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16 - Réincarnation, perfection religieuse et tombes des saints : les usages funéraires 
dans la communauté druze (Proche-Orient)

Isabelle Rivoal

Perfection et sortie du cycle des réincarnations
Minorité issue d’un schisme de l’Islam ismaélien et 
organisée en communauté dans le sud du Liban au 
XIe siècle, les druzes ont la particularité d’avoir 
développé une religion secrète, infl uencée à la fois par la 
mystique musulmane et la philosophie aristotélicienne. 
La notion de cycle qui organise la cosmogonie druze 
(cycle des prophéties et des manifestations divines) a 
trouvé une expression originale dans la conception de 
la réincarnation de l’âme de corps en corps. Tout à fait 
singulière en milieu musulman, cette croyance est tout 
de même encadrée par des déterminismes sociologiques 
forts (on se réincarne selon son genre et selon sa religion) 
qui garantissent la permanence de la communauté. 

Il s’agit, en fait, d’atteindre la perfection de l’âme au terme d’une multiplicité de vies vécues en tant que druze. 
La perfection visée est un état de dépassement total de son individualité (c’est-à-dire ses désirs, sa volonté, sa 
capacité d’agir dans le monde), seul à même de permettre l’anéantissement en Dieu. Ceux qui atteignent cet état 
sont les religieux parfaits et sortent du cycle des réincarnations. Jamais plus de quelques-uns par « époque », ils 
représentent l’idéal religieux qui permet à l’ensemble communautaire de se défi nir.

Le corps comme un vêtement de l’âme qui doit disparaître
Proches en cela des conceptions musulmanes relatives au traitement des morts, les druzes investissent 
considérablement les pratiques rituelles précédant l’inhumation, mais ne se préoccupent absolument pas de 
la dépouille après l’enterrement. Dans certaines régions druzes, la logique du corps comme vêtement de l’âme 
dont on doit se débarrasser après la mort conduit à l’anonymat total des cimetières sans plaques ni cénotaphes 
(fi g. 1). « L’enjeu » des funérailles consiste, en réalité, à garantir la bonne réincarnation de l’âme du défunt. C’est 
là l’aff aire des femmes qui restent assemblées autour du cercueil pendant la (les) nuit(s) qui précède(nt) la mise 
en terre et qui chantent des lamentations et des poésies religieuses. Les hommes viennent ensuite « arracher » 
le corps des mains des femmes pour le conduire en cortège jusqu’au cimetière où les religieux prononceront 
les formules pieuses d’usage scellant la respectabilité de l’âme en tant que druze. À ce moment, le corps peut 
disparaître.

Fig. 1 - Le cimetière druze de Maghar en Galilée. La banquette 
en pierre, au centre de l’esplanade, permet le dépôt du cercueil 
pour un dernier hommage au mort. Le cercueil est ensuite 
déposé dans le caveau familial, sans spécifi cation de nom. Les 
cimetières druzes ne sont jamais visités.

Fig. 2 - Les femmes en pleurs devant la dépouille du cheikh Amin Tarif.

Fig. 3 - Le tombeau du prophète Ayoub (Job) à Niha, au Liban. Ce 
cénotaphe arbore le drapeau druze à cinq bandes de couleur.
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Les funérailles des cheikhs parfaits : du lit du saint vivant à la
tombe du saint mort
Les âmes des religieux parfaits suivent un destin diff érent puisqu’elles 
sortent du cycle des réincarnations et que le mort sera commémoré 
par une tombe après sa mort. Les funérailles de ces personnages 
spirituels éminents, distingués par un couvre-chef rond (quand les 
religieux ordinaires sont coiff és d’un turban cylindrique blanc tapissé 
de rouge ou d’un bonnet blanc quand ils travaillent), constituent 
des événements importants. Ils drainent une foule impressionnante 
dans laquelle les religieux, hommes et femmes, sont au premier plan. 
À la diff érence des gens du commun, le corps du mort est donné à 
voir dans un cercueil en verre sur lequel on frotte des mouchoirs qui 
circulent ensuite dans la foule et sont porteurs de baraka (fi g. 2). Une 
tombe est ensuite érigée au milieu du salon dans lequel le cheikh, 
personnage saint, recevait les visites de son vivant ; elle est dessinée 
sur le modèle des tombeaux des prophètes (fi g. 3), la sculpture du 
turban érigée à la tête du coff re rappelant la distinction du personnage 
(fi g. 4). La demeure du saint se transforme ainsi en tombeau (maqam) 
qui sera visité pour sa baraka (fi g. 4). Le passage à cette posture de 
saint dans la mort est, en réalité, déjà anticipé du vivant du cheikh 
qui, une fois désigné comme parfait spirituel, ne quitte plus son lit 
(la tombe est souvent assimilée à un lit) et « n’agit  » plus : ce sont 
ses jeunes disciples en religion qui reçoivent les visiteurs à sa place et 
s’occupent de l’intendance. Il « est » déjà tout simplement, remplissant 
la fonction qui lui sera assignée dans la mort.

L’exception de la tombe du martyr Kamal Joumblatt
Au Liban notamment, les notabilités locales ont parfois tenté de perpétuer le souvenir de leur prestige en 
faisant ériger des tombes en leur nom, sur le modèle de leurs voisins chrétiens. En dépit de ces tentatives, les 
cimetières n’ont jamais été signifi catifs pour les druzes et ce type de tombe est laissé à l’abandon (fi g. 5). Les seuls 
personnages politiques ayant réussi à « faire tombe » sont les seigneurs Joumblatt, et encore cette perpétuation 
du souvenir individuel passe-t-elle par la référence religieuse et le martyr. Ainsi Kamal Joumblatt, assassiné en 
mars 1977, a-t-il été enterré près de son palais de Mukhtara, dans un édifi ce surmonté d’une kouba (fi g. 6). C’est 
un exemple unique de « tombe fl eurie » lors de l’hommage qui lui est rendu chaque année, à l’anniversaire de sa 
mort, principalement par les scouts de son parti politique.

Photographies : Isabelle Rivoal

Fig. 4 - La tombe du cheikh Abou Hassan Arif 
Halawi, chef spirituel des druzes du Liban, 
décédé en 2003. À la différence des tombeaux 
des prophètes, elle est accessible et les 
visiteurs ont un rapport très charnel : ils la 
caressent, l’embrassent, l’enserrent dans leurs 
bras.

Fig. 5 - Tombes anciennes abandonnées, dans le village de Baaqline 
(Liban), datant du XVIIIe siècle (en cours de restauration dans le cadre 
d’une action patrimoniale).

Fig. 6 - La tombe du « seigneur de la montagne libanaise », dans l’en-
ceinte du palais familial à Mukhtara. Kamal Joumblatt, assassiné en 
mars 1977, est la fi gure par excellence du martyr druze, englobant, 
par métonymie, tous les combattants de la guerre civile.
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