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LE STATUT DUVFOU DANS LE KITAB ‘UQALA®
AL—MAG}@NIN D'AL—NTSABURI,
MODALITES D'UNE EXCLUSION#*

Katia ZAKHARIA
GREMMO - Université Lumigre Lyon 2

« Car un aliéné est aussi un homme que Ia socisté n'a Pas voulu entendre et quelle a vouly
empécher d'émeitre d'insupportables vérités, »
Antonin Artaud, Vg, Gogh, le suicidé de Iy SoCiété,

L'ouvrage d'Abg al-Qasim al-Hasan b, Muhammad b. Habib  al-Nisabiri (m.
406/1016) 1, Kitab ‘ugala’ al-maganin (Le livre des déments Sensés) 2, est gouverné par
la certitude que « le fou est celui qui met sa confiance dans le bas monde, ceuvre pour Juj et y
trouve l'agrément de vivre » 3. Le personnage du fou Y est mis au service d'un discours
apologétique : I'exemplarité édifiante des histoires rapportées vise & convaincre le lecteur de
la nécessité d'organiser sa vie dans ce monde en vue des fins derniéres,

Dans le texte d'al-Nisabri, Ia catégorie du {dément sensé} 4 ou { ‘agi al-maganin} doit
des lors étre considérée comme un topos opposé dans le texte a celui du {sensé dément} et 3
celui du {sage}. Seul ce dernjer a conscience de I'existence des deux autres ; seul, il sait — oy
plutét accepte de savoir _ que le fou est susceptible de Iui donner deg lecons. Pour l'auteur, |a
sagesse des déments, dont témoigne son ouvrage, ne prend sens que référée A I'au-dely et au
sacré. Il voit en elle l'expression d'une dynamique dans laquelle la foi et e discernement sont
dissociés de I'entendement rationne] et de l'intelligence pratique. Il n'est done pas fortuit que

SR

“Je tiens 4 remercier mes collegues du GREMMO (Maison de I‘OrientLLyon) et I'équipe de
I'LF.E.A.D. qui m'ont permis de rédiger ce travail dans des conditions optimales.

Abii ‘Abd Allah Muhammad b. Karram, considéré par L. Massignon comme « l'un des grands penseurs de Ia
scolastique musulmane », avait représenté a Nisabiir une « faction forte et belliqueuse » et pourrait étre définj

ahl al-hadit de T'autre ». 1.2 popularité de [a Karramiyya tenait vraisemblablement 3 |'« ascétisme exemplaire
de la vie de ses dirigeants ». Voir notamment Malti-Douglas F., «al-Nisibarj », EIZ, VIII p. 54;
Bosworth C. E., « Karramiyya », £12, 1v, p. 694-696.

2. Al-Nisabiri (1987). -

Cette édition sera ici I'édition de référence. Sauf indication contraire, nous TENVerrons au numérg d'ordre
attribué par I'éditeur 3 1a séquence examinge.

3. Al-Nisabiiri (1987), p. 35,

4. Afin de faire apparaitre clairement leur caractére spécifique, les €léments référang 3 des fopoi seront mis
entre accolades tout au lon g de ce travail.

Bulletin d'Etudes Orientales, XLIX, 1997, IFEAD, Damas, p. 269-288.
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plusieurs histoires qu'il consigne aient pour acteurs, ou narrateurs, de célebres maitres sifi
(tels D al-Nan al-Misri, al-Gunayd ou al-Hasan al-Basri). Ce n'est pas davantage un fait de
hasard si, apres quelques anecdotes qu'il relate sous sa propre autorité 3, il clot I'ouvrage par
un habar mettant en scene al-Husayn b. Mansur al-Hallag 6,

Michael W. Dols, qui consacre aux ‘uqald’ al-maganin un chapitre de son monumental
ouvrage posthume Majnun, the Madman in Medieval Islamic Society 7, écrit a ce sujet :

« Les déments sensés paraissent se retrouver dans toutes les classes de la société, incluant
les esclaves, dans toutes les tranches d'Age, les races et les professions, mais ils semblent tous
atre musulmans. Bien que les récits de ces déments sensés aient l'apparence d'événements réels,
on ne peut &tre siir de leur bien-fondé historique. Ces personnages sont en grande partie les
transmetteurs de différents points de vue religieux, d'un peu de poésie et d'anecdotes. » 8

Dans ces conditions, est-il légitime de réfléchir au statut du fou dans la société arabo-
musulmane médiévale a partir du Kitab ‘ugala’ al-maganin pour montrer, comme nous
entendons le faire, que ce statut est un statut d'exclusion et de « mort sociale » 2 7 Deux
raisons nous paraissent justifier cette démarche.

La premiére tient a l'ouvrage lui-méme et a la place singuliere qu'il occupe dans
I'histoire de la folie en Islam médiéval, 'auteur s'étant donné pour objectif de rassembler le
matériau dont il pouvait disposer au sujet des {déments sensés} 10, En effet, comme on a pu
Je noter pour des textes de méme nature produits en Occident médiéval, « l'auteur n'est
animé d'aucun souci de création littéraire : il ne développe pas, il condense en quelques
lignes, souvent bien séches & notre gré, les ressorts principaux de l'action et ses motifs
caractéristiques, et les diverses suppressions, adjonctions, €dulcorations que son pieux
dessein lui inspire ne défigurent pas le conte au point den rendre les données
méconnaissables » 1. C'est pourquoi il est possible d'envisager une lecture qui, en dégageant
certaines données inscrites simultanément dans la réalité sociale et dans le texte en tant que
fiction, mette en lumiere l'ancrage réaliste des informations, par dela l'utilisation
allégorique 12 qui en est faite. Dans cette perspective, sans préjudice de son objectif initial,
l'ouvrage peut apporter sur le statut social du fou qu'il décrit plus d'informations que l'on a
pu jusqu'ici le penser, méme s'il ne prétend ni a une approche clinique ni 2 une approche

anthropologique.

5. A partir du habar portant le n° 600 dans l'édition de référence : « Maitre Aba al-Qasim [al-Nisaburij,
qu'Allah le prenne dans sa miséricorde, dit : [...) Je vais maintenant mentionner ce que j'ai moi-méme
observé chez les fous, de par les horizons. Ma passion pour cette affaire éuit telle que je me rendais
fréquemment dans les résidences réservées aux malades, pour contemnpler leur état. »

6. Habar 612. Louis Massignon fait figurer al-Nisaburi au nombre des transmetteurs (ruwar) d'al-
Hallag ; Massignon L. (1975), vol. 3, p. 270.

7. Dols M. (1992).

8. Dols M. (1992), p. 354.

9. Expression que nous empruntons 3 Louis-Vincent Thomas. Thomas L.-V. (1976), p. 45.

10. Al-Nisabiri (1987), p. 37-38.

11. Berlioz J., Bremond C., Velay-Valentin C. (1989), p. 11.

12. Par allégorie, nous entendons ici la figure d'expression qui « consiste dans une proposition a double
sens, 4 sens littéral et & sens spirituel tout ensemble, par laquelle on présente une pensée sous l'image d'une
autre pensée, propre a la rendre plus sensible et plus frappante que si elle était présentée directement et sans
aucune espece de voile » (Fontanier P. (1968), p. 114). Bien que l'usage s'oriente de plus en plus vers un
emploi similaire du terme parabole, nous préférons pour notre part conserver & ce demnier sa signification
premiére d'« allégorie figurant dans les livres saints ».
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La seconde raison justifiant notre démarche tient 2 la curiosité que suscitent, plus
généralement, depuis quelques années, les thémes que nous abordons ici 13, Si I'étude de M.
Dols représente I'une des manifestations les plus abouties de cet intérét, on notera également
que le Kitab ‘ugala’ al-maganin a récemment fait I'objet de plusieurs éditions dont celle que -
nous utilisons 4. Par ailleurs, deux ouvrages en langue arabe, parus en 1993, traitent de la
folie en Islam médiéval : Bétise et folie dans le patrimoine arabe, de la Gahiliyya a la fin
du IV® siécle, d'Ahmad Hashtsi 15, et Discours de la folie dans la culture arabe 16, de
Muhammad Hayyan al-Samman. Nous aurons ['occasion d'y revenir.

Notre propre intérét pour les questions soulevées dans ces différentes publications nous
a conduite a constater qu'elles exploitaient insuffisamment les informations livrées par al-
Nisaburl sur le statut de la folie et du fou dans 1'Islam abbasside : M. Dols a surtout traité de
la dimension allégorique du Kitab ‘ugala’ al-maganin ; A. Hashusi et M. H. al-Samman y
ont seulement relevé de fagon éparse un matériel anecdotique venant illustrer certaines de
leurs affirmations. Il nous a dés lors paru intéressant de mettre en évidence, a travers la
représentation qu'en a al-Nisaburi, les principales informations non encore exploitées que
I'ouvrage livre sur la place du fou dans la cité et sur les modalités de son traitement, question
a propos de laquelle M. Dols notait: « Les textes médicaux laissent entendre que les
personnes mentalement dérangées doivent étre soignées ; malheureusement, ils ne nous
disent généralement pas comment ils ézaient traités. » 17 C'est dans cet objectif que nous
proposons ci-dessous une monographie dans laquelle nous mettrons 1'accent sur les réponses
sociales faites 2 la part de démence que manifestaient les déments sensés, en méme temps que
leur sagesse.

L'emploi que nous faisons ici, dans le cadre de l'analyse littéraire, du terme
"monographie” est a rapporter a l'usage qui en est actuellement fait dans les domaines de la
psychanalyse, de la psychologie clinique, de la psychologie sociale et dans les études de textes
qui s'en inspirent. A l'intention du lecteur non familier de ces disciplines, il n'est pas inutile
que nous précisions les grandes lignes définissant cet usage, telles que les résume Robert
Pages :

«[..] Le terme "monographie”, si longtemps appliqué en francais aux études
biographiques, historiques, géographiques ou sociales [...] ne differe pas sensiblement de ce que

les Anglo-Saxons appellent case-study [...] et les Grecs anciens "histoire”, c'est-a-dire discours

descriptif. [...] Il s'en faut donc que la monographie ainsi entendue soit forcément centrée sur

l'objet particulier. Elle peut constituer une démarche préalable A la mise en relief des variables
importantes dans I'étude d'un certain ordre de phénoménes, une introduction a la démarche

d'abstraction et de contrdle rigoureux d'hypothéses sélectionnées. Elle peut étre tout cela a

condition de ne pas chercher 4 se suffire 2 elle-méme et d'accepter d'étre un facteur particulier

d'un processus de recherche animé par des apports hétérogénes en interaction, » 18

13. Parmi les signes de 1'intérét pour les questions soulevées dans cet ouvrage, signalons d'ailleurs qu'il
figurait au programme de l'agrégation francaise d'arabe en 1994-1995. Cet article reprend partiellement
I'enseignement que nous avons consacré 4 cette question 4 I'Université Lumiére Lyon 2.

14. Qutre les éditions mentionnées par U. al-As‘ad (al-Nisabari (1987), p. 14), une édition sans date de
Dir al-Kutub al-‘Ilmiyya, Beyrouth.

15. Hashiisi A. (1993).

16. Al-Samman M. H. (1993).

17. Dols' M. (1992), p. 112.

18. Pages R., « Méthode des cas », in Encyclopaedia Universalis, vol. 5, p. 34-36, p. 36c. Cet article
propose une bibliographie détaillée.
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Ce choix méthodologique, dans ses limites autant que dans sa richesse, tient & notre
ferme conviction que de telles études, focalisées sur un ouvrage, constituent aujourd'hui dans
le domaine de 'analyse des textes d'adab, le complément indispensable et pour le moins
souhaitable des études généralistes fondées sur I'intertextualité. Il nous parait notamment que
I'apport de la monographie est fondamental si I'on veut déterminer les critéres qui justifient
I'intérét suscité par un texte, les marques de son originalité ct les raisons de sa survie, parfois
séculaire.

Al-Nisaburi revendique le caractere original et exhaustif de son recueil. Il conclut son
préambule en indiquant :

« Dans mon jeune fge, j'avais entendu [réciter] des livres [traitant] de cette matiére, comme
le livre d'al-Gahiz 19, le livre d'Ibn Abi al-Dunya, d'Ahmad b. Lugman et d'Abu “Ali Sahl b. “Ali
al-Bagdadi, qu'Allah les prenne en sa miséricorde. Chacun de ces livres se composait d'un
chapitre (guz’) ou presque. Je les recherchai, les retrouvai, leur adjoignis d'autres chapitres,
rendis chague histoire & son auteur et composai ce livre-ci dans une forme différente des autres.
C'est 12 un livre qui épargne 2 celui qui I'examine les répétitions et le dispense de feuilleter
(d'autres] ouvrages. J'ai l'espoir quaucun devancier n'en a composé de pareil. » 20

Cette originalité et cette exhaustivité, inscrites dans la continuité d'un patrimoine
culturel, lui sont reconnues par ses lecteurs 21, Elles confirment l'intérét de I'approche que
nous proposons.

1'édition du Kitab ‘ugald’ al-maganin par ‘Umar al-As‘ad nous servira d'édition de
référence. Elle a, entre autres, l'avantage d'avoir fait précéder chaque anecdote par un
numéro d'ordre. Ce découpage a facilité la réalisation du premier objectif que nous nous
étions assigné : reprendre les habar-s classés par al-Nisaburl a la maniere des tabagat 22, en
fonction de leur héros, pour en proposer un classement thématique. Nous avons dégagé les
principaux thémes du recueil a partir d'une série de sondages 23. Sans négliger les cas
particuliers, nous avons considéré qu'un theme était représentatif s'il figurait dans 10
habar-s ou plus (un méme habar pouvant renvoyer a des themes différents 24). Il nous a paru
que ce reclassement thématique permettrait de mieux appréhender le statut social du fou,
dans la mesure ol il estompait les particularités individuelles pour leur substituer une série
de perspectives de caractére général.

Avant de commencer l'examen de ces thémes, il parait utile de présenter les résultats
globaux que nous avons obtenus, dans deux tableaux consacrés, pour le premier, au fou dans

19. L'édition de 1924 porte al-Hafiz et non al-Gahiz.

20. Al-Nisabiri (1987), p. 37-38.

21. Al-Nisabari (1987), p. 5 : ‘U. al-As‘ad écrit : « Je présente aux lecteurs €pris de patrimoine [arabe
classique] un livre unique en sa matiére, dont l'auteur n'a presque pas cu de devanciers : c'est le Kitab
‘ugald’ al-maganin dont l'auteur est [...] al-Nisablrl. »

22. 11 s'agit des habar-s portant les numéros d'ordre 162 2 612.

23. « Sondages » est employé ici dans le sens technique que lui attribuent la psychologie sociale et la
sociométrie dans la phase d'élaboration des questionnaires d'enquéte : la constitution de 1a liste des thémes a
retenir se fait a posteriori i partir de I'examen d'une sélection représentative. Dans le cadre de ce travail, nous
avons établi la liste des thémes figurant dans l'ouvrage en analysant, toutes les cing pages, le premier habar
cité. Nous avons ensuite repris 'ensemble des anecdotes constituant le recueil pour les classer, chacune, a
partir des thémes qu'elle contenait.

24. Clest le cas, par exemple, du habar 437. Classé une seule fois dans le tableau général, a l'entrée
« lieux de résidence du fou », il figurera par ailleurs aux entrées « cimetiére », « maristan » et « prison »,
car il fait mention de ces trois lieux différents de résidence du fou.
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son individualité et, pour le second, au fou dans ses relations sociales. Les thémes sont classés
en fonction du nombre décroissant de habar-s dans lesquels ils sont mentionnés 25 -

Le fou, considéré dans son individualité

Passion mystique, origine de la folie 123 fabar-s 26
Symptdmes manifestant la folie 115 habar-s 27
Passion amoureuse, origine de la folie 51 habar-s 28
Résidence ou séjour du fou (sauf cimetidre) 51 habar-s 29
Alimentation du fou 34 habar-s 30
Résidence ou séjour du fou (cimetidre) 27 habar-s 31
Aspect physique du fou 27 habar-s 32
Mention de l'origine de la folie (sauf passion mystique ou amour) 27 habar-s 33
Vétements du fou 23 habar-s 34
Devises écrites par le fou 16 habar-s 35
Sentiments prémonitoires chez le fou 12 habar-s 36

Le fou et les relations sociales

Réactions face au fou (sauf insultes et celles des enfants) 64 habar-s 37
Soins dispensés au fou 35 habar-s 38
Réactions face au fou (intervention d'enfants) 29 habar-s 39
Réactions face au fou (échange d'insultes) 20 habar-s 40
Liens familiaux du fou 13 habar-s 41
"Miracles" opérés par un fou 12 habar-s 42

Dans le cadre de ce travail, nous examinerons respectivement les thémes suivants ® les
liens de parenté des fous, les réactions qu'ils suscitent (échanges d'insultes et intervention
d'enfants), leurs lieux de résidence ou de séjour, enfin les "soins" qui leur étaient dispensés.
Nous tenterons de montrer que selon al-Nisaburi, la société arabo-musulmane, exception
faite de quelques sages, exclut le fou, le marginalise et le maltraite. Cela nous conduira 4 une

25. Les numéros de référence des habar-s ayant permis d'établir ces deux tableaux figurent en annexe,

26. Voir annexes, n° 1.

27. Voir annexes, n° 2.

28. Voir annexes, n° 3.

29. Voir annexes, n°

30. Voir annexes, n°

31. Voir annexes, n°

32. Voir annexes, n°
nD
nU
nD
nD

=

33. Voir annexes,
34. Voir annexes,
35. Voir annexes, 0.
36. Voir annexes, 1.
37. Voir annexes, n° 12.
38. Voir annexes, n” 13.
39. Voir annexes, n° 14.
40). Voir annexes, n° 15.
41, Voir annexes, n° 16.
42. Voir annexes, n° 17.

o S 38 00 X oy L
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position trés éloignée de celle adoptée par A. Hashusi et A. H. al-Samman. En effet, M.
Hashisi affirme :

« Le fait que les gens [dans le monde arabo-musulman médiéval] se soient dispensés de
médire du fou, et le fait qu'ils se soient abstenus de le bldmer, font partie des indices qui
manifestent une circonspection et une tolérance qui, souvent, atteignaient les plus hauts degrés de
la compassion et de la pitié. Mais, plus étrange encore que tout cela, était l'accueil, fait de
déférence et de crainte, réservé i la folie. [...] [Les gens] tiennent 4 1'égard de la folie une position
faite en partie de crainte et en partie de sanctification, & cause de son caractére exemplaire, qui
confine presque aux limites de I'absolu. » 43

Quant 2 A. H. al-Samman, il déclare dans les premigres lignes de son ouvrage :

« Indubitablement, la voix de la folie s'élevait libre et claire, face & 'espace, dans les
souks, les mosquées, les bains publics, lors des circumambulations au moment du pelerinage,
devant les cercles de gussas ou de prédicateurs, dans les centres de soin et les mdristan-s.
Parole bonne, saine et utile, proclamant cc qui se murmure, révélant ce qui est secret, dans les
moments d'oppression, d'inquiétude et de peur par lesquels passait le corps social dans son
ensemble. De nombreuses réalisations culturelles étaient attribuées 4 ces fous, reliées A leur
discours. » #

Les deux auteurs organisent leur démonstration en opposition a 'image que donne de la
folie en Occident l'ouvrage de Michel Foucault, Histoire de la folie a l'dge classique 45. A
la différence de ce que décrit M. Foucault pour le monde occidental, ils constatent que le
bannissement du fou n'existe pas dans le monde arabo-musulman médiéval. Ils en concluent
que le fou y a un statut enviable. Or, 'Histoire de la folie de M. Foucault, ouvrage
inaugural, suscite aujourd'hui quelques réserves chez des chercheurs de diverses disciplines
et écoles 46, notamment en ce qui concerne l'importance historique du bannissement des
fous 47. Par ailleurs, il parait difficile d'apprécier la place du fou dans la société arabo-
musulmane en référence a sa place dans le monde occidental a la m&me époque, oubliant ainsi
que le bannissement n'est que 1'une des modalités de I'exclusion dont nous allons maintenant
examiner quelques aspects.

1— LA RUPTURE DES LIENS DE PARENTE

Treize habar-s seulement, sur quatre cent cinquante, mentionnent les liens familiaux du
fou. Dans huit habar-s, le personnage appartenant a la famille du fou et entretenant des liens
avec lui est un personnage féminin : une mere 48 ou une sceur de la meére 4. Dans trois, il
s'agit d'un personnage masculin : un pére 30 ou un oncle, frére de la mere>!. La figure
paternelle est donc quasi absente du recueil : seul le pere de Magnin Layla est mentionné 52,

43, Hashisi A. (1993), p. 250.

44, Al-Samman M. H. (1993), p. 11.

45. Foucault M. (1972).

46. Voir, par exemple, Swain G. (1977).

47. L’historien J.-L. Gaulin (Université Lumiére-Lyon 2) me signale n'avoir rencontré aucun cas de
bannissement pour folie lors du dépouillement des listes de bannis conservées entre 1220 et 1270 pour la ville
de Bologne, ot le bannissement constituait pourtant un phénoméne d'importance.

48. Habar-s 266, 296, 369, 370, 371, 567.

49. Habar-s 312, 314.

50. Habar 171.

51. Habar-s 370, 371.

52. Habar 171.
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A trois reprises, la famille est présentée comme une entité 53. Dans un seul cas, deux
personnages appartenant 2 une méme famille sont mentionnés conjointement 54, Un seul
habar fait mention du droit de tutelle que la famille exerce sur les biens appartenant a un
fou 5.

Il nous parait que le nombre réduit de ces habar-s est par lui-méme significatif. Il
conduit a se demander si, dés lors que la déraison s'est emparée de I'un des leurs, les familles
ne choisissaient pas de se désengager de ce qui le concernait. S'il n'est pas possible, au vu de
ce corpus réduit, de transformer cette hypothése en affirmation, il n'en demeure pas moins
que l'ouvrage d'al-Nisabiiri ne confirme pas I'idée recue selon laquelle les solidarités
familiales auraient constitué, 4 'poque abbasside, un relais fondamental dans l'existence des
plus faibles. De méme n'est pas confirmée I'hypothése de M. Dols, selon laquelle « les
patients recevaient probablement la visite de parents [dans le mdaristan] » 56. L'abandon
semble Eétre le méme, que le fou soit originaire d'une famille ordinaire ou dune famille
illustre 57,

Dans ce contexte, rie.. 1.'autorise pourtant le lecteur A considérer que cette absence des
figures parentales précéderait la folie et constituerait I'une de ses causes. Elle semble plutét
en étre la conséquence, l'expression d'une désaffiliation, situation que Robert Castel définit
comme suit :

« [...] Méme dans les sociétés les plus régulées par les interdépendances traditionnelles,
des accrocs peuvent se produire dans ces processus d'intégration primaire. [...] La désaffiliation
telle que je I'entends est, en un premier sens, une rupture de ce type par rapport A ces réseaux

~

d'intégration primaire ; un premier décrochage 2 I'égard des régulations données 3 partir de
l'encastrement dans la famille, le lignage, le systtme des interdépendances fondées sur
I'appartenance communautaire. Il y a risque de désaffiliation lorsque I'ensemble des relations de
proximité qu'entretient un individu sur la base de son inscription territoriale, qui est aussi son
inscription familiale et sociale, se trouve en défaut pour reproduire son existence et pour assurer
sa protection, » 38

Pour ce qui concerne la question de la carence affective dans I'environnement familial
du fou, de nos jours au centre de toute interrogation sur l'aliénation, elle n'est évoquée
qu'une fois, dans le chapitre intitulé « Des fous non identifiables et anonymes », dans un récit
émouvant qu'il serait trop long de rapporter ici mais sur lequel nous souhaitons attirer
l'attention du lecteur 59

Absent du réseau social, le lien familial du fou — au demeurant fort réduit _ est par
contre réguliérement évoqué, de fagon négative, dans les échanges d'insultes.

2 — LES ECHANGES D'INSULTES

Vingt habar-s sur quatre cent cinquante comportent des ¢changes d'insultes. A dix-huit
reprises, l'insulte est proférée par le fou & l'adresse d'un ou de plusieurs interlocuteurs,
adultes ou enfants. Dans deux cas, l'insulte est proférée par le narrateur, choqué par le
comportement du fou 60, Un habar peut comporter une ou plusieurs insultes. Le spectre de

53. Habar-s 518, 525, 592.
54. Habar 371.

55. Habar 518.

56. Dols M. (1992), p. 119.
57. Habar-s 518, 525, 592.
58. Castel R. (1995), p. 36.
59. Habar 567.

60. Habar-s 195, 303.
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ces insultes est relativement réduit et reproduit sans originalité les expressions en usage dans
ce domaine. Ainsi, c'est la mére de l'insulté qui est 'objet le plus fréquemment visé par
I'insulte (quatorze occurrences). En comparaison, on reléve un seul cas dans lequel le pere de
l'insulté est visé et six insultes visant directement la personne insultée. Pour ce qui est du
contenu, le caractére sexuel des insultes est prédominant. Nous avons réuni dans un tableau
les différentes données se rapportant a ce theme.

Typologie des insultes figurant dans I'ouvrage

Objet de l'insulte Théme de l'insulte Expression de l'insulte Occurrences
Meére de l'insulté Sexualité ibn al-fa'ila 5 habar-s 6!
awlad al-tawdmit 3 habar-s 62

wmmu-hu bagiya zaniya gahba | 1 habar 93

Origines ethniques ibn al-zuttivva 1 habar 64

Origines régionales wmmu-hu min ahl al-Sawad 1 habar

Religion ummu-hu vahidiyya 1 habar %6

Immoralité abna’ al-ahabit 1 habar 61

Bétise ibn al hamga’ 1 habar %8

Pere de l'insulté Malédiction, stérilité ... mitla lihyat abi-ka 1 habar®?

L'insulté(e) lui-méme Ignorance yé ahl al-gahl 1 habar 70

Bétise ahmagq 1 habar7!

Indignité andal 1 habar 12

Malédiction la‘nat Allah alay-ka 1 habar 73

gabbaha-ka Allah 1 habar 74

Sexualité al-fa‘ila 1 habar ™5

On relevera deux cas particuliers : habar 375, I'échange d'insultes n'est pas au style
direct. Il est rendu par : yastumt wa yuzanni (il insultait les gens et les accusait d'adultere).
Habar 378, pour s'amuser, un personnage présenté comme un imbécile demande a un fou,
parlant de son postérieur : « Qui t'a ainsi fendu ? » Il répond : « Celui qui a fendu ta mere
par deux fois. » Malgré le caractére sexuel et vulgaire des propos, ce habar se distingue des
autres : l'injure y est associée a une legon de morale (devant la réponse du fou, son

61. Habar-s 303, 318, 356, 358, 577. Fils de celle qui commet [des actes répréhensibles].
62. Habar-s 282, 550, 562. Fils de femmes impures.

63. Habar 326. Sa mére est une femme de mauvaise vie, adultére, prostituée.
64. Habar 319. Fils de romanichelle.

65. Habar 367. Fils de péquenaude.

66. Habar 367. Fils de juive.

67. Habar 550. Enfants de femmes perverses.

68. Habar 252. Fils d'idiote.

69. Habar 368. [Stérile] comme la barbe [clairsemée] de ton pere.

70. Habar 195. Ignorants.

71. Habar 319. Idiot.

72. Habar 595. Vils.

73. Habar 257. Que la malédiction d'Allah soit sur toi.

74. Habar 569. Allah t'a créé sans aucune qualité.

75. Habar 577. Qui commet [des actes répréhensibles].
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interlocuteur a honte de sa question) ; d'autre part, il y a au moins autant de mépris dans la
question insidieuse posée au fou que dans la réponse explicitement injurieuse qu'il fait.
3 — INTERVENTION D'ENFANTS DANS LE RECIT

Dans vingt-neuf habar-s, des enfants interviennent dans I'histoire rapportée. Ce sont
des scenes de rue, se terminant parfois dans un intérieur. Ces récits, enlevés, présentent
invariablement un groupe d'enfants indifférenci€s, un fou et le narrateur. L'intervention
d'autres acteurs adultes semble exclue, sauf de maniére exceptionnelle.

Quand une confrontation a lieu entre le fou et les enfants, le vocabulaire employé est
guerrier. Les enfants chargent (hamala ‘ald) 76 le fou qui, 4 son tour, les charge 77 ou les
attaque (Sadda ‘ala) 8. Quant 4 l'arme, elle consiste en un biton 79, parfois utilisé comme
une lance 80, parfois pris pour monture 8!. Si dans le habar 458, les relations entre les
enfants et le fou sont décrites en des termes a connotation positive, le vocabulaire qui en rend
compte a de manicre générale une connotation belliqueuse. Ainsi, les relations du fou et des
enfants qui le harcélent sont rendues a cing reprises par : « Ils étaient en train de lui faire du
mal » (yu'duna-hu) 82 ; une fois par ada, masdar qui signifie le fait de souffrir 83. Aidés de
temps en temps par un adulte présenté comme pervers (ahad al-fussdag) 84, les enfants
frappent le fou 85 ou bien le poursuivent, lui jetant des pierres ou des cailloux 86, qui peuvent
l'atteindre et le blesser 87. Dans deux habar-s, I'emploi de yarmiina-hu sans autre précision
ne permet pas de déterminer si le verbe doit €tre pris au sens propre (jeter, lancer des
projectiles) ou au sens figuré (couvrir d'insultes) 88. Dans les deux cas, il demeure négatif.
Cette "guerre" parait le plus souvent tourner en faveur des enfants. Ils harcglent sans relache
le fou qu'ils ont pris pour victime, continuant par exemple a hurler derriere la porte close
d'une maison ou il s'est réfugié 89, organisant leurs jeux et leurs déplacements en fonction de
son emploi du temps %0, répétant pour le provoquer les mots et les surnoms qu'il ne supporte
pas 91, I'acculant a se cacher dans une impasse 92.

S'il arrive que ces échanges ne s'organisent pas autour des coups donnés ou regus, ils
n'en demeurent pas moins violents. Plusieurs habar-s font état de courses poursuites dans
lesquelles le fou s'enfuit, talonné par une grappe de garconnets poussant des hurlements 93,

76. Habar-s 273, 274.

71. Habar 521.

78. Habar-s 292, 584.

79. Habar 521.

80. Habar 292.

81. Habar 237.

82. Habar-s 218, 309, 316, 453, 595.
83. Habar 448.

84. Habar 294.

85. Habar-s 256, 294.

86. Habar-s 243, 295, 309, 316, 555.
87. Habar 243, admat-hu hasat (un caillou le fit saigner).
88. Habar-s 328, 550.

89. Habar 273.

90. Habar 291.

91. Habar 309.

92. Habar 584.

93. Habar-s 237, 299, 569, 612.
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Assailli, le fou va a son tour poursuivre les enfants, leur jeter des pierres %4 ou les
malmener en les pingant, mordant, souffletant, si I'occasion lui en est donnée %5. Sans nier la
fureur de la folie et sa violence, indiquons cependant que nous n'avons relevé qu'un nombre
tres réduit de habar-s dans lesquels le fou prend l'initiative de I'agression physique. M.
Hashuisi écrit quant a lui :

« Il peut advenir que le fou porte une pierre avec laquelle il menace celui qu'il croise [...] et

il peut advenir qu'il mette sa menace & exécution. Il peut méme arriver qu'il mette & exécution

l'impulsion qui l'anime sans préavis ni mise en garde. Al-Gahiz a mentionné en effet un bédouin

[...] qui, devenu fou, “visa un individu [avec une pierre] et lui fendit la téte”, » 96

Le texte d'al-Gahiz que nous reproduisons ci-dessous nous parait appeler un
commentaire plus nuancé :

« Un bédouin [...] devint fou. {Les enfants lui lancérent des pierres et il les lapida [...].}
[Sa folie avait eu pour origine le fait que les gens se divertissaient & ses dépens.} Il langa [une
pierre], atteignit un individu et lui fendit la téte. L'homme, qui ne le connaissait pas, l'attrapa et le
mena chez le wali. Le wali lui dit : “Pourquoi as-tu lancé [une pierre] contre celui-ci et 1'as-tu
blessé 77 I1 dit : “Moi, je ne lui ai pas lancé [de pierre]. C'est lui qui s'est mis dans le champ de
mon projectile.” » 97

Clest le trait final qui justifie la présence de I'anecdote dans l'ouvrage d'al-Gahiz 9.
Pour évaluer la part de réalité sociale qu'elle véhicule, on se doit de porter une attention
particuliére aux segments qui n'ont pas de fonction directe au service de I'objectif narratif, et
qui figurent dans la citation entre accolades. Ils montrent bien l'ordre de causalité a prendre
en compte : selon al-Gahiz, les moqueries réitérées ont rendu fou le bédouin qui, lorsque des
enfants lui jettent des pierres, réagit identiquement. Quant a la deuxiéme partie de l'anecdote,
elle peut étre interprétée de trois fagons différentes : elle pourrait référer 2 la dénonciation
d'une impulsivité dangereuse comme le comprend M. Hashusi, elle pourrait aussi bien
référer & un accident malencontreux %°, enfin, comme nous le supposons, elle pourrait
n'avoir qu'une fonction humoristique et constituer une invention littéraire permettant 3 al-
Gahiz d'illustrer par un bon mot son discours sur le baydn, plutdt que constituer un
témoignage transcrivant la réalité.

94. Habar 584.

95. Habar 251.

96. Hashusi A. (1993), p. 170.

97. Al-Gahiz (1948), vol. 2, p. 254.

98. L'intérét d'al-Gahiz pour les propos des fous est principalement rhétorique. Définissant la balaga, il
précise : « Quand une chose est d'une substance différente [de la nétre], elle [nous] parait plus étrange. Plus
elle est étrange, plus elle permet & la fantasmagorie d'aller loin. Plus elle permet & la fantasmagorie d'aller
loin, plus elle est divertissante. Plus elle est divertissante, plus elle est plaisante. Plus elle est plaisante, plus
elle parait magnifique. Il en va |2 comme des mots d'enfant ou des traits des fous. Les auditeurs en rient
davantage, en sont séduits davantage » (al-Gahiz (1948), vol. 1, p. 89-90). L'association dans cefte citation
d'al-Gahiz des termes agrab, azraf et a‘gab au terme wahm nous a conduite, contextuellement, 2 traduire
wahm par fantasmagorie (dont Littré donne la définition suivante : en littérature, abus d'effets produits par
des moyens ol l'on trompe I'esprit).

99. Dans la conclusion d'al-Magama al-madiriyya, Abi al-Fath al-Iskandari, bien loin d'étre fou et
habituellement maitre de ses comportements, excédé par une horde de garconnets qui le poursuivent en
scandant ya aba al-fath al-madiri, leur lance des pierres. 1l atteint accidentellement un passant et se retrouve
en prison ; al-Hamadani (s.d.), p. 123.
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La violence des relations entre le fou et les enfants n'enléve rien & leur ambivalence.
Ainsi, on peut considérer que l'agressivité des enfants a I'égard du fou manifeste par sa
réalité méme qu'ils reconnaissent son existence. Le fou, quant & lui, ne manque pas de se
plaindre amerement du sort que lui réservent les enfants 100 ; il lui arrive de les malmener 2
son tour 101, mais il hésite a les faire punir 102, s'inquiéte quand ils le laissent tranquille 103 et
souligne parfois 1'affection qu'il leur porte 104, A. Hashusi compare les relations du fou et
des enfants au flux et au reflux 195 et souligne que « ces poursuites paraissent se limiter aux
garconnets, ne s'‘étendent pas a d'autres catégories, sauf dans des cas rares,
exceptionnels » 106, §'il a raison de constater que ce sont surtout des gargonnets qui harcélent
le fou, courent, lancent des pierres, hurlent, lui montrent leur postérieur 107, etc., il nous
parait néanmoins nécessaire, au-dela de ce constat, de nous demander pourquoi, le narrateur
excepté, les adultes sont a ce point absents du récit.

Cette question doit d'abord &tre examinée sur le plan du fopos : {un sage, voyant un fou
harcel€ par des enfants, les gronde et les €loigne puis entend de la bouche du fou quelque
maxime édifiante}, comme par exemple pabar 218. Dans cette perspective, la présence
d'autres personnages serait inutile, voire inopportune.

Mais la variante {présence d'adultes indifférents} pourrait &tre considérée comme un
€lément complémentaire du fopos: {un sage voyant un fou harcelé par des enfants, en
présence d'adultes indifférents, les gronde et les éloigne puis entend de la bouche du fou
quelque maxime édifiante}. Cette hypothése nous parait incompatible avec le nombre
particulierement réduit des anecdotes hétéroclites dans lesquelles mention est faite de la
présence d'un adulte autre que le sage, narrateur et témoin.

Des lors, comment faut-il comprendre, dans ces rares anecdotes, l'indifférence quasi
systématique des adultes (autres que le narrateur) aux jeux cruels qui opposent les enfants
aux fous ? Ainsi, habar 256, pourquoi le maitre d'école n'intervient-il pas quand ses petits
€leves, voyant passer Buhlul, se mettent 2 le frapper ? Habar 273, pourquoi le propriétaire
de la maison dans laquelle se réfugie le méme Buhlil ne fait-il rien pour chasser les
gargonnets assemblés derriere la porte, hurlant et guettant leur victime ? Enfin, habar 291,
pourquoi le meunier qui laisse le fou et les enfants s'installer sur son perron: avec une
relative bienveillance, ne fait-il rien pour venir en aide au fou quand la scéne tourne au
pugilat ? ‘

En fait, ces variantes rares, dans leur diversité, vont toutes dans le méme sens. A
l'exception d'un discours construit et réité€ré, sur le sage qui tire les enseignements de la
situation dont il se trouve étre l'observateur, la plupart des passants sont insensibles au sort
subi par le fou, voire plus malveillants & son égard que les enfants 108, Cette derniére
affirmation n'est contredite que dans un seul cas, habar 458 : Gawrak est « entouré par les

100. Habar-s 453, 454.

101. Habar-s 251, 584.

102. Habar 256.

103. Habar 562.

104. Habar 243.

105. Hashiist M. (1993), p. 174.
106. Hashiist M. (1993) p. 174.
107. Habar-s 294, 299.

108. Habar-s 294, 299,
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femmes et les garconnets pleurant de compassion pour lui » 109 Ainsi, quand les adultes
expriment autre chose que du mépris a I'égard du fou, quand les enfants ne sont pas livrés a
eux-mémes, ils semblent également capables de mesurer son malheur et de le plaindre.

L'imitation par les enfants des comportements, attitudes et jugements des adultes se
manifeste aussi dans le fait qu'ils reproduisent les accusations d'hérésie frappant certains
fous, en raison de leur croyance. Habar-s 218 et 555, ces inquisiteurs en herbe justifient le
fait qu'ils tourmentent un fou en expliquant au sage qui les chasse, qu'il ose prétendre avoir
vu son Créateur.

Il parait dés lors possible de former I'hypothése que le comportement des enfants
malmenant le fou est, dans sa complexité, 'expression directe de réactions de rejet que les
adultes partagent avec eux et dont ils leur déléguent dans certains cas la mise en actes et le
déroulement 110,

4_ LIEUX DE RESIDENCE OU DE SEJOUR DU FOU

4-1. Données générales

Soixante-dix-huit habar-s mentionnent le lieu de résidence ou de séjour du fou !l et
confirment qu'il est confiné a la marge de l'espace social. Ce sont soit des lieux congus en vue
de son exclusion (comme le maristan), soit des lieux que les autres ne fréquentent que
ponctuellement (comme le cimetiére). Classés par ordre d'occurrences dans le recueil, les
lieux de vie du fou sont les suivants :

Lieu de résidence ou de séjour Occurrences
Cimetiéres 27 occurrences 112
Madristan 24 occurrences 113
Batiments en ruines 10 occurrences 114
Piéce isolée dans le logement familial 5 occurrences 13
Cavernes, ermitages 3 occurrences 116
Nature, plein air (sauf rue) 3 occurrences 117
Rue 2 occurrence 118
Campement de bédouins 2 occurrence !19

109. Al-Nisaburi (1987), p. 257.

110. Ce topos, ancré dans I'imaginaire et dans la réalité sociale, est toujours vivant aujourd'hui : dans
'une des scénes fortes du film de Youssef Chahine, Bab al-Hadid (Gare Centrale), I'héroine, surprise en
petite tenue par un boiteux un peu demeuré, trés €pris d'elle, sort de sa cahute en hurlant, prend & témoins ses
amies puis, remarquant un groupe de gargonnets A proximité, leur murmure : « Poursuivez-le avec des
pierres. » Ils s'exécutent immédiatement,

111. Pour le renvoi aux numéros d'ordre des habar-s, voir plus haut, note 23.

112. Pour le renvoi aux numéros d'ordre des fabar-s, voir plus haut, note 25.

113. habar-s 437, 527, 518, 520, 524, 535, 537, 541, 542, 548, 552, 563, 565, 566, 575, 577, 587,
588, 589, 596, 598, 600, 601, 608.

Nous reviendrons aux différentes expressions employées pour désigner le maristan.

114. Habar-s 207, 313, 364, 376, 377, 486, 496, 514, 568, 594.

115. Habar-s 369, 370, 446, 505, 507.

116. Habar-s 429, 448, 594.

117. Habar-s 376, 459, 532,

118. Habar 375, 438,

119. Habar 408, 468.
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Maison ordinaire 1 occurrence 120
Mosquée I occurrence 121
Prison 1 occurence 122

Dans leur diversité, ces localisations manifestent, 4 une seule exception pres (celle du
fou ayant une maison ordinaire), que I'espace assigné au fou (ou parfois €lu par Iui) est
excentré, marginal. L'exclusion spatiale est particulidrement manifeste dans le cas des
cimetieres, des maristan-s et des maisons en ruines. Mais de facon générale, ce tableau
permet de remarquer que la plupart des lieux mentionnés ne sont pas prévus pour
I'habitation. Le cas particulier de la piece isolée dans le logement familial confirme que,
méme dans la plus favorable des situations, il y a une marque dans I'espace qui sépare la zone
de vie du fou de celle des autres. Ici encore, le fopos entre en concurrence avec la réaljté
sociale comme nous allons le montrer en examinant de fagon plus détaillée le cas particulier
du cimetiere.

4-2. Le cimetiére

Le cimetitre est le lieu de résidence ou de séjour des fous le plus fréquemment cité (27
occurrences). A premiere vue, il représente 1'un des éléments constitutifs d'un topos : {se
rendant au cimetiere pour méditer, conformément 2 l'usage 123, un sage y rencontre un fou
qui I'entretient de la vanité du monde, de la méchanceté humaine et de ]a gravité du
Jugement}. A ce titre, le cimetiere a d'abord une fonction littéraire qui ne saurait surprendre
chez un auteur comme al-Nisabiri, compte tenu de l'attention portée par la Karramiyya au
‘adab al-qabr 124,

L'examen de ces habar-s permet cependant de constater que le cimetiere est, par deli sa
fonction littéraire, I'un des endroits ol les fous passent une partie importante de leur
existence, un abri ou ils se tiennent souvent la nuit, par nécessité plus que par choix. Cela est
particulicrement manifeste dans les habar-s 377 et 597. Habar 377, Halaf b. Salim, qui
rapporte I'histoire, s'entretient avec Abi ‘Ali al-Muharrami

« Je dis & Abu ‘Alj, le demeuré [...] : “Abii ‘Ali, as-tu un abri 7 11 dit : “Oui.” Je dis : “Ou
est donce ton abri ?” Il dit : “Dans une demeure ot le noble et 'humble sont i égalité.” Je dis : “On
est donc cette demeure ?” I1 dit : “Les cimetitres.” Je lui dis : “Ab@ ‘Ali, n'as-tu pas peur, seul
(tastawhi§), dans l'obscurité de la nuit ?” Il dit : “Je me représente fréquemment 'obscurité de Ia
tombe et sa solitude. Cela me rend I'obscurité de la nuit et sa solitude plus faciles & supporter.” Je
lui dis : “Vois-tu dans les cimetiéres des choses que tu as en horreur 7" 11 dit - “Peut-étre, mais il
y adans la terreur du Jugement ce qui fait oublier la terreur des cimetidres.” »

De méme, habar 597, le fou interrogé par Sukayn b. Musa, tient sensiblement les
MEmES Propos :

120. Habar 372.

121. Habar 390.

122. Habar 437.

123. Se fondant sur le hadit et la sunna, al-Gazali, par exemple, considére que 1'un des devoirs du
musulman a 'égard des autres musulmans est qu'il visite leurs tombes. L'objectif en cela est « lI'invocation,
I'édification et I'attendrissement du cceur » ; al-Gazali (1990), p. 307.

124. Bosworth, op. cit.
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« Je lui dis : “Ob te réfugies-tu la nuit” ? Il dit : “Dans la demeure des étrangers.” Je dis :
“Je ne connais pas & La Mecque une demeure des étrangers.” 11 dit : “Sukayn, ce sont les
cimetires.” Je dis : “N'as-tu donc pas peur seul (fastawhis), dans 'obscurité de la nuit ?” 11 dit :
“Quand je me représente la tombe et sa solitude, je supporte plus facilement la nuit et son
obscurité.” »

Dans ces deux cas, le cimetiere n'est plus le support d'une réflexion conduisant a
mesurer la gravité de I'au-dela mais, a l'inverse, c'est l'au-dela, dans sa gravité, qui devient
le moyen d'atténuer la peur que provoguent la vie nocturne au milieu des tombes et les
"choses" que I'on peut alors y voir. Dans les deux cas, le pivot de la conversation est la
question posée par le sage, cherchant a savoir si le fou dispose d'un lieu pour s'abriter
(ma’wa). On pourrait certes proposer une lecture rhétorique de cette inversion : la peur de
l'au-dela est encore plus grande que la peur que l'on peut éprouver la nuit, seul dans un
cimetiere. Pourtant, ces deux anecdotes véhiculent simultanément une autre information :
certains fous se trouvent dans la contrainte de chercher refuge, la nuit, dans les cimetieres
effrayants et s'évertuent, comme ils peuvent, a conjurer leur terreur. Cette fréquentation du
cimetiére par contrainte est également évoquée dans les habar-s 304 et 310. Habar 304,
‘Tlyan, qui vit dans les cimetieres, s'adresse a Allah, disant: « O mon Dieu, je n'ai plus
demeure ni nourriture. » Le séjour dans les cimetiéres, ne remplace donc pas le logement
qu'il aurait pu avoir. Habar 310, invectivant sa folie, ‘Abd al-Rahman b. al-A$‘at lui adresse
les reproches suivants : « Tu m'as fait errer de par le monde, tu m'as conduit dans les
cimetieres, tu m'as appris la fréquentation des tombes. »

Support littéraire d'une réflexion sur la vanité de ce monde et I'importance de 1'au-dela,
le cimetiere est donc aussi présenté comme un lieu d'exclusion spatiale, du moins pour
certains fous, condamnés par le dénuement et I'isolement a y chercher refuge.

Apres avoir examiné rapidement les principales fonctions textuelles du cimetiere, il est
utile que nous nous arrétions au vocabulaire par lequel il est désigné. Le cimetiere n'est pas
toujours nommé dans les pabar-s qui s'y déroulent. Par exemple, habar 233, c'est par
déduction que le lecteur sait dans quel lieu l'on se trouve il s'agit d'un enterrement et Sa‘dan
le fou, grimpé sur un monticule, invective les présents, leur montrant « l'armée des morts ».

Quand le cimetiere est formellement mentionné, c'est au moyen de l'une des
dénominations suivantes : magqabir + toponyme (cimetiere de + toponyme) 125, magabir
(cimetidres) 126, ba‘d al-magabir (certain cimetidre)!27, magbara (un cimetiere) 128,
gabbana + toponyme (cimetiere de + toponyme) 129, gababin (cimetieres) 130, gabban
(cimetidre) 131, gabbana (cimetiere) 132, al-sign wa al-maqabir wa dar al-marda (la prison,
les cimeticres et le maristan), al-harabat wa al-maqabir wa al-giyad (les demeures en
ruines, les cimetiéres et les marais) 133,

125. Habar-s 206, 210, 275, 354, 384, 612, 597, 447.
126. Habar-s 377, 498, 531.

127. Habar-s 236, 271.

128. Habar-s 304, 305.

129. Habar-s 212, 307, 240.

130. Habar 506.

131. Habar 310.

132. Habar 600.

133. Habar 376.
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Dans les deux dernieres citations, le substantif magabir (cimetieres) figure dans une
expression qui l'associe a d'autres lieux d'exclusion. L'équation établie entre les lieux de
I'exclusion est renforcée, habar 600. Ce habar, fondamental, premier t€moignage direct
d'al-NisaburT sur ses contacts avec les déments, nous apprend que le maristan de Merv se
trouve a l'intérieur du cimetiére :

« A Merv, j'entrai dans le dér al-mardd, qui se trouvait dans le cimetiére. » 134

L'association de la folie & la mort physique et a la mort sociale est ici évidente et
l'exclusion du fou patente. Rappelons que les cimetieres étaient « placés a l'extérieur des
cités, [...] situés 4 proximité immédiate des villes, en périphérie » 135, Ainsi, dans son
premier témoignage direct sur la folie, I'auteur souligne une double élimination Spatiale du
fou, exprimée par I'inclusion d'un premier lieu d'exclusion (Ie maristan) dans un second (Ie
cimeticre). La présence dans cette phrase concise, sobre et froide, du toponyme Merv
interdit une lecture exclusivement allégorique qui ne verrait 1a que I'abrégé lapidaire de Ia
condition humaine : 'homme est fou de s'attacher 2 ce monde alors qu'il a, dés le jour de sa
naissance, un pied dans la tombe. Cette dimension, inhérente au texte, ne saurait effacer le
souci de réalisme inscrit dans la phrase et qui témoigne de trois formes complémentaires de
rejet : la réclusion, l'exclusion et la mort sociale.

5— LES ETABLISSEMENTS SPECIALISES ET LES SOINS

Les trois formes de rejet que nous venons d'évoquer se retrouvent également dans
l'ouvrage d'al-Nisabiri quand on examine les habar-s mentionnant le maristan et les
réponses médicales ou institutionnelles aux troubles occasionnés par la folie. L'idée de
soigner le fou apparait sabar 300. Cependant, c'est dans les derniéres pages de l'ouvrage,
partir du habar 524, que le texte évoque, sous différentes appellations, le maristan. Ce
dernier est désigné par madristan (lieu des malades) 136, dar al-marda (demeure des
malades) 137, dar al-maganin (demeure des fous) 138, dayr (couvent, avec mention du nom
du saint) 139, dar al-zamna (demeure des incurables) 140,

Le soin a, comme tous les autres thémes du recueil, une fonction allégorique : {soigner
son dme est plus profitable que soigner son corps ; le vrai malade n'est pas celui que I'on
croit}. Il a également une dimension réaliste qu'il convient d'examiner.

Au vu de ces habar-s, le "soin" consiste principalement 4 contenir physiquement le fou,
comme si cette contention servait & juguler, & maitriser, la folie elle-méme.

Seuls deux habar-s font état de médications. Habar 577, il s'agit du sa ‘7, introduction
d'une potion par les narines, procédé justifié vraisemblablement par le lien supposé du
souffle et de l'esprit, qui ne parait pas, au vu de I'anecdote, présenter la moindre efficacité.
Habar 611, dernier de l'ouvrage, il est indiqué que le gazi, gardien des fous, a pour mission
de « leur donner les potions 2 boire et les battre » 141,

134. Al-Nisaburi (1987), op. cit., p. 342.

135. Bianquis Th. (1994), p. 211.

136. Habar 527.

137. Habar-s 524, 535, 548, 588, 589, 598, 600, 601, 608.

138. Habar-s 541, 542, 552, 563, 575, 596.

139. Habar-s 518, 520, 565, 566, 577, 587. Notamment le célebre Dayr Hizqil, mdristén situé entre
Wasit et Bagdad.

140. Habar 537.

141. Al-Nisabiri (1987), p. 344.
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Plus que les potions, ce sont en effet les coups et les contraintes corporelles qui
constituent, selon al-Nisaburi, l'essentiel de la thérapeutique prodiguée par la soci€té
abbasside au fou '42. Preuve en est, notamment, la quasi-absence du médecin dans le recueil.
Les trois habar-s qui en font mention soulignent les limites de son pouvoir et de sa
compétence. Il est le « malade qui croit soigner les malades » 143 et ne peut imposer sa
volonté au fou, si celui-ci refuse ses soins 144.

En réalité, I'ouvrage traite de la folie comme d'un mal incurable. Seules les forces de
l'au-dela peuvent la calmer et le miracle la guérir : entendre réciter le Coran l'apaise 145 et
les rares rémissions résultent de l'intervention d'Allah et de Ses élus 146, La foi du malade, ou
de ceux qui intercedent en sa faveur par leurs prigres, vient a bout de son mal.

Certes, il arrive que certains essaient de raisonner le fou, dans ses moments de lucidité,
invoquant les valeurs sociales au nom desquelles il devrait tenter de se comporter
rationnellement 147, Quoique celui qui adresse au fou de tels propos soit a I'évidence
convaincu qu'il lui reste une lueur d'entendement, leur effet est manifestement éphémere et
aléatoire.

Contenir physiquement le fou pour I'empécher de nuire, ou de se nuire, demeure des
lors le principal recours. Cette coercition physique est exprimée par une série de termes ou
d'expressions qui désignent diverses techniques et objets. Pour contraindre le fou, on utilise :

__la chaine en fer (silsila) 148, et il est alors musalsal 149 .

_ le carcan, en métal, en bois ou en cuir, qui immobilise les bras en maintenant les

mains & hauteur de la téte (gull) 150 ; il est alors maglil 15! ou masfud 152 ;

_1a corde ou la courroie de cuir avec laquelle on lie les bras derriere le dos ou entrave

les pieds (gayd) 193, et il est alors mugayyad 134 ;

_ les ceps (kibl), pieces de bois ou de métal servant a entraver trés fermement, voire a

immobiliser 155 ; il est alors mukabbal 136,

142. L'intérét d'une confrontation entre le discours d'al-Nisablri sur la thérapeutique et celui de la
médecine savante ou populaire ne nous échappe pas. Reste qu'il excéderait trés largement ici notre propos et
les limites du présent article.

143. Habar 300.

144. Habar 457, 508.

145. Habar 543.

146. Habar 507, 549.

147. Habar 569.

148. Al-silsila déd’ira min al-hadid wa nahwa-hu min al-gawdhir ; ITbn Manzir (article salala).

149. Habar-s 518, 565, 601, 665.

150. Al-gull gami‘a tida™ fi al-"unug aw al-yad wa yuqal! fi raqbati-hi gull min hadid. [...] al-aglal
hiya al-gawami', tagma*t aydi-him ila ‘wnugi-him. [...] al-gull al-gayd al-muhtass bi-al-yadayn wa al-
‘unug ; Ibn Manzir, (article galala).

151. habar 590.

152. habar 552.

153. Al-gayd ma damma al- ‘udadatayn al-mu'abharatayn min a‘la-huma min al-qgidd [al-qidd al-gild]
kull 5ay’ in usira ba‘du-hu ila ba'd ; Ton Manzur (articles gadada et gayada).

154. Habar-s 524, 537, 543, 575, 588, 589, 595, 600.

155. Al-kab! gayvd dahm [...] al-kabl wa al-kibl al-gayd min ayy Say’ kana wa gila huwa a’zam ma
yakian' min al-aqyad [...] wa al-makbitl al-mahbiis ; Ibn Manzir (article kabala).

156. Habar 520.
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Notons que musalsal, maglil, masfid, muqayyad et mukabbal sont construits sur le
schéme du nomen patientis. Par son caractére systématique, ce fait de morphologie nous
parait renforcer dans le texte la représentation du fou subissant les actions le concernant.

On laissera parfois le fou circuler a I'intérieur du mdristan ou dans les rues, apres s'étre
assuré qu'il ne peut plus violenter les passants grice au carcan, aux entraves ou aux chaines.
Mais le plus souvent, une double mesure de contention lui sera appliquée : il sera masdiid
(attach€) 157, immobilisé dans l'espace par une chaine fixée dans un mur (masdud bi-
silsila) 158 ou dans un tronc 159. On adjoindra a la chaine un carcan (gull wa silsila) 160, ou
des entraves (gayd wa silsila) 16!, De méme que l'on doublera parfois le carcan d'une
entrave (gull wa gayd) 162 et l'on n'hésitera pas a ajouter aux entraves, qui limitent les
capacités de circulation, un lien solide qui réduit I'espace de mouvement (quyyida wa
Sudda) 163, Cette coercition n'empéchera pas le fou de se faire parfois violence en se
blessant 164 ou pire, en mettant fin a ses jours, utilisant 2 cet effet 1a chaine qui le retient au
mur 165,

Al-Nisabiiri ne mentionne pas d'autres soins dont bénéficierait le fou. L'un des
personnages qu'il met en scéne dit d'ailleurs : « A I'hépital, il y a deux choses pour les fous :
le carcan et la chaine. » 196 L'image que donne du madristan le Kitab ‘ugald’ al-maganin est
confirmée par d'autres sources, recensées dans I'ouvrage de Dols. Citons  titre d'exemple
Léon I'Africain (1489-1555), secrétaire du mdristan de Fes pendant deux ans, qui, dans sa
Description de I'Afrique, écrivait cing siécles aprés al-Nisabari :

« Il existe dans cet hospice quelques chambres réservées aux fous, c'est-a-dire a ces
déments qui lancent des pierres ou commettent d'autres méfaits. Ils y sont mis aux fers et
enchainés. Les parois de ces chambres qui sont du coté du corridor et du ¢6té de l'intérieur du
bitiment sont bardées de trés solides solives de bois. Celui qui a la charge de donner a manger
aux fous, quand il en voit un d'agité, lui administre une bonne volée avec un baton qu'il porte
constamment pour cet usage. Il arrive parfois que quelque étranger s'approche de ces chambres.

Les fous I'appellent et se plaignent & lui [...]. Si le passant croit I'un d'eux et s'appuie sur le bord

de la fenétre de sa chambre, le fou 'empoigne d'une main par les vétements et, de l'autre main,

lui barbouille la figure d'excréments [...]. Aussi, les gardiens disent-ils aux étrangers de prendre

garde A ne pas trop s'approcher des chambres. » 167

La violence, plus que la thérapeutique, domine ainsi 'univers du maristan, de méme
qu'elle domine les scénes de rue. Elle se révéle dans les insultes, I'isolement et Je dénuement.
Les réponses sociales apportées a la folie, méme affichées comme soins, représentent par
leur aspect coercitif autant de sanctions. Cette ambiguité est renforcée, dans le cas du
maristan, par le fait que le méme lexique sert 4 décrire les techniques et les objets utilisés

157. Habar-s 596, 598, 600, 608.

158. Habar-s 565, 595.

159. Habar 563.

160. Habar 535.

161. Habar-s 439, 541, 548, 598.

162. Habar 587.

163. Habar-s 356, 538, 563.

164. Habar 542.

165. Habar-s 565, 566. 1l convient de signaler la grande violence de cette anecdote rapportée
consécutivement selon deux chafnes de transmission.

166. Habar 587.

167. Léon I'Africain (1956), p. 188.
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pour immobiliser (partiellement ou totalement) le fou et pour immobiliser ou torturer les
prisonniers. Ainsi, un certain art de guérir se confond avec un « certain art de punir » 168,
De méme, s'il n'y a pas au sens strict bannissement des fous, leur mise a I'écart dans les
cimetiéres (contrainte ou volontaire) ne s'en apparente pas moins 2 une relégation. Enfin, on
ne peut que relever I'analogie entre les jets de cailloux par lesquels les enfants les harcelent et
la lapidation en tant que sanction pénale. L'existence, dans leur réalit¢ et dans leur valeur
symbolique, d'analogies entre ces mauvais traitements et ceux infligés aux fous dans d'autres
sociétés, ne saurait en estomper la gravité.

Toutefois, cela ne doit pas faire oublier l'objectif premier d'al-Nisaburi : témoigner
que la voix du fou, quand elle s'éléve, hors des normes et des valeurs de I'adab ou du figh,
peut avoir dans le ceeur du sage, quand il accepte de l'entendre, la grave résonance d'une
ardente vérité.

168. Foucault M. (1975), p. 303.
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Annexes

1— habar-s 361-366, 370, 387, 393, 397, 399-410, 412-436, 445, 448, 451, 459, 468, 469, 475-478,
480- 484 486, 488, 489, 490-497, 499, 500, 502-509, 511-517, 526, 529, 531, 532, 534- 539, 541, 553-
555, 558, 571, 575, 576, 579, 581, 582, 584, 589-592, 594, 596, 599, 601, 602, 603, 604, 605, 607, 609.

— habar-s 195, 202, 203, 212, 217, 236, 231, 238, 245, 246, 253, 260, 270, 292, 304-306, 308, 310,
311 314, 318, 319, 320, 328, 341-343, 345, 346, 349-351, 352, 358-360, 366, 369, 372, 375-377, 389,
391, 438, 446, 447, 452-455, 459, 467, 468, 473-475, 483, 486-490, 492-495, 501, 503-508, 510, 521,
525, 526, 530-532, 534-540, 542-545, 547, 549, 552-556, 560, 564, 566-568, 574, 576, 584, 587, 588,
597, 598, 600, 608, 612.

3— habar-s 167-193, 438, 453, 455, 456-458, 460-466, 473, 520, 523, 527, 542, 565-570, 586.

4— habar-s 207, 313, 364, 369, 370, 372, 375- 377, 390, 408, 429, 437, 438, 446, 448, 459, 460, 467,
468, 486, 496, 505, 507, 514, 518, 520, 524, 527, 532, 535, 537, 541, 542, 548, 552, 563, 565, 566,
568, 575, 577, 587-589, 594, 596, 598, 600, 601, 608.

5— habar-s 240, 241, 246, 252, 253, 270, 271, 273, 282, 295, 302, 304-306, 315, 325, 328, 334, 353,
371, 385 408, 426, 448, 451, 459, 503, 518, 523, 531, 544, 554, 595.

6— habar-s 206, 210, 212, 233, 236, 240, 271, 275, 304, 305, 307, 310, 311, 354, 369, 376, 377,
384, 437, 447, 498, 506, 531, 546, 597, 600, 612.

7— habar-s 309, 448, 472, 475, 483, 512, 523, 525, 544, 548, 555, 560, 563, 565, 566, 571, 575-577,
589, 590, 596, 598, 600, 601, 608.

8 habar-s 212, 247, 290, 309, 356, 366, 369, 383, 448, 453, 454, 456, 473, 507, 508, 520, 525,
531, 542, 548, 553, 565, 566, 568, 580, 592, 606.

9_ habar-s 215, 291, 308, 326, 328, 332, 333, 438, 447, 459, 460, 509, 512, 525, 532, 539, 540,
544, 560, 564, 570, 591, 598.

10— habar-s 196, 205, 209, 211, 215, 219, 268, 331, 346, 382, 450, 459, 479, 533, 564, 573.
11— habar-s 163, 216, 371, 506, 507, 508, 509, 512, 530, 568, 571, 577.

12— habar-s 195, 198, 203, 242, 246, 247, 249, 258, 270, 299, 328, 332, 333, 356, 357, 367, 371,
376, 378, 391, 438, 439, 440-443, 449, 452, 458, 459, 468, 475, 478, 483, 484, 487, 493, 494, 498, 500,
503, 506, 508, 516, 518, 519, 521, 524, 527, 532, 536, 539, 540, 542, 544, 545, 547, 552, 557, 5358,
565, 566, 586, 590.

13— habar-s 300, 328, 356, 439, 449, 457, 507, 508, 518, 520, 524, 535, 537, 538, 541, 543, 547,
549, 552, 563, 565, 566, 569, 575, 577, 587, 589, 590, 595, 596, 598, 600, 601, 608, 611.

14— habar-s 218, 237, 243, 244, 251, 256, 273, 274, 291, 292, 294, 295, 299, 309, 316, 328, 448,
453, 454 458, 521, 550, 555, 562, 567, 569, 584, 595, 612.

15— habar-s 195, 252, 282, 303, 318, 319, 326, 356, 357, 358, 367, 368, 375, 378, 528, 550, 562,
569, 577, 595.

16— habar-s 174, 266, 296, 312, 314, 369, 370, 371, 518, 525, 567, 592, 608.

17— habar-s 194, 207, 208, 351, 380, 392, 491, 506, 507, 523, 545, 549.



