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XXI

Le Amr ilâhi (hâ-'inyân hâ-élôhi) chez Juda Halévi.

En 1877, D. Kaufmann a démontré que Juda Halévi avait

conçu l'idée maîtresse de son Khazarî sous l'impulsion des théo-

ries qu'il avait trouvées dans les écrits du grand théologien

musulman. Depuis que la Destruction des Philosophes (Kitâb al-

Tahâfout) (1884) ainsi qu'un grand nombre des traités théologiques

moins considérables de Ghazâlî sont devenus accessibles à tous

dans l'original arabe, grâce surtout aux éditions du Caire ', on a

pu approfondir encore davantage et notablement compléter cette

démonstration sur bien des points, en confrontant en détail tous

les éléments de la question.

La dépendance où est l'auteur du Khazarî à l'égard de Ghazâlî

se manifeste, d'ailleurs, aussi par la forme du dialogue ^ qu'il a

donnée à son ouvrage, qui diffère essentiellement des Demandes et

Réponses à travers lesquelles se poursuit l'exposé d'Ibn Gabirol

dans le Fons Vitae\ Là, le disciple se contente d'entamer le

* Les caractères arabes employés dans cet article viennent de Tlmprimerie natio-

nale. — Voir Bévue, t. XLIII, 1-14; XLIV, 63-72; XLV, 1-12; XL Vil, 41-46;

XLVIII, 179-186; XLIX, p. 219-230.

* Le Tahâfout, avec la réfutation dlbn Roschd et un ouvrage analogue du savant

turc Khodyah-zâdéh, composé sur l'ordre de Mouhammed II, le conquérant de Cons-

tantinople, imprimé au Caire en 1302-3. Ci'. Barbier de Meynard dans le Journal

asiatique, 1877, I, p. 30. Depuis, le Tahâfout a été imprimé peu après à Bombay,

en 1304 (1886-7), 94 pp. in-4% et une traduction française a été entreprise par le

baron Carra de Vaux [Muséon, XUI, et suiv.). Le Tahâfout d'un autre théologien,

consulté par le sultan Mouhammed II, Alâ al-dîn Ali al-Tousi (mort en 887 =
1482, cf. H. Kh., II, p. 476, 1. 2 et suiv., n° 3764), a paru récemment à Haidarabad

sous le titre, »j-s^oJl. Sur le titre, cf. Houtsma, Ca^a^o^we ^r^//, éd. de 1889, n<> 964^

3 De toute la littérature théologique de l'Islam, c'est dans la Risâla de Schâfi'îque

l'on aperçoit çà et là une tendance imparfaitement marquée vers la forme dialoguée.

* 11 ne paraît pas nécessaire de faire remarquer que les dialogues entre Pâme et

l'intelligence chez Behaï sont d'un ordre tout à fait diflerent.
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sujet traité en posant une question ; le maître et l'élève commen-

cent par se mettre d'accord, seciindiim regulam 'prohationis, sur

le procédé à suivre pour poser la question. Le roi des Khazares,

au contraire, contribue, en quelque sorte, par ses objections, à

faire avancer l'exposé. Le modèle le plus direct de ce genre de

composition me paraît avoir été le al-Kusiâs al-mousiakîm ^
^
dans

lequel Ghazâlî, en se fondant sur les principes de la logique, donne

une réfutation des Ismâ'liiyya (qu'il appelle toujours Ta'li-

7niyya),\)vésentée sous la forme d'un dialogue entre l'auteur et un

partisan juré de cette secte.

Juda Halévi, non seulement adopte les points de vue théolo-

giques de Ghazâlî, en refusant de prendre la philosophie pour

critérium des vérités religieuses, mais encore dans l'attitude qu'il

prend vis-à-vis du Kalâm, il suit les sentiers que Ghazâlî a tracés

pour développer son système théologique. C'est pourquoi, non

content d'engager son disciple à ne pas se laisser intimider ^ par

les noms des philosophes grecs, il déclare que les spéculations

des Moutakallimoûn sont nuisibles au sentiment religieux.

L'homme vraiment pieux n'a pas besoin de ces subtilités. Ce que

Juda Halévi dit à ce propos (V, ch. xvi) a tout l'air d'être l'abrégé

des développements étendus que GhazâH, dans un chapitre de

son Ih/ya, consacre à ce sujet ^ et de l'ouvrage qu'il a écrit

spécialement sur cette question sous le titre de Réfrènement

des hommes qui voudraient pénétrer dans la science du

Kalâm *

.

* Imprimé par Mouçlafâ al-Kabbânî, Caire 1318-1900.

' La tournure j^^LbLLa^xl^ ^^^1^ ]o\yL>y bl. t«»3 JUo'^A csfLui, dans Tahâfout^

3 1., 1, d'après laquelle J. H. a l'ormé son expression : ^l'^y blïin Nb'^b

riDObobN (cl". Kaufiîiaun, l. c, p. 125, notes 17 et 18), est déjà attestée pour une

époque aulérieure. Au ix.^ siècle Aboù Souleimân al-Mantikî (voir Revue, XLVll,

p. 43) dit de Ibn Zour'a qu'il n'apporte rien à leur réunion, si ce n'est qu'il se

donne de grands airs et • inspire la crainte avec Aristote, Platon, Socrate et Bokrat

(Hippocrate) , et avec d'autres noms encore » ÀJJ\ ill U-»JL2w lil «Ju» UJ j--Jj

(^^1^3 {:y^y ^'t^3 \o\.S^^ y^^l^ ' J«--^JLbLLi*w^b Jo^4;Jl3 a-I^juJI^ ; Aboù

Hayyân al Tauhidî, Misâlat fi l-'ouloûm (Stamboul, 1301, p. 31). — J. H. emploie

aussi pour les théories des Mélriciens, auxquelles il compare le Kalâm, l'expression

nb-'Nn nN?:br) (p. 330, l. 23; Ibn Tibbon : D'^b^nn'n D'^nn'7). Cf. à ce sujet Kauf-

mann, Die Spuren Batali/usis..., p. 31.

' Ikyâ^ I. p. 21, l. 20 : « On peut s'en occuper autant qu'il convient pour pouvoir

combattre un bérétique qui fait de la propagande pour son hérésie : ^^oJ! yùJLi]

Âê^aJI JJ «^oJI .XkûJ» !31 ^Jouil *j JoLLj »
; à cela correspond exactement Tapr-

plication que fait J. H. dans le Khazarî, V, 16, tn init. (éd. Hirschfeld, p. 330, 1. 14)

de la maxime de la Mischna : 'HDI n">DnD ^153 3^1, qui est aussi invoquée dans le

même sens par Behaï (éd. Yahouda, p. 5, 1. 5 d'en bas
; p. 7, 1. 4).

lldjâm al-'aioâmm 'an al-khaui fi'tlm al-Kalâm (Caire, 1309 = 1891).

T. L. N* 99. 3
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Dans ses conclusions, il tombe également d'accord avec Ghazâlî

que l'étude du Kalâm ne peut servir qu'à chercher des armes

pour combattre les incrédules, mais non à fortifier la foi per-

sonnelle.

Le cercle d'idées de Ghazâli n'est pas le seul auquel Juda Ha-
lévi ait emprunté les matériaux qui lui ont servi à édifier son

système théologique. Ainsi, on ne peut guère contester ^ que la

théorie d'après laquelle de génération en génération Vamr ilâhi

{'^ThiXn ';'»33>n) a passé d'Adam à ceux de ses descendants qui étaient

dignes d'un tel privilège, s'inspire de la conception, dominante

dans toutes les branches du Chi'itisme, du noûr Mouhammedî, qui,

transmis depuis Adam, de génération en génération, arrive jus-

qu'à Mouhammed, passe, après le Prophète, d'Imam en Imam, et

confère à ceux-ci une supériorité spirituelle. Dans certaines

sectes dérivées du Chi'itisme cette substance spirituelle, qui se

transmet dans la série des Imams, est appelée : ^)}^\ »yÂ, « la

partie divine » *. A vrai dire, l'esprit divin, pour Juda Halévi, ne

passe pas de l'un à l'autre en vertu d'une simple transmission hé-

réditaire : la grâce libre que Dieu ne refuse pas à qui en est digne

y coopère aussi. Cependant la parenté des deux conceptions peut

d'autant moins être contestée que cette théorie de la transmission

spirituelle est, chez Juda Halévi, en connexion étroite avec un

autre ensemble de notions, que le même milieu étranger lui a

suggérées. L'antithèse entre le rnsiS et le n^nb * (nbiriD), d'une

part, qui désignent l'élément auquel s'unit le "^ribiî p53^ (I
,

ch. XLvii, p. 22, 1. 14 et suiv. ; I, 95, p. 44 passim; I, 103, p. 54,

1. 27 et suiv.), et dans la sphère duquel s'est produite la transmis-

sion continue de la supériorité spirituelle depuis Adam jusqu'aux

générations postérieures (I, 63, p. 28, 1. 1), et, d'autre part, le i^'p

(nD"'bp), qui en est indigne, a été empruntée par Juda Halévi

à des conceptions néo-platoniciennes qui lui étaient accessibles

en langue arabe et qui, de son temps, avaient pénétré à maintes

* C'est ce que eoQteste Kaufmaan, Getehiehte der Attributenlehre, p. 177,

note 136, bien que la leçon '^^3, qu'il suppose, p. 226, note 212, pour le passage

de la p. 256, 1. 18, dans Péd. Hirschfeld, confirmerait justement cette origine. Il faut

toutefois lire ici pt<03m (Hirschfeld pDWm) ; cf. ibid.^ p. 106, 1. 10 : "l2£î<3ybx

* Schahrastânî, p. 133, 1. 3 : îLxill i Ji)i)l *y4 '5^; *àid., 1. 10 : ;^ JUUi)!

,jQi^ Jl jaâ^ ^jA '^Uxj (cf. p. 113, l. 3 ; 114, 1. 6. Je trouve le plus ancien témoi-

gnage littéraire de cette • transmission » chez le poète Kumeït (éd. Horovitz), Ili,

V. 5, 6. Le développement de l'explication de ces vers, pour laquelle je me sépare de

l'éditeur, nous ferait sortir du cadre de cette Revue.

* Le discours de l'Iranien, dans Animal et homme, éd. Dieterici, p. 61, 1. 2 et

suir., fournit un exemple instructif de l'emploi de c-J*
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reprises dans les milieux juifs *. D'après Proclus, le monde con-

siste en deux sphères : le monde do la clarté ou du noyau, et celui

du trouble et de l'écorce : 5^*^11 ^Ic (JlPJ^ Jî ^Ulî xs-yJiili

Ce sont précisément des iniluences néo-platoniciennes que Juda

Halévi a si facilement acceptées. Sur la félicité ultra-terrestre, il

parle, I, 103 (p. 56, 1. 9 et suiv.), tout à fait la langue des Ihhwân
rt^f«/"a % et il est tout aussi accueillant pour le parallélisme du

Macrocosme et du Microcosme, IV, 25 (p. 270, 1. 20 et suiv.), idée

déjà familière à l'ancienne philosophie, mais que Juda Halévi a

empruntée, comme on en a fait la remarque, aux cercles des

« Frères sincères ».

Aussi ne saurions-nous nous étonner que l'idée réellement ca-

pitale de son système soit en rapport avec la théorie néo-plato-

nicienne de yéynanaiion. La doctrine de l'émanation, qu'il re-

jette * en raccompagnant de remarques satiriques, est celle des

péripatéticiens arabes, qui font naître les sphères inférieures et

leurs esprits de la pensée des esprits des sphères, dirigée en deux

sens; ce n'est pas la théorie de l'émanation des Néo-platoniciens.

C'est ce que nous allons voir maintenant par la place que le

amr ilâhi occupe dans son système. Nous croyons que ce terme,

qui appartient à la doctrine néo-platonicienne de l'émanation, a

été utilisé par Juda Halévi d'une façon originale dans sa, théorie

de l'élection, mais sans qu'il en dissimule entièrement la signifi-

cation primitive. Le amr ilâhi est une force venant de Dieu ^ et

conférant aux personnes et aux choses, qui en sont gratifiées une

qualité spirituelle d'existence supérieure à celle qui réside chez

les individus de même espèce non favorisés de cette grâce. Elle

s'unit aux hommes élus, aptes à la recevoir, non en s'attachant à

eux d'une manière mécanique inoN73"i pixb bNL:ni<), mais en con-'

duisant et déterminant l'esprit de l'homme comme une force in-

terne (IV, 3
; p. 232, 1. 22). Elle les pénètre comme la lumière «

* Les savants de Kaïraouan au x"^ siècle utilisent la théorie platonicienne des Id^es

dans une Consultation adressée à Scherira pour expliquer un passap^e du Talmud et

ils la citent d'après des Commentaires des Gueonim, voy. Û'^ilî't^lrî mimUJn, éd.

Harkavy, p. 199. Cf. Eorovitz dans Monatsschr., 1904, p. 570.

* Schahrastanî, p. 341, 1, 6.

* Kaufmann, op. cit.^p. 141, a également admis, en invoquant d'autres exemples,

que les théories de Juda Halévi s'accordent parfois avec la doctrine de ces écrivains.

— Sur le Macrocosme et le Microcosme, voir ibid,^ p. 210.

* Kaufmann, l. c, p. 130.

* Appelée aussi pour cette raison : n"^ïlNbN hip, Khazarî^ I, 95 (p. 44, 1. 9).

* Le amr est aussi désigné comme "^^^ dans If, 50 (p. 112, 1. 8) ; III, 1 (p. 142,

1. 7). La cause première est aussi définie dans la Théologie d'Aristote, éd Dieterici,
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s'infiltre à travers le miroir (III, 17, p. 164, 1. 14). De même que

l'âme rationnelle se communique seulement aux organismes qui

sont convenablement préparés à l'accueillir ("ij^ij^ddm), de môme
le aynr ilâhi ne pénètre que dans les esprits qui sont susceptibles

et dignes de se l'approprier (II, 24; p. 92, 1. 6, 17
;
p. 94) ; il est,

pour ainsi dire, aux aguets (aprr-iTDbNr)), afin d'apercevoir les es-

prits aptes à le recevoir et de s'unir à eux (II, 14; p. 80, 1. 24).

On arrive à être favorisé de ce privilège, non pas en aiguisant

son esprit au moyen de Texercice scientifique, mais en aspirant

d'une façon mystique au monde supérieur • (NaN"<p Nb Npii, III, 17 ;

p. 260, 1. 14). Outre l'aptitude spirituelle, un autre moyen qui con-

duirait à l'union avec le amr Uâhî, c'est d'obéir à certaines lois

(II, 12; p. 76, 1. 24) que Dieu a établies comme un « pacte » entre

lui et son peuple (I, 98
; p. 52, 1. 4; II, 34; p. 102, 1. 10) ; et par là,

Juda Halévi entend principalement les commandements de la re-

ligion positive qui ne sont pas fondés sur la raison (II, 48
; p. 108,

1. 12), surtout la circoncision (III, 9, p. 150, 1. 5) et le sabbat, qui est

tout particulièrement institué pour faire réussir l'union avec le

amr ilâhi (III, 5
; p. 146, 1. 17 ; cf. I, 86

;
p. 38, 1. 6). Mais il exclut

très expressément des signes du amr ilâhî la dévotion hypocrite

(II, 56
; p. 116, 1. 1). L'action personnelle de cette force divine se

manifeste dans le prophétisme (I, 109; p. 58, 1. 1 ;
— V, 20

; p. 344,

1. 10), dans les discours des prophètes et dans la différence que

leur parole présente avec la parole naturelle ('^^^'^nabi^ prû^bx),

ainsi que dans les actions miraculeuses de la divinité, qui'dé-

passent le domaine de la nature (V, 21 ; p. 354, 1. 6).

De même que cette influence divine est limitée à une portion dé-

terminée de l'humanité, de même son action est bornée dans l'es-

pace à des territoires choisis. La Terre sainte est, d'après sa si-

tuation, « l'endroit qui y convient exclusivement « (y-^ibN yin73bN

rifi^bs^biî n?2Nbi^n) (I, 95
; p. 46, 1. 2, et très souvent). Le sanctuaire

est de préférence le lieu du amr ilâhi (1, 99, p. 52, 1. 22). La dignité

de la personne et celle de l'endroit doivent coopérer pour que cette

force spirituelle et divine entre en activité (II, 12 et suiv.). Les

descendants d'Ismaël (les sectateurs de l'Islam), bien qu'ils répu-

dient l'idolâtrie, en sont très éloignés, « parce qu'ils ont modifié

la Kibla (direction qu'on prend en priant), et qu'i^.*? cherchent le

amr ilâhi en un lieu (la Mecque) où on ne saurait le trouver

^

d. 51, 1. 5-8 ; p. 118, 1. 4 d'en bas : yyj et ^\y^\ yy ; lumen factoris primi alti et sancti^

Avencebrolis Fons Vitae, éd. Baeumker, p. 181, 1. 6.

* Cf. Th^ol. d'Arùt., p. 163, 1. 3 d'en bas. On devient apte à saisir le mondein

tellectuel par ia contemplation spirituelle (JJljJî y^)-> non par It logique et le syllo-

gisme (0-^*3 3^ '<
^. •^)*
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sans compter qu'ils ont changé la plupart des lois de la religion

positive » (IV, 13; p. 254, 1. 15).

Si, dans ce qui précède, nous avons extrait, i)armi les notions

concernant le amr ilâhi, celles qui ont rapport à riiumanité, nous

ne devons pourtant pas passer sous silence le côté métaphy-

sique de cette conception. On a l'impression qu'il n'y pas de

séparation bien précise entre le amr ilâhî et la divinité elle-

même. Le amr dirige les êtres spirituels et les sphères (IV, 25
;

p. 274, dernière ligne, et suiv.) ; il est plein de sollicitude pour le

monde créé, et il a connaissance de son activité (III, 11
; p. 156,

1. 27) ; même l'expression talmudique :
'^'2^ hh^y b^ i^np): s^in

est appliquée (IV, 25; p. 274. 1. 16) au amr ilàhî, qui unit les

contraires (nN^iisin^b^ x^i ^Mzhi^), ce qui nous rapproche de

nouveau des définitions néo- platoniciennes, qui qualifient pré-

cisément le Créateur : le juge enlre les choses contraires qu'il a

lui-même produites *.

Si, de toutes ces citations, nous ne pouvons tirer aucune défi-

nition précise de la force divine dénommée par Juda Halévi al-

amr al-ilâhi, nous ne pouvons pas, par contre, concevoir au-

cun doute sur la source à laquelle il a puisé ce terme.

Les lecteurs de ces lignes savent fort bien qu'on se représen-

tait, dans le Néo-platonisme, la gradation des substances spiri-

tuelles, qui servent d'intermédiaires entre l'Être primitif et le

monde matériel, comme une série d'émanations de la manière sui-

vante : c< De Dieu émane l'Intellect universel, de celui-ci l'Ame

du monde, de celle-ci la Nature, de celle-ci le monde des phéno-

mènes *. » Les trois premières sphères constituent le monde de

l'intelligence pure et de l'infini éternel ; la quatrième forme la

transition au monde du fini ^. Dans l'application faite par les

Musulmans de cette doctrine néo-platonicienne, nous voyons

qu'ils emploient, en la développant, le terme amr, et qu'ils dé-

crivent ainsi qu'il suit la série des degrés que comprend le monde
de la pure intelligence : « L'Être primitif (al-Kadîm) a fait sortir

l'intellect universel au moyen du a77îr^ et, par le moyen de sa

médiation, l'Ame du monde*. » Il est facile de comprendre que

» Schahraslânî, p. 147, 1. 15 : (j^.^La:ai ^j^^ fi^^i C:7-^*^ v^^^-^^ C:^'-»^' *J].

D'après Jahya b. Mu'oc? al-Hûdî Dieu se lait connaître surtout par djam ^al-adddd,

la conciliation des choses contraires (cité par le célèbre mystique 'Abd al Kâdir al-

Djîlànî, dans Sirr al-asrûr, éd. de la Mecque, 1314).
'

* Thffoloffie d'Ariatote, édit, Dietcrici ; surtout p. 38, 1. 6.

* ÂJto^ill ^I^xJi, Mas'oùdi, Tanbîh^ éd. de Gœje, p. 161, 1. 3 et suiv.

* Scliahrastùnî, p. 148, 1. 1. Cf. Abou-1-Ma'âlî, Kitâh bayân al-adynn, dans Ch.

Scheter, Chrestomathie persane, I, p. 158 Blochet, Le Messianisme dans Vhétéro~

doxte musulmane^ p. 151.
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ces constructions aient déplu aux orthodoxes et qu'ils aient »

pour ce motif, chargé d'épithètes malveillantes Platon, qu'ils con-

sidéraient comme la source première de ces hérésies*. « Les

philosophes, disaient-ils, croient qu'il y a trois divinités : la Cause

première, l'Intellect et l'Ame du monde ^. »

La métaphysique néo-platonicienne s'était emparée de l'expres-

sion du Koran al-a7nr, mentionnée en combinaison avec l'Esprit

(roûh), qui sert d'intermédiaire à la Révélation, afin d'obtenir

une espèce de Logos ^. Dans un sens plus large, le même mot est

employé par opposition avec le monde des créatures {(^=^ yti^Jj

en parlant du monde de l'intelligence (>^^t >Jl^J- Cette anti-

thèse est tirée de ces mots du Koran : t»^î^ (^^ *i ^î (Soura

VII, V, 52) : « N'est-ce pas à lui qu'est la création et le comman-
dement * » ? et est un des lieux communs les plus fréquents de la

littérature mystique de l'Islam. Mais ici nous avons affaire à une
application particulière du amr^ considéré comme une substance

tout à fait spéciale, émanant de l'Être primitif.

Il sera particulièrement intéressant pour notre sujet de faire

suivre ces considérations d'une citation que nous empruntons au

Commentaire du Koran dû à Fahhr al-dîn al-Râzî (mort en 1209)

sur la Soura II, v. 381 ^
: « Avant l'apparition d'Alexandre, les

Grecs s'efforçaient de construire des temples, auxquels ils don-

naient les noms des forces spirituelles et des corps célestes lumi-

neux. Ils se servaient de chacun de ceux-ci à part comme d'un objet

de culte. Il y avait ainsi : le temple de la Cause première, qui est

pour eux le amr ilâhi, puis le temple de l'Intellect pur (l'intellect

universel), ainsi que celui du Gouvernement absolu du monde,

celui de l'Ame (du monde) et de la Forme (absolue) ®, tous de forme

^ Cf. Judische Zeitschrift, de Geiger, XI, p, 70, note 2, Moufîi al-''ouloûm wa
mouhîd al-koumoûm (Le Caire, 1310), p. 36 : aMI «JLxJ ù.AX\ y^^I « Platon Thé-

relique, qu'Allah le maudisse! •
; ibid., p. 8, 1. 7, il reçoit l'épilhète de zindîk.

« Moufîd al'onloûm^l.c. : j^ijJi^ lU*JI^ I^Î *i'^" â^^I y' iuL-SUJI ùJjm) ^.
' Cf. Spreup^er,. Mohammed, II, p. 233 et suiv. ; H. Grimme Die weltgeschich-

tliche Bedeutunfj Arahiens (Munich, 1904), p. 60 i, où l'explicalion du amr comme
un équivalent du Logos est donnée comme conforme à la signification primitive.

* Ikhtoân al'çafâ (éd. de Bombay), III, p. 42 : ^iû ^i)!^ iujUwJi ^y»'^\ ^ v3^^

^ Mafôtîh al-(jhajb {éd. du Caire), I, p. 133 en haut : ^37^ ^*-i ;j<>rîM>tï^' u'

^ 11 serait déplacé ici, et d'ailleurs sans intérêt pour notre sujet, de parler des

variantes du texte.
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ronde ; celui de Saturne était lie:xagonal, etc. ». Il est évident que

le début de ce passage constitue un anachronisme et que Fakhr

al-dîn a simplement rapporté aux anciens Grecs ce que ses

sources racontaient sur les Harrâniens et les Sâbiens. Nous avons

donné à Fakhr al-dîn la préférence sur Mas'oûdî, sa source pro-

bable S à cause de l'addition qu'il a faite à son récit, en disant que

la Cause première est aussi désignée comme étant al-amr al-Uâhi

(Ostoç XÔYoç), ce que nous ne pouvons interpréter qu'en entendant

par là une substance spirituelle qui émane, la première, de l'Être

primitif.

Nous reconnaissons ainsi la signification originelle du amr-

ilâni chez Juda Halévi. Que cet écrivain le considère comme la

première substance spirituelle dans le processus de la série des

émanations, c'est ce qui résulte, sans la moindre équivoque, de ce

que le amr ilâhi apparaît en fait plusieurs fois chez lui en tète d'une

gradation dont ^ il est lui-même le point de départ et qui se pour-

suit progressivement par 2" l'Intellect (bpyb5<)% 3« l'Ame du monde

(Dssbî^), 40 <( la Nature naturante » (nr^nubN). Cette succession ap-

paraît dès le premier passage (1, 42
; p. 20, 1. 23 et suiv.) où Juda

Halévi introduit dans la bouche du roi des Khazares la notion du

amr ilâhi; i\ faut seulement corriger le mot ^Sî^ODNbi^ de l'édition en

^sî^DD^bî^ (la traduction d'Ibn Tibbon est exacte). Le atm^ ilâhi est

mentionné avec le même processus successif dans II, 14
; p. 80, 1.

<24; — V,2 ; p. 294 en bas ^
; cf. encore I, 95

; p. 44, 1. 8-10 (où là

progression est descendante) *.

Juda Halévi avait donc conscience de la signification primitive

et du rôle de ce terme néo-platonicien. Toutefois la variété des

noms qu'il lui donne (voir les notes précédentes) prouve déjà

qu'il ne lui maintenait pas la précision systématique que ce terme

avait dans la doctrine des partisans de l'émanation, et c'est avec

la plus entière hberté qu'il l'adapte à son but particulier, national

et théologique. Par là même la signification primitive de l'expres-

sion a été obscurcie, et dans la traduction hébraïque S qui le

rend par -^ribi^n V^^!^^ ^^^^ ^s^ entièrement voilée.

» Prairies d'or, IV, p. 62 et suiv. C'est de là aussi qu'est tiré le récit qui se lit

dans la Cosmographie de Dimischkî, comme Ta démontré Chwolsohn, Die Ssahier und

der Ssabismus^ II, p. 381 et suiv.

» Il parle aussi d'un Monde de l'Intellect particulier, bp3>b&^ ûbN:^ (IV, 25 ;

p. 274, 1. 24).

î Au lieu de n73N (p. 296, 1. 1), on trouve ici ^Ï^J^bî^bN obs'bN « la science

divine ». Ce passafïe est encore important à un autre point de vue, parce qu'il est

dirigé contre les MoutakallimoQn, qui n'admettent pas celte gradation.

« On lit ici : H'^nîîbSibN nipbx, « la lorce divine ».

5 11 arrive même une fois à Ibn Tibbon de Iraduire par méprise celle expression

par Û"'"'nbNr! D-ipHn, 11, ti6; p. 117, 1. 2.
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Nous voudrions, à ce propos, relever parmi les termes usités

par lui * une expression dont Juda Halévi se sert en connexion

avec ce terme et qui rappelle la phraséologie néo-platonicienne.

Il dit à deux reprise que le amr ilâhi est généreux ('TNià, II,

26
; p. 94, 1. 10) -

: « Il veut faire du bien à tous, et, quand un
objet a les qualités requises et est préparé à recevoir sa direc-

tion, il ne se dérobe pas à lui et ne se refuse pas à faire couler

(n'iTN^&^bN) sur lui la lumière et la sagesse». Et ailleurs : « Il

ne peut pas être question d^avarice (bbn) à propos du amr ilâhi »

(V, 10; p. 308, 1. 14, 28). Or, ces conceptions et cette manière

de s'exprimer sont extrêmement courantes dans la littérature

,qui se rattache au cercle néo-platonicien. Il y est continuelle-

ment question de « Tépanchement incessant des grâces émanant

de la Cause première »% du « Guide de toutes choses et de sa

Cause qui répand tout le bien sur ceux qui y aspirent » '*. On ap-

plique volontiers à Dieu, considéré comme Cause première, l'épi-

thète de i)lj^ « qui épanche ses dons gracieux (^^sw) ». Pour dé-

montrer réternité du monde, Proclus dit, entre autres choses,

que Dieu est djawâd, et qu'il est inconcevable qu'il ait jamais

retenu ses dons , avant de les avoir placés dans le monde ; « il

est impossible qu'il ait jamais retenu l'effusion de sa bonté

(53j^ o*^) » ^- « Les effets de la Cause première sont des con-

séquences de la grandeur de sa générosité » (U:>^ Jûs) ^. Parmi

les anciens philosophes % même le Mou'tazilite al-Nazzâm s'est

approprié cette conception : « Il est impossible, dit-il, que le Gé-

néreux (Dieu) retienne quelque chose par devers lui ^. » D'ailleurs,

la Cause première n'est-elle pas, dans la doctrine néo-platoni-

cienne, identique avec le « Bien pur » (^jâ^î^^l) (= m?::*!! iirûli)t

ï Par exemple, riN^riN, UNl^mN, en parlant de la pénétration du amr ilàhî dans

l'homme. Ce que J. H, dit de l'activité pure et sans mélange du amr ilâhî (3!libNS

mn^bt^, « comme l'or pur », I, 49; p. 24, 1. 5. — V, 21 ; p. 354, 1. H) est à rap-

procher de la TMologie d'Aristote, p. 52, 1. 6, et suiv., où la même idée est appli-

quée à toutes les substances spirituelles {roùhûniyyût).

2 Ed. TNIÎi, ce qui a été déjà corrigé dans la Z.D.M.G., XLI, p. 699; cf.

aussi V,2Ô; p. 348, 1.16.

* Théol. d'Aristote, p. 131 en bas; p. 136, 1. 4. Liber de causis, éd. Bardenhewer,

p. 79,1.2; p. 95 et s.; p. 99, 1. 1, 10 et suiv.

'* Hermès Trismégiste, éd. Bardenhewer, p. 105, 1. 10.

5 Schahraslânî, p. 339,1. 7 et suiv., 16 et suiv. Mas'oiidî, Tanbîh, éd. de Gœje,

p. 117, 1. 3 : »>>>?? ^^^ o^^î ^ï>^-
® Liber de causis, p. 96, 1. 6, où l'on insiste, comme Juda Halévi, sur ce que le

degré de Taction produite par l'émanalion dépend de la qualité de celui qui la reçoit.

' Cf. aussi Pseudo-Empédocle^ Schahrastànî, p. 2G0, 1. 9, traduit par Munk, Mé-

lannes^p. 242, 1. 11, «libéralité ».

» Schahrastâni, p. 38, 1. 1 : LLs-i;^lj yl^^^^.i) ù\^Â.
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Grâce à la nomenclature que nous venons d'apprendre à con-

naître nous pouvons aisément retraduire en arabe les termes

dlbn Gabirol, entièrement identiques à ceux qui ont été cités

précédemment : « quia lactor primus excelsus et sanctus largus

est ex eo quod habel apnd se, scilicet qui a omne quod est ab eo

effluens est » ^ La même idée est encore reflétée par le titre latin

de son ouvrage perdu, Origo largitatis {= i^).
Dans les écrits des Ismà'iliens, qui, au sein de l'Islam, se sont

approprié avec le plus de logique les doctrines néo-platoniciennes,

et qui les ont mises en œuvre pour les appliquer à leurs ten-

dances particulières, Dieu apparaît aussi comme celui qui « fait

rayonner sa générosité sur tous les mondes »-. Toutes ces ex-

pressions doivent être entendues au sens de l'émanation.

On voit que Juda llalévi, en appliquant les mêmes épithètes

à son amr-ilâhi, se meut dans le cercle des idées néo-platoni-

ciennes.

XXII

Particularités dialectales judéo-arabes.

Les particularités dialectales des Juifs parlant Tarabe ^ n'ont

été étudiées jusqu'ici que par les savants qui ont traité des

dialectes du Maghreb. Nous possédons sur ce sujet des re-

marques éparses de W. Marçais* et d'Edmond Doutté ^, si

lious négligeons les renseignements de Mouliéras à cause du ton

passionné dont il n'a pas su préserver ses données sur les Juifs

du Maroc septentrional ^, Les mentions occasionnelles de ce

genre ne nous ont pas appris grand'chose jusqu'ici sur ce sujet,

qui n'a pas fait l'objet dune étude particulière.

^ Avencebrolis Fons Vite, éd. Cl. Baeuifiker, p. 117 et suiv. (III, 13); cf. les

passages cités à l'iudex, s. v. largus.

* Stanislas Guyard, Fragments relatifs à la doctrine des Ismaélis [Notices et Extraits^

XXII, 1), p. 220, 1. 9 : ^I^lJI yU J^ Sù^4, j^^.-
^ Cf. Steinschneider, Die arabische Litteratur der Juden, p. xxi.

* Le dialecte arabe parlé à Tiemcen (Paris, 1902), p. 167, note 4; 183, note 2;

206, note 2 (dialecte juif tlemcénien).

' Un texte arabe en dialecte oranais [Mémoires de la Société de linguistique de

Paris, XII, p. 391 (tirage à part, p. 55), notice isolée sur la phonétique de

Mogador.
^ Le Maroc inconnu^ II, (Paris, 1899). Le même auteur note que les Juifs de Fez

prononcent « meschlem » au lieu de « mouslim » ; Mouliéras, Fez (Paris, 1902),

p. 198.
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Il est heaiiconp plus commode et plus facile d'observer les ju-

daïsmes spéciaux à l'arabe écrit. Ils sont,en grande partie,influencés

par l'hébreu. Des mots hébreux sont « arabisés », comme quand,

par exemple
,
^À*iî est employé dans le sens de l'hébreu y^spn

,

« émaner », ou l^Câ^ dans celui de l'hébreu zûnn, « graver», JSbi

dans celui de ^^^^^ (Sam. b. Hofni), ^x^L^U^vo = dip-^uibt] etc. Un
exemple intéressant de ce fait est 1' « arabisation » du mot ^l^s,

« contenter quelqu'un » dans les discussions halachiques, par

exemple dans une question d'hérédité : nn^b^ nbu"» m:jt72bN ïTibn,

ou encore : ^idn ^nn "^-ildcn -^ibN ni-n*i 'pb^ , et , comme nom
verbal : n^i^DNbN n^?]05 "^ir^ nm *. Naturellement, de tels phéno-
mènes ne sont pas propres au judéo-arabe. Même dans le syro-

arabe parlé, aussi bien que dans les expressions arabes des Coptes

d'Egypte, on a pu observer des syriacismes et des copticismes

lexicographiques, sans parler des mots étrangers.

On constate un fait du même genre quand un mot arabe est

employé dans une construction empruntée à l'emploi du terme

hébreu correspondant. C'est à ce point de vue seulement qu'on

comprend l'emploi du verbe b^p (en hébreu nici^), dans une phrase

comme : tDîî \^in pM:^ n^by bNp « bn n"-i ûi"" "ism nnN iSin nîn

'n"-i rr^D in^ nhn naobN ûi^ "^d S^p"^ î<b nujTo bu: i3^t pi^ii:... Nb*,

« Si quelqu'un meurt et est enterré le jour de Tan, la prière pmir

l'^'in doit-elle être dite pour lui ?», etc. Aucun autre Arabe n'em-

ploierait le verbe hâla pour parler de la récitation de la prière

des morts.

Tout à fait indépendamment de l'influence de l'hébreu, il a pu

s'établir une particularité étrangère au langage arabe ordinaire.

Je ne suis pas en mesure d'affirmer que ce phénomène peut être

constaté dans un grand nombre d'exemples. Au risque de n'inté-

resser par là que les lecteurs arabisants de cette Revue, je vou-

drais examiner ici un seul exemple, que j'ai suivi par hasard.

Il s'agit de la construction du verbe (s^ dans les phrases ex-

plicatives. Dans l'arabe correct la chose qui doit être expliquée

suit ce verbe, accompagné de la préposition c->, et le mot qui con-

tient l'explication se met à l'accusatif sans préposition. J'ai déjà

eu l'occasion de constater ailleurs ^ à propos d'un commentateur

arabe de la Haggada de Pâque, qu'il fait suivre ce dernier mot,

^ Consultations des Gueonim, éd. Harkavy, p. 187, l. 2, 3 ; ihid^ 1. 4 d'en bas. Cf.

Samuel h, Chofni, éd. Israelsohn, p. 98, 1. 4 d'en bas : nnN1"'73 112 TlluiDi^ ^p-
2 Û^blDIT^ "^Tj^, éd. Wertheimer, 11, p. 5^. Le même terme est toujours employé

dans les|indications qu'on trouve dans les Lraduclions arabes du Sidiiour.
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au lieu de le construire avec l'accusatif, de la préposition Jî

Par exemple,j-»A^ Jî Ua '>^:> Jb ^3, « il désigne ici par le mot "^ni

l'Egypte ». J'ai exprimé l'opinion que l'auteur songe ici au

synonyme ;.a^ « il fait allusion », verbe qui est construit avec

J!. L'exactitude de cette explication m'a été depuis démontrée

par un autre exemple. L'auteur de l'ouvrage intitulé Mà'âni

al-nafs\ faussement attribué à R. Beliaï, écrit une fois :

^Aillà)i lJSs. <j! JJJv <^oij ïiD r5-i3>3 n-^^Di^ bn^D "^r nT:^:^, « Par

les mots de Is., xxx, 33, on veut parler de la punition des mal-

faiteurs », c'est-à-dire qu'on y fait allusion.

Mais, à la même place, on trouve plus fréquemment encore,

dans les mêmes cercles littéraires , ce verbe construit avec

^ ; ainsi, dans un fragment de la Gueniza édité par Scllechter^

on lit, n» XVI, 1. 5 : nmn '-q^^ dUJy <^^. R. Haï Gaon nous

fournit aussi un exemple de cette tournure. Dans un passage de

son Hâwî, que M. S. Pozuanski nous a fait connaître récemment^

et contenant une citation de R. Yehouda b. Bal'am {ad Ezé-

chiel, VIII, 14), on lit : iaû!iJilî :>i)^î ^^ ^*j, « il désigne (par Tam-
moûz) les enfants de la divinité 7. De nombreux exemples de

cette construction se trouvent dans l'ouvrage Ma'ânî al-imfs,

déjà cité ; ainsi fol. 19 a : Jl ô*^ (^ ^^Uj rtn-in nnsn i Jxï U ^i^
f- —

J" .

" c

Lû!4>s-y«^ 'ikxij^\ Oj^i iL^lj ^^ l^ is*^^^ iS^^ ri-in « ce qui a été

dit de plus juste sur nn^:} rtnsn (Prov. , ix, 1 ) est que l'auteur désigne

par là la lettre heth, qui est initiale et qui est le commencement
des lettres de la Tora et le début de ce livre ». Correctement il

y'

faudrait dire, en arabe : ^Oy^^ c^-«j- — Ibi<i., f° 2ia, au sujet

de Ps., cxxxix, 5 : -*>ou«y^5 ^XJjlj^) ^ tjy^^ û"ii< (jfi aj ^Jlxj

^U)î i^^ J^ iL^x^JL! ^ XmAS^j « il désigne par là Adam, qui

fut appelé à l'existence à la fin de la Création, tandis que, par son

âme, il précéda l'existence du monde dans la volonté divine ». —
Jbid., f'^ 36 a : nn^' Jjjo ^xiLaJî rnin^ ^s. ^^^Uj , « Par le mot

^^maî< (Gen., xv, 15), il désigne ses ancêtres pieux, par ex. :

Eber ». — Ibid., f» A2u : ^ ^xj « nm:: ^mn » mi J^ ÎJs^ ^^

xjo\.^ ^1\^ AfiUAiî, « C'est dans ce sens qu'il faut comprendre les

paroles de David, Ps., cxliii, 10, sur la vaillance et la har-

diesse ». — Ibid., f. 42 a : <J^ ^^^ (^^ <^*rî "^nnpn iDin "ii^s nim

* Ms. de la Bibliothèque nationale, fonds hébreu, n" 1340, f° 55a.
' Saarh/ana, p. a.
' S- Poznanski, Zur jwli.sch-arabische/i Litteratur (tirage à part de la Orienta-

listische Litteraturzettung, VII, n»' 7-0, Berlin, 1004), p. 53, 1. 10.
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<^^UJ1 o:>1 (^ mÀ. Uj j'n'ûJ nn. Même le mot ^t;î; synonyme de <^j>

est ensuite construit de la même manière : Md., f<> 29 a, sur

Ps., XXXI, '/iO : ^ iDiS ^^i< liDitn narj^ wiU«>o Jv^.

Il n'est pas sans intérêt d'observer que la littérature des com-
mentaires samaritains fournit aussi des exemples de cette cons-

truction du verbe (^ ;
par exemple Ibrahim b. Ja'koûb ad

m

Exode, XXXIV, 22 :
<*^t.-'^5 f (^ (s^. "i"^irpn 5m »

. .

.

Je crois que, en donnant au complément de ce yerbe la préposi-

tion ^, construction dont ni les spécialistes que j'ai consultés à

ce sujet ni moi n'avons pu trouver d'exemple dans le reste de la

littérature arabe, les commentateurs judéo-arabes ont pensé au

sens du verbej-iXj auquel ils ont ensuite assimilé le verbe ^^'

I. GOLDZIHER.

' Voir Siegmund Hannover, Das Festgesetz der Samaritaner nach Ibrâhîm b,

Ja'koûb (Berlin, 1904), p. 68, note 125; p. 71, note 164.


