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G. 3. 38,

CORAN 17, ISRA’, 1 DANS LA RECHERCHE
OCCIDENTALE. DE LA CRITIQUE DES TRADITIONS
AU CORAN COMME TEXTE*

CLAUDE GILLIOT
194¢

a Subhana lladi asra

b bi-‘abdihi laylan mina I-masgidi I-harami
ila I-masgidi l-agsa

¢ alladi barakna hawlah

d li-nuriyahu min aydting

e innahu huwa I-sami‘u I-basir (Coran 17,1)

«Gloire & celui qui fit aller de nuit' son serviteur, du sanctuaire sacré au
sanctuaire le plus éloigné dont nous avons béni les alentours, afin de lui
montrer de nos signes. Il est celui qui entend et sait tout!» (Coran 17,1).

1. Ce verset coranique apparaissant tellement disloqué? par rapport au
verset suivant, voire a 1’ensemble de la sourate 17, ayant aussi été 1’oc-
casion ou le prétexte de tant de récits divergents dans la tradition musul-
mane?, certains allant jusqu’a penser que cette derniére serait a 1’origine
d’une glose qu’il contiendrait’, on ne s’étonnera pas de ce qu’il ait pu
donner de la tablature aux coranistes et aux islamologues occidentaux.

* Collegis amicisque suis Germanice Litterarum Orientalium Societatis, vulgo dictu
Deutsche Morgenlindische Gesellschaft, que per hos centum et quinquaginta annos, in
universi Orientis studiis excitandis, colendis, promovendis, opera accurata et exquisitis-
sima et splendissimo cum successu elaboravit tricesimum lustrum feliciter exactum, dedi-
cat servus Dei indignus, Claudius Egidius Parvulus, vulgo appelato Claude Gilliot.

Aquarum Sextianarum in Provincia Romana, quod Aix-en-Provence in lingua gallica
interpretatur, die VIII mensis decembris, in Conceptione Immaculata Beate Marize Virgi-
nis, anno MCMXCV,

! Pour un sens possible de asrd, en relation avec le theme de I’Exode, v. infra §11 et 13.

2 Ce terme est employé ici dans son sens originel, c’est-3-dire déplacé, qui n’est plus
en son lieu originel. En rhétorique, la dislocation ou disjonction consiste en la séparation
de deux termes habituellement consécutifs, appartenant au méme syntagme; v. Henri
Morier, Dictionnaire de poétique et de rhétorique, Paris, PUF, 19817, augmentée, s.v.
«Disjonction», p. 372-3. Avec quelque liberté nous 1’appliquons ici 4 tout un verset dont
la suite serait ailleurs.

¥ V. surtout infra §12.

1 V. infra §11.
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C’est pourquoi nous nous proposons de passer en revue les principales
études orientalistes qui ont été faites sur ce verset, privilégiant celles qui
se sont davantage attachées au texte coranique lui-méme qu’aux récits
de la tradition musulmane, étant bien entendu que 1’on ne peut pas faire
totalement abstraction de cette derniére dés lors qu’il est question du
Coran et de Muhammad.

Il a paru bon, tout d’abord, de traduire, en en actualisant quelque peu
les notes, les deux passages essentiels de la Geschichte des Qorans ou il
est question non seulement de ce verset, mais aussi de 1’ensemble de la
sourate 17, dans la mesure ou de nombreuses prises de position par rap-
port au premier verset sont souvent liées a la question de la composition
et de la structure de la sourate elle-méme, et ol le travail de Th. Noldeke
(1836-1930) et Fr. Schwally (1863-1919) a été et demeure le point de
référence obligatoire de toute réflexion a ce sujet, presque toutes les
hypothéses qui ont été émises par leurs succcesseurs s’y trouvant au
moins in nuce. Comme on le sait, la recherche des deux savants alle-
mands avait été précédée par celle de G. Weil (1808-1889)°, ce pour
quoi leurs propres théories ou propositions se sont souvent faites en
fonction des siennes.

2. Selon Th. Noldeke®:

[p. 134] Le verset 1 de la sourate 17 se rapporte au voyage nocturne fait par
Muhammad de La Mecque a Jérusalem. Dans la conception traditionnelle,
ce voyage passe pour étre un miracle, ce 4 quoi s’oppose pourtant le fait
que le Prophéte rejette expressément le miracle en plusieurs passages du
Coran (v. g. 13, Ra'd, 7, 27; 17, Isra’, 93; 25, Furgan, 7-8; 29, ‘Ankabiit,
45), déclarant qu’il n’est qu'un avertisseur et un annonceur. Il nous faut

3 Gustav Weil, Historisch-kritische Einleitung in den Koran, Bielefeld, 1844; réimpr.
Leipzig, 1872; éd. revue et augmentée, 18782 Sa formation talmudique 1’avait préparé a
I’étude du Coran. Il avait étudié I’arabe auprés du théologien Fr. W.K. Umbreit, puis a
‘Paris aupres de A. Perron. Il séjourna durant cinq ans & Alger, au Caire et a Istamboul,
avant de soutenir sa thése a Heidelberg; v. Johann Fiick, Die arabischen Studien in Europa,
Leipzig, O. Harrassowitz, 1955, p. 175.

¢ Theodor Noldeke, Geschichte des Qorans (Geettingue, 1860!, par Noldeke seul),
bearbeitet von Friedrich Schwally, Erster Teil, Uber den Ursprung des Qorans, Leipzig,
19092. On sait que Néldeke avait écrit sa thése de doctorat en latin, sous la direction de
Heinrich Ewald (f1875), sur 'origine et la composition des sourates coraniques et du
Coran lui-méme: Theodorus Noldeke, De origine et compositione surarum coranicarum
ipsiusque Qorani, Gottingz (Geettingue), 1856, 1'édition allemande de 1860 est un rema-
niement de ce travail. Dans les notes qui accompagnent notre traduction, les parties entre
crochets sont de nous. Nous avons désambiguisé et souvent explicité les références de
I"original, indiquant les pages des commentaires coraniques et utilisant parfois des édi-
tions modernes.
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donc supposer que Muhammad voulait relater un réve’. [p. 135] Cette suppo-
sition ne doit étre reliée a la littéralité du verset 1 que s’il n’a pas ressenti le
réve comme une illusion des sens, mais comme un événement réel®, Son ima-
gination émotive rejoint ici celle de la pensée naive des peuples primitifs
selon laquelle celui qui réve peut recevoir la visite réelle de personnages
étranges ou méme aller les voir. II est possible que le verset 17,607 ait ce réve
en vue, mais on ne peut le démontrer, méme s’il faisait partie a ’origine de la
méme homélie que le verset 1. Le contexte fait plutét penser a une vision qui
débouche sur des éléments eschatologiques. D’ailleurs ru'ya ne désigne pas
seulement un songe, mais aussi une vision en plein jour et en état de veille!?,
On ne peut absolument pas mettre 17,93 en relation avec ce contexte!l,

" Telle est également la pensée des musulmans comme le montrent les expressions par
lesquelles ils ont coutume d’introduire les traditions a ce sujet: tanamu ‘ayndya wa qalbt
yaggdan, Ibn Hisam, Sira, éd. Wiistenfeld, p. 266 [éd. Mistafa 1-Saqqa et al., Le Caire,
Mustafd 1-Bibi 1-Halabi, 19552, 1, p. 400; Hid b. Muhkim al-Huwwari, Tafsir, éd. Balhag
b. Sa'id Sarifi, Beyrouth, Dar al-Garb al-islami, 1990, II, p. 397, repris probablement du
Commentaire de Yahya b. Sallam]; bayna I-nd ‘imi wa I-yagzani, Tabari, Tafsir [Le Caire,
Mus{ala I-Babi 1-Halabi, 1373-7/1954-7], XV, p. 3, 1. 5, ad 17,1. Dans d’autres traditions,
vet aspect apparait de fagon moins évidente: Ibn Sa‘'d, Tabagat, éd. Thsan “Abbas, I, p. 213-
6, Yu'qabi, Historiee, éd. M. Th. Houtsma, Leyde, 1883, I, p. 25; Muslim, 1, Iman, 74 ,
éd, M. F, "Abd al-Bagqi, I, p. 145-7, n® 259. Ce réve de M. est peut-étre d’une fagon ou
d"une autre influencé par la célebre vision d’Ezéchiel, dans laquelle I'Esprit le saisit par
une touffe de cheveux et le conduisit dans le ciel de Babylone & Jérusalem (Ez 8,3). [Pour
ru'vd=isrd’ et isrd’=ru’ya dans la tradition musulmane, v. B. Schrieke, «Die Himmels-
reise Muhammeds», Der Islam, 6 (1916), p. 15-6].

* 11 ne saurait naturellement étre question d’un récit frauduleux, comme chez Aloys
Sprenger, The Life of Mohammed from original Sources, Allahabad, 1851, p. 124; 1d.,
Das Leben und die Lehre des Mohammad nach bisher grissentheils unbenutzten Quellen
bearbeitet, Berlin, Nicolai’sche Verlagsbuchhandlung, 1, 1861, p. 306; II, 1862, p. 528.
|Richard Bell, The Origin of Islam in its Christian Environment. The Gunning Lectures,
Edinburgh University, 1925, Londres, Macmillan, 1926, p. 199: «Le fondement de cela
peut avoir é1é un réve dans lequel le Prophéte se vit transporté au Temple de Jérusalem»].

Y Presque tous les commentaires relient ce verset au voyage nocturne (isr@’); il en est
de méme d'lbn Higam, Sira, éd. Wiistenfeld, p. 265/éd. Saqqa, 1, p. 400; Ibn Sa‘d, Taba-
qat, éd, Sachau, I/1, p. 144/éd. 1. "Abbas, I, p. 215; Buhari, 82, Qadar, 10/trad. Houdas,
IV, p. 325. Peu nombreux sont ceux qui le rapportent au réve sur la conquéte de La
Mecque: Abi I-Layt al-Samarqandi [Tafsir, éd. "Abd al-Mu'tt Amin Qal‘agi, Beyrouth,
Dir al-Ma'rifa, 1991, I, p. 324. En fait, les réf. de N6ldeke sont ambigués, car les sources
lel mentionnées préférent rapporter ce verset au isrd’, méme si certaines d’entre elles
mentionnent également d’autres solutions]; Razi [Tafsir, éd. MuhyT 1-Din “Abd al-Hamid,
‘Al Ism. al-$awi er al., Le Caire, al-Matba'a al-Bahiya, 1933-62, XX, p. 2336-7];
ZomahRart, |Kaf§df, Beyrouth, Dar al-Fikr, 1979, 11, p. 455]; Hazin, Tafsir, Le Caire,
1309, 111, p. 177/; Qastallant [(A. b. M.), al-Mawahib al-laduniyya, magsad 5, init., éd.
Salih A, ul-Sami, Damas/Beyrouth, al-Maktab al-islami, 1991, IIL, p. 8 (le réve de ’année
d'nl-Hudaybiya)]; ce pour quoi Suyiiti, /tgan, 1, p. 60, le tient pour médinois.

" Bubirt, 91, Ta'bir [corr. Néldeke qui a: k. al-hiyal], 27 [trad. Houdas, IV, p. 462, 1. 4-7].

" [John Wansbrough, Quranic Studies. Sources and methods of scriptural interpreta-
tion, Oxford, OUP («London Oriental Series», 31), 1977, p. 68-9: fait sienne cette idée;
voinfra §11.
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puisqu’il n’y est question d’une élévation au ciel que de maniere hypo-
thétique. Méme si ce verset, comme certains le pensent!2, pouvait &tre une
allusion & I’ascension céleste de Muhammad, au verset 1 il est uniquement
question du voyage nocturne a Jérusalem. Certes les deux événements sont
habituellement liés dans les traditions!®, mais 1’ascension prend [p. 136]
une telle importance et une telle autonomie que le fait qu’elle est passée
sous silence au verset 1 ne va pas de soi. Comme I’ascension de Muham-
mad n’est pas non plus attestée dans aucun autre passage du Coran, il se
peut que cette fable ne soit apparue qu’aprés sa mort, probablement en
référence aux voyages célestes des extatiques connus dans la littérature
chrétienne ancienne!®,

12 (3. Sale dans sa traduction du Coran [Londres, 1734]; en revanche, pour autant que
je sache, cette relation entre les versets 1 et 93 n’est nulle part attestée dans la tradition
musulmane.

13 Das les plus anciennes traditions, qui remontent le plus souvent & Anas b. Malik
(m. 93 h.) et qui sont prolongées de lui & Abai Darr et autres: Ibn Hisam, Sira, p. 268/1,
p. 403-4/trad. A. Guillaume, p. 184-5 [sans Anas]; Buhari, 59, Bad’ al-halg, 6/trad. Hou-
das, II, p. 428-31; Muslim, 1, Iman, 74, 1, p. 145-7, n® 259; Ya'qubi, Historie, 11, p. 28;
Tabrizi (M. b. "A.), Miskar al-masabih, translated by A.N. Matthews, Calcutta, 1809-10,
518 (526, Bab al-Mi‘rag); Nasat, 5, Salat,1, Le Caire, 1930, réimpr. Beyrouth, Dar al-
Fikr, s. d., I, p. 217. Ibn Sa‘'d, Tabagat, éd. Sachau, I/1, p. 142-3/éd. 1. "Abbas, I, p. 213-
6, relate d’abord ’ascension, puis le voyage dans les airs, sans relier les deux. Tabari,
Annales, I, p. 1157 n’évoque pas du tout le voyage aérien et place 1’ascension au début du
prophétisme de M. [B. Schrieke, «Die Himmelsreise Muhammeds», art. cit., p. 5-6, parle
A ce propos d’une «ascension initiatique», pour laquelle il donne de nombreux paralléles
en ethnologie et en histoire des religions], ce qui est le cas pour le voyage dans les airs
selon une tradition rapportée en Muslim, Sahih (avec le Com. de Nawawi), en marge de
Qastallani, Sark al-Buhari, Boulac, 1303, I, p. 63, 1, Iman, 74, 1, p. 148-9, n° 263.
Buhari, en dehors de son chap. sur le Tafsir, parle de maniére détaillée presque uniquement
de I’ascension: 59, Bad’ al-halg, 6ftrad. Houdas, II, p. 428-31; 8, Saldt,1, init./trad. Hou-
das, 1, p. 133-5. Cf. Sprenger, Life, op. cit., p. 126sqq.; 1d., Leben, op. cit., 11, p. 527sqq.;
1M1, p. LVI; Sir William Muir, The Life of Mahomet, Londres, 1858-61, II, p. 219-22;
Leone Caetani, Annali dell’ islam, Milan, 1905-12, I, p. 229sgq. Une recherche critique
précise sur les récits de 1’ascension, depuis les plus anciennes traditions jusqu’aux rela-
tions ornementées des podtes persans et turcs, serait riche d’enseignements.

4 2 Cor 12,1s9q.; L’Ascension d’Isaie; 1’Apocalypse de Baruch, de Sophonie et
d’Abraham; Talmud, Haguiga, f. 14°-18*, & propos de Rabbi Akiba [v. Le Talmud. Traité
Haguiga, trad. Israél Salzer, Paris, Verdier, 1991, notamment p. 122]; Teshubot haggeo-
nim (Rabbi Ismaél); Bousset, «Die Himmelsreise der Seele», ARW, IV (1901), p. 136sgq.,
239s5gq.; Albrecht Dietrich, Eine Mithrasliturgie, p. 180. [v Schrieke, art. cit., p. 1, 4-5,
21-22. Tl pense toutefois, en prenant des exemples chez les devins et les poétes arabes,
que la représentation de 1’ouverture de la poitrine, liée & 1’ascension de M. (rite d’initia-
tion), est empruntée au domaine arabe, p. 22-25. Josef Horovitz, « Muhammeds Himmel-
fahrt», Der Islam, 9 (1919), p 165, ne rejette pas la possibilité que M. ait pu recevoir des
traditions concernant 1’enlévement céleste des devins arabes, mais déclare que nous
savons trop peu de choses sur eux; il reste donc la possiblité qu’il ait été informé a ce
sujet par «les gens du Livre». Pour les voyages célestes, nous disposons depuis d’un
ouvrage fondamental: Mary Dean-Otting, Heavenly Journeys. A study of the motif in
Hellenistic Jewish Literature, Francfort/Berne/New York, 1984; ¢f. les nombreuses réf,
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Il est si évident que 17,1 ne peut étre relié a la suite que point n’est besoin
de le démontrer'®. Dans une sourate qui a sinon une rime unique en 4'%, la
rime isolée en ir du premier verset est de soi sujette a caution. Toutefois on
ne peut donner une explication sfire a 1’état littéraire actuel [de ce premier
verset]. Peut-Etre plusieurs versets sont-ils manquants aprés le verset 1, qui
assuraient tout naturellement la transition avec le verset 2. Ou bien encore
le verset 1 aurait été détaché d’un autre contexte et placé intentionnel-
lement ici parce qu’on y rattachait le verset 60. Auquel cas, I’introduction
[p. 137] originelle aux versets 2sgq. devrait étre perdue. Tout a fait invrai-
semblable est 1’affirmation de Weil selon qui le verset 1 aurait été «inventé
seulement aprés la mort de Muhammad et incorporé par erreur dans le
Coran»'?. Baydaw1 déclare que le verset 11 est médinois, mais c’est 1a
une erreur, car sa source, Zamahgari, ne fait qu’évoquer ce verset a propos
du récit d’un événement qui s’est déroulé apres 1’hégire, mais sans donner
it penser qu’il n’aurait vu le jour qu’a ce moment-la. Pour ce qui est des

conslgnées dans Heribert Busse, «Jerusalem in the story of Muhammad’s Night Journey
und Ascension» (Third Colloguium From Jahiliyya to Islam, vol. I1), JSAI, 14 (1991),
po 6, 17-25; p. 21-25, avec réf.; Busse montre que la plupart des traits du isra’ et du
mi‘rdg sont empruntés  la littérature apocalyptique juive. Cf. également infra n. 88).

'* [Richard Bell, «Muhammad's Visions», MW, 24 (1934), p. 145-54; repris dans
Rudi Paret (hrsg. von), Der Koran, Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1973,
P 93102, pour la question qui nous occupe, p. 100: «Le verset n'a pas de lien avec ce
(ul suit immédiatement. I n’est méme pas une unité en soi, comme le montrent les
brusques changements de pronom»; p. 101 également. Les commentateurs ne sont évi-
demment pas de cet avis. Razi, Tafsir, op. cit., XX, p. 153, tente de montrer qu’il y a un
len entre les versets 1 et 2, et y voit une apostrophe (iltifar): absence: subhana lladi
ayrd;, présence: baraknd hawlahu ... dydting; absence: innahu huwa l-sami‘u [-basiru;
présence, début v. 2: wa atayna Misa. Cf. Zamah3ari, Kaséaf, op. cit., 11, p. 437: wa hiya
farlqatu [-tlifan Hati hiva min turugi l-balaga; Suyufi, Mu‘tarak al-agran fi i‘§az al-
Qur'dn, &, "AM. al-Bigawi, Le Caire, Dar al-Fikr al-"arabi, 1969, I, p. 381, pour le ver-
sel | seulement. Razi voit également un parallélisme dans I’hommage rendu & M., (v. 1),
puis b Moise (v, 2). Pour I’apostrophe, v. Henri Morier, Dictionnaire de poétique et de
rhétorique, op. cit., p. 123].

'" Dans I'édition Fliigel du Coran [Corani textus arabicus, Leipzig, 1834, et nom-
breuses rééd. ], les versets 9 et 10, ainsi que 26 et 27 sont & mettre respectivement dans un
woul vers [i, e, 9 et 25, éd. du Caire], car des rimes en ir et in sont impossibles dans cette
sourate; il en va de méme des versets 48 et 49 [i. e. 46, éd. du Caire], car dans tous les
Autres versets le mot 4 la rime a une voyelle longue & 1’antépénultieme. [V. Angelika Neu-
wirth, Studien zur Komposition der mekkanischen Suren, Berlin/New York, Walter de
Cliuyter («Studien zur Sprache, Geschichte und Kultur des islamischen Orients», N.F.,
10), 19K1, p, 37; v, notre compte rendu in «Deux études sur le Coran», Arabica, XXX
(HONA), p. 1416, ob il est question également, p. 15-16, de Pierre Crapon de Caprona,
Le Coran: aux sources de la parole oraculaire. Structures rythmiques des sourates mec-
uolses, Parls, Publications Orientalistes de France, 1981].

" Clustav Weil, Historisch-kritische Einleitung in den Koran, Biclefeld, 18782, p. 74.
L falt que 17,1 est détaché du contexte n'est pas de soi un argument contre son authen-
Heltd, dans la mesure o il y a tant de versets du Coran en son état actuel qui paraissent
hors contexte; v. W, Montgomery Watt, Bell's Introduction to the Qur'dn, completely
revised and enlarged, Edimbourg, EUP («Islamic Surveys», 8), 1970, p, 52
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versets 24 2 39 qui résument bri¢vement les devoirs des musulmans, les
versets 32-33, d’aprés Hasan al-Bagri'®, 26 et 29'%, d’apres deux autres tra-
ditions, seraient médinois. Weil pense de méme au moins pour 17,33,
Cependant dans une telle énumération des devoirs, on doit s’attendre a
I’interdiction du meurtre, et il n’est aucunement nécessaire, comme le croit
Weil, de voir dans: «et nous donnons & son proche parent le pouvoir [de le
venger]» un indice des versets médinois 2,178-179, puisque c’est seu-
lement 2 Médine que Muhammad pouvait exercer le pouvoir exécutif. La
vengeance du sang €tait si enracinée et si sacrée chez les Arabes comme
chez les peuples anciens, qu’il pouvait la considérer comme une loi édictée
par Dieu. S’il la mentionne ici, alors qu’il ne fait qu’énumérer des prin-
cipes moraux, ce n’est pas plus étrange que lorsqu’il la reconnait comme
une loi dans la sourate 2. Avec des raisons comme celles qu’avance Weil,
on pourrait tout aussi bien également montrer que 17,34 et beaucoup
d’autres versets ne peuvent avoir vu le jour a La Mecque®!

Nous disposons d’informations trés diverses sur 73-80. Beaucoup les tien-
nent pour médinois®! et rapportent 17,73 aux Tagifites qui en I’an 9 de

18 Umar b, Muhammad [i. e. Ibn "Abd al-Kafi (a. 1-Q. “U. b. M., viv. ca. 400/1009;
GAL S 1, p. 330, O. Pretzl, «Die Wissenschaft der Koranlesung», Islamica, VI, 1934,
p. 240-1), K. fi ‘adad suwar wa dy al-Qur'an wa gayrihd, ms. Leyde Or. 674 W. (Lega-
tum Warnerianum), exploité en partie par Noldeke et Schwally. V. désormais: Tilman
Nagel, Medinensische Einschiibe in mekkanischen Suren (Interpolations médinoises dans
les sourates mecquoises), Geettingue, Vandenhoeck & Ruprecht, (Abh. Ak. W. Gétringen,
Philologisch-Historische KL, 3. F., Nr. 211), 1995, p. 103-7, liste d’apres Ibn ‘Abd al-
Kafi; pour la sourate 17, p. 104].

19 Suyiiti, Ashab al-nuziil, en marge du Tafsir al-Galalayn, Le Caire, 1301, ad. loc.
[en marge de Tanwir al-mighds min Tafsir Ibn ‘Abbas, Le Caire, 1370/1951, éd. que nous
citons désormais sauf indication contraire, p. 174, pour 17,26; Ibid., pour 17,29 (31, dans
1’éd. Fliigel): wa zahiru dalika annahd madaniyyal.

2 Qatada aurait déclaré que 17,43 [45 dans I’éd. Fliigel] est médinois; Mugatil, de
méme, pour 17,60; cf. Hazin ("Ala” al-Din “Al b. M. al-Bagdadi), Tafsir, Le Caire, 1309,
son introduction 2 la sourate 17 [v. Suyifi, ltgan, cap. |, Fasl ma stutniya min al-makkt
wa l-madani, éd. M. Abi 1-Fadl Ibrahim, éd. revue et corrigée, Le Caire, al-Hay’a, 1974-
5 (pagination différente de la premigre éd., Le Caire, 1967), I, p. 60, mais sans la mention
de Mugatil. En fait, Mugitil, Tafsir, éd. "Al. Mahmad Sahita, Le Caire, al-Hay’a (I-V,
1980-90), 11, p. 538, commente: «Ton Seigneur embrasse les hommes en sa connais-
sance»: «C’est-a-dire que Sa science embrassait les gens de La Mecque, car il savait
qu’il la ferait conquérir par le Prophéte»; mais il applique la vision au voyage nocturne.
Nagel, Medinensische Einschiibe, op. cit., p. 46, pense qu’il est possible que ce verset soit
une allusion au songe qui poussa M. & faire une expédition contre La Mecque qui se ter-
mina par le traité de Hudaybiya; cf. 48,24].

2t Dapres ltgan, 1, p. 60, 73-81 seraient médinois; d’aprés des traditions chez Tabari,
seraient médinois les versets 73, 76 et 80; d’aprés Wahidi, les versets 73 et 76; d’aprés
Nisabiirl, en marge de Tabari, Tafsir, le verset 73; d’aprés Farrd’, les versets 73 et 76;
d’aprés Qatada, selon al-Hazin, Tafsir, les versets 73-75 [Abu Hayyan al-Gamnag, Tafsir
al-bahr al-muhit, Le Caire, 1328-9, réimpr. Beyrouth, Dar al-Fikr, 1983, VI, p. 4];
d’aprés Mugatil, selon al-Hazin, Tafsir, les versets 74-75, 80 [v. Mugatil, Tafsir, 11, p. 545,
546); d’aprés Suyiti, Ashab al-nuzitl, les versets 73-76, 80 |Ashab al-nuziil en marge de
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I"hégire ne voulaient accepter I'islam que sous certaines conditions [p. 138]
qui allaient a son encontre, et qui ont bien failli étre écoutées par Muham-
mad?, Les mémes rapportent 17,76 aux juifs de Yatrib et se réferent en
I"occurrence a la fable qui veut que le Prophéte aurait été amené par la ruse
de ces derniers a partir pour la Palestine, mais qu’il en serait t6t revenu a
Médine?,

D_'autrcs rapportent 17,80 a la conquéte de La Mecque?, ou en voient 1’ori-
gine entre La Mecque et Médine, le rattachant soit A I’entrée dans la caverne
(9,40)™ soit a I’entrée & Médine?. D’autres enfin mettent avec raison 17,73
et 76 seulement en relation avec les QuraysSites, et voient en 17,807, sur
I'explication fausse et littérale duquel reposent toutes ces fantaisies, un
sens tout a fait général”®. Weil ne veut pas non plus reconnaitre qu’en 17,76
il est question des QuraySites?. Il n’est pourtant pas tout 2 fait invraisem-
blable que 1’on ait cherché a expulser Muhammad de La Mecque aupara-
vant, sans penser que ses disciples le suivraient et que, aprés avoir fait
alliance avec une tribu étrangere, ils combattraient un jour sa ville natale.
Ce verset ne peut s’appliquer aux juifs, car déja leurs premiéres tentatives
de lui faire violence se soldérent par leur expulsion. Méme la langue de ce
verset s’accorde avec le reste™,

[p. 139] Par ailleurs, quelques-uns trouvent encore en 17,73 ou en 17,13-75
une allusion a I’expression suivante insérée dans la sourate 53: «ce sont la

Tanwir al-migbas, p. 178, cite bien Ibn Mardawayh a propos de 73-76; mais I'origine
|mnuil‘$lcment médinoise du verset 80 n’est pas évoquée p. 179; il dit au contraire qu’il est
indéniablement mecquois]. (V. Nagel, Medinensische Einschiibe, op. cit., p. 46-48, 151
IM“‘ et le tableau, p. 104, dans lequel i exploite Ibn “Abd al-Kafi]. S

** Tabari, [Tafsir, XV, p. 130, selon Ibn ‘Abbas]; Wahidi [Asbab al-nuzil, Le Caire,
1316/1898, p. 218]; Razi; Ibn “Abd al-Kafi; Abi l-Layt al-Samarqandi [Tafsir, 1, p- 325-
6. n" 1097, d’aprés le Tafsir de “Abd al-Razzdq, mais sans la mention des Taqifites;
Nu[:,:.:l. op. cit., p. 104]; al-Hazin, Tafsir; Nisabiiri; Suyiti, Asbab al-nuzil [1;. 176-7].

N Les mémes sources, sur 17,76 [Noldeke se réfere aussi i L. (i. e. Abii I-Layt al-
Sumarqandi), mais celui-ci, I, p. 326, apud 17,76, n° 1601, ne mentionne pas cet épiso-de]‘

* Zamah3ari, 11, p. 463; Baydawi; Razi; al-Hazin, Tafsir.

* Tirmidi, Tafsir [En réalité, la tradition rapportée par Tirmidi ne mentionne pas la
cuverne, mais il y est déclaré que ce verset a été révélé lorsque Dieu ordonna 4 M. d’émi-
grer & Yatrib; v. éd. Sakir, Ibr. “Atwa "Awad et al., 48, Tafsir, 18, V, p. 304, n® 3139];
Tabari [XV, p. 148-51, ne mentionne aucunement la caverne; pour cet épisode, v. Tabaﬁ,,
éd. Sakir, XIV, p. 257-60]; Baydawi; Razi; Zamahsarf, II, p. 463. '

* Wahidi, Asbab, p. 220; Baydawi, Nisabirt; al-Hazin, Tafsir, Suyiti, Ashab, p. 179;
IM;O ]-L‘.;)QI al-Samarqandi, auquel se référe également Noldeke, ne mentionne pas cela
en I, p. 328].

" [Référence par nous corrigée. En effet, Néldeke donne verset 32 (Coran, éd. Flii-
::ei'}. .".I ¢. 17,30 (éd. du Caire). 11 faut probablement lire verset 82, i. e. 17,80 (éd. du

‘nire)].
Un”f Tabari [XV, p. 148-51; Wahidi, Asbab, p. 220; Zamahsari, 11, p. 463]; Baydawr;
zin, '

* Weil, op. cit., p. 64-5/(deuxiéme éd.) p. 74.

W Wa in kadi: 17, 76 et 73; idan: 1776, 75, 73, 42, 100; istafazza: 17,76 et 64, qui
n'upparail nulle part ailleurs dans le Coran, ’
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les sublimes gardnig»®', mais on voit aisément que ces versets doivent
étre bien plus tardifs. ‘Umar b. M. b. “Abd al-Kafi indique que 17,78, tout
comme 17,26 (a cause de 1'auméne) et 17,57, a été situé par al-Hasan al-
Basri 4 Médine®. Quant a 17,85, ce serait la réponse 2 I'une des trois ques-
tions que les juifs, ou les QuraySites machinés par ces derniers, au_rajent
exposées au Prophéte. L’événement, et par conséquent le verset aussi, sont
tantot situés a La Mecque, tantdt a Médine; mais les données a ce sujet
sont fragiles. Le tout est hautement imaginaire, de sorte que nous ne pou-
vons guére en tirer quelque chose. On peut encore moins en corlu:lure que
la sourate 18 qui contiendrait la réponse aux deux autres questions serait
contemporaine de ce passage, méme si cela pourrait en soi étre POSH]blen‘
Ainsi on n’a pu montrer d’aucun des versets qu’il €tait médinois. _Cepen—
dant, bien qu’a partir du verset 2 il y ait une complete idendité rpéfnque, le
rapport interne entre les différentes parties de cette sourate est si lache, son
assemblage externe est si déficient, que I’on peut & juste titre metire son
unité en doute. Toutefois en 1’absence de critéres bien établis, il n’est guére
possible de parvenir 4 un résultat plus assuré. La grande régul-flrité de 133
langue et du style suffit a elle seule pour aller a I'encontre de Hirschfeld
qui veut assigner trois périodes différentes aux versets 1-8, 101-111, 85-
100 et 9-84%.

3. Le volume deuxiéme de la Geschichte des Qurans, au chapitre sur
les falsifications du texte coranique attribuées a2 Abu Bakr et 2 “Utman™,
revient & nouveau sur 17,1 et sur I’ensemble de la sourate. Passant en
revue notamment un certain nombre de versets dont Gustav Weil*” a mis
en doute 1’authenticité, Noldeke/Schwally déclare:

31 Ibn Sa‘d, Tabagat, éd. Sachau, I/1, p. 137/éd. Thsan “Abbas, I, p. 201-2; Tabari,
Annales, 1, p. 1195, mais non dans son Commentaire; Suyufi, Ashab, p. 177-8; August
Miiller in Der Koran iibersetzt von Friedrich Riickert, Francfort sur le Main, J.D. Sauer-
linder, 1888, p. 488; ¢f. GdQ, 1, p. 101. ) )

% [Nagel, op. cit., p. 104, le tableau établi A partir du ms. d’Tbn "Abd al-Kafi].

33 Ibn Higam, Sira, éd. Wiistenfeld, p. 192-3/The Life of Muhammad, trad. A. Fjulilaun}c.
1955, p. 136-7; Buhari, 3, 7lm, 47 [et non 48]/Trad. Houdas, I, p. 61-2; Wahidi, Asbab,
p. 220-1, et plus généralement les commentaires coraniques. ‘

3 Hartwig Hirschfeld, New Researches into the composition and exegesis of the
Qoran, Londres, Royal Asiatic Society («Asiatic Monographs »s VH),‘ 1902, p- 70, _144.
[Pour Hirschfeld, tous les versets de la sourate 17 sont mecquois; mais il lles‘ répartit en
périodes: 1-8 et 101-111: révélations narratives; 85-100: révélations descriptives; 9-84:
révélations législatives].

35 QOutre les tournures mentionnées supra n. 30, signalons encore: ‘asd an, versets_&
51,79; subhdna: versets (1), 93, 108, 43, (44); madhiiran: versets 18, 39; Qur'an: 8 fois;
qul: 11 fois; expression identique au verset 49 et au verset 98®, _ o

3 Theodor Noldeke, Geschichte des Qorans, vollig umgearbeitet von Friedrich
Schwally, Zweiter Teil, Die Sammiung des Qorans, Leipzig, 1919?%; réimpr. Hildesheim,
Georg Olms, 1970, p. 85-88. o

M Gustay Weil, Historisch-kritische Einleitung in den Koran, Bielefeld, Velhagen l!llll
Klasing, 1844, p. 65-66/téimpr. Leipzig, 18725 zweite verbesserte Aullape, IRTR, p 7476,

T T e
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[P. 85] Ce verset [i. e. 17,1] aurait été inventé [selon Weil] aprés la mort de
Muhammad et peut-étre intégré dans le Coran dés 1’époque de Abii Bakr.
11 serait impossible que Muhammad ait pu prétendre qu’il aurait ét€ enlevé
miraculeusement a Jérusalem, puisqu’il affirme constamment dans le Coran
[p. 86] &tre un annonceur et un avertisseur (13, Ra'd, 7), et non un thauma-
turge. L’objection est tout a fait justifiée; qu’il suffise pour le voir de se
rapporter aux versets suivants: 13, Ra'd, 7, 27; 17, Isra’, 93; 25, Furqgan,
7-8; 29, ‘Ankabiit, 45. Pourtant elle devient caduque si I’on comprend ce
ravissement nocturne comme un réve. D’ailleurs on trouve méme des traces
de cette derniére conception dans la tradition musulmane, qui sinon adhére
au miracle a ce sujet®®. En vérité, le texte coranique n’insinue en rien qu’il
s’agirait d’un réve, mais il parle du voyage nocturne comme d’un fait assuré.
Pour échapper aux contradictions, on peut admettre que le Prophéte, dans
son imagination émotive qui le relie & la pensée des hommes primitifs,
aurait vécu le réve comme un événement réel, ce que I’on constate pour
53,6s59q., 81,23sqq., ol les visions sont présentées comme des événements
réels. Mais comme le Coran ne nous apprend rien sur cet événement, celui
du voyage nocturne — en effet, 17,60 ne s’y rapporte pas® — et comme les
traditions qui sont rattachées a4 17,1 ne démontrent rien, on pourrait se
demander si, dans le ravissement nocturne, il ne faudrait pas voir un autre
héros religieux du passé*’. Malheureusement d’autres difficultés se font
jour ici, dans la mesure oil, pour autant que nous connaissions la légende,
aucun miracle de ce genre n’est rapporté des personnages bibliques qui
sont reliés a la Ka'ba, tels Adam et Abraham. Quant 4 Ezéchiel dont il est
dit que I’Esprit le saisit un jour par une meéche de cheveux et I’enleva i
Jérusalem entre ciel et terre (Ez 8,3), il n’est mis en relation avec la Ka‘ba
dans aucune des légendes connues jusqu’ici.

La remarque de Weil*! selon qui 17,1 n’est aucunement rattaché i ce qui
suit est juste, mais elle n’est pas pertinente pour la question de I’authen-
ticité; cela vaut d’ailleurs pour beaucoup de versets du Coran [p. 87] a pro-
pos desquels on n’a pas exprimé de critiques jusqu’ici. Cette situation peut
s’expliquer par le fait que le verset a perdu sa suite originelle. Il est pro-
bable, vu la rime anormale en ir de 17,1, alors que les cent dix autres ver-
sets de cette sourate ont tous, sans exception, une rime en d, que la totalité
de cette section occupait jadis une autre place.

W Cf. GdQ, 1, p. 134-5 [v. notre trad. supra).

* Noldeke lui-méme avait déclaré: «I1 est possible que le verset 17,60 ait ce réve en
vue, mais on ne peut le démontrer, méme s’il faisait partie 4 I’origine de la méme homé-
lie que le verset 1», GdQ, I, p. 135. [V. notre trad. supral.

40 [Wansbrough, Quranic Studies. op. cit., p. 68, considere qu’admettre a priori que
‘abd désignerait M. c’est se soumettre & une interprétation de toutes les données cora-
niques qui reste & démontrer; v. infra §11].

' Dans la premiére édition de son Introduction au Coran, Weil ne donne pas de justi-
fication & cela. En revanche, il en exprime une incidemment a 1'occasion de son compte
rendu de la premidre édition de la Geschichie des Qordns de Th. Noldeke, paru dans
Heidelberger Jahrbiicher fiir Literatur, 1862, col, 7.
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L’appartenance de ce verset a la Révélation est indéniable. Sa soi-disant
incorrection linguistique n’existe que dans I'imagination de Weil. Tl appa-
rait trés problématique de pouvoir considérer 'expression asrd laylan
comme un pléonasme. car laylan peut étre aussi traduit par «une nuit».
Dans ce cas, laylan est tout aussi indispensable que al-layli, laylihim ou
laylahum dans des passages tels que 11,81 et 15,65, En tout cas, la tour-
nure critiquée par Weil se trouve également dans un autre passage du
Coran, en 44,23 (fa-asri bi-‘ibadi laylan), et méme si sa conception stylis-
tique de cette tournure était juste, cela n’irait pas 2 ’encontre de 1’authen-
ticité, car les pléonasmes sont courants dans toutes les langues du monde.
De plus, I’emploi de la quatriéme forme verbale asrd avec ou sans prépo-
sition est tout  fait usuel. Enfin le passage de la troisi¢me personne du sin-
gulier & la premiére personne du pluriel, lorsque Dieu parle de lui-méme, se
compte par centaines dans le Coran®®. Evidemment il est rare que cela se
fasse i I'intérieur d’un méme verset, toutefois j'ai relevé deux cas dans les
sourates 30 a 50 (35,27; 40,77; dans le sens inverse en 39.2); dans deux
autres passages (48,1-2, 8-9) le changement de personne se fait sur deux
versets qui constituent une méme période. Qui voudrait ne pas tenir compte
du poids de ces arguments en déclarant qu’on se trouve en présence d’un
imitateur extrémement adroit aurait immédiatement 2 faire face a de nou-
velles difficultés. En effet, on aurait pu s’attendre a ce qu’un faussaire si
doué eiit veillé 3 mieux rattacher ce verset A ce qui suit et edt choisi une
rime qui convint. Enfin surtout, il faudrait découvrir le motif de l’interpo-
lation, ce que personne n’a encore réussi a faire.

4. Plusieurs conclusions ressortent des analyses de Noldeke et de
Schwally: 1. Ce verset fait bien partie du Coran et n’est pas une forgerie
postérieure 2 la mort de Muhammad. 2. Il est probable que ce dernier et
vécu I’événement comme un réve, bien qu’il ne doutat pas de sa réalité™.
La plupart, sinon tous les versets de cette sourate, sont mecquois. 4. Le
verset 1 ne peut étre relié a la suite, soit que d’autres versets manquent,
qui assuraient la liaison, soit qu’il ait été détaché d’un autre contexte.

Par la suite, les chercheurs occidentaux®, a part Angelika Neuwirth
dont il sera question plus loin (infra §13), se sont moins intéressés a

92 Abii Tammam, Hamdsa, 744, v. 5; Mubarrad, al-Kamil, é&d. Wright, Leipzig, 1864-
92, p. 59-60 [éd. M. A. al-Dili, Beyrouth, al-Risala, 1986, I, p. 137-8]; Hamdsa, 384, v. 3.

43 ] vaudrait la peine de rassembler un jour tout le matériel a ce sujet. On aurait égale-
ment beaucoup 2 apprendre d’une étude sur la composition des sourates. [Pour ce qui est du
dernier point, cela a été fait depuis par A. Neuwirth, Studien, op. cit.; v. réf. supra n. 16].

# Cf. également Tor Andree, Die Person Muhammeds in Lehre und Glauben seiner
Gemeinde, Upsala («Archives d'Etudes Orientales», 16), 1917, p. 39.

4 |'étude plus ancienne de E. Blochet, «Etudes sur I'histoire religieuse de I'lran.
L'ascension au ciel du Prophéte Mohammed», RHR, 40 (1899), p. 1-25, 203-36, qui ne
porte pas sur le texte coranigue en tant que tel, et celle de J. Lepsiuy, «Die Himmelfahrt

.
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l\’aspect littéraire intra-coranique de 17,1, et ils se sont davantage évertués
a analyser les traditions musulmanes, souvent contradictoires, sur le
voyage nocturne, 1’ascension et la purification du ceceur de Muhammad.
Pourtant certains d’entre eux ont produit quelques résultats intéressants
pour le sujet qui nous occupe.

5. Le premier auteur a faire une étude systématique sur 1’ascension de
Muhammad apres Th. Noldeke et Fr. Schwally*® fut A. A. Bevan (1859-
1933)*”. Pour lui, il est impossible de décider si 17,1 faisait partie a
I'origine de la sourate ou bien s’il fut d’abord proclamé dans un autre
contexte. En tout cas, il semble n’avoir aucun lien avec ce qui suit*®,
Le contexte ne donne aucun indice sur le sens du verset en question®,
Qu’al-masgid al-agsa désignerait Jérusalem, comme le disent les com-
mentateurs musulmans, est seulement une «supposition plausible»*°. On
ne peut non plus affirmer que ce voyage fut de nature miraculeuse. En
effet, si I'on se référe a 44, Duhan, 23, ou Dieu dit a Moise: fa-asri bi-
‘ibadi laylan, «dans les deux cas laylan (de nuit) peut étre entendu d’un
voyage commencé de nuit»>!, Rien n’indique donc que le voyage a été
accompli en une seule nuit. Et Bevan de conclure:

«L’imt?rprétation traditionnelle de ce verset repose donc sur trois conjec-
tures, 2 ‘savoir (1) que le «serviteur» est Muhammad, (2) que «le lieu
d’?ldoranon trés €loigné» est Jérusalem (3) et que le voyage fut de nature
miraculeuse. Les deux premigres de ces conjectures peuvent étre justes, mais
elles ne peuvent étre prouvées; la troisieme est manifestement fausse»™2,

6. Pour B‘. Sc}.n'ieke”, al-masgid al-agsa n’est ni Jérusalem ni un lieu
sur terre, mais doit étre cherché dans le ciel; il s’agit donc d’un sanctuaire

Tél:&e;&ﬂ:ﬁfs», Der Christliche Orient, 1914, p. T3sqq. (n. ¢.), ne sont pas prises en consi-
:‘: Fr. Schwally, in GdQ, II (1919), ne mentionne pas I’étude de Bevan.

‘ _Anthony Ashley Bevan, «Mohammed’s Ascension to Heaven», in Studien zur
semitischen Philologie und Religionsgeschichte, Julius Wellhausen zum siebzigsten
Geburtstag am 17. Mai 1914 gewidmet von Freunden und Schiilern und in ihrem Auftrag
herausgegeben von Karl Marti, ZAW, Beiheft 27, Giessen, Verlag von Alfred Tipelmann

(vormals J. Ricker), 1914, p. 49-61. Bevan de Cambridge avait été étudi 3
e St ge avait été érudiant de Th. Nol-

% Bevan, art. cit., p. 53, 1. 26-8.

9 Ibid., 1. 34-5.

At cit., p. 54, 1. 3.

U Ibid., 1. 7-8.
) 22 !bf'd., 1. 12-7. Le reste de cet article traite davantage de la tradition musulmane sur
I"ascension et le voyage céleste que du verset 17,1 lui-méme.

"' B, Schricke, «Die Himmelsreise Muhammedss», Der Islam, 6 (1916), p. 1-30.
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céleste™*. L’identification d’al-masgid al-aqsa avec Jérusalem semble
provenir d’une série de traditions inventées a 1’époque du calife omey-
yade “Abd al-Malik pour mettre en valeur la sainteté de la cité de David,
au moment o La Mecque se trouvait aux mains de 1’anti-calife “Abd
Allah b, al-Zubayr®’, Il met par ailleurs cette expression en relation avec
sidrat al-muntaha («le lotus des confins»*®, 53, Nagm, 14)*, ce pour
quoi il lui parait vraisemblable que 17,1 soit une allusion a I’ascension
de Muhammad, «car dans le ciel, il y a également un sanctuaire»3%. On
est en face de deux interprétations: 1. les traditions les plus anciennes
ne font pas de différence entre isra’ (usage linguistique s’appuyant sur
17.1) = mi‘rag, ou il n’est pas question du voyage a Jérusalem; 17,1 est
alors rapporté a 1’ascension. 2. Lorsque la tradition omeyyade fut recue,
on distingua entre isra@’ (voyage nocturne a Jérusalem) et mi‘rag (ascen-
sion), et les deux sont trés souvent liés>:

«A Dorigine, on n’avait que l’explication juste qui rapportait 17,1 a
I’ascension (mi7rag). Le synonyme isra’ naquit de 1'usage linguistique.

3% Art. cit., p. 13-4, position confortée par Horovitz, art. cit., p. 162, 164-5. Ce point
de vue a été repris par Richard Hartmann, «Die Himmelsreise Muhammads und ihre
Bedeutung in der Religion des Islam», Vortrdge der Bibliothek Warburg, 1928-9, hrsg.
von F. Saxl, Leipzig/Berlin, p. 42-65.

% §.D. Goitein, «The historical background of the erection of the Dome of the Rock»,
JAOS, 70 (1950), p. 104-8, en s’appuyant sur Muqaddasi, a démontré depuis que la
construction du Déme du Rocher n’a pas été décidée pour faire concurrence i La
Mecque, mais plutdt pour donner aux musulmans un édifice sacré qui rivalisit avec ceux
des chrétiens; H. Busse a fait sienne dans plusieurs de ses articles la position de Goitein,
v. g. «Der Islam und die biblischen Kultstitten», Der Islam, 42 (1966), p. 124 [I'en-
semble de I'art., p. 111-47]. A cette raison, il convient d’en ajouter une autre, probable-
ment plus déterminante, basée sur une inscription. La mosquée al-Aqsa apparait comme
le vrai sanctuaire, opposé au saint sépulcre, témoignant contrairement & ce dernier, que
Jésus, selon la foi musulmane, prophéte, mais homme comme les autres, n’est pas mort cru-
cifié, donc n’est pas ressuscité, mais reviendra a la vie au jour du Jugement; ¢f. H. Busse,
«Zur Geschichte und Deutung der frithislamischen Harambauten in Jerusalem», ZDPV, 107
(1990/1-2), p. 154 [L’ensemble, p. 144-54, étant un article de synthése sur Myriam Rosen-
Ayalon, The Early Monuments of al-Haram al-sharif. An Iconograhic Study, Jerusalem, The
Hebrew University («Monographs of the Inst. of Archeol.», 28), 1989, XVI-73 p.].

3 Trad. J. Berque. Ou «le lotus de la limite», trad. Kazimirski.

51 Schrieke, art. cit., p. 13.

5B Art. cit., p. 14. De plus, s’appuyant sur une analyse des occurrences de ‘abd dans le
Coran, il écarte la possibilité qu’il puisse s’agir d’un prophéte ancien, v. g. Enoch; p. 13,
n. 6. Cette idée a été confirmée par Josef Horovitz, « Muhammeds Himmelfahrt», art. cit.,
p. 160-1. Pour Bevan, art. cit., p. 53-4, au contraire, méme si cela ne peut étre démontré,
il pourrait s’agir d’un autre personnage: «Thus the context affords no clue whatever to
the meaning of the verse in question. Who it was that journeyed by night, and on what
occasion the journey was performed, are purely matters of conjecture», p. 53 in fine.

M Art, cit., p. 14-15.
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L’explication omeyyade comprit 17,1 comme une glorification du temple
de Jérusalem®. Le igma“ reconnut les deux récits et trouva la possibilité de
cette reconnaissance dans les deux mots isra’ et mi‘rags'».

Il parvient a la conclusion que:

«[...] I'ouverture de la poitrine et I’ascension sont inséparablement liés®2, et
que I'histoire du voyage céleste, qui était moins développée a 1'époque plus
ancienne®, a trois points d’ancrage dans le Coran® et que dés le début elle
est rattachée a une visite au paradis, et qu’enfin il faut voir dans tout le récit
une initiation aux fonctions prophétiques, comme par exemple en Isaie 6»%.

7. J. Horovitz% est venu confirmer pour I’essentiel les découvertes de
B. Schrieke, en y ajoutant, en faveur de ses théses, davantage de maté-
riaux coraniques et extra-coraniques, i part les quelques divergences que
nous avons signalées dans nos notes. Sur un point fondamental, pour-
tant, il est en désaccord avec Schrieke: le role quasi initial attribué par
Schrieke a “Abd al-Malik (et & certains traditionnistes de son époque)
dans la vénération de Jérusalem et dans I'identification d’al-masgid al-
agsa au Temple. Horovitz déclare:

«La prédilection des Omeyyades pour Jérusalem est bien antérieure®’;
depuis toujours, ils 'ont préférée a Médine, siége principal de 1’opposition.
Déja Mu‘awiya s’y était fait introniser comme calife et y aurait fait la
priere dans les lieux saints des chrétiens®®»%%,

% A I'époque de M., c’était la basilique de Justinien.

¢ Art. cit., p. 15. Schrieke souligne également que dans I’élaboration de la biographie
de M., on observe également les traits du mimétisme prophétique (I’expression est de
nous, notamment dans sa rencontre avec les prophétes a Jérusalem, sur le modéle de la
vie de Jésus et en concurrence avec elle, la scéne rappelant la Transfiguration de Jésus sur
le mont Thabor (Mc 9,2-13; Mt 17,1-9; Lc 9.28-36).

:: g ?}10, avec de nombreux paralleles dans les sociétés primitives.

) % P 14,n. 1: 53,1-18; 17,1: 17,93, Pour 53,13-18, que Schrieke discute p- 20, Horo-
vitz, art. cit., p. 160, ne pense pas, contrairement 2 Schrieke (ou a Bevan, art. cit., p. 53),
que M. prétend en ce passage du Coran avoir séjourné au ciel, Horovitz écrit 2 ce propos:
« Cpm_me beaucoup de ses prédécesseurs parmi les visionnaires prophétiques, Muhammed
qui séjourne sur terre regarde les confins et voit I'envoyé céleste prés du lotus».

% Schrieke, art. cit., p. 21.

% Josef Horovitz, «Muhammeds Himmelfahrt», Der Istam, 9 (1919), p. 159-83.

it ‘Julius Wellhausen, Das Arabische Reich und sein Sturz, Berlin, 1902, p. 133/trad.
anglaise, The Arab Kingdom an its Fall, Londres, Curzon, 1973 (1927'), p. 101, 134,

% Th. Noldeke, «Zur Geschichte der Araber im 1. Jahrh. d. H. aus syrischen Quel-
len», ZDMG, 29 (1876), p. 95 (traduction du premier fragment de la Chronique syrinque,
ms;wBr. M. Cod. Add. 17,121); Wellhausen, The Arab Kingdom, op. cit., p. 13.

Hum.wtz. art. cit, p. 166-7. De plus, il cite, p. 67 (Diwdn, n* 91, éd. Schwarz, p. 73),

un vers de "Umar b. a. Rabi'a (26-93/644-712 ou 101/719) dans lequel I"expression al-masy-
§id al-aqed désigne un sanctunire céleste, et déclare ailleurs que cela désipne peut-8tre
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De plus, la tendance s’est affirmée a revendiquer Jérusalem comme
lieu saint face aux chrétiens:

«Déja "Umar (642) y avait érigé une mosquée sans pour autant évincer ces
derniers de la basilique de Justinien»”.

8. R. Bell (1876-1952)!, ayant remarqué lui aussi que 17,1 n’est pas
relié au passage qui suit («Nous avons apporté I’écriture a Moise...»),
pense que celui-ci est plus tardif que le corps de la sourate et qu’il devait
appartenir 2 la partie que 1’on trouve maintenant en 17,103sgq. («Et
certes nous avons donné a Moise neuf signes éclatants...»). Il se
demande si Muhammad n’a pas changé un verset dans lequel il préten-
dait a I’origine avoir eu une expérience personnelle pour 1’appliquer a
Moise (d’ou la présence du verset 2 dans le texte actuel du Coran); en
effet, Moise recoit ailleurs 1’ordre de voyager de nuit avec son peuple
(20, Taha, 77 asri bi-‘ibad; 26, Su‘ara’, 52). Mais Bell pense que cela
est peu vraisemblable dans la mesure ol le verset 1 affirme clairement
que Muhammad a eu une expérience. Dans ce cas, la référence a Moise

Jérusalem: J. Horovitz, Koranische Untersuchungen, Berlin/Leipzig, Walter de Gruyter,
1926, p. 140: en revanche, pour lui (ibid.), on a de bonnes raisons de ne pas considérer
comme authentiques les vers de Ziyad b. Hanzala, in Yaqut, Mu'gam al-buldan, 1,
137/Beyrouth, Dar Sadir, 1955-7, 1, 104a, s. v. Agnadayni, ol 1’expression désigne sans
aucun doute Jérusalem. Busse, «Jerusalem in the story of Muhammad’s Night Journey
and Ascension», art. cit., p. 36, pense qu’il n’est pas évident que 1’on doive considérer al-
masgd al-aqsa dans le vers de "Umar b. a. Rabia, au cas o il serait authentique, comme
un sanctuaire sur terre, car il pourrait tout aussi bien avoir établi une analogie dans son
serment entre la Ka'ba et Tir (Sind), d’une part, et al-masgid al-aqsa (comme demeure
de Dieu), d’autre part.

1 Art, cit., p. 167. Cela est moins certain depuis. Creswell, Early Muslim Architec-
ture, Oxford, 1969 (éd. remaniée; 19321, I/1, p. , p- 32-3, considére que les récits concer-
nant la mosquée al-Aqsa par ‘Umar b. al-Hattab sont 1égendaires. Mais s’appuyant sur les
chroniques chrétiennes, et malgré les réserves qu’il émet 2 leur endroit, il pense qu’il est
possible «qu’une structure primitive ait été érigée a ’époque de ‘Umar en hommage au
texte coranique». On sait combien les récits divergents sur la conquéte de Jérusalem bai-
gnent dans une atmosphére légendaire; v. Heribert Busse, « ‘Omar’s image as the conque-
ror of Jerusalem», JSAI 8 (1986), p. 149-69. De plus, ce méme auteur nous parait avoir
montré de maniére concluante que les musulmans se sont contentés, peu aprés la
conquéte, de s’aménager un lieu de priere dans I’atrium oriental de 1'église du saint
sépulcre, sans procéder a des modifications architecturales, la niche du mihrab ayant été
introduite plus tard en Islam; v. H. Busse, «Die “Umar-Moschee im ostlichen Atrium
der Grabeskirche», ZDPV, 109 (1993/1), p. 73-82. v. également Amikam Elad, Medieval
Jerusalem & Islamic Worship. Holy Places, Ceremonies, Pilgrimage, Leyde, Brill, 1995,
p. 29-33.

11 R. Bell, «Muhammad’s Visions», art. cit., p. 101. On sait que Bell a tenté de recons-
truire les mécanismes internes des expériences et des objectifs de M. (v. réf, & son ouvrage
supra n. 8); v. Andrew Rippin, «Reading the Qur'an with Richard Bell», JAOS, 112/4
(1992), p. 640b ["ensemble, p. 639-47].

T
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serait destinée a écarter les objections que 1’on pouvait lui faire en tant
que bénéficiaire d’un signe, et peut-étre méme a confirmer sa propre foi
en la réalité de ce signe; il lui est d’ailleurs ordonné: «Interroge les fils
d’Israél» (17,101).

9. A. Guillaume (+ 1965) proposa une identification inédite d’al-mas-
gid al-agsa en s’appuyant sur deux textes d’al-Azraqi et d’al-Wagqidi.
Muhammad fit le petit pélerinage (‘umra), suite A sa victoire sur les

-

Hawazin, en partant du wadi al-Gi‘rana (al-Gi‘irrana)’?, i une quinzaine
de kilométres au nord de La Mecque, 2 la limite du territoire sacré.
Mugzhid b. Gabr déclara a ce sujet que «al-masgid al-aqsa™ qui est au-
dela du wadi sur la give la plus éloignée est le lieu ou le Prophéte priait
lorsqu’il était a al-Gi'rana» . Selon une autre tradition: «II quitta al-
Gi‘rana de nuit (laylan) et entra 2 La Mecque de nuit, fit le petit peleri-
nage et sortit de la ville alors qu’il faisait encore noir (tahta laylatihi).
Le matin méme, il se trouvait 4 al-Gi‘rana, comme s’il y avait passé la
nuit». Et le traditionniste Muharri§ al-Kai’® d’ajouter: «C’est pourquoi,
ce petit pelerinage n’est pas connu de la plupart des gens»'®. D’apreés
une autre tradition encore, Muhammad vint 2 al-Gi‘rana le mardi 8 Da
1-Qa‘da de I’an 8 et y resta treize jours: i

«Il se mit en état pelerinal”’ (ahrama) a partir d’al-masgid al-agsa qui est
en bas du wadi sur la rive la plus éloignée. C’était le lieu ou le‘Prophéle
priait lorsqu’il était & Gi‘rana. Quant 2 cette masgid al-adna c’est un
Quray§ite qui I’a construite..»®,

7 _SFlon Yaqit, Mu‘gam al-buldan, 11, p. 142a, les spécialistes du hadit prononcent
«ai-(i}flrrﬁna», alors que ceux qui maitrisent bien I’arabe et qui ont des lettres prononcent
«al-Gi‘rana» On notera que Snouck Hurgronje, Het Mekaansche Feest, Leyde, 1880,
p- 58-9/Verspreide Geschriften, Bonn/Leipzig, 1923, I, p. 41, a mis en doute l‘existencé
de ce petit pelerinage depuis Gir‘ana. Selon lui, on le lui attribua par la suite, car on ne
poq}\:ait ima_giner qu’il n’eiit pas profité de 1’occasion pour le faire.

* C’est intentionnellement que nous ne traduisons pas ici al-masgid al-agsd, puis al-
adnd, afin que le lecteur se fasse sa propre opinion. ‘

. 74 Azraqi, Ahbar Makka, éd. Rusdi Salih Milhas, La Mecque, al-Matbaa al-Magi-
diyya, 1352-7/1932-8, 11, p. 167 (utilisée par Guillaume)/Beyrouth, Dar al-Taqﬁfa, 1979°
II, p. 207-8/éd. F. Wiistenfeld, Die Chroniken der Stadt Mekka, 1, el-Azraki’s Geschichre:
und Beschreibung der Stadt Mekka, Leipzig, 1858, p. 430.

" Guillaume donne: Mahra§ al-Kalbi. leg. soit Muharri¥, soit Mihra$ (pour certains:
Mul_mrfis) al-Ka'bi; v. Daraqutni, al-Mu talif wa l-muhtalif, éd. Muwaffaq b. ‘A. b. ‘Abd
al-Qadir, Beyrouth, 1986, IV, p. 2176-7 (ol le début de la tradition sur%i'rz'ina figure),
u\-'e?(;‘s l;:;ll;mcs de I'éditeur; Ibn Hagar, Tabsir al-muntabih, 1V, p. 1264, 1, 1-2,

N,

" Nous empruntons cette traduction de ifrdm & Sidi Khalil, Mariage et répudiation,
traduction avec commentaires par E. Fagnan, Alger/Paris, A. Jourdan/P. Geuthner, 1909
p.29etn, 5, ‘

™ Wigidi, K. al-Magdzi, éd. Marsden Jones, Londres, OUP, 1966, 11, p. 958-9
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1l se serait donc agi & I’origine d’un petit pelerinage effectué de nuit
A la «mosquée la plus éloignée» dans le wadi al-Gi‘rana. Ce serait a cet
événement que fait allusion 17,1. Quant a I’expression «dont nous avons
béni les alentours», elle pourrait tout aussi bien renvoyer a « la mosquée
sacrée». Enfin ce verset serait bien mecquois, comme le disent les com-
mentateurs, mais au sens local, et non au sens chronologique™. Par la
suite, la 1égende s’est emparée de 1’événement matériel auquel Muham-
mad fait allusion en 17,1, pour en faire le voyage de nuit 2 J érusalem (&
la mosquée la plus éloignée).

10. Cette interprétation a été réfutée par M. PleBner®” et presque en
méme temps par R. Paret®!. Pour ce dernier notamment, 1’expression
«dont nous avons béni les alentours» ne peut que renvoyer a «la mos-
quée trés éloignée», et de rappeler 21,71, «le pays que nous avons
béni», c’est-a-dire la Terre sainte, tout comme 7,137 et 34,1882, Certes,
le récit du voyage nocturne a été embelli de traits légendaires, mais 1’au-
thentique voyage nocturne ne fut pas comme Guillaume le prétend: «un
événement totalement naturel»®. De plus, voir en 17,1 un verset mec-
quois au sens géographique et non chronologique du terme est absurde®*.

11. Plus récemment J. Wansbrough®’ a repris et développé considéra-
blement les arguments de Bevan®® sur le caractere anonyme des références

7 A Guillaume, Islam, éd. revue, 19567 (1954'), expose cette théorie de fagon plus
succincte, p. 110 d’une des nombreuses réimpr. de la deuxiéme éd., Hardmondsworth/
New York, etc., Pelican Books, 1981.

8 Martin PleBner, «Muhammeds Clandestine ‘Umra in the Du 1-Qa‘da 8 H. and Siira
17,1», in Festschrift fiir Guiseppe Furlani, RSO, 32 (1957), p. 525-30.

81 Rudi Paret, «Die «ferne Gebetsstiitte» in Sure 17,1», Der Islam, 43 (1959), p. 150-2.

8 |, Bell, «Muhammad’s Visions», art. cit., p. 100.

83 Guillaume, art. cit., p. 331: Paret, art. cit., p. 152.

8 Paret, art. cit., p. 151.

85 John Wansbrough, Quranic Studies., op. cit. (réf. completes, supra n. 11), p. 67-
70.V. les c. r. de: A. Neuwirth, in W1, 234 (1984), p. 539-42; R. Paret, in Der Islam, 55/2
(1978}, p. 354-6; E. Ullendorff, in BSOAS, 40 (1977), p. 609-12; 1. van Ess, in Biblio-
theca Orientalis, 5/6 (1978), p. 349-53; A. Rippin, «Literary Analysis of Qur an, Tafsir
and Sira. The Methodologies of John Wansbrough», in Richard C. Martin (ed.),
Approaches to Islam in Religious Studies, Tucson, The Universtity of Arizona Press,
1985, p. 151-63 (notes, p. 227-32). L apport fondamental de W. a été salué, méme si la
thése qui est 2 la base de son travail a été critiquée, voire rejetée. Malgré son style sou-
vent pénible a lire (van Ess parle de «rasiermesserscharfe Kompliziertheit»), ¢’est proba-
blement le meilleur traitement des formes (en allemand Formkritik) du Coran comparé a
la Bible; v. A. Rippin, «The Qur’an as literature: perils pitfalls and prospects», Bulletin
of the British Society of Middle Eastern Studies, 10 (1983), p. 39, n. 2 (p. 46) [I’ensemble,

. 38-47].
. 8 Wansbrough écrit en introduction aux pages qu'il consacre A 17,1, p. 67, in fine:
«The anonymity of this reference was only conceded by Bevan»,
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contenues en 17,1. Pour lui, accepter que ‘abd, au verset 17,1, ne puisse
désigner que Muhammad revient a reconnaitre une interprétation des
données coraniques qui reste 2 démontrer. Bien loin de s’appliquer de
fagon non ambigué 2 Muhammad, 1’expression asra bi-‘abdihi laylan
n’est rattachée dans le Coran, sous des formes légérement différentes,
qu’au départ de Moise de I’Egypte (20,77; 26,52; 44,23; laylan pouvant
étre un écho de I'imagerie de Exode 12, 29-34)%. L’expression intro-
ductive de 17,1, quant a elle:

«est probablement d’origine cultuelle et n’a qu’un sens général. La desti-
nation du voyage (mina I-masgidi I-harami ila I-masgidi I-aqsd) est indé-
terminée et pourrait &tre une glose. L’identification du ‘abd avec Moise
pourrait étre confirmée par les versets suivants (17,25gq.)».

De plus, ce n’est pas par hasard si le isr@’ (et trés souvent aussi le
mi‘rag) est toujours rattaché a 17,1 dans la tradition exégétique, si ’on
tient compte de la formulation clairement mosaique de la prophétologie
musulmane.

«Le ravissement soudain par I’esprit de Dieu d’un lieu A un autre est un
motif qui n’est pas rare dans la littérature d’expression prophétique®, et il
se pourrait qu'un exemple d’une semblable intervention divine se trouve a
I’origine du langage hymnique imagé de 17,1»%.

Wansbrough pense:

«Que le transfert de 1’imagerie de ce qui a dii étre a |’origine une référence
a I’exode mosaique 4 ’expression d’un mouvement extatique n’a pu se
faire qu’au moyen de I’expression “de la mosquée sacrée a la mosquée la

87 1] note également une expression proche appliquée & Loth: 11, Had, 81; 15, Higr,
65: fa-asri bi-ahlika bi-qat‘in mina I-layli; cf. 44,23. V. également Wansbrough, op. cit.,
p. 8, in med., avec réf. a Ex 3,10, 16; 4,12: lekh lekha; p. 7-8, il montre plus générale-
ment combien le theme de ’exil (Gn 12,1: lekh lekha) ou de I’exode a influencé le Coran.

8 Wansbrough, op. cit., p. 68, avec comme référ.: Elie (1 R 18,12; 2R 2,11, 16); Ez
2,12; 8,3; 11,1; 43,5; 2 Cor 12,2-4. On ajoutera dans la littérature pseudépigraphique:
I’assomption d’Enoch; v. La Bible. Ecrits intertestamentaires, sous la direction d’André
Dupont-Sommer et Marc Philqnenko, Paris, Gallimard («Bibliothéque de la Pléiade»),
1987, p. 549-52; I'ascension d’Elie, d'Esdras, de Pinekhas, de la Sibylle, de I'dme d’Adam
et d’Abraham, op. cit., p. 1853a, index; Jacques Schwartz, «Le voyage au ciel dans la
littérature apocalyptique», in Freddy Raphaél et al., L’apocalyptique, Paris, Paul Geuth-
ner («Etudes d’Histoire des Religions», 3; Univ. de Strasbourg, Centre de Recherches
d’Histoire des religions) (& I'origine communications présentées en 1974), 1977, p. 91-
126. On connait également les récits sur I’ascension d’Alexandre; v. le résumé de la com-
munication de Frangois de Polignac, «La légende arabe de 1’ascension d’Alexandre et la
tradition antique», JA, CCLXXIX (1991/3-4), p. 386. Cf. les réf. de GdQ, 1, p. 134, n. 7;
136, n. 1; dans notre trad., supra n. 7 et 14

8 Wansbrough, op. cit., p. 68.
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plus éloignée”, laquelle, comme on I’a noté, pourrai_t étre une glose ex;ge-
tique destinée 2 inclure & l'intérieur du texte canonique I’épisode de I'as-
cension qu’on trouve dans I’ evangelium® muhammadien>».

11 écarte la possibilité que I’allusion de 17,60 (wa ma ga‘alna I-ru ya
llati araynaka illa fitnatan li-1-ndsi) a une vision et celle de 17,93 a une
ascension (aw farqd fi I-sama’) soient pertinentes pour 17,1, car toutes
deux sont polémiques, la seconde n’étant exprimée que sous le mode

hypothétique®!, comme en 6,35 et 15,14, . o
Enfin il souligne encore la relation ambivalente entre 1’écriture™ et

Dinterprétation dans I’identification d’al-masgid al-agsa dans les tradi-
tions musulmanes concernant les sanctuaires:

«On est tenté, sinon méme obligé, de voir dans ces traditions sur le sanc-
tuaire® 1’origine du récit sur le isra /mi'rag appliqué a 17,1, tout comme la
sourate 105, al-Fil, a servi de prétexte pour une tradition semblable, concer-
nant le sanctuaire de La Mecque®. Si toutefois, dans le_s deux cas, 'exégese
n’a pas précédé la révélation, elle n’en _apparait pas moins comme ayaia_t une
origine indépendante des versets coraniques qu elle‘ se propose d’exp lquef.
Cette méme relation ambivalente entre Iécriture et | 1l_1tcrprétat10n est 5 1 0;-
gine® d’une grande partie du contenu de 1'evangelium muhammadien»”".

12. Au terme d’une étude exhaustive et soignée, dans laquelle leg dif-
férents récits de la tradition musulmane sont considérés chronologique-
ment, H. Busse®® parvient aux conclusions suivantes:

% | ’expression evangelium muhammadien c_hez'Waa}stough a le sens ;'ur}e_ Vx(tlc;
Prophete (I’expression latine suggére la connotation imaginaire cle: beaucoup’ e r'aclttsdcs
quoi elle est constituée) qui a donné un portrait du Prophéte né progressivemen
besoins de la communauté; v. Wansbrough, op. cit., p. 56sqq.

9 Cf. GdQ, 1, p. 134, et notre trad. supra §1.

92 Wansbrough, op. cit., p. 68-9. -

93 brough: scripture, sans majuscule. ' B

ke (Sjrf feswua":;itionsg ooncerﬁant les sanctuaires, v. J. Wansbrough, The Sectarian A(f:f)n‘_:eu.
Content and composition of the Islamic salvation history, Oxford, OUP («London Orien-

ies», 34), 1978, p. 83-5. ) )
wl "Sser:fsibn Hi)éam, Sirfx, &d. Wiistenfeld, p. 29-41/éd. al—Saqqa.,‘I. p. 41-6§!A. Gull!al.!rr_le,
The Life of Muhammad, p. 21-30; Harris Birkela:_ld, The Lord gu:de{h. Studies gn lPi[rln:nll:vr
Islam, Oslo, Skrifter uigitt av Det Norske thenskaps_—ékadem: 1 Oslo. 1I. Hist.-Fil.
Klasse, 1956/2, p. 100-1; Wansbrough, The Sec'rarifm Milieu, op. cit., p- 42.

% ... holds for much of the content of...», 2}9 A m. «contient...».

L . Quranic Studies, op. cit., p. 69. _

% gagizzz?il}c?usalem in the stor? of Muhammad’s ]\_lighl Journey al:d Ascc:nsmn»,
art. cit.,, p. 1-40, art. déja mentionné supra n. 14 (avec réf.) et 69. Ce‘tic étude cst cx_em-
plaire, dans la mesure ol I’A. essaie de tenir compte de la chronologie Qes 1rad_1'tf{_)?s. ce
qui n'est pas le cas du travail rudimentaire d‘l:lticnnf: Rcmfu(l. «Pu 1_‘61:|t du mi f‘r-'_f; ur;c
version arabe de "ascension du Prophtte dans le Tafsir de Tabari», in C. Kappler et al.,

Apocalypse et voyages dans P'an-dela, Paris, Cerf, 1987, p. 267-90.
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«[p. 37] 1) L histoire du isrd’ dans en 17,1 est la relation de 1’'une des
expériences® au cours desquelles Muhammad a eu la vision qu’il était
transporté au ciel. Les termes isra’ et mirdg signifiaient essentiellement la
méme chose, i. e. un voyage céleste.

2) La destination du voyage de Muhammad était bayt al-maqdis'™, al-
masgid al-aqsd ou al-bayt al-ma‘'miir'®, trois appellations différentes pour
une demeure, celle de Dieu dans le ciel supérieur, le correspondant de la
Ka‘ba sur terre. Au début, les trois noms représentent trois versions diffé-
rentes de 1’histoire. Dans une deuxiéme étape, bayt al-maqdis équivaut a
al-masgid al-agsa de 17,1. A un troisieme et dernier stade, bayt al-mag-
dis/al-masgid al-agsa est situé a Jérusalem. C’est alors que al-bayt al-
ma’'mir est réservé pour la demeure de Dieu dans le ciel, et la voie est
ouverte pour faire la distinction entre le voyage céleste a Jérusalem (isra)
et I’ascension dans les cieux (mirag).

3) La version la plus ancienne de I'histoire pourrait étre celle selon laquelle
Muhammad eut sa vision lorsqu’il était chez 1ui'® ou chez Umm Hani %,
En 17,1, cette histoire a été corrigée a la lumiére d’une réflexion sur le fait
qu'un voyage céleste devait avoir son point de départ dans un sanctuaire
sur terre, le sanctuaire céleste correspondant a la Ka'ba (al-masgid al-
haram). Les commentateurs musulmans se sont donnés beaucoup de peine
pour harmoniser la version plus ancienne avec celle du Coran, établissant
que al-masgid al-haram signifiait le haram de La Mecque. D’autres ont
identifié al-masgid al-haram avec le higr/hatim'® de la Ka'ba!®® parce
qu’il n’est pas recouvert d’un toit.

4) Apres le transfert du point de départ au sanctuaire de La Mecque, la voie
était ouverte pour que celui de Jérusalem entrit en compétition avec ce
dernier. Cela se produisit quand la premiere phase de la construction du
Haram al-8arif de [p. 38] Jérusalem eut touché a sa fin, c’est-a-dire aprés
96/715 de I'ere chrétienne, I’année de la mort d’al-Walid!%. Si le Haram

% Pour d'autres visions, v. Busse, art. cit., p. 5.

190V, Busse, art. cit., p. 25-31.

101 V. Busse, art. cit., p. 10, 25-6.

192V, Busse, art. cit., p. 7-8.

193V, Busse, art. cit., p. 11. Umm Hani’, une fille d’Abin Talib et par conséquent la
cousine de Muhammad.

104 A I'origine, la Ka'ba était un enclos a Iair libre, incluant la section appelée higr,
située face a4 la Ka'ba elle-méme. L'aire du higr est souvent appelée hatim par les sources
musulmanes. De nos jours, ces deux termes sont appliqués a un enclos semi-circu-
laire face au mur nord-nouest de la Ka'ba, mais il aurait 4 I’origine désigné |’aire face a
la devanture de la Ka'ba; v. Uri Rubin, «The Ka‘ba. Aspects of its ritual functions and
position in pre-Islamic and early Islamic times», JSA/, 8 (1986), p. 104-118 [I’ensemble,
p. 97-131].

105, Busse, art. cit., p. 10-11, 14-15.

106 p_34-35, Busse remarque que les commentateurs se soucient comme d’une guigne
du fait que le Temple n’existait plus a I'époque de M., et que ce gu'ils ont en vue ce sont
les constructions du Haram al-8arif faites & 1'époque des califes omeyyades "Abd al-Malik
et al-Walid, V. H. Busse, «lerusalem and Mecea, the Temple and the Kaaba, An account
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al-Sarif avait été rattaché au isra” et au mi‘rag avant cette date, cela edt été
mentionné dans les inscriptions du Ddme du Rocher. La premiére mention
de 17,1 dans la mosquée al-Aqsa'"’ ne se trouve qu’au XI*™ siecle de 1’ere

chrétienne» '8,

Les six autres conclusions que tire Busse de son étude sont également
intéressantes, mais elles concernent moins le sujet qui nous occupe ici

immédiatement.

13. Dans une étude toute récente sur 17,1, A. Neuwirth!” s’est assi-
gnée pour but de «contrarier 2 nouveau un peu la relativisation du Coran
en tant que source authentique de I’évolution du Muhammad histori-
que» !9, Pour ce faire, laissant de c6té, autant que faire se peut, les dis-
cussions exégétiques construites sur «un large spectre d’idées religieuses
hétérogenes», elle se propose de réaborder la question de la «premicre

of their interrelation in Islamic times», in Moshe Sharon (ed.), The Holy Land in History
and Thought. [International Conference on the Relations between the Holy Land and the
World outside it, Johannesburg, 1986], Leyde, Brill, 1988, p. 242 [I’'ensemble, p. 236-46],
qui résume les trois étapes de I’occupation musuimane du mont du Temple, I'identifica-
tion du Rocher avec la destination du voyage nocturne de M. s’étant problablement opé-
rée entre 96/715 et la fin du régime omeyyade.

107 v, Busse, art. cit., p. 35-6

18 Busse, art. cit., p. 37-8. P. 4-5, on trouvera la liste des principales traditions qu’il
a analysées dans la suite de son article.

109" A Neuwirth, «Erste Qibla — Fernstes Masgid? Jerusalem im Horizont des histori-
schen Muhammad», in Ferdinand Hahn et al. (hrsg. von), Zion — Ort der Begegnung,
Festschrift fiir Laurentius Klein zur Vollendung des 65. Lebensjahres, Bodenheim, Han-
stein Verlag («Bonner Biblische Beitriige», Bd. 90), 1993, p. 227-70. Nous remercions
Madame le Professeur Angelika Neuwirth, directrice du Orient-Institut der DMG de Bey-
routh, de nous avoir remis un tiré-a-part de sa contribution, lors du 26*™ Congres des
orientalistes allemands (XXVI. Deutscher Orientalistentag) qui correspondait au 1508me
anniversaire de la fondation de la DMG, Leipzig, 25-29 sept. 1995,

110 Neuwirth, art. cit., p. 269. Cf. 1d., «Der historische Muhammad im Spiegel des
Koran — Prophetentypus zwischen Seher und Dichter?», in Wolfgang Zwickel, Biblische
Welten. Festschrift fir Martin Metzger zu seinem 65. Geburtstag, Fribourg/Geettingue,
Universititsverlag Freiburg/Vandenhoeck & Ruprecht («Orbis Biblicus et Orientalis»,
123), p. 83-108. On reconnaitra la secundum quid 1’ orientation, entre autres, de R. Paret:
«Le Coran est de loin la source la plus fidele...». Toutefois il remarque qu’il est difficile
2 exploiter historiquement parce qu’il est essentiellement orienté vers I"édification, et
I’éducation juridique et éthique. V. Rudi Paret, «Die Liicke in der Uberlieferung iiber
den Islam», in Fritz Meier (hrsg. von), Westéstliche Abhandlungen. Rudolf Tschudi zum
siebzigsten Geburtstag, Wiesbaden, O. Harrassowitz, 1954, p. 150 [p. 147-53]; Id,,
«Der Koran als Geschichtsquelle», Der Islam, 37 (1961), p. 24-42. Mais contrairement &
A. Neuwirth, il ne s’est guére occupé de la composition et du style du Coran, bien qu'il
appelat de ses veeux «une étude approfondie et systématique de la composition interne
des différentes sourates» (travail téalisé depuis par A. Neuwirth sur les sourates mec-
quoises); R. Paret, Grenzen der Koranforschung, Stuttgart, W, Kohlhammer («BOS»,
27), 1950, p. 13-14,
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gibla» a partir d’une perspective 2 laquelle on a peu prété attention
c’e§t—£1-dire la documentation que fournit le Coran lui-méme!!!,

Etant donné que 17,1 est relié dans la tradition musulmane a Jéru-
sa!tam, la premiére question qui se pose ici est celle de la direction de la
priere, dans la mesure ot I’'un des titres d’honneur de cette cité en islam
est «la premiére direction de la priere» (ila I-giblatayn).

U. Rubin"'?, s’appuyant sur plusieurs traditions par lui analysées
déclare: «En tout cas, il est clair que la fagade de la Ka'ba était sa (. e.
lV.ll.lhammacl) premiere gibla», ce qui semble aller i ’encontre de la tra-
dition musulmane dominante pour laquelle Jérusalem fut la premiére
gibla. De plus, selon d’autres traditions, Muhammad commenga a prier
en direction de Jérusalem immédiatement aprés I’hégire, ce que ’on peut
comprendre comme un compromis a I’endroit des juifs; selon d’autres
avant I’hégire (v. g. dix-huit mois avant), ou en méme temps que la sou:
rate 17. D’autres encore soutiennent qu’il pria en direction de Jérusalem
dés la premicre révélation''®. Pour Rubin:

e

«(;etle’flerniére opinion parait &tre dérivée de la volonté de supprimer le
fal(' qu'a un certain stade Muhammad abandonna sa gibla originelle (la
Ka b"d) pour Jérusalem. En fait, la plupart des traditions décrivant sa priere
en Q1rect10n de Jérusalem, alors qu’il était 2 La Mecque, soutiennent qu’il
avait coutume de se tenir en face du mur sud-est de la Ka'ba, de sorte que
cette derniére fiit entre lui et Jérusalem» ',

" Neuwirth, art. cit 229. ¢’ i ? j inseri
Neuwirth, art. cit., p. 9. ¢’est dire, d’entrée de jeu, qu’on s’inscrit dans un
cadr? d’idées dlffcren_te_s de celles de Wansbrough, mais aussi des travaux dont la base
est | anlalyse des traditions exégétiques ou des traditions prophétiques ou musulmanes
fln général (ce que N. appelle, p. 230, «I’école de la recherche sur la gahiliyya» ou
e la recherche sur le Qadi_r, i. e. MLJ. Kister et ses disciples, U. Rubin, M. Lecker
2. IE]ad, ete.) Cf. _Neuwmh, «Vom Rezitationstext iiber die Liturgie zum Kanon. Zl.ll:
_ nstqhung und chderauﬂosung‘der Surenkomposition im Verlauf der Enstehung eines
lsfamls\.chen Kultus»‘[«Dc ]a‘ @:mtion (qur’an) au canon, en passant par la liturgie. De
la, genese et de la décomposition de la composition des sourates au cours de la genése
geun'culte ll;igsu]n}an»é, Internationales Symposion «Der Koran als Text», Orientalisches
minar, Universitit Bonn, 17-21 nov. 1993: in S. Wild (H a
Leyde, Brill, 1996, p. 69-105. (Hrse). The Qurian as Text
112 3 L 5
i dRL}:!Jlg: « Th_e Ka'ba», art. cit., p. 108. Nous ne pouvons pas développer ici les ana-
ses de Rubin qui ne sont pas conduites 4 la légére, on voudra bien s’
'l'" Rubin, art. cit., p. 103, n. 29, ® B
"% Rubin, ibid.; pour un résumé des théories 3 j
i 3 A : ries a ce sujet, v. Arent Jan Wensinck,
«Kiblax», EI, V, p. ‘8'4h I(p. 84-85), repris tel quel de EI' (repris auparavant dans SEI.
I.l 260-1), .-ianslmndlfwatmn (on sait que Wensinck est mort en 1939): il tient pour vrai:
:L;'nh[a:hlc |:II q;h;:: (Ilc .léruslalum & La Mecque, et il qualifie de compromis la tradition
sclon laquelle «Muhammad s'arrangeait & La Mecqu i i, en li
droite, Ta Ka'ba et Jérusalem», o R et
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Pour A. Neuwirth, la question de la gibla ne peut &étre résolue en s’ap-
puyant uniquement sur les traditions (i. e. les matériaux analysés par
Rubin, issus du hadit et de traditions musulmanes), mais il faut égale-
ment revenir au texte méme du Coran. Or 2, Bagara, 143-45, ou il est
question de 1’abrogation de la direction antérieure de la priére, contient
I’expression «ol que vous soyez» (V. 144)!15; le changement se produit
dans une situation «d’exil», de «diaspora«, loin du sanctuaire de La
Mecque: «La Ka'ba peut maintenant de facon significative prendre la
place de Jérusalem [en tant que direction de la priére], parce que la com-
munauté est désormais en situation d’exil» !, et qu’entretemps le sanc-
tuaire de la Ka'ba est devenu le centre du culte, avec I’idée de la restau-
ration du culte abrahamique. A. Neuwirth souligne également la place de

Jérusalem comme 1’un des lieux de 1’histoire du salut dans les sourates

mecquoises'!”.

Quant a 17,1, il apparait comme le seul lieu o Muhammad soit mis
en relation avec Jérusalem!'®; méme si I’expression: «le sanctuaire le
plus éloigné», est un hapax dans le Coran, la phrase: «dont nous avons
béni les alentours», renvoie a la Palestine!'®.

Pour ce qui est de la place de 17,1 dans la sourate, A. Neuwirth est
moins frappée par I’introduction hymnique de cette derniére (subhdna...),
qui n’est pas rare avant des passages narratifs, que par la clausule!?®

115 Ce verset sert aussi, avec d’autres, pour donner une interprétation A certains pas-
sages du Coran ol il est dit que M. était «dans 'errance» (dall) avant la révélation (v. g.
93.16); v. Uri Rubin, The Eye of the beholder. The Life of Muhammad as viewed by the
carly Muslims. A Textual analysis, Princeton, The Darwin Press, 1995, p. 93.

116 Neuwirth, art. cit., p. 236-7, plus généralement, p. 234-38. Elle fait également un
rapprochement avec | R 8, 33-53, avec la répétition: «s’il prie vers le Seigneur en direc-
tion de la ville que tu as choisie et de la Maison que jai batie pour ton nom», «s’ils prient
vers toi en direction de leur pays», etc. Cf. 2 Ch 6,34; Dn 6,11.

17 Neuwirth, art. cit., p. 239-40, surtout dans la deuxiéme période mecquoise: 19,16;
3,37,39; 34,13; 38.21; 17.

18 Neuwirth, art. cit., p. 240-57.

19 Neuwirth, art. cit., p. 239, n. 25: 21,71, 81; 34,28 (période mecquoise); 7,137
(période médinoise); p. 242. Cf. auparavant R. Paret, «Die «fernste Gebetsstitte» », art.
cit., p. 152: 21,71; 7,137

120 Dans son ouvrage, Zur Komposition, A. Neuwirth a procédé a unc analyse cdlo-
métrique des sourates mecquoises. La notion de clausule y joue un rdle fondamental. 11
faut savoir que les célons finaux se distinguent presque toujours des autres colons du ver-
set par une structure formelle déterminée et aussi par un certain contenu sémantique.
Dans la mesure ob ces colons finaux s’approchent de formules déterminées et ont alors un
caractére clairement final, on les appelle des «clausules»: v. Neuwirth, Zur Komposition,
op. cit., p. 156-70; Id., «Zur Struktur der Yiasuf-Sure», in W. Diem und 8. Wild (hrsg.
von), Studien aus Arabistik und Semitistik, Anton Spitaler zum 70. Geburtstag von seinen
Schiilern (berreicht, Wieshaden, O, Harrassowitz, 1980, p. 148,
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innahu huwa I-sami‘u I-basir'', laquelle appartient plutdt aux périodes
tardives des révélations et surtout a la période médinoise. De plus, dya-
tind, accentué sur I’antépénultiéme'??, est singulier dans le Coran.

Si nous nous reportons a 53, Nagm, 18 qui expose un événement com-
parable: «Il a vu les plus grands signes de son Seigneur» (lagad ra’'a min
ayati rabbihi I-kubra), nous y trouvons une rime qui efit été possible, et la
clausule de notre verset et pu étre: li-nuriyahu min ayating (I-kubra); de
la sorte, nous eussions eu un «quatrain», ou un groupe de quatre vers,
avec asrd, aqsa, hawalah, kubra, qui, de plus s’accorderait de par sa rime
avec le verset suivant'?, Il résulte de cette analyse que le verset 1:

«devrait avoir vu le jour, sinon certainement avant, du moins indépendam-
ment, et avoir recu la place qu’il occupe en méme temps que la composi-
tion finale de la sourate 17»'2%,

.Mais ce qui est plus nouveau encore dans la thése de Madame Neu-
wirth, c’est que:

f<l’:f|rgumenlation du reste de la sourate se référe également a ce qui est
indiqué au verset 1. Bien plus, elle constitue, dirons-nous, quitte a exagérer
un peu, dans de larges sections, un commentaire de 17,1»'%.

Tout d’abord, 17,2-111 fournit une documention du débat entre Muham-
mad et les Mecquois sur les signes d’authentification (ayar). Bien plus:

« lla' sourate présuppose en plusieurs endroits que la problématique de 1’ex-
périence du isra’ chez Muhammad a déja été établie. Il semble méme que
I’on doive supposer que cette expérience a trouvé de maniere particuliére-
ment expressive en 17,1a-d sa formulation officielle»'25,

‘ 121 On se serait davantage attendu & avoir comme clausule: wa kdna ... basira; v. Neu-
erulz}l' Zur Komp_osirion. p. 101. T
iy l;gl-l;(lfs rimes accentuées sur I’antépénultiéme, v. Neuwirth, Zur Komposition, op.

123 Neuwirth, art. cit., p. 244-5.

12 Neuwirth, art. cit., p. 245. Elle donne ensuite un apergu de I’interprétation de 17,1
dans la tradition musulmane, p. 246-51. Pour le plan des trois parties de la sourate. v
p- 243; Zur Komposition, op. cit., p. 266-7. o

2 Neuwirth, art. cit., p. 252. Elle insiste également sur lc fait que la sourate présente
une composition bien pensée, malgré les nombreux topoi qu’elle renferme et qui appa-
raissent souvent par mode allusif. Mais: «I’ensemble offre une élaboration du theme fré-
quent dans l_e Coran d'une communication de Dieu par lui-méme (Selbstmitteilung) par
l‘mt_ennédla]re du Prophéte, mais de plus ici accentué par la question des “signes”™ (dydt)
a lui accordés, et, fait unique dans le Coran, avec le parallélisme de deux figures pmf:hé-
tiques, Moise et Muhammad, qui interviennent alternativement, & I'exclusion des autres
prophetes qui y sont habituellement associés», ibid.

120 Neuwirth, art, ¢ir., p. 252,
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La premiére partie de la sourate (17,2-21), aprés I’introduction (17,1),
contient plusieurs réminiscences de ce dernier verset. Le verset 2 a une
mention spéciale de Moise qui est introduite par association avec I'idée
de I’Exode qui figure au verset 1'?, Le verset 7 (al-masgid)'*® indique le
destin funeste subi par ce lieu dont il est dit au verset 1: «dont nous
avons béni les alentours», le tout étant annoncé dans le «livre» (v. 4) de
la prédestination. La deuxiéme partie (17,22-81) revient a plusieurs
reprises sur les «signes» (17,59) et sur le «livre» (17,71), mais aussi sur
«la vision que nous t’avons faite» (17,60). La troisitme partie ne com-
porte pas moins de marques quasi exégétiques du verset 1'%.

Cette sourate commence, tout comme 53, Nagm, avec une expérience
spirituelle de Muhammad. Le «signe» a lui révélé est en relation avec le
rituel de la priere, et c’est ce dont rend compte la destination de son
ravissement (enlévement, Entriickung), le Temple de Salomon, qui €tait
le pivot de I’orientation monothéiste de la priere dans I’environne-
ment religieux a son époque. Tout comme la sourate 53, la sourate 17
s’achéve par un renvoi a la pri¢re. Moise a eu I’expérience du Buisson
ardent, Muhammad, celle du ravissement. Il a été distingué par un
enlévement nocturne, un «exode», expérimenté dans la priére'*, vers le
centre ol les priéres des orants monothéistes se rassemblent pour monter
vers Dieu"!. '

127 Neuwirth, art. cit., p. 253. En effet pour N., asra doit étre compris comme «sor-
tie» («exode») (Auszug), ce verbe est relié ailleurs au ‘abd qu’est Moise: 20,77; 26,52;
44.23: mais aussi a Loth: 15,65; 11,81 (période mecquoise). Par association au moins, le
moment de la sortiefexode (Auszug) nécessaire figure aussi en 17,1. La sourate revient &
plusieurs reprises sur le motif de la sortie forcée: 17,76, 103, et une autre fois encore sur
une sortie (Ausgang)  la connotation positive: 17,80; v. p. 241, n. 29. Les exégétes ou
philologues les plus anciens comme al-Halil b. Ahmad (m. 170/768), mentionnent 17,1:
(al-sura: sayru [-layli wa) kullu Say’in taraga laylan fa-huwa sarin. Wa sard yasri suran
wa saryan. <...> Sard wa asrd lugatani; wa quri'a: «sard bi- ‘abdihi laylan» (17,1). (Wa
asrd fulanun fulanan, Ia yugalu gayruhu). Wa sara bihi wa asra bihi sawa ‘un; v. Moham-
mad-Naumann Khan, Die exegetischen Teile des Kitab al-‘Ayn. Zur dltesten philologi-
schen Koranexegese, Berlin, Klaus Schwarz Verlag («Islamwissenschaftliche Quellen
und Texte aus deutschen Bibliotheken», Bd. 7), 1994, p. 195.

128 Sur 17,2-8, v. H. Busse, «The destruction of the Temple and its reconstruction in
the light of Muslim exegesis of surah 17: 2-8», communication présentée au Fifth Inter-
national Colloquium on: From Jahiliyya to Islam (Aspects of social, cultural and reli-
gious history in the period of transition), Jérusalem, Université Hébraique, 1-6 juillet
1990 (30 p. ronéotées), & paraitre dans JSAL.

129 pour I’ensemble des trois parties, p. 253-8.

130 A Neuwirth, p. 259, semble voir dans le «voyage nocturne» une expérience spiri-
tuelle faite par M. durant |'une de ses vigiles (cf. 73, Mudattir).

31 Neuwirth, art. cit., p. 258-9.
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Enfin, pour ce qui est de I’arriere-plan historique proprement dit, cet
événement s’inscrit dans la polémique des sourates mecquoises de la
premiere et de la deuxiéme période, dont elle constitue 1’apogée!*.

14. Au terme de cette enquéte, il appert que les méthodes d’approche
de 17,1 correspondent a celles qui sont appliquées en général dans les
recherches coraniques. Les uns se référent a la fois au Coran comme
texte et a la tradition musulmane; les autres surtout 2 la tradition musul-
mane; les autres enfin surtout au Coran comme texte.

La premiere approche a ét€ inaugurée par Th. Noldeke (/Fr. Schwally),
a la suite de G. Weil; elle a abouti aux résultats que nous avons résumés
plus haut'**. Méme si B. Schrieke!*, J. Horovitz!**, et dans une moindre
mesure A. A. Bevan'*, ont continué A tirer leurs informations du Coran
en tant que tel, on constate que 1’accent a été davantage mis par eux sur
I’analyse critique de la tradition musulmane.

Par la suite, plusieurs auteurs sont venus (H. Busse'?’, U. Rubin!®),
qui ont confirmé cette tendance a privilégier la critique des traditions
sur I'analyse textuelle du Coran. Leur travaux ont contribué A mettre en
valeur I'importance de Jérusalem pour les débats intra-religieux a 1’époque
de Muhammad et au début de 1’Islam.

J. Wansbrough est revenu, en quelque sorte, au texte méme du Coran,
et il a été le premier a souligner explicitement la référence au théme de
I’Exode en 17,1'%, ce qui correspond tout a fait & son insistance sur le
fait que la prophétologie musulmane a une formulation mosaique. Dés
lors, pour lui, ce qui n’était a I’origine qu’une référence a I’Exode a
€té transféré a I'expression d’un mouvement extatique par I’intermé-
diaire de ce qui pourrait étre une glose exégétique (i. e. «du sanctuaire
sacré au sanctuaire le plus €loigné»). Cela est dans la ligne de sa thése

132 Neuwirth, art. cit., p. 259-63. L’ensemble se termine par une évaluation dans la

recherche occidentale (en fait, essentiellement de 1’art. de J. Horovitz) sur le isrd fmirag
4 la lumiére de ses propres découvertes, p. 265-70.

133V, supra §4.

134 V. supra §6.

5V, supra §7.

136 V. supra §5: rappelons qu’il a souligné I’aspect anonyme des références contenues
dans 17,1 et le caractére conjecturel de 'identification du ‘abd avec M,

37 V. supra §12.

38 V. supra in §13; 24 alinéa.

_‘39 Tf)utefois, comme nous 1’avons vu, et ainsi que le remarque Wansbrough, Bevan
déja avait remarqué que le verbe asrd était appliqué 4 Moise; v. supra §5. Mais avant lui,
Noldeke/Schwally avait mentionné 44,23 dans le méme sens; v. supra §3 in fine. Pour la
réf, & Moise chez Bell, v. supra §8.
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selon laquelle le corpus que nous appelons aujourd’hui Coran ne saurait
remonter dans sa totalité ni 3 Muhammad ni méme 2 la génération aprés
lui, mais aurait recu sa forme canonique, a I’instar des évangiles, au bout
d’une centaine d’années par 1’entremise de différents rédacteurs ano-
nymes'#,

Quant & A. Neuwirth, sans faire fi des acquis antérieurs de la recherche,
notamment ceux de Wansbrough sur le théeme de I’Exode présent en
17,1, elle a tenté d’honorer le Coran comme texte et comme source
d’informations sur le Mahomet de I’histoire. Bien loin que ce verset ne
lui apparaisse comme détaché du reste de la sourate, cette derniere lui
semble en constituer quasiment le commentaire.

Claude GILLIOT
Université de Provence
Aix en Provence

40V, supra n. 85.
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