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In conclusion, it should to be clear, even from this very partial analysis, that the
Ihwân as-Safà’ mainly stress the qualities and activities of the A wliyà ' Allah related
to gnosiology, as I hope to demonstrate more fully on another occasion.
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L’ELABORATION DE L’ELIXIR SELON PS.- SIÖISTÄNI. 
ALCHIMIE ET COSMOGONIE DANS L’ISMAELISME TAYYIBITE

Daniel De Smet 

K. U. Leuven

Parmi les manuscrits ismaéliens conservés à la Bibliothèque Universitaire de Tü- 
hingen figure un petit traité intitulé Kitâb a l-G a r ïb fï macnâ l-ik sïr (“Le Livre de l ’Et- 
ranger concernant l ’essence de Pélixir”)1. Il est attribué à Abu Yacqüb as-Sigistànï (li- 
t e y y idm â  A bï Yacqüb as-Sigistânî) le célèbre dâ ‘ ï  ismaélien d’époque fatimide, pro­
bablement exécuté par le gouverneur du Sistàn Halaf b. Ahmad vers 971 (Walker 
1996:X1II). Le mot K itâb  dans le titre s’avère quelque peu prétentieux vu la brièveté 
du traité: notre manuscrit compte à peine 18 folios, d’une écriture spacieuse mais 
s°ignée. Il est daté du vendredi 25 ôumàdâ al-Awwal 1333, soit le 11 avril 1914.

Le texte semble peu répandu. Poonawala n’en mentionne que quatre manuscrits, 
tous modernes et transmis par la communauté Bohra aux Indes2. Ceci est confirmé 
Par Ivanow, qui en connaissait une copie “in a private collection*3.

Déjà Ivanow avait émis des doutes quant à l’attribution de ce texte à Abu Ya'qub
as -S ig is tàn ï : il le  c lasse  p a rm i les  “w o rk s  d o u b tfu l” d e  c e t  a u te u r  (Iv an o w  1963 :30).
Le même scepticisme prudent a été adopté depuis lors par Poonawala, Sezgin et Ull-
ttiann4. Mais aucun de ces auteurs nous dévoile la raison de ses doutes.

Dès une première lecture, je ne pouvais que m’associer à leur avis: rien dans le 
contenu ni dans le style ne rappelle les ouvrages d ’as-Sigistànï; le traité ne comporte 
même aucun élément spécifiquement ismaélien5. Au contraire, une étude plus poussée

II porte la cote Ma VI 314 et fait partie des 44 manuscrits ismaéliens vendus en 1971 par Mustafa 
^àhb . Selon l ’inventaire inédit de cette collection, dressé par Abbas Hamdani et que Heinz Halm a eu 

obligeance de me communiquer, le manuscrit proviendrait de la collection Hamdani. Nous tenons à re­
mercier les responsables de la Bibliothèque de Tübingen de nous en avoir fait parvenir un microfilm.

Poonawala 1977:88 no 21: outre celui de Tübingen, il signale trois exemplaires (dont les deux pre­
miers sont datés resp. 1313 [1895-96] et 1378 [1958-59]) dans la collection des D à’üd ï Atbâ‘-i Malak W akil 
a Bombay (désignée sour le sigle “W ak.”). Les D â’üdi Atbâc-i Malak W ak il, connus également sous le 
n°m de A rtâlisw àlâs, constituent un groupe dissident dans la communauté Bohra Dâ u d i: cf. Daftarv 
>990:312.

' Ivanow 1963:30 n° 52. Ivanow et Poonawala relèvent une variante dans le titre du traité: certains 
■Manuscrits donneraient f i  m a 'n fa t a l-ik sïr  au lieu de f i  m a 'nâ  l-iksir.

4 Poonawala 1977:88: “It isprobably not an authentic w orkof S ijistâni”; Sezgin 1967:575: “Die Autor- 
Schaft ist zweifelhaft”; Ullmann 1972:208: “er soll auch ein alchemistisches W erk ... geschrieben haben”.

Fait significatif, les invocations d’usage au début du traité concernent A lläh, Muhammad et sa 
famille, sans aucune mention des Imams chiites.
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2 6 DANIEL DE SMET

a révélé que le texte s’apparente, tant par le style et le vocabulaire que par son 
contenu, au corpus des textes alchimiques transmis sous le nom de ôàb ir b. Hayyàn.

Ainsi, certaines particularités de style, voire certaines incorrections de langue rele­
vées dans les écrits gàbiriens, se retrouvent dans notre traité6. L’emploi fréquent de 
l ’expression lâ budda  en est l’exemple le plus apparent7. Mais la parenté avec la tradi­
tion gâbirienne ressort encore davantage du contenu.

Dès les premières lignes, l ’auteur tente de décourager le simple curieux: “sache, ô 
frère, lecteur de ce livre, qu’il est le plus difficile parmi tous les livres, pour celui qui 
ne connaît pas notre Art” (Ps.-Sigistânï, C arïb  2). Certes, il s’agit là d’un préambule 
conventionnel dans la littérature ésotérique, mais ôàb ir8 se plait à répéter que ses 
écrits s’adressent aux seuls “frères”, tout en demeurant inaccessibles aux non-initiés9. 
Puis, notre Pseudo-Sigistânï, passant en revue les différentes significations du terme 
g a r ïb ,  nous assure avec beaucoup d’emphase qu’il n’a pas choisi ce titre au hasard: 
il existe au contraire un lien très étroit entre le titre (le nom, ism) et le contenu (la 
significatian, ma‘nâ) du livre (Ps.-Sigistànï, G arïb  2-6). Si cette remarque peut sur­
prendre de la part d’un auteur arabe -  la plupart d’entre eux semblent préférer des 
titres éloquents mais fantaisistes, sans rapport direct avec le sujet traité! -  elle s’ex­
plique à la lumière de la théorie du langage élaborée par ôàb ir. Celle-ci conçoit le 
rapport entre le ism  et le macnâ comme un lien naturel et non conventionnel, ce qui 
forme une prémisse indispensable au m ïzàn  al-hurüf, la “Balance des lettres”, le fonde­
ment même de l’alchimie gâbirienne10. Dès lors, Ôàbir peut se vanter, tout comme 
le Ps.-Sigistânï, que “dans chacun de ces livres, la part de ces sciences que nous men­
tionnons est celle qui correspond à la signification de son titre”11.

Le texte devra donc traiter du G arïb, l’“Etrange” ou plutôt ¡ ’“Etranger”, notion 
qui s’applique à deux réalités différentes, mais complémentaires: dans la première par­
tie du livre (soit les pages 1 à 18) elle désigne l ’Imam, dans la seconde le Philosophe, 
l ’Alchimiste qui confectionne l’Elixir.

6 Notons, p. ex., la forme aw w a la  au lieu de ula  dans Ps.-Sigistânï, G arïb  31.4; sur la presence de 
cette “faute” grammaticale et autres du même ordre dans le corpus gâbirien, voir Marquet 1988:134; cf. 
Lory 1988:8 n.3.

7 Ps.-Sigistânï, Û arib  13.5, 15.1, 18.4, 20.4-5. En maint texte du corpus gâbirien, cette expression est 
devenue une véritable cheville; voir, p. ex. Lory 1988:140, 142 (partie arabe); Kraus 1942:5 n.l.

8 Dans la suite de l ’article nous désignons par cette appellation non la figure (historique?) de ô àb ir  
’ b. H ayyàn , mais l ’auteur ou les auteurs du corpus transmis sous son nom.

9 Lory 1989:106-107. Tout comme l ’auteur de notre traité, ô àb ir  interpelle le lecteur en tant que 
“frère" («*£); cf. Lory 1989:78, 107.

10 Kraus 1942:236-270 (accentue fortement les sources pythagoriciennes et platoniciennes); Lory 1989: 
129-134; Corbin 1950:76.

11 Nous reprenons ici la traduction de Corbin (1950:87); cf. ô àb ir , M âgid  115.
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A travers une phraséologie délibérément obscure, l’auteur développe un rapport 
entre a l-G arïb  et les lettres hamza et alif. “Le hamza est celui qui descend dans le 
monde de la génération et de la corruption en vue de la rédomption {halàs) du 
monde”; le alif, par contre, lui semble supérieur, car il s’agit d’une lettre lumineuse 
qui fait jaillir sa lumière sur le monde (Ps.-Sigistàni, G arïb  6, 9). Le hamza est g a r ïb  
Pour autant qu’il s’incorpore en prenant des apparences diverses. Malgré sa science 
et sa vertu, il apparaît comme un “étranger”, quelqu’un de différent au commun des 
mortels: dès lors, les hommes ne l’aiment guère et rejettent sa mission. Mais il quitte 
sa qualité de g a r ïb  lorsqu’il se manifeste par la rédaction de livres (sannafa lahum  al- 
kutub), l ’établissement de lois et le fondement d ’un pouvoir politique {wada'a lahum  
a*-siyasdt wa s-sarâ’i1) . Le alif, par contre, est ga r ïb , pour autant qu’il se mélange 
[mazaga, terme alchimique!) aux hommes, tout en se soustrayant à leurs yeux: il ne 
Peut être aperçu que par les “exilés” [guraba , pluriel de ga r ïb )  du fond de leur exil 
(gurba, terme tiré de la même racine que g a r ïb ) (Ps.-Sigistànï, G arïb  7-10).

Ce passage énigmatique s’éclaire cependant à la lumière du corpus gâbirien. Ici, 
le hamza désigne le Nàtiq (“celui qui parle”), le Prophète législateur personnifié en 
Muhammad, alors que le a l i f  symbolise le Sâmit (le “silencieux”), c’est-à-dire l ’Imam 
dont c Al ï est le prototype. Si le a l i f  muet est le Sâmit, connu uniquement par une 
élite d’initiés, parfois au terme d’efforts pénibles, le hamza terrestre vocalisé est le 
Nàtiq, qui se manifeste dans le monde de la génération et de la corruption, “qui entre­
prend toute chose, qui compose les livres, qui produit arts et métiers, les sciences sub­
i e s  et les modes de gouvernement qui assureront la rédomption (halàs) de l ’uni­
vers”12.

L’irruption de l ’Etranger, poursuit l ’auteur du Kitâb al-G arïb, qui sans doute se 
réfère ici au Sâmit, ouvre aux adeptes la voie pour s’assimiler à lui, pour former avec 
lui Un alliage (m izàg). En s’identifiant à cette Noble Personne (as-sahs al-karïrrï), ils 
atteignent le bonheur suprême. La Noble Personne de l’Etranger est alors transférée 
( transmuée”, yantaqil) en de nombreuses personnes (apparemment celles de ses 
mities) qui se manifestent dans les contrées les plus diverses et les plus lointaines: en 
tant que Grecs (R üm iyyan )13 ou Persans, non-Arabes ou Arabes. Malgré ces manifes­
tations multiples, son essence (ma‘nà) demeure une (Ps.-Sigistànï, Garïb, 12-16).

Dans les écrits gàbiriens, la “noble personne” n’est autre que le alif, le Sâmit, 
Imam14, qui accomplit sa mission terrestre, perçue comme un “exil”, en revêtant 

successivement une multitude d’enveloppes charnelles différentes (Marquet 1988:109- 
ÜO, 116-117; Lory 1989:73). Du coup il devient clair que Ps.-Sigistànï partage avec

12 Ôàbir, Bayân  10-12 (cf. Marquet 1988:98, 101-102; Corbin 1950:80; Kraus 1930:37); Ôàbir, M âgtd  
12°. 124 (cf. Corbin 1950:931 94 n. 105, 99; Marquet, 1988:108).

Sans doute faut-il corriger ainsi la forme rû siyyan  (“Russe”) dans le manuscrit, p. 15.

14 ô à b ir , B ayàn  10-12; cf. Marquet 1988:98-99; Kraus 1930:37-38.
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ôâb ir la même imamologie ultra-chiite: préséance du Sàmit ou Imam (cA lï) sur le 
Nàtiq ou Prophète législateur (Muhammad); incorporation d’un principe “divin” 
unique dans la lignée des Prophètes et Imams (hulül)15.

En outre, la figure mystérieuse du C arïb  semble correspondre au personnage tout 
aussi énigmatique du “Glorieux” (Mâgid) ou de POrphelin-Solitaire (Yatim ) que 6â- 
bir présente dans le K itàb al-Mâgid. Selon l’interprétation de Corbin, il s’agirait de 
l ’archétype de l ’initié, en quelque sorte le “prototype de ôàb ir”, qui se manifeste à 
la fois dans la personne de l’Imam et dans la multitude des initiés, les multiples “ôà- 
birs” qui se sont mélangés à lui, transmutés en leur essence par un processus alchi­
mique16. La lecture de Corbin s’avère confirmée par notre texte: même ambivalence 
entre le C a rib  et les multiples gu rabà ’, même “transmutation” (intiqât) des uns dans 
l ’autre. Le héros se révèle, de part et d’autre, comme un autodidacte: incorporant lui- 
même la Gnose, la connaissance ultime de l’Art, le C arïb  ou le M âgid n’a pas besoin 
de maîtres, ni de professeurs, car il est parvenu par soi-même au rang qui constitue 
son essence17.

Dans la seconde partie du Kitàb a l-C arib  (à partir de la page 18), Ps.-Sigistàni 
change de régistre, en passant du g a r ib  en tant que prototype, au g a r ib  en tant 
qu’initié concret: le philosophe (a lfayla sü fi1*, le sage (al-hakim). Celui-ci possède une 
doctrine (madhab)19 qui est également g a r ib  à cause de son caractère occulte, car elle 
concerne la manipulatian (ta db ir) de la Pierre au cours du Grand Œuvre, “la Porte 
Suprême” (al-bàb al-a‘zam)10.

L’auteur se met alors à décrire, à un niveau purement pratique, l’élaboration de 
l’élixir. En fait, il ne dévoile qu’une partie du processus, fidèle au principe gâbirien 
de la “dispersion de la science” ( ta bd îd  al-ilm ). Celle-ci consiste à éparpiller sur plusi­
eurs traités les instructions concrètes concernant les opérations alchimiques, afin de 
les rendre inutilisables au lecteur occasionnel. Chaque traité n’abordant qu’un aspect

15 Marquet 1988:110-113; sur la notion de h u lü l, voir Straface 1998.

16 Corbin 1950:104-105; cf. Lory 1989:81, 83-84. Marquet 1988:109, a sans doute raison d ’insister sur 
le fait que Corbin exagère chez ô àb ir  le rôle de Salmân, notamment en voulant à tout prix reconnaître 
des traits “salmàniens” dans la figure du M âgid.

17 Ps.-Sigistâni, G a r ib  16-17; Ôàbir, M âgid  118, 119, 123; cf. Corbin 1950:74-75, 90, 92, 98, 104; 
Marquet 1988:107.

18 Dans le vocabulaire gâbirien, f a y la s ù f  désigne l ’alchimiste, celui qui est in itié aux arcanes de l ’Art. 
La fréquence de cet emploi ressort, p. ex., de l ’index dressé par Lory 1988:188 (s.v. a l-falsafa  et al-faylasüf)\ 
cf. Marquet 1988:116; Lory 1989:54, 55 n. 54, 145.

19 Ôàbir désigne les différentes fractions ou écoles d’alchimistes avec les termes ta w à ’if, m adâh ib  ou 
milal\ elles ont toutes leur propre doctrine (m adhab ) quant à la confection de l ’élixir; cf. Lory 1988:13-14.

20 Ps.-Sigistâni, G a rïb  18-22. La "Porte Suprême” se réfère chez Ôàbir à l ’ensemble des opérations
alchimiques; cf. Kraus 1942:7.
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partiel du Grand Œuvre, seul l ’initié en possession de la clé pourra réunir toutes les 
pièces de façon cohérente (Lory 1988:9 ; Kraus 1943:XXVII-XXXIIl).

Aussi, notre traité n’aborde que la phase de la fixation (‘aqd) de Pélixir. Placé au 
fond d’une qàrüra21 le “médicament” (daw d ’)n  est réchauffé sept fois à des feux de 
différentes intensités, afin de séparer la vapeur de la matière. En fonction de la tempé­
rature, la vapeur monte (irtifa ‘) et descend (hubüt) dans la bouteille (Ps.-Sigistàni, Ca- 
r ïb  23-30). Après la cération (ta sm i*), qui transforme le “médicament” en une sub­
stance visqueuse et gluante comme le miel23, vient la phase de la projection (tarb):
1 élixir est projeté sur de l ’argent blanc à raison d’un qird t pour cent ratl d’argent. Cet 
argent devient alors de l ’or pur (ibrïz :)24.

Il résulte de cette analyse que le K itàb a l-C arib  f i  ma‘nd l-iksîr, tant par sa termi­
nologie25 que par son contenu, s’avère très proche du corpus gâbirien et qu’il en fait 
probablement partie. Parmi les quelques 3000 titres transmis sous le nom de ôàb ir 
h. Hayyàn, figure effectivement un K itàb al-Car ib 26, dont des extraits sont conservés 
dans le K itàb al-W àfi f i  t-tadb ir al-kàfi de Muhammad b. Ahmad al-Masmüdï, 
somme alchimique composée à Tlemcen en 149227. Dès lors, la tentation est grande 
d y reconnaître notre traité28. A défaut d’avoir pu vérifier sur les manuscrits, nous 
ne pouvons pour l ’instant trancher cette question29.

Quoi qu’il en soit, comment expliquer la présence d’un texte gâbirien dans la litté­
rature religieuse des Ismaéliens tayyibites?

Sorte de grosse bouteille en verre utilisée par les alchimistes; cet instrument est fréquemment men- 
t'°nné dans les écrits gàbiriens; voir, p. ex., Lory 1988:48.10, 15; 57.14, 16, 18-22; 73.12; 142.6.

22 Terme technique pour l ’élixir; cf. Lory 1988:57.18; Kraus 1942:193 n.8, 223 n.7, 234 n.4, 262 n.2. 
àbir, en tant que médecin, aimait se servir d’un vocabulaire médical; vo ir Lory 1989:137; U llmann 1972:

Kraus 1942:2-3: “l ’alchimiste emploiera des 'médicaments’ appropriés pour guérir les 'm aladies’ des 
lé tau x . Et ces médicaments ne sont autres que les élixirs”.

La comparaison de l ’élixir, après fixation et cération, avec du miel épais revient, p. ex., dans un 
texte attribué à ô a 'fa r as-Sâdiq mais proche du corpus gâbirien; cf. Ruska 1924:100, 118.

Ps.-Sigistànï, G arib  30-32; cf. Ullmann 1972:452.

Notons encore des expressions comme: m izân  al-'aql (Ps.-Sigistànï, G arib  25; cf. Kraus 1942:187 
n- 2) et rafa'a al-m â' (G arib passim; cf. Lory 1988:41.13; 42.13; 84.12).

Il s’agit du n° 982 dans l’ inventaire de Kraus 1943:124.

Brockelmann 1943-49: II, 334, 1937-42: II, 367 et U llmann 1972:245, relèvent trois manuscrits com- 
P « s ,  conservés resp. au Caire, à Alexandrie et à Rabat.

28
Ce rapprochement a d ’ailleurs déjà été suggéré par Kraus (1943:124), qui toutefois ne connaissait 

n°tre texte que par la brève mention dans Ivanow 1933.
29

Toutefois, vu que le terme al-garib circule également dans la littérature alchimique arabe comme 
Pr«e-nom  au sel ammoniac (nüsâdir), il se pourrait que le traité de ô àb ir  soit consacré à la fonction de 
Ce produit et qu’il ne présente par conséquent aucun rapport avec le nôtre; cf. Siggel 1951:46.



28 DANIEL DE SMET

ôâb ir la même imamologie ultra-chiite: préséance du Sàmit ou Imam (cA lï) sur le 
Nàtiq ou Prophète législateur (Muhammad); incorporation d’un principe “divin” 
unique dans la lignée des Prophètes et Imams (hulül)15.

En outre, la figure mystérieuse du C arïb  semble correspondre au personnage tout 
aussi énigmatique du “Glorieux” (Mâgid) ou de POrphelin-Solitaire (Yatim ) que 6â- 
bir présente dans le K itàb al-Mâgid. Selon l’interprétation de Corbin, il s’agirait de 
l ’archétype de l ’initié, en quelque sorte le “prototype de ôàb ir”, qui se manifeste à 
la fois dans la personne de l’Imam et dans la multitude des initiés, les multiples “ôà- 
birs” qui se sont mélangés à lui, transmutés en leur essence par un processus alchi­
mique16. La lecture de Corbin s’avère confirmée par notre texte: même ambivalence 
entre le C a rib  et les multiples gu rabà ’, même “transmutation” (intiqât) des uns dans 
l ’autre. Le héros se révèle, de part et d’autre, comme un autodidacte: incorporant lui- 
même la Gnose, la connaissance ultime de l’Art, le C arïb  ou le M âgid n’a pas besoin 
de maîtres, ni de professeurs, car il est parvenu par soi-même au rang qui constitue 
son essence17.

Dans la seconde partie du Kitàb a l-C arib  (à partir de la page 18), Ps.-Sigistàni 
change de régistre, en passant du g a r ib  en tant que prototype, au g a r ib  en tant 
qu’initié concret: le philosophe (a lfayla sü fi1*, le sage (al-hakim). Celui-ci possède une 
doctrine (madhab)19 qui est également g a r ib  à cause de son caractère occulte, car elle 
concerne la manipulatian (ta db ir) de la Pierre au cours du Grand Œuvre, “la Porte 
Suprême” (al-bàb al-a‘zam)10.

L’auteur se met alors à décrire, à un niveau purement pratique, l’élaboration de 
l’élixir. En fait, il ne dévoile qu’une partie du processus, fidèle au principe gâbirien 
de la “dispersion de la science” ( ta bd îd  al-ilm ). Celle-ci consiste à éparpiller sur plusi­
eurs traités les instructions concrètes concernant les opérations alchimiques, afin de 
les rendre inutilisables au lecteur occasionnel. Chaque traité n’abordant qu’un aspect

15 Marquet 1988:110-113; sur la notion de h u lü l, voir Straface 1998.

16 Corbin 1950:104-105; cf. Lory 1989:81, 83-84. Marquet 1988:109, a sans doute raison d ’insister sur 
le fait que Corbin exagère chez ô àb ir  le rôle de Salmân, notamment en voulant à tout prix reconnaître 
des traits “salmàniens” dans la figure du M âgid.

17 Ps.-Sigistâni, G a r ib  16-17; Ôàbir, M âgid  118, 119, 123; cf. Corbin 1950:74-75, 90, 92, 98, 104; 
Marquet 1988:107.

18 Dans le vocabulaire gâbirien, f a y la s ù f  désigne l ’alchimiste, celui qui est in itié aux arcanes de l ’Art. 
La fréquence de cet emploi ressort, p. ex., de l ’index dressé par Lory 1988:188 (s.v. a l-falsafa  et al-faylasüf)\ 
cf. Marquet 1988:116; Lory 1989:54, 55 n. 54, 145.

19 Ôàbir désigne les différentes fractions ou écoles d’alchimistes avec les termes ta w à ’if, m adâh ib  ou 
milal\ elles ont toutes leur propre doctrine (m adhab ) quant à la confection de l ’élixir; cf. Lory 1988:13-14.

20 Ps.-Sigistâni, G a rïb  18-22. La "Porte Suprême” se réfère chez Ôàbir à l ’ensemble des opérations
alchimiques; cf. Kraus 1942:7.
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partiel du Grand Œuvre, seul l ’initié en possession de la clé pourra réunir toutes les 
pièces de façon cohérente (Lory 1988:9 ; Kraus 1943:XXVII-XXXIIl).

Aussi, notre traité n’aborde que la phase de la fixation (‘aqd) de Pélixir. Placé au 
fond d’une qàrüra21 le “médicament” (daw d ’)n  est réchauffé sept fois à des feux de 
différentes intensités, afin de séparer la vapeur de la matière. En fonction de la tempé­
rature, la vapeur monte (irtifa ‘) et descend (hubüt) dans la bouteille (Ps.-Sigistàni, Ca- 
r ïb  23-30). Après la cération (ta sm i*), qui transforme le “médicament” en une sub­
stance visqueuse et gluante comme le miel23, vient la phase de la projection (tarb):
1 élixir est projeté sur de l ’argent blanc à raison d’un qird t pour cent ratl d’argent. Cet 
argent devient alors de l ’or pur (ibrïz :)24.

Il résulte de cette analyse que le K itàb a l-C arib  f i  ma‘nd l-iksîr, tant par sa termi­
nologie25 que par son contenu, s’avère très proche du corpus gâbirien et qu’il en fait 
probablement partie. Parmi les quelques 3000 titres transmis sous le nom de ôàb ir 
h. Hayyàn, figure effectivement un K itàb al-Car ib 26, dont des extraits sont conservés 
dans le K itàb al-W àfi f i  t-tadb ir al-kàfi de Muhammad b. Ahmad al-Masmüdï, 
somme alchimique composée à Tlemcen en 149227. Dès lors, la tentation est grande 
d y reconnaître notre traité28. A défaut d’avoir pu vérifier sur les manuscrits, nous 
ne pouvons pour l ’instant trancher cette question29.

Quoi qu’il en soit, comment expliquer la présence d’un texte gâbirien dans la litté­
rature religieuse des Ismaéliens tayyibites?

Sorte de grosse bouteille en verre utilisée par les alchimistes; cet instrument est fréquemment men- 
t'°nné dans les écrits gàbiriens; voir, p. ex., Lory 1988:48.10, 15; 57.14, 16, 18-22; 73.12; 142.6.

22 Terme technique pour l ’élixir; cf. Lory 1988:57.18; Kraus 1942:193 n.8, 223 n.7, 234 n.4, 262 n.2. 
àbir, en tant que médecin, aimait se servir d’un vocabulaire médical; vo ir Lory 1989:137; U llmann 1972:

Kraus 1942:2-3: “l ’alchimiste emploiera des 'médicaments’ appropriés pour guérir les 'm aladies’ des 
lé tau x . Et ces médicaments ne sont autres que les élixirs”.

La comparaison de l ’élixir, après fixation et cération, avec du miel épais revient, p. ex., dans un 
texte attribué à ô a 'fa r as-Sâdiq mais proche du corpus gâbirien; cf. Ruska 1924:100, 118.

Ps.-Sigistànï, G arib  30-32; cf. Ullmann 1972:452.

Notons encore des expressions comme: m izân  al-'aql (Ps.-Sigistànï, G arib  25; cf. Kraus 1942:187 
n- 2) et rafa'a al-m â' (G arib passim; cf. Lory 1988:41.13; 42.13; 84.12).

Il s’agit du n° 982 dans l’ inventaire de Kraus 1943:124.

Brockelmann 1943-49: II, 334, 1937-42: II, 367 et U llmann 1972:245, relèvent trois manuscrits com- 
P « s ,  conservés resp. au Caire, à Alexandrie et à Rabat.

28
Ce rapprochement a d ’ailleurs déjà été suggéré par Kraus (1943:124), qui toutefois ne connaissait 

n°tre texte que par la brève mention dans Ivanow 1933.
29

Toutefois, vu que le terme al-garib circule également dans la littérature alchimique arabe comme 
Pr«e-nom  au sel ammoniac (nüsâdir), il se pourrait que le traité de ô àb ir  soit consacré à la fonction de 
Ce produit et qu’il ne présente par conséquent aucun rapport avec le nôtre; cf. Siggel 1951:46.
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Certes, depuis Kraus, on a beaucoup écrit sur l’appartenance religieuse de ôàbir. 
Kraus, suivi encore récemment par Yves Marquet, était persuadé que les auteurs gâbi- 
riens étaient des Ismaéliens de tendance qarmate, voire même pro-fatimide30. Toute­
fois, les analyses de Pierre Lory ont montré de façon convaincante que Pimamologie 
gàbirienne appartient au courant ultra-chiite, proche des mouvements gu lâ t}i. En soi, 
il n’est pas rare que des textes ultra-chiites étrangers à la doctrine ismaélienne aient 
été conservés en un milieu ismaélien, suite aux aléas de l ’histoire: ainsi, ï’Umm al- 
K itâb  a été transmis par les Ismaéliens d’Asie Centrale et le K itàb al-Haft, apparenté 
au Nusayrisme, par les Ismaéliens de Syrie (Ivanow 1932:419-420, 427428; Halm 
1978:219-223, 263-265). Mais dans le cas présent, il pourrait y  avoir une raison plus 
profonde.

En effet, les auteurs tayyibites développent volontiers des thèmes empruntés à l’al­
chimie. Leur système repose entièrement sur la notion de continuité, non seulement 
entre le monde spirituel des archétypes et le monde sensible, mais également entre les 
trois règnes qui constituent ce dernier. D’où la présence d’une chaîne ininterrompue 
d’êtres, véritable scala naturae qui relie en une hiérarchie très stricte les métaux les 
plus vils -  les substances noires et puantes comme le naphte et le goudron, le point 
le plus bas dans la procession des êtres -  au corps camphré (gism  kâfüri) de l ’Imam, 
dans lequel la matière sublimée rejoint le Plérôme des Intelligences séparées'2. Si les 
nombreux maillons de cette chaîne constituent autant de jalons, d’étapes intermédi­
aires dans la remontée de l’âme déchue vers son origine céleste, la matière elle-même, 
porteuse de ces âmes, peut se sublimer, se purifier en une matière plus noble. Aussi 
les minéraux, tous dotés d’une âme, croissent sous certaines conditions au sein de la 
terre et peuvent se transmuer en des espèces plus nobles, jusqu’à atteindre le rang de 
l’or et du rubis. Selon un auteur tayyibite anonyme, chaque âme minérale loue le

10 Kraus 1943:XLVm-LVll; Id. 1930:30-36, 38-40; Marquet 1988:96-129, 132-133; Ici. 1986. Sous l ’ influ­
ence du livre de Lory (voir note suivante), Marquet s’est montré par la suite plus prudent, tout en demeur­
ant fidèle à sa thèse ismaélienne; cf. Marquet 1991a et 1991b. De même Corbin, bien que de façon moins 
explicite, voit dans le corpus gâbirien un produit ismaélien; cf. Corbin 1950:55-56,61, 66; Id. 1964:184-189. 
Vouloir déceler des tendances ismaéliennes dans le corpus gâbirien n ’est possible que si on lui assigne, 
comme font Kraus et Marquet, une datation tardive (2' moitié du 9 ' s.). Si, par contre, on le fait remonter 
un siècle plus tôt, à l ’époque de ô a 'fa r as-Sâdiq, on voit mal comment ô âb ir  aurait pu être ismaélien; pour 
un état de cette question fort débattue, voir Haq 1994:8-30 (en particulier pp. 21-24).

31 Lory 1989:41-44, 62-66, 73, 85-94, 96, 115-119; cf: 116-117: “plutôt que de ‘tendances ismaéliennes’ 
pourrait-on parler de mouvance ‘pré-nusayrie’ à propos de notre Corpus”. Le climat intellectuel qui serait 
à la base de la science gàbirienne a été étudié par Capezzone 1997.

32 Sur cette sca la  na tu ra e, vo ir De Smet 2001.
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Créateur à sa façon: en fonction de la sincérité et de la pureté de ce tasbih , elle trans­
mue le corps minéral auquel elle est liée en une substance supérieure33.

La conviction que les minéraux, en tant qu’êtres animés, croissent lentement au 
sein de la terre, est le postulat fondamental de l ’alchimie. Il se retrouve par ailleurs 
dans les “Epîtres des Frères Sincères” (Rasa il Ihwân as-Safa) (Marquet 1988:23-27) 
auxquelles les Tayyibites ont tant emprunté. Pour ne citer qu’un seul exemple de 
cette dépendance: la gnose tayyibite fait éclore le premier homme de notre présent 
cycle -  l ’Adam partiel (al-Âdam a l-guz ’i) -  et ses 28 compagnons dans les cavernes 
de l’île de Sarandïb (Ceylan), suite à une génération spontanée pleine de réminis­
cences alchimiques (Ibn al-Walid, Mabda’ 112- 113, §§ 31-32; al-Hàmidi, Kanz 150, 
154). Déjà pour les Ihwân, Sarandïb se prêtait admirablement à la génération sponta­
née (Marquet 1988:36).

Malgré cet héritage alchimique commun, la littérature tayyibite accorde au vocabu­
laire de l ’alchimie partique un sens symbolique dont on cherchera en vain l ’équivalent 
chez les Ihwân. Sans pouvoir entrer ici dans les détails, il suffit de lire les textes tayyi­
bites décrivant les différentes étapes de purification et de sublimation qui mènent à 
'a constitution du “corps camphré” de l ’Imam34, pour s’apercevoir qu’ils reposent 
sur toute une doctrine alchimique, liée de surcroît à une symbolique des couleurs35.

Dès lors l ’Imam, qui représente par la noblesse de son âme et de son corps la 
nature sublimée, est comparé au rubis, ce précieux joyaux qui forme avec l’or le point 
ultime de l’évolution des minéraux, le but final de la quête alchimique (Strothmann 
1943:7-8). En tant que produit du Grand Œuvre, l ’Imam est pareil à l ’élixir (al- 
Hàmidï, Kanz 153, 221; Strothmann 1943:45-46). Tel un orfèvre qui travaille l ’argent 
(Strothmann 1943:22-23), il opère sur les créatures -  corps et âmes -  et accélère par 
son action et par son enseignement le processus de maturation et de purification; il 
est le levain créateur” (al-ham ira  al-ibdâ'iyyà)% qui excite la fermentation des êtres, 
active leur passage de la puissance à l ’acte et prépare leur transmutation vers la 
Perfection seconde (De Smet 1999b:266-269).

5 Strothmann 1943:97-98; cf. ib u l 105-106,106-107, 127; al-H âm idi, K anz  134-148, 275;‘ lm àd ad-Dïn, 
%*hr 83-96.

' 4 Ainsi, p. ex., al-H âm idï, K anz  150, 153-154, 185-186, 189-193, 201, 212-213; Ibn al-W alïd , M abda' 
¡19-120, 123-125, §§ 48-51, 60-64; Strothmann 1943:7-9, 55-56, 75, 155, 164; cf. De Smet 1999a:45-53; Feki 
978:203-209; Filippani-Ronconi 1973:88-89.

Un symbolisme alchimique très analogue se retrouve par ailleurs dans certains courants du chiisme 
duodécimain, notamment au sein de l ’école &ayhi\ cf. Corbin 1979:211-249.

,6 al-H âm idi, Kanz  173-175. En alchimie arabe, le levain (h am ira ) désigne l ’é lix ir; cf. U llmann in EP 
s'v - “al-Iksïr”; Id. 1972:259.
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Certes, depuis Kraus, on a beaucoup écrit sur l’appartenance religieuse de ôàbir. 
Kraus, suivi encore récemment par Yves Marquet, était persuadé que les auteurs gâbi- 
riens étaient des Ismaéliens de tendance qarmate, voire même pro-fatimide30. Toute­
fois, les analyses de Pierre Lory ont montré de façon convaincante que Pimamologie 
gàbirienne appartient au courant ultra-chiite, proche des mouvements gu lâ t}i. En soi, 
il n’est pas rare que des textes ultra-chiites étrangers à la doctrine ismaélienne aient 
été conservés en un milieu ismaélien, suite aux aléas de l ’histoire: ainsi, ï’Umm al- 
K itâb  a été transmis par les Ismaéliens d’Asie Centrale et le K itàb al-Haft, apparenté 
au Nusayrisme, par les Ismaéliens de Syrie (Ivanow 1932:419-420, 427428; Halm 
1978:219-223, 263-265). Mais dans le cas présent, il pourrait y  avoir une raison plus 
profonde.

En effet, les auteurs tayyibites développent volontiers des thèmes empruntés à l’al­
chimie. Leur système repose entièrement sur la notion de continuité, non seulement 
entre le monde spirituel des archétypes et le monde sensible, mais également entre les 
trois règnes qui constituent ce dernier. D’où la présence d’une chaîne ininterrompue 
d’êtres, véritable scala naturae qui relie en une hiérarchie très stricte les métaux les 
plus vils -  les substances noires et puantes comme le naphte et le goudron, le point 
le plus bas dans la procession des êtres -  au corps camphré (gism  kâfüri) de l ’Imam, 
dans lequel la matière sublimée rejoint le Plérôme des Intelligences séparées'2. Si les 
nombreux maillons de cette chaîne constituent autant de jalons, d’étapes intermédi­
aires dans la remontée de l’âme déchue vers son origine céleste, la matière elle-même, 
porteuse de ces âmes, peut se sublimer, se purifier en une matière plus noble. Aussi 
les minéraux, tous dotés d’une âme, croissent sous certaines conditions au sein de la 
terre et peuvent se transmuer en des espèces plus nobles, jusqu’à atteindre le rang de 
l’or et du rubis. Selon un auteur tayyibite anonyme, chaque âme minérale loue le

10 Kraus 1943:XLVm-LVll; Id. 1930:30-36, 38-40; Marquet 1988:96-129, 132-133; Ici. 1986. Sous l ’ influ­
ence du livre de Lory (voir note suivante), Marquet s’est montré par la suite plus prudent, tout en demeur­
ant fidèle à sa thèse ismaélienne; cf. Marquet 1991a et 1991b. De même Corbin, bien que de façon moins 
explicite, voit dans le corpus gâbirien un produit ismaélien; cf. Corbin 1950:55-56,61, 66; Id. 1964:184-189. 
Vouloir déceler des tendances ismaéliennes dans le corpus gâbirien n ’est possible que si on lui assigne, 
comme font Kraus et Marquet, une datation tardive (2' moitié du 9 ' s.). Si, par contre, on le fait remonter 
un siècle plus tôt, à l ’époque de ô a 'fa r as-Sâdiq, on voit mal comment ô âb ir  aurait pu être ismaélien; pour 
un état de cette question fort débattue, voir Haq 1994:8-30 (en particulier pp. 21-24).

31 Lory 1989:41-44, 62-66, 73, 85-94, 96, 115-119; cf: 116-117: “plutôt que de ‘tendances ismaéliennes’ 
pourrait-on parler de mouvance ‘pré-nusayrie’ à propos de notre Corpus”. Le climat intellectuel qui serait 
à la base de la science gàbirienne a été étudié par Capezzone 1997.

32 Sur cette sca la  na tu ra e, vo ir De Smet 2001.
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Créateur à sa façon: en fonction de la sincérité et de la pureté de ce tasbih , elle trans­
mue le corps minéral auquel elle est liée en une substance supérieure33.

La conviction que les minéraux, en tant qu’êtres animés, croissent lentement au 
sein de la terre, est le postulat fondamental de l ’alchimie. Il se retrouve par ailleurs 
dans les “Epîtres des Frères Sincères” (Rasa il Ihwân as-Safa) (Marquet 1988:23-27) 
auxquelles les Tayyibites ont tant emprunté. Pour ne citer qu’un seul exemple de 
cette dépendance: la gnose tayyibite fait éclore le premier homme de notre présent 
cycle -  l ’Adam partiel (al-Âdam a l-guz ’i) -  et ses 28 compagnons dans les cavernes 
de l’île de Sarandïb (Ceylan), suite à une génération spontanée pleine de réminis­
cences alchimiques (Ibn al-Walid, Mabda’ 112- 113, §§ 31-32; al-Hàmidi, Kanz 150, 
154). Déjà pour les Ihwân, Sarandïb se prêtait admirablement à la génération sponta­
née (Marquet 1988:36).

Malgré cet héritage alchimique commun, la littérature tayyibite accorde au vocabu­
laire de l ’alchimie partique un sens symbolique dont on cherchera en vain l ’équivalent 
chez les Ihwân. Sans pouvoir entrer ici dans les détails, il suffit de lire les textes tayyi­
bites décrivant les différentes étapes de purification et de sublimation qui mènent à 
'a constitution du “corps camphré” de l ’Imam34, pour s’apercevoir qu’ils reposent 
sur toute une doctrine alchimique, liée de surcroît à une symbolique des couleurs35.

Dès lors l ’Imam, qui représente par la noblesse de son âme et de son corps la 
nature sublimée, est comparé au rubis, ce précieux joyaux qui forme avec l’or le point 
ultime de l’évolution des minéraux, le but final de la quête alchimique (Strothmann 
1943:7-8). En tant que produit du Grand Œuvre, l ’Imam est pareil à l ’élixir (al- 
Hàmidï, Kanz 153, 221; Strothmann 1943:45-46). Tel un orfèvre qui travaille l ’argent 
(Strothmann 1943:22-23), il opère sur les créatures -  corps et âmes -  et accélère par 
son action et par son enseignement le processus de maturation et de purification; il 
est le levain créateur” (al-ham ira  al-ibdâ'iyyà)% qui excite la fermentation des êtres, 
active leur passage de la puissance à l ’acte et prépare leur transmutation vers la 
Perfection seconde (De Smet 1999b:266-269).

5 Strothmann 1943:97-98; cf. ib u l 105-106,106-107, 127; al-H âm idi, K anz  134-148, 275;‘ lm àd ad-Dïn, 
%*hr 83-96.

' 4 Ainsi, p. ex., al-H âm idï, K anz  150, 153-154, 185-186, 189-193, 201, 212-213; Ibn al-W alïd , M abda' 
¡19-120, 123-125, §§ 48-51, 60-64; Strothmann 1943:7-9, 55-56, 75, 155, 164; cf. De Smet 1999a:45-53; Feki 
978:203-209; Filippani-Ronconi 1973:88-89.

Un symbolisme alchimique très analogue se retrouve par ailleurs dans certains courants du chiisme 
duodécimain, notamment au sein de l ’école &ayhi\ cf. Corbin 1979:211-249.

,6 al-H âm idi, Kanz  173-175. En alchimie arabe, le levain (h am ira ) désigne l ’é lix ir; cf. U llmann in EP 
s'v - “al-Iksïr”; Id. 1972:259.
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Il serait certes téméraire dans l ’état actuel des recherches ismaéliennes, de vouloir 
s’exprimer sur les sources alchimiques auxquelles ont puisé les auteurs tayyibites37. 
Toutefois, la notion de l’Imam-élixir nous ramène à ôàb ir et à notre Ps.-Sigistànï. 
En maint endroit du corpus gâbirien, l ’Imam est associé à l ’élixir, qui par son action 
provoque une transmutation dans l ’âme du croyant: il la blanchit, la rend plus subtile 
et lumineuse (Corbin 1950:59-60, 75, 112; Kraus 1930:35-36; Lory 1989:60-62, 74-75, 
80; Id. 1988:17). Le message central du Kitâb al-G arib  consiste justement à montrer 
que l ’Imam-etranger, prototype de l’initié-alchimiste qui grâce à l’enseignement du 
maître élabore l ’élixir, n’est autre que l’Elixir Suprême personnifié. Même si l’Imam 
dont parle ôàb ir n’est pas tout à fait l’Imam des Ismaéliens, on conçoit aisément que 
ceux-ci aient pu lire leur imamologie dans un traité comme le K itâb al-Garib.

La présence dans la littérature tayyibite d’un traité alchimique de tradition gâbiri- 
enne, circulant sous le nom d’un des grands docteurs fatimides, pourrait s’expliquer 
comme une tentative de récupération de l ’œuvre de ôàb ir b. Hayyàn par les Ismaé­
liens postérieurs. Le fait serait alors analogue au sort des Ihwàn as-Safà’, dont les éc­
rits ont été accaparés par les Tayyibites, qui les ont attribués à un des Imams ismaéli- 
ens cachés, antérieurs à l’avènement des Fatimides (al-Hamdani 1932).

Cependant, si les citations des Ihwàn as-Safà’ abondent dans les traités tayyibites,
les références explicites à Ôàbir b. Hayyân semblent rares, pour ne pas dire inexis­
tantes’8. Notre K itâb al-G arîb, traité gâbirien transmis par les Ismaéliens, constitue- 
rait-t-il alors une curiosité? Une exploration plus systématique de la littérature ismaéli- 
enne permettra peut-être un jour de répondre à cette question.
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