطاش ىلع يذلا لمرلا ددعك
 ھبحمب نولوقیو حیسملا دنع ھل اوعدی نا سدقملا باتكلا ادھ يف نیرظانلا يحیسملا بعشلا تناكو نابھرلاو هوخلااو
 رش ما ناك اریخ ھلاتما نم ھلف ایش لاق نمو ؟؟ نبا هدونش نبا لیاخیم كدبع ایاطخ رفغا بر ای ھبھتلم بولقو

 

1378 Éd. et trad. W. Scott Watson, « An Arabic Version of the Epistle of Dionysius the Areopagite to Timothy », 
The American Journal of Semitic languages and Literatures 16, 4 (1900), p. 225-241, Sauget, Deux panegyrika 
melkites, p. 65-66, n°25, Sauget, « Un homéliaire melkite bipartite. Le manuscrit Beyrouth, Bibliothèque 
Orientale 510 », p. 281-282, n°243.  

1379 Le projet de catalogage dirigé par Stephen Davis devrait prochainement faire paraître au CSCO une description 
des manuscrits « homélitiques » (portant la cote mayāmir).  
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 بارتلا يف ينم دیلاو باتكلا يف ينم طخلا )ظ67( ھطلغ دجو نملكو رجلااو ؟باوقلا كلذ نع برلا ھیطعیو
 ایندلا يف هروما لماك الله حلصی اھحلصاو ھطلغ دجو نملكو دابعلا بر ای باوجلا نوكی شیا باسحلا موی ارتلھایو
 لاو ملاكلا حیحصتب ھفرعم لاو نیملعملاب ھطلخ ھل سیلو ھفرعملا لیلق زجاع فرحلاا هدھ بتك يدلا نلا هرخلااو
 ھحلاصلا لامعلااو ھفرعملاب ھیلع معنی برلا نا ھل اوعدی نا باتكلا هدھ يف نیعلاطلا ةوخلاا لاسیو ظافللاا يناعم
 ىلا نیسیدقلاو آدھشلاو لسرلاو ایبنلااو ابلااو هدیسلا تسلا تابلطو ةوقب ھتلاز عیمج نم عوجرلاو ھبوتلا ھیطعیو
 سدقملا لیجلاا لاق امك بوقعیو قحساو میھاربا نیسیدقلا انیابا ناضحا يف میعنلا سودرف يف ھنكسیو هرمع رخا
 .نیما دبلاا ىلا برلا عم نآمظو....هدھ نوكیو

ApGreg 
Titre (f. 259r) :  

 .نیما دبلاا ىلا مكایاو انعم نوكت ھتلاص سغولاتلا سوروغیرغا میظعلا سیدقلا نایلج

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Consultation in situ. Ce manuscrit est décrit dans un catalogue inédit en arabe de bonne 

qualité, réalisé par les moines du monastère. 

33. Mardin, Monastère du Safran 56, HMML ZFRN 56, olim 8/14 (1726/1727) 
Manuscrit produit au début du XVIIIe siècle, probablement dans un milieu syro-miaphysite 

de Haute-Mésopotamie. 

Description matérielle 

Papier ; mesures non renseignées ; 173 fol. ; 15 l. ; encre brune. 
Écriture serṭā grossière, pas de points diacritiques ni de ponctuation. À partir du f. 53r, écriture plus 
grosse, trait plus épais. Ponctuation et diacritiques à l’encre rouge. Titres à l’encre rouge et jaune. 
Pas de foliotation, ni de signature des cahiers. Réclames en garshuni, inclinées en diagonale. 
Au f. 170v figurent quatre rosaces : une grande à six pétales coloriés en rouge et trois plus petites. 

Contenu 
Ff. 1r-11r : fin d’une lettre (non identifiée) | ff. 11v-30v : Histoire d’Alexis (GCAL I, 497-

498) | ff. 31r-51v : Histoire de saint Georges (GCAL I, 502-504) | ff. 52r-68r : Questions et 
réponses de Basile et Grégoire | ff. 68v-72v : Sur la glorification de la croix, Éphrem | ff. 73r-
107v : ApGreg | ff. 108r-157v : extrait de l’Histoire d’Ahiqar1380 | ff. 157v-170r : Histoire 
d’Afiqia, femme de Jésus Ben Sirach (GCAL I, 211-212). 

Histoire du manuscrit 
Colophon (f. 173v) : 

 ܥ.I)ܐ 69ܐ `N,5:ܐ ܣc 7&*̈ 6,j (.BOB5* C,c (= 23O[ ܒܐ(-:ܐ Xܕܗ (B-)6ܐ
 ܢ̂ Qc@ ܗ̈ܘܐܪܙ c C,c&%.,) ܢ.-) K=X ]Wܐ ܒܐ(-:ܐ Xܕܗ QS ]c&) 39,@ܘ ܕܐ=P:ܐ
GS(i @&) %9 ܐ:HS7 9% *6ܐ(-:ܐܘ *)ܐ<i ܐ:QNS ܩܪ.:ܐ )؟( (,>,>[ `,3:ܐܘ 

 *)ܐ=6 ܠܘܐ ܢ̂ c&%.,) ܢ.-) K=X ]Wܐܘ *&B;IS 7ܬܐ 69ܐ (&@ 3S;:ܐ c[ ܢ̂

 

1380 Cet extrait n’est pas signalé dans la description disponible sur vHMML. 
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 .6ܐ )؟( n% ܒܪܐ SK3* %9:ܐ Ni) ܗ=75 ܒܬO-:ܐ ܡܐ Kh C,cܪ() 39,@ܘ
 .59%ܐ ܝ=75 `5,@ ܥ.I)ܐ ܒܬO-:ܐ

ApGreg 
Texte atéleute, s’interrompt brutalement au f. 107v. 

Titre (f. 73r) : 

YAܐ ܗ:H=(q ܐ:MOܠܨ GS(NS(.5@ܘ ܣZ ܐB-I) ]=ܐB-IM)ܐ *: ]؟:LSܐ(S ܗ^ܐ(* 
 .59%ܐ 59&%.3:ܐ N35n: ܣKSܬ ܗܬ^ܨ G*Bhܘ *&|:ܐ

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ consultables ici : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/122603. Consultation in situ. 

34. Paris, BnF, ar. 286 (1785)1381 

Voir K. 

ApGreg 
Titre (f. 40r) : 

 .سویروغیرغ سیدقلا حور فاطتخا ربخ
Accessibilité et mode(s) de consultation 

Images N&B consultables ici : https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b110042414. 

Consultation in situ. 

35. Wadi Natroun, Monastère de Saint-Macaire, suppl. 50/hag. 87 (XVIIIe s.)1382 

Voir D. 

Contenu 
Ff. 1r-61v : ApGreg, lecture pour le samedi Saint (Sabt al-Nūr) et le 24 Hator | ff. 62r-155v : 

Vie de Samuel de Qalamūn (BHO 1036 ; GCAL I, 280-282) | ff. 156r-172r : Vie de saint 
Mercure (GCAL I, 537) | ff. 172v-220r :  Sur saint Mercure, Acace de Césarée, pour le 25 Hator 
(GCAL I, 537) | ff. 220r-273r : Vie de sainte Irène (GCAL I, 519) | ff. 273r-286r : Dormition 
d’Abraham (GCAL I, 204) | ff. 286v-298v : Dormition d’Isaac | ff. 299r-300v (début manque) : 
Dormition de Jacob. 

 

1381 Troupeau, Catalogue des manuscrits arabes, vol. I, p. 275. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (III) », 
p. 150. Contrairement à ce qui est signalé chez Jacques Grand’Henry, Georg Graf ne mentionne pas ce manuscrit 
dans le GCAL. 

1382 U. Zanetti, « Supplément à l'inventaire des manuscrits de Saint-Macaire », Bulletin de la Société d’Archéologie 
Copte 45 (2006), p. 183-185. Je tiens à remercier le Frère Wadid qui m’a généreusement communiqué les 
images des deux manuscrits du Dayr Abu Maqar. 
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ApGreg 
Titre (f. 1r) : 

 موی نیرشعو ةعبرا يفو رونلا تبس يف ارقت نا بجت ةصخو ھیلع الله ھعلطا امو سویروغیرغا سیدقلا نایلج ربخ
 .نیما نیما نیما ریخلأا سفنلا ىلا ھیدومعملا ينب عم نوكت مھتلاصو ھتلاص سوسقلا انتداس دیع روتھ نم

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ acquises à titre personnel auprès des moines du monastère. 

36. Monastère de Saint-Behnam, Sony 443, HMML MBM 425 (XVIIIe s.)1383 
Description matérielle 

Papier ; 205 × 155 mm ; 35 fol. ; 14 l. ; encre noire. 
Écriture arabe. Titres rubriqués. 
Foliotation en chiffres indiens, à l’encre rouge. Les cahiers ne sont pas signés, et les reproductions 
en ligne ne permettent pas de mener à bien la collation. Réclames systématiques1384. 

Contenu 
Le manuscrit contient une collection d’homélies, de textes hagiographiques et d’apocryphes, 

ff. 1r-9r (le f. 1 est inversé, le recto étant à la place du verso), 30r-33v : ApGreg | ff. 10r-13r : 
Histoire de Jean à l’Évangile d’or (GCAL) | ff. 13r-17v : Sur le jeûne et le repentir, Jean 
Chrysostome (GCAL) | ff. 17v-20v : Miracle de la Vierge avec André (GCAL) | ff. 20v-26r : Sur 
le jeûne, Jean Chrysostome | ff. 26v-29v : Prophétie de Daniel | ff. 34v-35v : Sur le Dimanche, 
le Vendredi et la sortie de l’âme du corps, Pseudo-Basile de Césarée. 

Histoire du manuscrit 
Note en écriture syriaque melkite : N#ܟܪ?- ܪ  (f. 20v). 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ accessibles uniquement depuis les ordinateurs sur le site de HMML 

(Saint-John’s University). 

37. Alep, Archidiocèse syriaque orthodoxe, HMML SOAA 62 M (XVIIIe s.) 
Description matérielle 

Papier ; 225 × 160 mm ; 374 fol. ; 26 l. ; encre noire. 
Belle écriture serṭā. De très longues hampes sur les lettres en fin de page, ornées de petits trait ou 
de points rouges. Points de spirantisation à l’encre rouge. Titres rubriqués. 
Pas de foliotation (les références aux feuillets suivent la foliotation indiquée sur les images de 
vHMML). Cahiers faits de quinions, dont plusieurs ont perdu des feuillets (les ff. 372-374 
appartiennent en réalité au premier cahier). Les signatures de cahiers sont indiquées en chiffres-
lettres syriaques, entourées de petites croix en formes de points. 

 

1383 Sony, Fihris al-makhṭūṭāt fī Dayr Mār Behnām al-Šahīd, p. 360-361. 
1384 En juillet 2019, lors de mon séjour à Saint-John’s University, certaines reproductions numériques disponibles 

sur le site vHMML avaient été placées dans le mauvais ordre et mal numérotées. 
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Éléments de décor raffinés (rosaces, fleurs) pour séparer les textes. Dans la marge supérieure 
externe de chaque verso il y a un losange formé de quatre petits points, ou une décoration plus 
élaborée. 

Contenu 
Grosse compilation d’histoires édifiantes, d’homélies et de littérature de révélation. 

Histoire du manuscrit 
Copie anonyme et non datée. Les catalogueurs de HMML ont daté le codex du XIXe siècle 

mais je pense qu’une datation plus haute est plus probable. 

ApGreg 
Titre (f. 289r) : 

YÄܐ ܗ:H=(q ܐ:MO8` ܐGS(N.ܪ(.ܘ ܣ@IZ ܐB-IM) :* ܐ:Sܐ(S ܐ^(W(* 
.(sic	!)  

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ consultables ici : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/134164. 

38. Birmingham, University Library, Mingana syr. 543 (XVIIIe s.)1385 
Manuscrit produit dans le nord de l’Irak à la période ottomane. 

Description matérielle 

Papier ; 210 × 135 mm ; 124 fol. ; 18 l. ; encre noire. 
Écriture serṭā maladroite. Titres rubriqués. 
Il y a des lacunes dans notre texte entre les ff. 30-31, 47-48 et 53-54. De nombreux feuillets sont 
aussi au mauvais endroit.  

Contenu 
Actes de Thomas (BHO 1213, 1217 ; CANT 245 ; GCAL I, 257) | ApGreg | Vie de Jean de 

Daylam (GCAL II, 475)1386 | Entretien de Moïse avec Dieu sur le mont Sinaï (GCAL I, 207-
208 ; II, 287) | Livre canonique du Chant de Salomon | Ecclésiaste | Proverbes. 

ApGreg 
Titre (f. 30r) : 

G,5Oܐ ܢ:H=(q ܐ:MO8` %Sܝ GS(N.ܪ(.5@ܘ ܣZ ܐB-IM) :* ܐ:LSܐ(S ܐ^:*(*. 

 

1385 Mingana, Catalogue of the Mingana Collection, vol. I, col. 999-1001. Grand’Henry, « Répertoire des 
manuscrits (II) », p. 221. 

1386 Sur la version arabe, à peine mentionnée par Graf, voir J. Karlsson, « The Arabic Lives of John of Daylam », 
in Patristic Literature in Arabic Translations, éd. B. Roggema et A. Treiger, Leiden, Brill (Arabic Christianity 
2), 2019, p. 129-157. 
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Accessibilité et mode(s) de consultation 
Microfilm (IRHT) et consultation in situ. 

39. Birmingham, University Library, Mingana syr. 458 (XVIIIe s.)1387 
Manuscrit produit dans le nord de l’Irak à la période ottomane. 

Description matérielle 

Papier ; 215 × 150 mm ; 191 fol. ; 24-26 l. ; encre noire. 
Écriture serṭā peu élégante. Titres rubriqués. 
Les feuillets du texte ont été séparés puis réassemblés dans le désordre. Sûrement un folio 
manquant au début et un certain nombre entre les ff. 5 et 6. 

Contenu 
Recueil de miracles. 

Histoire du manuscrit 
Une souscription non datée du copiste, qui se présente comme Behnam fils de Maqdisī Khidr 

de Mossoul, fils de Haday al-Ṣabbāġ. 

 =) S(h C,c% ܬS% ܗ=L5:ܐ 'CNO(i 7)B ܝܐ IS(Z:ܐ ܒܐ(-:ܐ Xܕܗ BNlܘ `3@
 3c,;% *,:ܐ Khܪ ܓA6O:ܐ ܝܐܕܗ 69ܐ c:ܨ.3:ܐ ܪ=@ H=7c% 69ܐ ܡPH5S 6*BO:ܐ
Yq 7,53Oܢ. 

ApGreg 
Texte acéphale.  

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Microfilm (IRHT) et consultation in situ. 

40. Charfet, Patriarcat syro-catholique, Armalet ar. 2/34 (XVIIIe s.)1388 
Compilation de textes homélitiques et hagiographiques anonyme et non datée. 

Description matérielle 

Papier vergé non-filigrané ; 150 × 100 × 70 mm ; 591 fol. ; 16-18 l. ; encre noire. 
Écriture arabe soignée. Titres rubriqués. Points diacritiques à l’encre rouge au-dessus de la ligne. 
Foliotation au crayon en chiffres occidentaux, qui commence en réalité au second folio et inclut la 
page de garde à la fin du manuscrit. Pagination à l’encre rouge en chiffres arabo-indiens au premier 
folio. 

 

1387 Mingana, Catalogue of the Mingana Collection, vol. I, col. 814-815. Grand’Henry, « Répertoire des 
manuscrits (II) », p. 221. 

1388 L.J. Delaporte, « Rapport sur une mission scientifique à Charfé (Liban) », Nouvelles archives des missions 
scientifiques et littéraires 17, 2 (1908), p. 35. Armalet, Catalogue des manuscrits de Charfet, p. 324-325. 
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Demi-reliure en cuir brun et papier marbré, ais en carton, assez usée dans les coins. Papier arabe 
imprimé réemployé pour le renforcement du dos. Trois points de couture. À l’origine collé au dos 
du bloc de cahier, aujourd’hui détaché.  
Une page de garde au début, une à la fin. Ff. 12, 22 vacuum. 

Contenu 
Grand recueil homélitique et hagiographique. Le contenu est donné selon la foliotation en 

chiffres occidentaux. Ff. 0v-23r : Apocalypse de Jean | ff. 23v-42v : Apocalypse de 
Paul (CANT 325) | ff. 43r-81v : ApGreg | ff. 82r-90v : Sur le jeûne, Jean Chrysostome1389 | 
ff. 90v-95r : Sur le jugement et la mort, Jean Chrysostome (GCAL I, 350 et 352)1390 | ff. 95v-
101v : Sur le jeûne, Jean Chrysostome1391 | ff. 102r-112v : Sur la confession des péchés, Jean 
Chrysostome1392 | ff. 113r-126v : Sur la tristesse de la Vierge, Cyriaque de Bahnasa | ff. 127r-
158v : Dormition de la Vierge | ff. 159r-279r : Cinquante miracles de la Vierge (GCAL I, 252-
255) | ff. 279v-321v : longue série de courtes sentences morales et histoires édifiantes sur 
différents sujets | ff. 322r-332v : Vie de Moïse al-Ḥabašī | ff. 333r-366r : Histoire d’Ahiqar | 
ff. 366r-417r : Histoire de Joseph, fils de Jacob | ff. 417v-421r : Histoire d’un marchand | 
ff. 421v-432r : Histoire de ھیمیسفر  | ff. 432v-441v : Martyre de Pierre d’Alexandrie | ff. 442r-
449r : Vie d’Euphrosyne | ff. 449v-458v : Histoire de Jean et de sa fille Marina | ff. 459r-466v : 
Vie de Marie l’Égyptienne (GCAL I, 508) | ff. 467r-469r : Histoire du démon monté sur un 
âne | ff. 469v-499v : Histoire de Behnam, fils du roi Sennachérib | ff. 500r-516r : Histoire de 
Zosime et des Réchabites (CAVT 166)1393 | ff. 516v-535r : Martyre de Shmuni | ff. 535v-544v : 
Histoire de Job | ff. 545r-556r : Sur la décapitation de Jean-Baptiste, Jean Chrysostome (GCAL 
I, 348)1394 | ff. 556v-566v : Sur la descente aux enfers de Jésus-Christ, Pseudo-Jean 
Chrysostome (GCAL I, 349)1395 | ff. 567r-590v (fin mut.) : Légende d’Abgar. 

Histoire du manuscrit 
L’adresse aux chrétiens « orthodoxes » ( نویسكودوترلاا نویحیسملا , f. 159r), ainsi que la mention 

du prophète Elie dans une souscription (f. 101v), figure emblématique du monachisme melkite, 

renvoient probablement à un milieu de production melkite :  

 

1389 Inc. ھكیلاملا بابرا ھل تعضخ يذلا ھتافصب ثلثملا ھتاذب دحاولا � ركشلا . 
1390 CPG 4031. L’homélie est intitulée « Sur le repentir » dans notre manuscrit, inc. ملا اھیا هذھ مومھ اوكرت نیذلا نوبوبح

ھلطابلا اھلامعاو ھینافلا ایندلا . Habib Ibrahim a discerné deux recensions arabes, cf. « Jean Chrysostome arabe (suite) 
», n°173a. La recension a est transmise par le ms. Armalet ar. 2/34 se trouve aussi dans des manuscrits 
sinaïtiques anciens comme ms. Sinaï, ar. 431 (ca. Xe s.). Une autre version de cette homélie se trouve dans 
l’homéliaire de Milan du Xe/XIe siècle, cf. Sauget, « L'homéliaire arabe de la Bibliothèque Ambrosienne », 
p. 436. Pour la version grecque, voir PG 60, 735-738 Sancti patris nostri Ephraem Syri opera omnia quæ 
exstant, Græce, Syriace, Latine, vol. III, p. 308-314. Aldama, Repertorium pseudochrysostomicum, p. 121, 
n°331. 

1391 Inc. يند دق سوفنلا عیبرو فز  ا دق صلاخلا ناوا هوخا ای اوملعا . 
1392 Inc. مھایاطخ نم ملاعلا صلخیل لاّا ملاعلا يلا آج ام حیسملا عوسی اندیس نا يابحا اوملعا . 
1393 Makhoul, « La tradition arabe », p. 69. 
1394 CPG 4578. Ce témoin appartient à la recension b, voir Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe (1) », p. 190-191, 

n°161b. Sauget BA 200, n. 13 ; BO 510, p. 285 ; Milan, p. 464-465. Pour le texte grec, voir aussi BHG 867 ; 
PG 59, 521-526. Aldama, Repertorium pseudochrysostomicum, p. 213, n°576. 

1395 Ibrahim, « Jean Chrysostome arabe (suite) », n°158.  
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 سجرج رام ادھشلا يف لیلجلا ةعافشبو رورسلاو حرفلا ةدلاو رونلا ما تاكربلاو رھطلا ندعم تاعافشلا تاذ ةعافشب
 .نیما نیما نیعمجا تاسیدقلاو نیسیدقلا سمش ھموق يرامو رویغلا يبنلا سایلیاو

ApGreg 
Titre (f. 43r) : 

 .سوغولواثلا سویروغیرغ فاطتخا

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur de qualité moyenne acquises auprès du bibliothécaire et consultation in 

situ. 

41. Charfet, Patriarcat syro-catholique, Armalet ar. 6/17 (XVIIIe s.)1396 

Copie anonyme et non datée. 

Description matérielle 

Papier occidental ; 150 × 95 × 20 mm ; 119 fol. ; environ 13 l. ; encres de plusieurs couleurs. 
Écriture arabe.  
Les feuillets 59-62 ont été déplacés. 

Contenu 
Recueil de textes hagiographiques. 

ApGreg 
Titre (p. 1) : 

 .امسلا ىلا دعص امل رھاطلا سوغولواثلا سویروغیرغ رام فاطتخا

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur de qualité moyenne acquises auprès du bibliothécaire et consultation in 

situ. 

42. Mardin, Cathédrale chaldéenne, HMML CCM 340 (XVIIIe s.) 
Manuscrit émanant d’un milieu syro-oriental/chaldéen. En se fondant sur les images 

consultables en ligne, on devine plusieurs unités codicologiques. L’un des copistes est le prêtre 

Behnā Yadīn. 

Description matérielle 

Papier ; 160 × 110 mm ; 106 fol. ; cahiers de 10 fol. ; encre noire. 
Écriture syro-orientale. 
Foliotation au crayon de papier dans la marge supérieure externe du recto. Signature des cahiers 
en caractères esṭrangelā au milieu de la marge inférieure. 

 

1396 Armalet, Catalogue des manuscrits de Charfet, p. 370. 
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Petite frise en entrelacs noirs et rouges pour signaler la fin d’un texte. 

Contenu 
Recueil homélitique et hagiographique. ff. 27r-28r : Collection de proverbes | ff. 28v-30v : 

Calculs chronologiques | ff. 32v-68v : ApGreg | ff. 68v-74r : Histoire de Susanne (GCAL I, 
215) | ff. 74v-80r : Miracles de la Vierge Marie (GCAL I, 252-255) | ff. 80v-81r : Sur le 
repentir, Éphrem | ff. 81v-87r : Sur le repentir, de Jean Chrysostome | ff. 87v-95v : Entretien de 
Moïse avec Dieu sur le Mont Sinaï (GCAL I, 207-208 ; II, 287) | f. 96 : notes sur les anges 
(texte non-identifié). 

Le contenu est presque similaire à celui du ms. Diyarbakır, Archevêché chaldéen 144, 
considéré comme perdu. 

Histoire du manuscrit 

Note du copiste (f. 68v) :  6*B'  Yq 0*6ܬO@ܘ  3L-59:ܐ   C<=ܟ 'Bܐ  B.6cܕ  GMSܐ 

(=(9 . Pardonne mes péchés, moi ton pauvre serviteur et son auteur [de cette histoire], le prêtre 

Behnā Yadīn. 

William Macomber, qui avait commencé à cataloguer ce fonds, a laissé sur les pages de 

garde la cote 51, 5. 

ApGreg 
Titre (f. 32v)1397 : 

 ܬ.3:ܐ `>Y ܗܪܘ(:ܐ C<n ܬ.3:ܐ `>A:*̈ Y:ܐ C,c ܣ.)ܪ.H=(q GS(N:ܐ ܦQO@ܐ
 N*Bh:ܐ =Kܐܘ 'L3:ܐ c[ ܪ8O ܝ=:ܐ ܦ2O(@ܐ ܒ(-Bܘ *5H[ܘܬ

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ consultables ici : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/130033. 

43. Beyrouth, Université Saint-Joseph, Bibliothèque orientale 627 (XVIIIe s.)1398 
Codex arabe copié à la période ottomane. 

Description matérielle 

Papier ; 150 × 100 mm ; 331 p. ; 13-14 l. ; encre noire. 
Écriture arabe nasḫī peu soignée. 

 

1397 Ce titre est très étrange. L’ensemble des textes de ce manuscrit semblent avoir été copiés par un scribe qui 
comprenait fort mal ce qu’il lisait. 

1398 L. Cheikho, « Catalogue raisonné des Manuscrits de la Bibliothèque orientale. V. Patristique, Conciles, 
Écrivains ecclésiastiques anciens, Hagiologie », Mélanges de l'Université Saint-Joseph 11 (1926), p. 28, 
Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (III) », p. 162-163. 
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Contenu 
ApGreg | Histoire de Susanne | Actes de Thomas (BHO 1213, 1217 ; CANT 245 ; GCAL I, 

257). 

Histoire du manuscrit 
Le copiste se présente comme étant Miḫāʾil Almīn, mais n’offre pas d’indications de lieu ou 

de date. 

ApGreg 
Texte acéphale. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 

Images N&B de qualité moyenne consultables ici : 
https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/505017. 

44. Mardin, Église des Quarante martyrs, HMML CFMM 294 (XVIIIe- XIXe s.) 
Codex produit au Tur Abdin à la fin de la période ottomane. 

Description matérielle 

Papier ; 220 × 165 mm ; 314 fol. ; 16 cahiers de 10 fol. ; 1-2 col. ; 25 l. ; encre brune. 
Écriture serṭō peu élégante mais à partir de la p. 306, texte en arabe. Titres rubriqués. Points de 
spirantisation et de ponctuation à l’encre rouge. 
Pagination en chiffres indiens à l’encre bleue, puis à la mine de crayon. Réclames en garshuni et 
plus rarement en arabe au recto et au verso.  

Contenu 
Le manuscrit regroupe des récits hagiographiques et des apocryphes. Histoire d’Alexis 

l’homme de Dieu | Histoire d’Alexandre (le Grand) | Histoire de Mar Asya | Histoire de 
Cyriaque | Histoire de Zéna fille de l’empereur Lucien | Histoire de Jean à l’Évangile d’or | 
Histoire d’un saint en Égypte | Histoire d’Abaï | Miracles de Jean de Daylam (GCAL II, 475) | 
Histoire de Mar Malke | Histoire de Michaël (?) | Histoire de Marie la pénitente 
(l’Égyptienne) | Entretien de Moïse avec Dieu sur le Mont Sinaï (GCAL I, 207-208 ; II, 287) | 
Histoire d’Elijah et du fils de la veuve | Histoire de Jonah et des Ninivites | Apocalypse de Paul | 
Actes de Thomas (BHO 1213, 1217 ; CANT 245 ; GCAL I, 257) | Oracles de la Sibylle) et 
littérature de révélation (ApGreg) | Histoire de Michel et de sa sœur Sīrās (GCAL I, 529)1399. 

Histoire du manuscrit 
Copie anonyme et non datée. 

 

1399 Voir aussi J.-M. Fiey, Saints syriaques, Princeton, NJ, Darwin Press (Studies in Late Antiquity and Early Islam 
6), 2004, n°312. 
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ApGreg 
Seulement le début du texte. Le titre et l’incipit sont semblables à ceux du ms. Cambridge, 

Cambridge University Library, Dd 1010. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ consultables ici : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/502154. 

45. Erevan, Matenadaran, langues étrangères 176 (XVIIIe s.) 

Aucune information quant à la forme et au contenu n’est actuellement disponible1400. À partir 

des photos, on peut observer que le manuscrit est en écriture serta maladroite, que les titres sont 

rubriqués et que la foliotation est en chiffres occidentaux. 

ApGreg 
Titre (f. 14r) : 

YAܐ ܗ:H=(q GS(N.ܨ '3: ܣ.)ܪC= ܐ:c ܐ:L3' ܐ ܗ^^ܐKMt G35n 59&%.3:ܐ 
 .59%ܐ

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ communiquées par la bibliothèque de Matenadaran. 

46. Alep, Archidiocèse syriaque orthodoxe, HMML SOAA 46 M (XVIIIe-XIXe s.) 
Copie anonyme produite en milieu syro-miaphysite à la fin de la période ottomane. 

Description matérielle 

Papier ; 225 × 165 mm ; 202 fol. ; 24 l., quelques fois sur 2 col. ; encre noire. 
Écriture garshuni serṭō grossière. Titres rubriqués. Points de spirantisation à l’encre rouge, mais 
très irréguliers. 
Pagination en chiffres-lettres syriaques. Les numéros de folios correspondent à ceux fournis par 
HMML. 
Un codex peut-être composite. De nombreux folios semblent avoir été insérés et remplacés. 

Contenu 
Recueil de textes en tout genre (prières, synodes, vies de saint, apocryphes, polémique) : 

ff. 1v-3v : Histoire des pièces que Judas reçut pour livrer Jésus-Christ (GCAL)1401 | ff. 3v-13r : 

 

1400 Ce fonds est actuellement en cours de catalogage. 
1401 Pour une édition des différentes recensions syriaques et de la traduction arabe garšūnī, voir T. Burke et S. 
Čéplö, « The Syriac Tradition of The Legend of the Thirty Pieces of Silver », Hugoye: Journal of Syriac Studies 
19, 1 (2016), p. 35-121. Voir également la fiche qui lui est consacrée sur le site NASSCAL : Tony Burke, 
« Legend of the Thirty Pieces of Silver », e-Clavis: Christian Apocrypha. http://www.nasscal.com/e-clavis-
christian-apocrypha/legend-of-the-thirty-pieces-of-silver/.   
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Débat avec les Arméniens1402 | ff. 13r-43r : Sur le baptême du Christ, Jacques de Saroug | ff. 43v-
69v : ApGreg | ff. 70r-87v : Apocalypse de Jean | ff. 87v-132v : Sur la foi orthodoxe, Éphrem, 
texte syriaque et traduction garshuni sur deux colonnes | ff. 133r-134v : homélie 
funéraire | ff. 135r-169r : synodes de l’Église | ff. 169v-175r : prières pour les malades | ff. 179v-
182v : quelques paraboles tirées de l’Évangile | ff. 183r-202r : histoires édifiantes. 

Histoire du manuscrit 
Copie anonyme et non datée. 

Souscription du copiste (f. 198r). Plusieurs notes de lecture (f. 202v). Une note de lecture en 

garshuni d’Ibrahim, évêque d’Édesse, en juin 2144 AG (1833 AD). Cette date a été prise par le 

catalogueur comme date de production de manuscrit. Ceci est impossible, étant donné que plus 

bas sur la même page, une autre note de 2137 AG (1825/6 AD), laissé par le même Ibrahim al-

Qudsī.  

ApGreg 
Titre (f. 43v) semblable à ceux de la famille τ. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ consultables ici : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/134150. 

47. Charfet, Patriarcat syro-catholique, Armalet ar. 8/62 (1823)1403 
Description codicologique. 

Les feuillets sont dans le mauvais ordre. Manuscrit en mauvais état.  

Caractéristiques similaires à Paris, BnF, ar. 286. 

ApGreg 
Texte acéphale.  

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur de qualité moyenne acquises auprès du bibliothécaire et consultation in 

situ. 

 

1402 Cf. ms. Birmingham, University Library, Mingana syr. 4, ff. 86v-104v. 
1403 Armalet, Catalogue des manuscrits de Charfet, p. 412. 
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48. Monastère de Saint-Antoine, théol. 277 (1840)1404 

Description matérielle 

Papier ; 210 × 140 mm ; 268 fol. ; 14-15 l. ; encre noire. 
Écriture arabe nasḫī. Titres, noms propres et formules religieuses rubriqués à l’encre rouge. 
Ponctuation phrastique au moyen de points de la même encre. 
Le manuscrit a été redimensionné, jusqu’à parfois amputer la fin ou le début des lignes de texte. 
S’il y avait une foliotation elle n’est plus visible. 

Contenu 
Ff. 13-229 : Questions et réponses entre un maître et son disciple | ff. 229r-262r : ApGreg | 

ff. 262-265 : Louange de la Croix. 

Histoire du manuscrit 
Colophon (f. 228v). 

ApGreg 
Titre (f. 229r) : 

 .نیما برلا نم ملاسب ھیلع الله ھعلطا امو يناحورلا ملعملا سویروغیرغا سیدقلا بلاا تیور

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Consultation d’images en couleur HQ sur l’ordinateur de la bibliothèque du monastère. Ce 

manuscrit est décrit dans un catalogue inédit en arabe de bonne qualité, réalisé par les moines 

du monastère. 

49. Wadi Natroun, Monastère de Saint-Macaire, suppl. 54/hag. 91 (1880)1405 
Manuscrit de provenance égyptienne, vraisemblablement copié sur D. 

Description matérielle 

Papier ; 240 × 160 mm ; 40 fol. ; 18 l. ; encre noire. 
Écriture arabe. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ acquises à titre personnel auprès des moines du monastère. 

50. Alep, Archidiocèse syriaque orthodoxe, HMML SOAA 226 Z (1896) 
Description matérielle 

Papier ; 205 × 150 mm ; 181 fol. ; 20 l. ; encre noire, titres à l’encre orange. 
Écriture grossière. Titres à l’encre orange. Réclames.  

 

1404 Cette référence a été trouvée dans un catalogue fourni par les moines du monastère sous la forme d’un fichier 
Word, inédit à ma connaissance.  

1405 Zanetti, « Supplément à l'inventaire des manuscrits de Saint-Macaire », p. 187. 
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Les folios sont paginés en chiffres indiens de 1 à 29. Les ff. 118-133 appartiennent à une autre 
unité codicologique. Les ff. 116-177, 134, 177 ont été laissés blancs.  

Contenu 
La première unité codicologique comprend des apocryphes. Ff : 2r-49v : ApGreg | ff. 49v-

112r : Protévangile de Jacques | ff. 112r-114v : Miracles de Jean-Baptiste | ff. 135r-181r : 
Histoire de Joseph fils de Jacob (GCAL I, 205-206). La deuxième unité codicologique (ff. 118-
133) contient une homélie de Jacques de Saroug sur le bienfait des offrandes pour les défunts, 
ainsi qu’une homélie à lire le lendemain du premier dimanche du carême. 

Histoire du manuscrit 
Souscription indiquant que le manuscrit a été copié par le diacre Yaʿqūb ibn Šemʿōn de 

Diyarbakır (f. 49v) : 

 .S-6ܪO)ܕ *&)=% 7Z %9.) 69ܐ ܒ.H;) ܣO8c 23O-:ܐ ܒܬO-:ܐ C,c .:ܨ
Colophon (ff. 115r-115v) :  

6Lh ܐ:Sܒ @Oܐܕ(6ܐ ܢ(&' 6ܘ;&O()ܐ ܪܐܨ ܗB)ܗ(&' ܘY= @3` ܘBNl ܕܗX ܐ:-)ܒܐ 
 1896 *&7ܘ ܟܪO>3:ܐ ܠ.,)ܐ ܪܗ H=(L59 %9:ܐ A)ܐHA:ܐ ܒܐ(@ C&cܐ ܣ=3H:ܐ

 ܢܐ h (L)Kp: ܝ=:ܐ Bi=3:ܐ PH5S:ܐ ܝܕS 6O(O-6ܪO)ܕ C&cܐ *7ܘc %=(&* %PS[ ܡ
 7Z.) 69ܐ ܒ.H&. (;H)=5[ܐ ܣ6O6O7h 23O ܒ̄ *P̈53:ܐ `G^ 9-: *73ܐ ܒ(-)

 'O7* 75=B)ܪ ܕ*c C[ܘ *,:ܐ ܕQ' %9 C<O)ܐ `;6O:Mܘ S-6ܪO)ܕ *&)=% 9% ܪO)(@ܐ
 ܝS% ܢCQh %S^ܐ P<S:ܐ *H=(35:ܐ *LS(OB5:ܐ 'S %,)B-[ܘ '&7ܐܪ ܓܐܬܘ

 ܡO)ܐ '&7ܐܪ c[ *,:ܐ *%ܐܕܐ Bcܐ(:ܐ 3L5j:ܐ =>C ܟS)O8S>:ܐ ܣ.N&O85)ܐ
C=(=ܘ ܗ=)=% '&5&7ܘ ܗ%&AܪܘX (-.ܢ C,5&' ܘBSG.0 %9 @` ܢܐ '@ܐ ܘܐ '6ܐ 
(Aܐ ܗܕܗ ܦܕܐ^KSܐ ܦ:Sܘܐ *)ܕ G=6*0 G,t ^ (,.%&' 6` (A:P*0 KLi 

%;S])ܢ̂ ܗ @&' BOYA(9 ]c ܐ:-)5: ^ *6ܐq ܐBLOܢ @O%` G5S ܬ *,:ܐCO:c 
 .)...( *)=:ܐܘ C,cܘ ܒܬO-:ܐ K3.0 C,cܪܐܘ

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images en couleur HQ consultables ici : 

https://w3id.org/vhmml/readingRoom/view/508631. 

51. Paris, BnF, ar. 4881 (XIXe s)1406 
Copie récente, d’origine égyptienne. 

Description matérielle 

Papier ; 235 × 165 mm ; 233 fol. ; 11-14 l. ; encre noire. 

 
1406 Troupeau, Catalogue des manuscrits arabes, vol. II, p. 235. Grand’Henry, « Répertoire des manuscrits (III) », 
p. 149-150. 
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Écriture arabe peu soignée.  

Histoire du manuscrit 
Copie anonyme et non datée. 

Contenu 
Recueil de textes hagiographiques et d’homélies, la plupart issue de la tradition copto-arabe. 

ApGreg 
Ff. 2r-30r. Le texte s’interrompt brutalement au milieu de la seconde partie. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Images N&B consultables ici : http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b10031786k.  

52. Los Angeles, Saint Shenouda the Archimandrite Coptic Society, 166 (XIXe s.) 
Copie anonyme et non datée1407, acquise par la société auprès d’un vendeur turc au début 

des années 20001408. 

Description matérielle 
Écriture arabe. 

Contenu 
Recueil d’apocalypses (Vision de saint Pisentius, ApGreg, Vision de Shenoute1409) et de 

miracles de saints. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Je n’ai pas eu accès à des reproductions du manuscrit. 

53. Los Angeles, Saint Shenouda the Archimandrite Coptic Society, 169 (XIXe s.) 
Copie récente dont l’origine est inconnue. 

 

1407 Jason Zaborowski dit que la copie du manuscrit serait « antérieure à Muhammad ‘Alî (1769-1849) » mais 
j’ignore sur quel critère. J.R. Zaborowski, « An Arabic Manuscript of the Visions of Anba Shenouda: Edition 
and Translation », in Heirs of the Apostles: Studies on Arabic Christianity in Honor of Sidney H. Griffith, éd. 
D. Bertaina et alii, Boston, Brill (Arabic Christianity 1), 2018, p. 448. 

1408 Le codex est mentionné dans H.N. Takla, « The Arabic Version of the Miracles of Apa Mina. Based on two 
unpublished manuscripts in the collection of the St. Shenouda the Archimandrite Coptic Society in Los Angeles 
», in Christianity and monasticism in Northern Egypt: Beni Suef, Giza, Cairo, and the Nile Delta, éd. G. Gabra 
et H.N. Takla, Cairo / New York, American University in Cairo Press (Saint Mark Foundation for Coptic 
History Studies, Congrès 5 / Saint Shenouda the Archimandrite Coptic Society, Congrès 5), 2017, p. 161-175. 

1409 Éd. et trad. angl. Zaborowski, « An Arabic Manuscript of the Visions of Anba Shenouda: Edition and 
Translation », p. 450-491. 
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Description matérielle 
Écriture arabe. Titres rubriqués. 

Histoire du manuscrit, contenu et ApGreg 
Aucune information disponible. 

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Hany Takla m’a envoyé des photos pour que je m’assure qu’il s’agissait bien de l’ApGreg. 

54. Monastère de Saint-Paul, théol. 76 (XIXe s.)1410 
Reliure d’origine, quatre points de couture.  

Stephanios le commanditaire et le copiste Buṭros al-Anbā Būlī. 

ApGreg 
Ne contient que la première partie du texte. Titre (f. 1r) : 

 .نیما انعم نوكت ھتلاص سوغولواتلا سویروغرغا میظعلا سیدقلا نایلج باتك

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Consultation d’images en couleur HQ sur l’ordinateur de la bibliothèque du monastère.  

55. Monastère de Saint-Antoine, théol. 232 (XIXe s.)1411 
Copie anonyme et non datée, probablement produite au sein du monastère. 

Description matérielle 

Papier ; 160 × 110 mm ; 282 fol. ; 17-22 l. ; encre noire. 
Écriture régulière sans élégance. Ponctuation phrastique sous forme de points à l’encre rouge 
orangé. Titres et noms propres rubriqués à l’encre rouge orangé. 
Foliotation en chiffres coptes. Réclames. 

Contenu 
Une partie du contenu est destiné au temps du Carême et de Pâques. Ff. 2-8 : poème chanté 

et rimé (ibṣāliya) pour la Vierge | ff. 8-191 : L’imitation du Christ, Thomas à Kempis | ff. 191-
202 : Homélie d’un moine avec des laïcs | ff. 202-208 : Homélie, Jean Chrysostome, à lire le 
matin du lundi Saint (iṯnayn al-ṣabḫa) | ff. 208v-231r : ApGreg | ff. 231v-251 : Sur le repentir, 

 

1410 Le catalogue des manuscrits du monastère de Saint-Paul a été commandé en 1930 par Thomas Whittemore, au 
cours d’une campagne de fouilles. Buṭrus al-Shihīdī al-Anṭūnī and ʿAbd al-Masīḥ Yūsuf al-Suwayfī al-Anbā 
Būlā établirent le catalogue en février 1931. La version manuscrite et non publiée est conservée dans les « Image 
Collections and Fieldwork Archives » à Dumbarton Oaks (référence : MS.BZ.004.02.01 Box 2 Folder 
02920131010101928688). Elle est maintenant digitalisée et disponible à l’adresse suivante : 
https://iiif.lib.harvard.edu/manifests/view/drs:460091059$1i. 

1411 Cette référence a été trouvée dans un catalogue qui m’a été fourni par les moines du monastère sous la forme 
d’un fichier Word, inédit à ma connaissance. 
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Jean Chrysostome | ff. 251-275 : Sermon tiré des paroles des docteurs de l’Église | ff. 275-282 : 
Éloge du jeûne.  

Histoire du manuscrit 
Copie anonyme et non datée. 

ApGreg 
Titre (f. 208v) : 

 نیما انعم نوكت ھتلاص سغولواتلا سویروغیرغا میظعلا سیدقلا نایلج باتك

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Consultation d’images en couleur HQ sur l’ordinateur de la bibliothèque du monastère. Ce 

manuscrit est décrit dans un catalogue inédit en arabe de bonne qualité, réalisé par les moines 

du monastère. 

56. Wadi Natroun, Monastère des Syriens, hom. 817 (1880)1412 
Le manuscrit a été copié par Yusuf Ibrahim en 1596 AM, pour le maître ʿAṭiya Abū Saʿd. 

Description matérielle 

Papier ; 210 × 290 mm ; 307 fol. ; 18-21 l. ; encre noire. 
Écriture arabe. Rubrication à l’encre rouge tirant sur l’orange ou le rose. 
Pagination en chiffres arabo-indiens, encre violette. Foliotation en chiffres coptes dans la première 
moitié du manuscrit. 

Contenu 
Ff. 1-116 : Vie de Victor et Romanos | ff. 116-191 : Homélie de Démétrios, évêque 

d’Antioche, sur la gloire sur Victor | ff. 191-200 : Homélie de Clistinos chef des évêques de 
Rome sur Victor | ff. 200-224 : Histoire de Damien et Cosmas | ff. 241-249 : Miracles de 
Victor | ff. 249-250 : Panégyrique de Victor | ff. 250-252 : Panégyrique de Claude | ff. 252-
295 : ApGreg | ff. 295-307 : Homélie de "سطیو  chef des évêques d’Antioche. 

Histoire du manuscrit 
Un colophon (p. 251) indique que le manuscrit a été copié en 1596 AM. Le nom du copiste, 

Yusuf Ibrahim, est donné un peu avant (p. 115). Le commanditaire est mentionné juste après 

(p. 252) : ھیلھقدلا ھیریدب هدیھب رفك تیحان يلاھا نم دعس وبا ھیطع ملعملا متھملا . 

Note de waqf de l’année 2010.  

ApGreg 
Titre (f. 252v) : 

 

1412 Un catalogue devrait paraître prochainement, sous la direction de Stephen Davis. 
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 .سویروغیرغا سیدقلا بلاا ةیور

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Consultation in situ. Ce manuscrit est décrit dans un catalogue inédit en arabe de bonne 

qualité, réalisé par les moines du monastère. 

57. Monastère de Saint-Antoine, hist. 194 (1899, 1912) 
Manuscrit copié par les moines du monastère entre 1899 et 1912. 

Description matérielle 

Papier ; 230 × 160 mm ; 160 fol. ; 13-16 l. ; encre noire. 
Écriture arabe régulière mais sans élégance. Titres rubriqués 
Foliotation en chiffres coptes. Réclames. 

Contenu 
Vies des saints Maxime et Domèce | Vie de Jean à l’Évangile d’or | Vie de Moïse, fils du roi 

| Vie d’Archélides | Vie de Paul l’ermite | Apocalypse de Paul | ApGreg. 

Histoire du manuscrit 
Colophon de 1615 AM (f. 106v) puis un autre de 1628 AM (f. 153r). 

ApGreg 
Ne contient que la première partie. Titre (f. 132v) : 

 .نیما ھسدقملا هریارس نم ھل الله هرھظا امو يناحورلا سویروغیرغا رھاطلا سیدقلا ربخ حرش

Accessibilité et mode(s) de consultation 
Consultation d’images en couleur HQ sur l’ordinateur de la bibliothèque du monastère. Ce 

manuscrit est décrit dans un catalogue inédit en arabe de bonne qualité, réalisé par les moines 

du monastère. 

58. Alep, Collection privée des héritiers de Constantin Anṭākī, Fihris 433 (?)1413 
Aucune information n’est disponible sur ce manuscrit, en dehors de la notice dans le Fihris 

de Paul Sbath. 

Titre (donné par Paul Sbath) : 

 .میحجلاو ءامسلا يف هدھاش امو سویروغیرغ سیدقلا ایؤر

 

1413 Sbath, al-Fihris (catalogue de manuscrits arabes). Première partie, p. 56. 
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Annexe	2.		

Jean	de	Litharb,	Lettre	sur	l’ascension	de	l’âme	séparée	(édition)	

⁂ 

 

Ms. Istamboul, Meryem Ana Kilisesi 4, ff. 178r-179r : 

 .N"̈&0L NL >.SAܕ 1T N4̈">&@ 4!ܘܗܕ S!1T J* ;RURUV; ܒܪ01@ܕ QR#(SAܐ L&2#!ܕ ܒܘܬ

NR* 2ܪ ܟܬ#2ܐ 1̇@?%ܕK1T ܐ@ET 2ܪܘK1 !#@<&4 NR* -X1T ܕ(<B1̇ -XK4 ܕ!̣BZ#ܢ J* (<"4 

 ܢܐ 0K1T;ܕ NL >.SA J[N4 @0#N4ܕ Ė&%ܪ#< ܪET -1@ܐ ܬ#@ R0SA)ܘ Ė!1!ܐ Z&4!ܐܕ 01T1414")ܐ

N"1-\0L 2RE!̈Eܬ#̈@ܨܘ 4&-[#; ]0- ܢܘT 1̈;ܕܙܘT ܘܗ̇ܕ!L 2B<0Eܢܘ NL NE!K̈&4. 

 NL >.SA N"̣̇&04ܕ ܗܬ..B&?!1 -S!ܕ E @&<"4@ 1!ܐܕ Tܬ]Jܕ N12K0L NB̈<&4ܘ ṄS!Lܐ *80ܗ̇ 0L@ܗ̇

N1̣̇ܘJ[!L ܘ]0_ܗL ܬ̇ܐܘ!L 20B̈#ܬT 0-ܨ ]8 84̣#"2ܕL ܘ]2?)ܕ(Ė ܘ(#-B#(Ė @#ܕ 4)]-ܐ ܬ!BEܢܘ. 

 Tܬ#J3[!L JC 20B̈ 4%ܘ81ܬܘ S-4;ܘ .Ė)ܪܕ#X@ܘ L a@E!ܬ̇ܐ N=8̈4 ;[!"̈4ܕ Tܬ#20B̈ ܦܐ L!ܕ ܒܘܬ

 .Aܕ̈?%ܕ

8[ 8* 2[ 2[ N&Eܢܘ N181ܕ ܫJKE ܙܐܬ@c 8[ 20̈B#ܬT ܕN=8̈4 J3[̈!Ė %<0dA ̇0)ܬL ̇ܕ ܢ#)ܗQXṠܬ. 

 .ܬ̇]J̣3ܕ J3̇[̈A -0̣"̈4 ܢܘ8BEܘ .ܗṆ̇01!L Q&0̈1̇ܘ A N\̣̇RSD0Lܕ̈?% L!ܕ ܢ#)ܗ̣

 ]0-ܘ ET@ܐܕ 4)];#< ]0- 4-ܙܘN"1 ܗܬ#@ dA _3̈4-ܘ̣ܕ Ė@ 1!ܐܘ .ET@ܐܕ d2̣K4@ 4!݀#%ܕ ܘẸ)ܐܘ

NẊ[ܬ#)ܪT ܕN̈=84 ;[!̈"4 ܘṆH[A ܕ-S!L @E ܙܐܬ@c. ܘJKEܗܙܘ 4!ܘܗ̇ ܢܘܗ1&0̈-ܘ ܢܘ!S!L -Ė ܐ!Z&4 0@ܙ̇ܐܕL 

 Aܕ̈?%ܕ l!Ė NL @3#804<ܕ N"̣̇3H4 a@ETܘ 4!ܕ#0K1T. 8[ N;ܕ 4-ܪ )N&̇RS!L @Ė J[N4 @0#N4 )178vܘ

NSܕ̈ܘA. 

 

1414 Ce mot et le précédent sont intervertis dans le manuscrit, mais le copiste a laissé trois points en-dessous de 
chacun, procédé employé par les copistes syriaques pour les mots qui ont été inversés. 
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 ܢ#)ܗ̇ Aܕ̈?% NL 4&;ܪ#>@ BE Q.̈0̣1T a %̇#!4!ܕ NR* 2RËTܘ ܬS-ܕܬܐ 1̣!?"0-ܕ L Ṇ"18H4!])ܐ

 SA-ܕN1 84#"2ܘ 0̣lT@ܐ ܡ]N 04%#23 301@ܘ N12R<4ܘ A]2ܬK"1. N1% ܢܘBE!ܕ 4&0-ܨܘ ܢܘJKEܕ

N&Eܠ#0%ܕ ܘ݀ܗ .ܢܘ N18&4 NL 81-̈4 ܐ@E!4 ܬܘNL 4!ܘܗ JKEܢܘ J[N4 @0#N4 0;ܕK1T 8ܕBEܢܘ 

-&0̈&"4. 

 J̇3[!L 2B<0Ėܕ Nd2K&4ܘ ET@ܐ 2̈Bcܕܘ NE!K̈&4 4̈")ܐ ܢ#18H")ܘ 8SQR0&4ܕ Ė (<"4!1!ܐ L!])ܐܘ

 .ܢ#)ܗ̇ܕ C̄!ܗ *ET NR@ܐܕ c -0[ ]2K4-ܙܘ1%ܬܘ S;c<ܬܬܕ T Nl!4ܬ#&1T -E!K̈;ܕܙܘ Tܬ#̈@ܨܘ 4&-[#;

 d!4̣̇- 84#"2 801ܘܐ ܠN18̣̇&4 %0#ܕ 04%#23 01- *80ܗ̇ A @E(4ܕ̈?% A NL]2ܬN1ܕ ܪNL -1 ܦܐܘ

 8BE!Lܕ 21Tܘ[ܘ T @ZBE!L (<"̈1Tܬ#&NRX0 ]A -0ܕܘT NdܨS< *8̇ܐ A]%ܘ ܦJ4 DSܪܐܕ ܗ̇ܬ12̈1- ܘ1̄!ܐܕ

%d-1T ܕ 4̈"&0&-ܕܘJ&[ܗ NL ܡܕܐ J[N4 @K1!1ܕ ܗN"0H4 ܐ@ET. 

QRS NL (<"̈1T ;B0* ܐܘ 4̈\!ܕܙܘ 4)?8̈ܕ-ËܬT ;[N̈04 ܘܘ̣ܗܕ 4"!̈]; 30̈4)ܘ -E@0L ܕ ]8 4̈&-ܙ!L ܬܐT 

N"0H4 ܐ@ET ܘ݀ܗ -SA ܘNB1T ܐܕ@ET ܬܐܘ 4-ܐܘ-US ܘܗܘT -S("4 NL -11@ܘT ;[!"1T NS!C 2ܘp 

 ܘܘܗ N001!Lܕ ܢ#)ܗ̇ܕ U#D?T@ ܦܐܘ 200Lܕ ܢ#)E@ ܦܐܕ 4-ܨܘ 04")ܐ N01 2Br 8BE D&U4ܘ Bq_ܨܐܘ

(X3[ >#ܪJ&4 NH[A -E -K#ܗܬ @Ė @"0#ܨܪܬ ܠ NS1!ܕT 2ܪܘܐܕE Q3SA 0;ܕܘ 20̈4ܕK1T 8ܐSܘ ܙQXS 

@&<"̈1T ܬܕNL 230̈"L ܝܘ̈ܗ ܢ]2̈0ܐܘ. 

 Tܘܗ ܥ]!ܕ B0L!ܐ NL @ZBE!L (<"̈1Tܬ JKE NL *\%ܘ '<ܐ ܘܘܗ NL 230"0Lܬܕ ̄#)Ē@ܘ̄ ܢ#)Ė@ܘ

-\[N#1415ܬ ![J18ܕ ܝܗ ܗ* ![J4 ܕ%#݀!L ܘܘܗ @d2K4 ܐܕ@ET )179( ܗܘ 4&;ܪ#>@ܘ>t -u8#ܬT NL 

-XB[-34 JC 20̈B#ܬT N=8̈04 ܐ 4"̈!];ܘJ* _ZV 2̣̇Bv ܘQC 0)ܐL ܕ(Eܘ!̈L N[!dܘ ܢN1ܗ>̈ZL ܘN1-ÜKL 

 ܡܕܐ ܢ#-ܐ ]-ܘܐܕ ܘ݀ܗ U4!ܕE -<S- ܦܐܕ ܢ#)ܗ̇ a J\1Tܕܘ a 2"̈4ܕܘ 4)1̈-#_ 20̈4 ܢܘL JKE!?2̈ܘ

 .N04ܗS̈-ܐ J#̈-4 ܦܐܘ Ë!4@ܐ N1;SA NL 81-̈4ܘ E!L!1̣!ܐ

 

 

1415 Est ajouté dans la marge : ;G2K)%ܬ. . 
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Annexe	3.		

Questions	d’Abraham	à	son	oncle	Éphrem,	n°4	et	8	(édition)	

⁂ 

 

Ms. Sinaï, ar. 513, n°4, ff. 236r-237v : 

 بL ةهلا ةثلثو دAاو وهو دAاو ناطلسو ةدAاو ةوقو دAاو ?ا ىراصنلا لوقی فی6 لمعم 2 )ب 236( ذیملتلا لاق
 .اذه جرمخ لى\ قلحY نيفرعت نا كTم بحا .?ا حورلاو ?ا نLMو ?او

 بL ةسدقلما يمناقا ةثلثلا هذه رما وه فی6 .ضحاو مn تبl لقعو مهفب عتتمeساف ةcdب 2 كتلسم نسحا ام لمعلما لاق
 .دAاو ?ا حورلاو نLMو بLو ةدAاو سشم سمشلا عاعشو سمشلا وضلاو سمشلا .ةدAاو ?ا حورلاو نLMو
 رانلا رونو رانلا ةنوسخو رانلا .دAاو ?ا )237( حورلاو نLMو بL .ةدAاو ةرشج ةرجشلا راثمو ةرجشلا قروو ةرجشلا
 دAاو ناطلسو ةدAاو ةمظعو دAاو حبeسو ةدAاو ةدسجو ةدAاو ةوقو دAاو ?ا سدقلا حورو نLMو بL ةدAاو ر�
 ىراصنلا ةناما هذه .لاصفنL قرف لاب هAورو هتمكلو .ةدAاو ?ا سدقلا حورو نLMو بL ةدAاو ةمكلو دAاو رارقو
 .ينققلمحا ينTمولما شر�لا ونبو ةك�لالما عیجم نود�يمو نوحبeس� ?و

 

Ibid., n°8, ff. 241v-244r : 

 هdف تنكا ام دهعت تنكا ناو )؟( هبeش� انها لوقی امو دسلجا نم تجرخ اذا سفنلا نوك� فی6 لمعم 2 ذیملتلا لاق
 باولجا ىطعت فی6و تلعم ابم نقیت تنكا ناو نيادسلجا انهكسم نم تجرخ دق انها تمل\ ناو لماعلا اذه نم )242(
 يطعت فی6و هdف راق ي¨ا دسلجا ر6ذت و مهفو ةفرعم اهل نكا ناو نوعللما شحولا داTجا عم اه2اطخ لى\ دسج يرغب
 قافرلا عیجم نكا ناو اوهلا اذه نم نكام كل في فقت تنكا ناو ينطایeشلا 1416لحاصم ينعت نا انهكيم لا اذا باولجا
 .ه²فرعمو هتوق نيملعت نا بحا هكل اذه .دسج لاب تنكا اذا ابه نوقلعتی

 

1416 Il faut lire حلاسم , comme dans la question n°23 des QRBG. 
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 جرتخ ذینdح )ب 242( ينطایeشلا لحاصم لىا ىºتهcت تىح ا·اما نويرس�و الله ةك�لام اهلµقت سفنلا ن]ا[ لمعلما لاق
 تعنص ام عیمبج نوبريخو همرافسا هیدی ينب نوح²فیو )؟( مهس�ر لىا اهوبرقیو انهولµقیو ثی¾حو ½�عب ينطایeشلا داTجا
 اتهایeس عمس� انهكل Yاوج قییطی لاف سفنلا اماو ةلحاصلا اهلماعY نوبريخ الله ةك�لام اضیاو ة\اسلا Åت تىح ابصلا ذTم
 لزانلما لىا اهولÊدی لىا ا·اما >انهو<لليهو انهوميخو ينسدقلما ةك�لالما اهذÉÊ اتهایeس نع اتهانeسح تضاف ناف اتهانeسحو
 اتهانeسح )243( نع تثركو اتهایeس تزاÔ ناف .ةماdقلا موی لىا نىغلاو روسرلY كانه حرفتو ينقیدصلا حاورا عم ةیبهÏا
 .ينیاطلخا سفنا عم ةملظلما منه�ازخ في اهونسجو ناطیeشلا ةك�لام اهوفط²خا

 سفنا ينب قرفی ما ن�Ýا موی لىا ةافكامو حاین يرعش تیل Üانه مله تايرلخا لي\افو ينقیدصلا سفناف ذیملتلا لاق
 .ل�dسلا اذه نيملعت نا بحا لمعم 2 ؟سح وا ةفرعم ما ةمادن مله لهو ينلحاصلاو ينیطالخا

 2دب كتمل\ا دق ماك ينقیدصلا سفنا .لماعلا اذه في تلعم شي كلو ةفرعلماو مهفلا سفنلÞ وهف نيب 2 اذه عیجم لمعلما لاق
 ينلحاصلا سفنا نوك� نكل وه همادفح ةاطلخا ن6اسمو .هيL وضلا Üذ فيو اهرقتeسم وه هیبهÏا )ب 243( لزانلما في
 ةیبهÏا روصقلا في ينلحاصلا سفنا لىا رظنت نوك� ةاطلخا سفناو لیولا منهوطعیو نوبذعی فی6 ةاطلخا سفنا لىا رظنت
 ن2د لىا نوخصری ينبنالجا nو ضعب ادA ضعب تيرصو لزانلما هذه تعجم Ü¨و Yوطلا منهوطعیو حاینلاو حرفلاو
 يمظع حرفب )244( كانه همو ينلحاصلا سفنا نومديخ ينسدقلما هك�لالماو لیوعلاو كابلY كیلواو لیلتهYÏ يىلاوه قیلالخا
 ن�رهاÝا رهد لىاو نL نم ç ةæبeسلاو حاینو ةAار في هم Üذك هما نطب في دولولما ل¾م لب ةنا· لاو عزف همدنع سåل
 .ينما
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Annexe	4.		

Moïse	bar	Képha,	Sur	la	vêture	des	défunts	(édition)	

⁂ 

 

Ce texte fera l’objet d’une publication conjointe avec Roger Akhrass, que je remercie d’avoir 

corrigé mon édition. Elle paraîtra dans le Syrian Orthodox Patriarchal Journal en 2022. 

 

Ms. Londres, British Library, add. 17 188, ff. 85v-87v : 

 ܢܘܗܪ1- ܘܐ ܢܘܗN̈1#0-ܕ 0L@ܗ 1T̈;ܕܙ aܐ J̇&[!Lܕ 0L@ܗܕ SA\!ܐ ܢܘE!1!ܐ T N̈?(4ܘܗ aܕ ܒܘܬ

N1!̈E-L. NR* D0S ܕ;R0SA ;̇"04 1!ܐ!Ė J\1Tܘ ܇@Ü.0?T -H"Ė ܇804ܙ J* 2B0lܬܘT Q.0?ܬT 

Q&0\0&Lܐ ܇!Z&4 20ܕB1(?!1 (\#8ܘ .4)ܗ 4"2 *3;#@ ܡ[ N[2ܕ ܡ"x @L N&E ;R<0&L. %S8&E (S>4. ܘܗ 1!ܐ 

-E D0S N[2ܕ ܡ"x. N4 ܕ!L 2ܕR0&L ܐ ܘܐ(p 2ܐS!L 2̣u!&L -HR01T ܗ![!L 0>% ܘܗSA J\1T. N4 ܕ!L 

 L!ܕ T. NR* 2̈RETܬܘ]a 2ܐ KS J\1T a N1-X04 @L.@ ܇L JB0L!ܨD#̈(04 JSܘ 04̈")ܐ D[̈%4ܕ

 ܇AܪE(4 JBK4 J3#-ܕ Z&4!ܐܕ NUZ0&Lܘ )86( NB0Z4 @L. 8[ N12<R0&Lܕ L NR* ;0K1T!ܕ Tܬܘ]J0'. 2ܬ1)

 .TܘJ1![ (Eܕ ܘE݀-ܘ 4&8ܗܘ  .J3[(Lܬܐ BE!ܕ N"̈3H&4ܘ ܇L!1!ܐ 3̈0H4 !1!S NL 8BE!L -d!1T%ܘ dA!ܕܗ

@E@0L ܕ!L ܕ 0̈4&-ܕN"0H4 1!ܐ!Eܘ ܢܘN"&0L NL 2̈04 0@ܗL܇ N4 ܕ%KX0&L ܕ ܘ݀ܗܕN0̣1 ܘ 204ܘ;C 0;ܐܘC 

@L JKE. ܕJS_=!1 ;C. ܐ!Z&4 ܕ-EܕA (H#T ܕNL !1!S1!ܐ ܘ!E4%#3̈@ ܢܘ >.d(04. ܕܘa ܘܗT N̈?(4 

 K̈01T -&Ḧ1T N0\S!&L. a D0S@ܕ ܇Aܕܗ TܬNL %&0# ܩܘdA %<0dA. (XS-ܘܕ aܐ 4">)ܕ 01T-ܨܬ ܢ#)ܐ

NX[ܪA ܕܗA (<\1T ܐa ܘQ#D<&4 Q.0?T N01!4. @E݀ܕ ܘ!L ܕJ&[ܢܪܬ#! ]2 =<ܐ ܇ J3[A. 8K4 ܕ!L 

 T %̣[A JS_B04ܘE)ܕ J3[A @E ܆3S;ܬܐ X&4_ *\"- 4&8ܗܕ ܘ̇ܗܕܘ .H#@l ;3SA@  4!ܘܗ JB1Tܘ .0̣L&̈-ܙ

 TܬA %&0#ܕܗ NLܕ N&4ܘ .J4 ;3S!Lܪ?- L!]!ܗܘ .2B0L. @K̈?(4 Q[;0Lܕ Aܕܗ L 8[ NL!ܕ 0L̈")ܐ .a J#>04ܕܘ

 DSA#)ܘ aܗܪ ܇X4 a (U30L@ܘܬܘ QU4 ܢܐܘ .X4 a (U30̣L@ܘܬܘ QU4 ܇ܢ0L a (U3#@ܗ L!ܕ ܢܐ .4"0-

a NH3B0̣L. (U0C ܕ ܢ#)ܐ!L. ܐ!Z4 ܕa QU4 ܘa ܘܬ@X4 ܘa (#DSA ܘa N[2ܐ ܡS!L ܐܕ!t 4)ܗ 
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NH3* @Eܐ .ܢܘa ܘ̣ܗܘ D#%K4 8[ a ;̇Sܒ @E N[ܡ N1(RS. J[N4 @\0K1T. ܕ ܢ#̣)ܗܘ!L 0@ܗL 8[ 200L 

 L!ܕ 0L@ܗ .ܡ?; *_T JSܬD#%K4 -HSܕ A. N4ܕܗ NL ܘ]&Jܕ T @E@0LܘE) ܢܪܬ#! L N1(RS!L. N&4!ܬ]2ܘ

 J[@04.  @K&4 1!ܐ 4&8ܗ ܢܐܕ p NE>t)ܐ 83Sܘ aܐ  .=20ܕ ܘ̇ܗ L -[!&4@ ܢ[]a NX ܡ]Nܘ ܢ[L NZ1)ܬ

 a Q3SAܕܘ .0K1T\- ܘܘܗ D0S a J[80* N"KB0?!1 N<U0L ܢ#)ܗ̇ .Aܕܗ ܬQ1̣JSܐ N"0H4 ]!ܨ

 #@ .TܬHS@ 4̈\!ܕD0S  N"0H4 @u ܦܐ .T @\̈[N04 J<0#ܘܗ 1!ܐܕ J0[Aܘ t (K#Q4!ܐܘ .ܘܘܗ ܢܘE!1!ܐ

 .4)ܐ NSܐ 0L D0S@ܗ .S84%ܕ 0L@ܗܘ .c1417&)ܘ8B1ܘܐܘ 1!ܘܗ L>8ܕ aܐ c&)ܘܬ3S;ܘ 1!ܘܗ N001ܕ NSܐ̇ Aܕܗ

a ܘܗT ܐܕ-R* ;3#ܬܪT. -0[ D0S ܐ!\SA ܘJ#>04 8E(04 ܐܕ!t ܘ .4)ܗNL 2̈&<4 N1>S%0&L. ܐa 0@ܗL 

 ܘ݀ܗܕ 4"2ܘ 4-?8ܕ )86v( p)ܐ NSܐ 83Sܘ aܐ  .*3R) 4)ܗ t!ܐܕ 2S!Lܐ ܡ]N ܘܐ =-ܐ a N1-̈X0Lܕ

 ܢܐ .NL 2̈u!4ܕ H4 QS!\4-#%ܕ aܐ .0L@ܗ L!ܘE!1!ܐ ܠܙܐܕ ܘE݀@ܕ Tܬ#!8Sܕ T D0Sܘܗ A Q̇XS. aܕܗ ]&Jܕ

D0S -̇X4 2ܬܕ 1)ܐp J* ܕ ܘ݀ܗN01 ܕܘ .ܪ#3;ܬ ()'&%$ܕܘN̈?(4 !\0dA JKE ܬQ0C. 0@ܗL 0;ܕK0L JKE 

 NLܕ 8U01Tܬ .0L@ܗ D0S ܢ#)ܐ B0L!ܐ .2B0Lܕ a NL D&34ܘ a NL QU4ܕ ܢ#)ܗ̇ .dA J3̇[!L @E Q0C!ܕܗܘ

 .c&)ܘ8B1ܘܐܘ 1!ܘܗ L>8ܕ c&)ܘ2u!1ܕ .L %KX0L!]!ܗܕ ܢ#)ܗ̇ JKE ;0K0L. -E@0L N̈?(4 N3S;0Lܕ L!ܕ 0L@ܗ .1T̈;ܕܙ

-E@0L N<SD0L. -E@0L ;0K0L 0@ܗ .1!=80ܬL ܕ!L 4%ܗܕ a ܘܗT N[1!ܐ ܡ!Eܐ ܆ܢܘa N?8#@1T 0@ܗܕL 

 L NZ&"0L @E @.#%K4!ܘ݀ܗܕܘ .]A (X3ܕܗ K"#21T-ܕ aܐ .J#>04 =8ܐܕ a .4)ܐ NSܐ 0L@ܗܘ .NS(Lܐܕ

 ܢܐ aܐ .SA!1! ܡ]a >\[ @L N"0H4 @K\&4 N ܇D0S 8[ 200&L ܢܐ .J4ܪJS_B04 a ܝܗa ("BK0#ܘ

 ܇N001ܕ 8U01T N4ܬ *Q&0' D#%K4 J 4&8ܗ T D0Sܘܗ N01!&L. aܕ N4 1!ܐS!1! .ܕ#8U01T -BHܬ

 8U01Tܬ *NR ܘܐ .NR* 2#N4 ܘܐ .NR* JS!4 ܘܐ .L&200ܕ E (<"4. N4 D0S- 1!ܐܘ 2cܕ t N4!ܐ

80&01T Q&0\0&L J* N̈?(4. N4 D0S ܕN01!&L. ܘa NR* 2[A NL 0@ܗL Q&0\0&L. ܕa ܕ!L D#%K4 JS_=!1 

(EܘT Q0C. Q&0\0&L J* ;3#ܬܪT. ܕ ܦܐa 0@ܗL D0S 1!ܐ @L 8ܬU01T N01ܬܘܪT. 01>2ܬT ܕNL ܪܐJ4܇ 

 SA!1! ܡ]N ܩܕܙ a .1!ܐ 0L Q#̈(\&4@ܗ ܢܘ8BE ]8ܕ *80ܗ ܘ̣ܗ ܢܐ .Z0&L<ܗ Ė@ܘ U3L)ܬܐ N&Ėܕ Aܕܗ

@K3X̣4. !1!Sܐ 1!ܐ!Z4 ܕa ܐ@lT. 80ܗ 4&8ܗ* QS!\4 1\>) ܝܗT ܕܗA.  

 L!ܕ ܡa (Ḧ1T %<0dA. -Sܕ N#-B0&L J&0̈[!Lܕ 2̇u!Lܕ 0L@ܗ Q.c N1DHZ0&L NLܕ NS!Lܐ 0L̈")ܐ 83Sܘ aܐ

 1!ܐ .J[@0L 1!?"0- .4&8ܗܕ 1!ܐ ܢܐܘ .ܠ]QZ=!1 J̇ 4&8ܗܕ K"K|. a!&4@ ܩܕܙ a ܇DHZ0Lܕ 1!ܐ L<ܐ

 0L@ܗ aܐ ܇0L@ܗ Tܘܗ a ܇T. @.#2Z4 D0S %̇#!Lܬ#)A NU03SܕNS!L -Ė -EܕN1ܘ .S!L!ܗܬܕ Q̈.0?T ܦܐ

 HKUL)ܕ D0S ܝ̇ܗ .J* J&0̈[A ܢ#Z">) ܢܘ1)ܐ N#-[!Lܘ )87r( Z0L̇-ܘ ܢܘ1)ܐ 0B0L-ܐܕ .ܢܘ1)ܐ QXS!L 4%ܗܕ

 N\BV @H0BEܘ ܪܗܬ 8B&pܘ .A @LܕU4 NX1@#̈;ܘ =8̈B0 ܆ܪ#E!L (UX!ܬ[ܬ K"#21T-ܘ ܇Ḧ1T&- ܦܐ =̈-?-

 Tܘܗ aܘ .Tܬ#a Nܕ N123B0Lܘ L!]̇-ܐܕ D0S a!B0L ܝr. 2#;ܕܙܐܕ ܘ݀ܗܕ 20BE ܘܗ ܒܪܕ NS!Lܐ ]N"0H4. 8ܕ

 

1417 Il s’agit probablement d’une citation de la Didascalia apostolurum, éd. Vööbus, p. 187. 
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 ܝܗܘ1!ܐܕ EṪ<ܘ Tܗܨܕ N4 ܇L (EN4!ܕ NL N"0H4 ܇X4 N1_B' Nl-1!&L@ܘ1̈-ܘ aܗS-ܕ K4%#.@ܕ

 ܝ̣ܗ ]8 ܝ̣ܗ L@ ܦܐܕ Z&4!ܐ .J&[!L -ZBE %\BRX&4ܕ S>4 @E@0L)ܘ ܢNHUdܕ 0L@ܗ NL *80ܗ ܫ#>) .8U&04ܐ
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(<"E ܘJ* -&#̈0@ܗ ܝܗL. N̈?(c ;3#ܪA !?!̈L. 0@ܗL NX[ܪ!L @E@0L ܕN\#!L ܘ@E@0L 0@ܙܐܕL. ܪ#3\) 4&8ܗ ܢܐ 
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 JS_B04 NL ]8 ܇L!]!ܗ N12u!4ܕ N4 4">)ܕ t N4!ܐ ܇A 8[ a ;30S]̣%ܕ D#%K4 N4 ܪ?N18 4&8ܗ aܘ
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1418 2 R 19, 34. 
ܝܘܗ 1419  dans le manuscrit. 
1420 )<%#D ܝܘܗ  dans le manuscrit. 
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Annexe	5.		

Moïse	bar	Képha,	Sur	la	liturgie	funéraire	(édition)	

⁂ 

 

Ce texte fera l’objet d’une publication conjointe avec Roger Akhrass, que je remercie d’avoir 

corrigé mon édition. Elle paraîtra dans le Syrian Orthodox Patriarchal Journal en 2022. 

 

Ms. Birmingham, University Library, Mingana syr. 225, ff. 60v-63r : 

 1!ܐܕ 4"![ S!L!ܨ ܢ#Nܕ K#%4 -S 8?>4@ ]J30ܕ J&0̈[Aܕ J#>04ܕ K"1T%ܬܕ L >#%\4&0-81 ܒܘܬ

-Ė. 8ܕܘK4 !#1!ܐ 4)[ܬ -Ė ܘ 1!?&2ܘܪDB04 ܬ ܝ݀ܗ%K"1T ܕܗA ܕ 4!ܘ#@ܕJ&0[̈Aܒܘܬ ܀ ;[N?!1 ܐNS!&L 

 .JUS ;̈<=T[ܬ Ė- 1!ܐܕ

;[N04 ܘ1̄!ܐ NuN#]A ܘ;#;̈B0#(4 ܬܕ]!L ;&#̈(4 1̈@ܬܕT Q[]A 2ܘ#̈Q04 ܐܕ]-X4 NX&0̈1T 2ܕK̈"4 

N[]%4 1̈%ܐܕT ;d!&4 3̈%ܕX4 (E!dA ܬܕN̈&04 >0SN4 ܘ-ÜK4 ܬܕ%Ẍ4 N"H4 ܕJUdA %BK4 2ܕ[ JUd 

 ܀TܬܘܙܘJUS 8S[ܬܕ Tܬ#@ܨ

 *A. NRܪܬ#L -U!ܕ aܘ J&0[Aܕ ET -X#>04@ܐ NS ;[!"1ܐa N1ܕ ܢ#2ܐ ܘܐ t@ ܥܕ N04]; 4"!ܪ

 *T Jܬ#@ܨܘ 04%#&8ܘ .ET@ܐ 1"!]; ܢܘNS!&L -Eܐ a ܝJBĖܘ .ܢ#)ܐ Tܬ#N ܬܪܘܨ 4!ܘ#@ܘ Aܪܬ#Qܕ

J&0̈[A N"KB0&L ܕ#% ܘ1̄!ܐ 4)ܗJ4 ܬ#03_ *-#;ܕT @S!"#ܐ ܬ@EܬܘT. 8ܐKL ܕQ̇H<1 ݀aܕ 4)]2ܘN#ܬT 

 ]8ܕ .34_ܘ NS2K&4 ܢE@ܐܕ 4)?8 4&!ܕܕ 0H1T) ܬ#@ L@݀ ܬJ3Sܐܘ NBt J* D&ULܐܕ QR&4ܕܘ T#̈!ܕܕܘ

NR* ܕܗA -H#-4 N18&"0&L. 8* ܐN1ܕ ܝJܵ&[ 2[ N&L ܘN"KB0&L ܬ#̈@ܨT ܕJ#>04. 8ܘBKL ܕ!L ܕN1_0q 

 .)61r( ܝܗܘ1!ܐ a _ܼܿX04ܐ ܬ?Nܕ 4)ܪ aܘ ܝܗܘ1!ܐ a NE!K&4ܘ t >RX4!ܐ Tܬ݀ܐ aܘ NEN4ܘ

 t!ܐ 0L&̇< ]8 .4"&0̈&-ܕ K04 J* %ZH1T"- 4!ܘܗܕ Tܬܘ]H@ ܪܐܨ .B0#(4̈;#;ܘ NuN#]Aܕ L![ܬܕ 4"!ܪ

NB1 NS܀ܢ 
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 .4)ܘ̈ܘܕܘ Ḧ1T)ܐܬܘ J\̈1Tܘ NXBc NL 8?-̈4ܕ Z4!ܐ ܒ#\X!ܕܘ 'UH!ܐܕܘ ܡܗS-ܐܕ NXB04 -X#-Eܘ

 T N3[̈;&4ܬܘE@ܐ ܬ#"!ܪ݀ ܬܙܪܐܕ Z1-̈4 ;[̈!"4-ܕ N̈01T݀ 201ܕ N#̈@Z&4 %d!SAܕ 2K̈"4 ;d!&4ܕ 4"!ܪ

 #&;ܘ 4)];#< ܘRS)ܕ S!L NE!̈C̄ %d!SA% ܢܘE-ܕ ܢ#)ܗ̇ .XBC@ܕ 80̈4ܕ 4)ܘ̈ܘܐ 301-ܕ J* -01 NXKSA ܢ#)ܐ

%#NB04 ܕDK0SܬܘT. ܘN1;3* -Eܕ ܘ݀ܗ 1!?"!]; ܢܘ%Zܸ݀q. ܘNB<0L @Ė(#0!?2ܼܿܕ ܢL ܕ 4)ܘ̈ܘܐ ܬ#@ܕ!BE 
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 E)ܪܬ#! *NR .ܗK"1%ܬ R*ܸ NL-ܕ ܘܗ̇ 24ܐ *J .ܡ#Z< 4-ܐ ṆSܐܕ t!ܐ .Tܬ#3!1- 84ܕ2̈c (1ܐ a 2&Lܐ
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 Z&4!ܐ J0L @Lܕ#3SA N\@ ܝܗ#0L ;[N@ܙܐܘ 4!ܘ#JRS!L -Bܬ0SN4 N1>-ܕ J* -UK̈4ܕ 3̈X4%ܕ 4"!ܪ
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 8Sܕܬܐܕ ܢ#)ܗ̇ܕ Tܬ#@ܨ ]N̈XB04 -0ܘ 4-ܪܘ[ E >#]J&4@ ܢ#-E!1)ܕ ܒܘܬܘ .84#"2ܕ JBK4ܕ 4)#8ܪܐܕ
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1421 Le manuscrit ajoute :  .Ca JI9K@ )C<3   mais les trois premiers mots ont été ensuite barrés(7( .ܬ%4̈ܨ
1422 2 Ti 4, 8. 
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ABSTRACT 
 

The Apocalypse of Gregory of Edessa is emblematic of the interest of Christian monastic and 

clerical circles in the fate of the soul between death and the Last Judgment during the first centuries 

of Islam. Neglected by modern scholarship, this vision of the judgment of souls, paradise and hell 

was widely copied and translated throughout the Middle Ages, in Syria-Mesopotamia, Egypt, 

Ethiopia and India. The first volume is devoted to its transmission and the critical edition of the 

Arabic text. The second contextualises representations of the hereafter in Christian literature in 

Syriac and Arabic languages from the end of the 7th to the 10th centuries. Examined alongside 

iconographic, epigraphic and archaeological sources, this body of literature allows us to trace the 

evolution of Eastern Christian doctrines related to afterlife, their dissemination, and the socio-

cultural interactions around them. Finally, along with the dogmas being formulated, this period saw 

the formalisation of ritual practices linking the world of the living to the world of the dead – funeral 

rites, commemoration, pro anima donations. 

MOTS-CLÉS 

 

Christianismes orientaux ; Islam médiéval ; histoire culturelle ; philologie ; mort, au-delà et rites 

funéraires ; manuscrits arabes et syriaques 

 

RÉSUMÉ 

 

L’Apocalypse de Grégoire d’Édesse est emblématique de l’intérêt des milieux monastiques et 

cléricaux pour le sort de l’âme entre la mort et le jugement dernier durant les premiers siècles de 

l’Islam. Aujourd’hui méconnue, cette vision du jugement des âmes, du paradis et des enfers fut 

largement copiée et traduite tout au long du Moyen Âge, en Syrie-Mésopotamie, en Égypte, en 

Éthiopie et en Inde. Un premier volume est consacré à sa transmission et à l’édition critique du 

texte arabe. Le second contextualise les représentations de l’au-delà dans les littératures 

chrétiennes en langues syriaque et arabe de la fin du VIIe au Xe siècle. Croisé avec des sources 

iconographiques, épigraphiques et archéologiques, ce corpus permet de saisir l’évolution et la 

diffusion des doctrines. Enfin, parallèlement à la formulation des dogmes, cette période voit la 

formalisation des pratiques liant le monde des vivants au monde des morts – rites funéraires, 

commémoration, donations pro anima. 
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Eastern Christianity; Medieval Islam; cultural History; philology; death, afterlife and funerary rites; 

Arabic and Syriac manuscripts 
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