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UNE HISTOIRE SANS FIN : SUR L’ ALKARISI  
ET LES MÉTAMORPHOSES DES DÉMONS EN TERRES TURQUES 

 
LUMINI ȚA MUNTEANU 

 
Université de Bucarest 

 
 
 
Abstract: The demon best known in Turkey under the names of alkarısı and albastı has long been considered 
a personification of puerperal fever and is generally associated with childbirth and its dangers. It is said to 
attack pregnant women, women in labour and newborn babies, but also has a reputation of occasionally 
harassing other humans, especially men, by sitting at night on their chests and inducing them asphyxia, 
nightmares and a large variety of disorders; in this last form it is equally believed to attack young girls. Some 
other legends pretend that the demon amuses itself by riding the horses of the locals in the hours of darkness 
and plaiting their manes and tails. When attacking women in labour or women after childbirth, it steals their 
liver and takes it across a running water (stream, river), sometimes a lake, or soaks it in it; if it succeeds in its 
actions, the woman dies, her rescue becoming impossible. Although the majority of Turkish scholars consider 
that this evil spirit, which is also known in Armenia and other Caucasian countries, in Iran, Afghanistan, 
Central Asia, is of Turkish origin, we maintain and try to demonstrate that it is nothing but a late version of an 
ancient Mesopotamian demon (or family of demons), which survived by virtue of the Jewish successive 
reinterpretations of Babylonian demonology. In other words, the Turkish alkarısı is a local adaptation of the 
primeval Lilith, which became notorious especially in the Middle Ages. 
Keywords: demon, childbirth, alkarısı, Lilith, Babylon, Jewish tradition, Turkey. 
 
Une histoire de la peur en terres turques ne saurait omettre de son inventaire démoniaque 
un personnage fabuleux dont les origines restent obscures, sinon disputables, malgré sa 
relative notoriété : il s’agit du démon connu surtout sous les noms d’alkarısı, alkarı ou 
albastı.1 Les croyances concernant cet être maléfique sont le plus souvent mentionnées 
par les autochtones ou les voyageurs étrangers de passage en Turquie dans la catégorie 
nébuleuse et hétéroclite des « superstitions » (en turc, hurafe, emprunté au persan 
khorāfāt).  

À la différence d’autres entités maléfiques sans identité ou fonctionnalité précise, 
dont les traits distinctifs flottent souvent dans le vague, la créature appelée alkarısı est 
associée, le plus souvent, en Turquie comme dans le reste du monde turc, à une phase 

                                                           
1  Le démon est connu, en Turquie comme dans le reste du monde turc, sous plusieurs noms, tels 

alana/alanası, alperisi, alkızı, algelini, albıs, alvasti, albassı, albarstı, albaslı, albaslı katın, hal, 
hallanası, almastı, etc. (Inan 1933 : 160 ; Güngör 2006 : 82-83 ; Boratav 2012 : 32 ; Peler 2013 : 
2047). S’y ajoutent, sans doute, les autres génies malicieux étalant des caractéristiques similaires à 
ceux de l’alkarısı, mais ayant des appellations « de terroir » : haft/heftik, pirabok/piravok, 
hıbilik/gıbilik, kapoz/kepoz, etc. (Sarpkaya 2014).  
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précise de l’existence humaine, à savoir l’accouchement et la période critique des 
couches. Par suite, l’alkarısı revêt l’aspect d’un génie spécialisé, attaquant notamment les 
parturientes, les accouchées et les nouveau-nés qui se trouvent, en raison de leur précarité 
existentielle, dans la « période liminaire » ou le « stade de marge » (Van Gennep 1981 : 
30) qui accompagne et découle de la parturition. La parturition a toujours été regardée, 
depuis l’aube de l’humanité, comme entourée de mystère et menacée de dangers 
imprévus, étant appréhendée non seulement par ses acteurs immédiats, tels la parturiente 
et l’accoucheuse, mais aussi par toute la famille impliquée comme une véritable frontière 
entre « l’ici et l’ailleurs » : « L’accouchement est représenté comme une frontière 
difficile, un moment important où la vie et la mort se disputent l’issue avec acharnement : 
rjel fe dounia ou rjel fe lakhra, ce qui signifie : “l’accouchement, c’est un pied ici, un 
pied dans l’au-delà”. […] La maternité n’est heureuse qu’à partir de l’allaitement. En 
amont, dit-on, il y a concertation entre les anges pour la vie de l’enfant : le laisser ou le 
reprendre, c’est ailleurs que cela se décide », affirme Malek Chebel (1999 : 52) au sujet 
de l’accouchement au Maghreb, mais ses propos sont valables pour tout processus 
d’enfantement dans les sociétés prémodernes. En Turquie, par exemple, « on croyait que 
durant ce laps de temps2 le tombeau de l’accouchée était “ouvert” et que l’accouchée qui 
expirerait pendant les quarante jours s’ensuivant à l’accouchement allait devenir 
martyre » (Emeksiz 2009 : 257). Suivant les Turcs Tahtacı, « l’embouchure du tombeau 
de l’accouchée et de l’enfant reste ouverte pendant quarante jours » (loğusa kadın ve 
çocuğun mezarının ağzı kırk gün açık kalır) (Selçuk 2004 : 170). Dans certaines régions 
du monde, les dangers de la parturition n’ont jamais cessé de rester actuels. Aussi toutes 
les ressources apotropaïques dont disposent les sociétés respectives sont-elles mises à 
l’œuvre afin d’assurer le dénouement heureux du travail et de protéger ceux qui, d’une 
manière ou d’une autre, se trouvent à la lisière de la mort. Parmi ceux qui menacent 
constamment la vie des parturientes, des accouchées et des nouveau-nés se trouvent les 
mauvais génies, qui entraînent la maladie et, plus d’une fois, la mort. 

Le démon alkarısı est présenté le plus souvent comme un démon féminin ou 
travesti en femme, ce qui renvoie, en jugeant d’après les contextes dominants de son 
évolution, à une « affaire de femmes »3. Il est considéré, plus d’une fois, comme une 
personnification de la fièvre puerpérale (Inan 1976 : 236 ; Koç 2010 : 81-82 ; Önal 2011 : 

                                                           
2  C’est-à-dire durant les quarante jours qui s’ensuivent à l’accouchement. 
3  L’accouchement et, de manière plus générale, tout ce qui relève de la maternité passe dans les 

sociétés prémodernes pour une « affaire de femmes » : « All the actions around the birth of a new 
person were an exclusively female affair, with the presence of men wanted only at the beginning – for 
conception », remarque Tünde Lengyelová (2005 : 117), de même que Leyla Önal : « Labour was 
considered largely as a “female problem” » (2011 : 102). Ceci implique, en quelque sorte, l’idée que 
tout accident survenu dans ce processus délicat était imputable aux mêmes actants. L’accouchement 
reste une « affaire de femmes » même immédiatement après la parturition puisque, chez les Turcs, le 
cordon ombilical du nouveau-né est coupé par la sage-femme (ebe), qui jouit également du privilège 
d’octroyer à l’enfant son premier nom, le « nom ombilical » (göbek adı). D’après la croyance 
populaire, « il ne faut pas que l’enfant, au cas où il ne pourrait survivre, quitte ce bas monde sans 
avoir reçu de nom. C’est d’ailleurs ce nom que l’imam prononce par trois fois à haute voix à la fin de 
la vie, lors de l’enterrement. De la même façon, c’est par ce nom que le défunt sera appelé au tribunal 
de Dieu lors du Jugement dernier. » (Hitzel 2001 : 247-248). Ce nom ne sera jamais employé dans la 
vie quotidienne – il s’agit, en quelque sorte, d’un nom réservé à « l’au-delà ». 
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97; Köroğlu & Köroğlu 2013 : 785), vu le but favori de ses attaques. Pourtant, il possède 
aussi d’autres valences qui, pour nébuleuses, même incohérentes qu’elles soient, donnent 
sérieusement matière à réfléchir sur ses prémices. En outre, comme tout mauvais génie 
respectable, il est réputé pour son apparence repoussante, épouvantable, ayant, pourtant, 
des limites et des points faibles qui, dans certaines circonstances précises, le rendent 
vulnérable. Nous allons examiner dans ce qui suit son apparence et ses hypostases, ses 
manifestations de prédilection, les méthodes traditionnelles prescrites pour le combattre, ainsi 
que ses possibles origines. 
 
 
L’apparence du démon alkarısı, sa conduite et ses instruments de prédilection 
 
L’ alkarısı constitue le sujet de bon nombre de légendes turques, avec certaines variations 
de détails et de séquences qui ne modifient pas essentiellement son profil de « démon 
liminaire », ayant trait à la mise au monde et, finalement, au passage d’un état 
d’indétermination ontologique à l’existence. En échange, il est absent des contes de fées, 
quoique nous soupçonnions que certains de ses traits définitoires se retrouvent chez les 
personnages du type cadı, « sorcière » – quintessence de la malice humaine, mais aussi 
d’une menace féminine perpétuelle dont les échos traversent les siècles, en souvenir peut-
être d’un matriarcat toujours difficile à digérer. Les légendes qui entourent ce personnage 
semblent inépuisables, car « il en naît à chaque instant à propos de visions et 
d’apparitions, surtout de soi-disant revenants et démons. » (Van Gennep 1912 : 261). 

La créature appelée alkarısı se présente généralement sous l’apparence d’une 
femme ou, plus souvent, d’une vieillarde monstrueuse, terrifiante, répugnante4 , 
dépourvue de toute humanité. À part cette tournure en quelque sorte traditionnelle, elle 
possède la capacité de se métamorphoser en maintes autres entités, animées ou inanimées, 
mais aussi de se soustraire aux regards des humains, pareil aux démons du vent ou de la 
tempête du temps jadis.  

Suivant les croyances populaires de Çukurova, dans le sud de la Turquie, l’alkarısı 
dispose d’une capacité de déguisement remarquable : il peut prendre l’apparence d’une 
proche parente, d’une femme répugnante, d’une tête de bête, d’un chat, d’un chien, d’un 
bouc, d’une chèvre, etc. Le thériomorphisme paraît, de manière en quelque sorte 
naturelle, plus approprié aux mauvais génies que l’anthropomorphisme, mais les deux ne 
sont guère exclusives ; de surcroît, le démon reste souvent invisible, donc d’autant plus 
difficile à combattre. Il n’attaque pas seulement les accouchées, qui constituent, pourtant, 
sa proie de prédilection, mais aussi les hommes, bien que, paradoxalement, il doive en 
avoir peur ; un autochtone qui prétend l’avoir rencontré le décrit comme une créature 
laide, ayant une grosse tête et des cheveux ébouriffés (çirkin, koca kafalı ve dağınık saçlı 

                                                           
4  L’imaginaire populaire fonctionne d’après une logique simple, manichéenne qui est rarement 

contrariée : les gens beaux sont bons, les gens laids sont mauvais ; la beauté et la laideur commencent 
avec le visage, qui exprime le mieux la personnalité de l’individu. Les créatures à l’apparence 
humaine qui incarnent le mal ou qui sont les messagers du monde infernal ne peuvent être que 
repoussantes, désagréables, affreuses. Elles sont d’autant plus détestables qu’elles sont vieilles : dans 
les récits et les contes, la beauté est toujours associée à la jeunesse, étant en quelque sorte 
conditionnée par l’âge des protagonistes (Aksel 1960 : 40-41). 
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bir yaratıktır). À part les hommes, la créature harcèle parfois les jeunes filles, cette fois-ci 
sous une autre identité – celle de l’albıs –, et les juments, qu’elle tourmente toute la nuit5 
dans les écuries pour tresser finalement leurs crinières et disparaître au jour levant. 
Suivant les légendes qui circulent dans l’Anatolie orientale (les régions de Kars, 
Erzincan, Gümüşhane, Diyarbakır, Bingöl, Elazığ, Malatya), le démon tente de s’emparer 
du foie des parturientes, des accouchées et même des nouveau-nés, mais 
lorsqu’immobilisé au moyen d’une aiguille enfoncée dans sa poitrine, il reste dans le 
service de la famille respective pour bien des années. D’après une légende de Çukurova 
attestée également, avec quelques différences de détails, dans les provinces mentionnées 
ci-haut, un bonhomme dont la femme vient justement d’accoucher trébuche, dans la 
chambre de celle-ci, contre l’alkarısı, s’empare d’une aiguille et l’enfonce dans sa 
poitrine6 ; à ce moment précis, le démon prend forme humaine (on en déduit qu’il était 
jusqu’alors invisible) et se met à l’implorer de le délivrer, afin de rejoindre les siens. Le 
geste de l’homme confronté à l’entité inconnue est assez transparent : il agit pour rendre 
le mal visible et soustraire ainsi sa femme à la possible emprise du démon. Devenu captif, 
le mauvais génie se met à faire le ménage de ses maîtres, dont la maison devient plus 
prospère que jamais ; il se rend un jour au puits pour apporter de l’eau et demande à un 
enfant qui joue dans la proximité de celui-ci de sortir l’aiguille introduite dans sa poitrine. 
Une fois délivré du charme associé à l’aiguille, l’alkarısı se précipite dans le puits dont 
les eaux deviennent rouges sur-le-champ, ce qui indique, suivant son présage, qu’il a été 
abattu par ses proches (Șimșek 1990 : 538-539). Suivant une autre variante de la même 
légende, en circulation dans la région d’Elazığ, un certain Ismail Ağa – remarquons ce 
détail précis, typique des légendes, où « le lieu est indiqué avec précision, les personnages 
sont des individus déterminés, leurs actes ont un fondement qui semble historique et sont 
de qualité héroïque » (Van Gennep 1912 : 22) – tombe un jour sur une scène 
apparemment de famille, dont le protagoniste est un démon féminin du type alkarısı qui 
prépare, assis du côté d’un feu, du rôti de foie à l’intention de ses rejetons. Comme ceux-
ci se déclarent toujours affamés après l’avoir dévoré, l’alkarısı leur promet de les 
rassasier du foie de la bru d’Ismail Ağa, qui est censée accoucher le lendemain. Prévenu 
des astuces du démon, Ismail Ağa parvient non seulement à déjouer ses plans, mais aussi 
à l’assujettir, grâce à une aiguille qu’il plante dans sa poitrine. L’alkarısı reste au service 
de sa famille pendant douze ans, au bout desquels elle se jette dans un lac, tout en 
promettant qu’elle ne nuira jamais à ses anciens maîtres. Ses affınes ne l’acceptent plus, 
de sorte que les villageois trouvent plus tard son corps ensanglanté dans les eaux du lac 
(Güler 2000 ; Șimșek 1990 : 540).  

Le même démon peut se présenter parfois sous l’apparence d’un gros oiseau, 
l’ alkușu, ce qui suggère, grosso-modo, une créature ailée qui n’est pas sans rappeler les 
démons babyloniens, la variante talmudique babylonienne de Lilith7 , mais aussi la 

                                                           
5  Les ténèbres sont particulièrement favorables à l’évolution des mauvais esprits, quelle qu’en soit la 

typologie ou l’origine ; ceci est valable non seulement pour les alkarısı, mais aussi pour les djinn et les dïv. 
6  Une autre manière d’assujettir la créature serait d’arracher le peigne qui maintient ses cheveux en 

ordre (Boratav 1973 : 139). 
7  « […] il faut attendre le Talmud de Babylone, dont la rédaction s’achève au Ve siècle après J.-C., pour 

affirmer dans le judaïsme l’existence d’un personnage fabuleux du nom de Lilith et en tracer des 
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représentation iconographique d’Umay, l’unique déesse connue des Turcs pré-islamiques 
(Beydili 2003 : 580-581). Dans cette hypostase il attaque notamment les nouveau-nés, 
qu’il étouffe en se posant sur leurs poitrines. Afin d’atteindre son but, il se sert d’une 
perle qu’il jette dans tout récipient à eau resté découvert, pour profiter ensuite de la 
lumière éblouissante qu’elle dégage et infliger ses maléfices. Si la perle est sortie de l’eau 
par un homme, le mauvais esprit ne pourra plus s’enfuir et finira par se métamorphoser en 
femme (Șimșek 1990 : 540-541 ; Karini 2013 : 69). Il serait à remarquer que, dans cette 
variante, la fonction apotropaïque de l’aiguille est attribuée, par une sorte de charme 
inversé, à la perle, dont le symbolisme reste assez ambigu.  

Cette dernière légende, avec ses variantes respectives, est également attestée dans 
la région de Khālkhāl (anciennement Herowābād/Hirābād), faisant partie de la province 
iranienne d’Ardabīl, habitée notamment par des Turcs azéri. Dans l’une de ses variantes, 
le démon alkarısı, connu par les autochtones sous le nom d’al hayvanı/alhayvanı, « la 
bête al », s’introduit dans la chambre où se trouvent une femme en couches et son bébé 
par le tuyau de la cheminée (baca), à l’intention de leur faire mal. L’accouchée saisit la 
tenaille à feu (mașa) et s’en sert pour arracher le collier de perles que le mauvais génie 
porte autour de son cou. Le démon, craignant la réaction de sa mère et de sa tante à l’ouïe 
d’une perte pareille, se met à supplier la femme de le lui rendre. Il récupère son collier en 
échange de la promesse de ne pas nuire aux descendants de l’accouchée pendant sept 
générations. Dans une autre légende azérie, l’accouchée voit le démon, appelé cette fois-
ci hal anası/halanası, pendre dans le tuyau de la cheminée, s’empare de la tenaille à feu, 
déchire le collier que la créature porte autour de son cou et en place les perles sous 
l’oreiller du nourrisson. Malgré les menaces et les supplications ardentes du mauvais 
génie, l’accouchée refuse de lui rendre les perles : celles-ci seront distribuées à ses 
voisins, afin de les protéger contre les maléfices du démon (Karini 2013 : 69). Suivant 
Gülcan Karini (ibid. : 71-73), ce collier, qui représenterait la source du pouvoir du 
mauvais génie, suggère une possible connexion entre halanası et Nintu ou Belet-ili, la 
déesse de l’accouchement dans l’ancienne mythologie mésopotamienne, mais aussi entre 
halanası et la déesse babylonienne Ištar qui, toutes les deux (ou les trois ?), se servent de 
colliers pareils pour garder vif le souvenir du Déluge ; à en croire les habitants de Halhal, 
le collier de l’alkarısı est constitué de göy mıncık (gök/mavi boncuk), ce qui fait penser, 
une fois de plus, au collier en lapis-lazuli de la déesse Ištar8. Remarquons, en outre, que le 

                                                                                                                                                               

contours plus spécifiques : ceux d’un démon ailé à figure de femme, doté d’une longue chevelure et 
dont il fallait se garder des attaques nocturnes » (Bitton 1990 : 117) ; cf. Patai 1990 : 223. 

8  Le motif du collier reparaît sous une autre forme, plus vague, dans les relations concernant les 
coutumes post-partum d’Erzurum : l’accouchée y est munie d’un collier noir et vêtue de vêtements 
rouges ; sous son oreiller sont placés un exemplaire du Coran, un livret de prières contenant certains 
versets coraniques (le soi-disant Enam), des ciseaux, des couteaux, des morceaux de peau de loup. 
Les accessoires défensifs impliquent, de plus, un pantalon noir d’homme placé sur le lit de la femme 
en couches, une aiguille enfoncée dans la couverture de son lit et un morceau de foie suspendu 
quelque part dans la maison (Kaya 2001 : 211). Le « trousseau » des accouchées Nogaï comporte à 
peu près les mêmes catégories d’objets apotropaïques (Ergönenç Akbaba & Benli 2011 : 94). Le 
pantalon est remplacé parfois par une veste, mais les autres accessoires ne changent jamais de 
manière significative (Peler 2013 : 2048). 
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démon s’insinue parfois dans les maisons par les cheminées9 : à Ergani (région de 
Diyarbakır), les tuyaux était bouchés jadis avec des touffes de Paliure épineux 
(karadiken), afin d’empêcher les mauvais génies de s’introduire furtivement dans les 
maisons par ce trou (Uçak 2009 : 227). 

Une variante de cette légende, qui ne fait pourtant aucune référence à la perle 
magique, circule également aux alentours de Samsun (région de la mer Noire), où la mort 
subite des nouveau-nés est mise sur le compte d’un oiseau qui s’insinuerait dans les 
demeures et étoufferait les nourrissons en se posant sur leurs poitrines et en les 
empêchant ainsi de respirer ; les personnes sauvées de ce danger (kuș çalması) pendant 
leur petite enfance restent vulnérables aux attaques de l’oiseau jusqu’à leurs nuits de 
noces, qui sont considérées comme particulièrement périlleuses et imposent des mesures 
de protection supplémentaires. Parmi les précautions prises contre l’oiseau figurent le 
bouchement des tuyaux ou, le cas échéant, le placement d’une faucille dans son ouverture 
(Bulut 2014 : 422-424).  

La légende qui suit met en évidence une autre forme de manifestation de l’alkarısı ; 
suivant l’informateur, les événements narrés se seraient passés il y a cinquante-soixante ans 
dans un village situé dans la province d’Erzincan. L’un des notables du lieu découvre une 
nuit son cheval préféré tout en sueur, avec les crins tressés, se rendant ainsi compte que 
celui-ci est possédé par les démons (alkarıları) et décidant de le faire garder chaque nuit, 
afin de le protéger. Une nuit, lorsque le gardien manque à son devoir, le cheval est de 
nouveau attaqué par un démon alkarısı, qui le chevauche jusqu’au lever du jour et 
l’abandonne ensuite éreinté de fatigue. Le notable met alors la selle sur son cheval, enduit 
de résine (çam sakızı) sa bride et se met à l’affût dans un recoin de l’écurie. Aussitôt arrivé, 
le démon monte sur le cheval, qui commence à se débattre violemment, en essayant de s’en 
dégager, et continue de le tourmenter même à l’approche de l’homme. Le notable du village 
enfonce alors une aiguille dans le corps de la créature, qu’il suppose être restée collée 
contre le corps de la bête, et la rend ainsi non seulement visible, mais aussi prisonnière. Le 
démon alkarısı servira exactement sept ans dans la maison de son dompteur et deviendra 
célèbre notamment pour son pain excellent. Au bout de cet intervalle, le démon se rend au 
puits pour apporter de l’eau et demande aux enfants qui jouent dans la proximité de celui-ci 
de sortir l’aiguille enfoncée dans son col. Une fois dissipé le charme, la créature redevient 
invisible. Partis à sa recherche, les domestiques du notable du village découvrent l’eau du 
puits respectif est devenue rouge sang car, suivant la légende, la race des alkarısı n’accepte 
plus dans ses rangs les démons « déchus » et, par conséquent, les tue (Sakaoğlu 1989 : 67-68).  

Selon une autre variante de la même légende recueillie chez les habitants de 
Diyarbakır (sud-est de la Turquie), un certain Ahmet Amca, constatant que son cheval 
transpire abondamment dans l’écurie, fait des recherches à ce sujet et arrive à la 
conclusion que sa bête est constamment talonné par pirevok (ou alkarısı). Il enduit son 
cheval de poix (zift) et parvient ainsi à capturer le démon, qui reste collé contre l’animal, 
puis enfonce une aiguille dans son corps. Devenue son esclave, la créature, qui passe pour 
un véritable porte-bonheur, reste à son service pendant exactement sept ans, au bout 
desquels elle supplie son maître de lui rendre sa liberté. Une fois affranchie, elle se dirige 

                                                           
9  Cette habileté renvoie, peut-être, à l’identité lointaine de beaucoup de démons, qui étaient associés au 

début aux phénomènes extrêmes de la nature, tels le vent et la tempête. 
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vers un lac se trouvant dans la proximité du village, en marchant en quelque sorte vers sa 
destinée, et disparaît dans ses eaux ; suivant son présage, les eaux du lac deviennent 
rouges sang, ce qui indique qu’elle a été immolée par ses semblables (Uçak 2009 : 228).  

À ce que l’on constate, la créature est connue dans la province de Diyarbakır non 
seulement sous le nom d’alkarısı, mais aussi sous celui de pirevok (pirabok/piraboçik) ; 
les gens d’Ergani l’imaginent comme étant une femme corpulente, aux cheveux noirs et 
ébouriffés, aux bras longs et minces, aux ongles/griffes en fer10, dont elle se servirait pour 
arracher le foie des accouchées ; elle est définie comme une yaşlı cadı, « vieille sorcière » 
(Uçak 2009 : 227), ce qui suggère une fois de plus que la vieillesse, de même que la 
sorcellerie est toujours sujette à caution. 

Dans une légende recueillie chez les habitants du village d’Öbektaș (Gindeherek), 
situé dans la proximité de Gümüșhane (région de la mer Noire), une personne que les 
villageois regardent comme un djinn (son sexe reste, ainsi qu’il advient souvent, indéfini) 
se met à harceler une femme qui vient d’accoucher. La femme tente de se défendre par 
ses propres forces, mais finalement en prévient son mari. La présence masculine s’avère, 
comme toujours, salutaire, car l’homme parvient à neutraliser la créature, arrivée après 
minuit à l’intention d’étrangler la femme, en se servant d’une aiguille qu’il enfonce dans 
son corps. Après avoir servi nombre d’années dans la maison respective, la créature, 
qualifiée le plus souvent de cin, « démon », est relâchée par son maître, qui extrait 
l’aiguille introduite dans son col (yaka) ; elle disparaît sans trace et ne trouble plus jamais 
la paix de la famille qu’elle avait tourmentée jadis (Sakaoğlu 1989 : 69). 

Il serait à remarquer dans les légendes ci-dessus l’hésitation ou l’imprécision 
terminologique des témoins : la créature alkarısı est définie tantôt comme un djinn, tantôt 
comme une yașlı cadı, « vieille sorcière », ce qui renvoie aux formules stéréotypée des 
contes. Sa catégorisation implique, d’ailleurs, toute la palette d’esprits malfaisants, 
puisqu’elle est également présentée comme une peri, une alperisi ou une peri kızı (Blunt 
1878 II : 6-7 ; Garnett II 1891 : 473 ; Garnett 1909 : 228 ; Inan 986 : 171 ; Peler 2013 : 
2046) ; il est difficile d’apprécier, pourtant, s’il s’agit d’une confusion taxinomique ou 
d’une contagion typologique. De toute manière, la perception de parī/peri comme figure 
démoniaque s’origine à une époque plus reculée de l’histoire de l’imaginaire turc ou, 
plutôt, turco-islamique, puisque dans l’étape moderne de la langue et la littérature 
persanes, ce personnage semble avoir perdu ses connotations négatives11. 

Certaines légendes se bornent à évoquer les effets funestes entraînés par 
l’intervention des alkarısı dans l’existence des femmes en couches et des nourrissons, 
                                                           

10  Ces caractéristiques évoquent en quelque sorte l’aspect des dīv, qui sont souvent conçus comme des 
créatures farouches, au teint noir, velues, pourvues de crocs et de griffes ; leur univers quotidien imite 
parfois dans le moindre détail celui des humains. Pourtant, leur aspect et leur comportement semblent 
avoir également emprunté des traits qui sont propres aux démons de la tradition arabe, tels les ghūl, 
les jinn et les ifr īt (Omidsalar 1995/2011). Les dīv sont, entre autres, réputés de faire l’inverse de ce 
qui leur a été indiqué, caractéristique qui se trouve aussi chez certains démons alkarısı assujettis par 
les hommes (voir Șimșek 1990 : 540 ; cf. Beydili 2003 : 34) ; ceci s’explique, peut-être, par une 
contamination réciproque des deux catégories de légendes. 

11  « Except in the Mazdean religious texts written in Persian, by the time we reach the Modern Iranian 
phase and the literature written in the pertinent languages, we see only a shell of this ancient relic. By 
now, she has lost almost all of her negative attributes and has turned into a beautiful creature, parī 
‘fairy, nymph,’ and often appears alongside the less benign jinns (jenn o parī) » (Adhami 2010). 
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sans trop insister sur l’aspect et même le sexe du démon, tandis que d’autres offrent des 
détails inouïs, plus d’une fois bizarres à ce propos. La créature appelée albastı, réputée 
pour tourmenter les gens pendant la nuit en se posant sur leurs poitrines et en les 
suffoquant ou, parfois, en suçant leur sang, était imaginée comme une femme 
repoussante, au teint rouge, aux cheveux blonds, ébouriffés, aux seins flasques, tombants, 
touchant ses genoux. Certaines sources affirment qu’elle se présenterait sous l’apparence 
d’une femme hideuse, munie de soixante-dix seins aux pointes desquels pendraient 
soixante-dix bébés, qu’elle allaiterait en même temps (Çulpan Zaripova Çetin 2007 : 21-
23), ce qui pourrait indiquer non seulement sa maternité débordante, mais aussi son 
aspect de « génératrice », de « mère de démons ». Afin de démasquer cette créature 
nocturne, qui n’est qu’une hypostase de l’alkarısı, agissant en succube ou en incube, 
suivant le contexte, il faut se placer derrière elle, car son dos, dépourvu de peau, laisse 
voir ses organes internes. 

Chez les Nogaï de Turquie et du Caucase du Nord, l’albastı (alkarısı) passe pour 
une créature hybride, mi homme, mi animal, terriblement laide (bir dudağı yerde, bir 
dudağı gökte), vêtue de rouge et ayant un seul œil au milieu du front (donc, l’apparence 
d’un cyclope). Elle est conçue parfois non pas comme un être animé, mais comme une 
maladie, désignée par des euphémismes tels gelincik, karıştı, havale, alcama, cinuğrağı, 
ağırlık çökme, albasu ou albasması. Elle se remarque par sa capacité de se métamorphoser et 
de devenir méconnaissable, donc difficile à combattre : elle est capable, par exemple, de 
prendre l’apparence d’une vieille femme habitant dans le voisinage de la maison de 
l’accouchée et s’insinuer dans la proximité de celle-ci sous le prétexte d’emprunter quelque 
chose ou de faire son ménage. Les mêmes sources prétendent, sans trop de cohérence logique 
d’ailleurs, que le démon est coiffé d’une casquette d’or, qu’il abandonnera en prenant la fuite 
s’il sera battu par l’un des vieillards de la maison avec une ceinture de coton appelée belbav 
(Ergönenç Akbaba & Benli 2011 : 94-95).  

Les Turcs de Chypre se figurent le démon appelé alkarısı, alanası ou alperisi soit 
sous l’aspect d’une créature au visage terrifiant, vêtue d’un voile rouge, soit sous l’aspect 
d’une femme costaude, même corpulente, à la peau blanche, vêtue d’un voile noire, soit, 
enfin, sous l’aspect d’une entité haute de taille, ayant les yeux au sommet de la tête et une 
voix grondante. Il possède la capacité de se métamorphoser en chat, en chien, etc.12 et de 
prendre, d’autre part, l’aspect d’une personne familière qui s’introduit dans la proximité 
de l’accouchée pour la priver de son bébé (Peler 2013 : 2046-2047). 

Les Turcs Tahtacı de Mersin (sud de la Turquie) ne se forgent aucune idée précise 
sur l’aspect du démon, mais l’associent aux mauvais esprits du type cin, peri ou șeytan et 
se montrent persuadés de son habileté de se transformer en chien, en chat ou en renard 
pour tromper la vigilance des gens et d’accomplir ses maléfices (Selçuk 2004 : 177). La 
croyance au démon est présente, d’ailleurs, dans la plupart des communautés Alevi-
Bektași, ainsi qu’il ressort des enquêtes de terrain faites par Orhan Türkdoğan en Anatolie 
il y a plus d’une vingtaine d’années : par exemple, suivant les habitants de 
Çomakdağ/Kızılağaç, un village Alevi situé à 16 kilomètres de Milas (sud-ouest de la 

                                                           
12  Tout comme les djinn (Boratav 1991 : 548-549), les dīv (Omidsalar 1995/2011) et les parī/pairikā 

(De Bruijn 1995 : 271 ; Adhami 2010) qui, en tant que créatures démoniaques, disposent eux-aussi de 
la capacité de se métamorphoser en animaux, en objets ou en êtres humains. 
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Turquie), l’accouchée ne doit jamais être laissée seule pendant les quarante jours qui 
suivent l’accouchement, afin de ne pas être affectée par « “la lourdeur”, c’est-à-dire le 
coup des djnns ou des diables » (« ağırlık », yani cin ve șeytan basması) (Türkdoğan 
1995 : 71). L’entité connue sous le nom d’« Al » est définie par un villageois d’Orta Kıșla 
(province de Çorum, région de la mer Noire) comme une « force maléfique » (kötü güç) 
qui dévore les enfants ; elle passe pour un ennemi redoutable des accouchées et des 
nouveau-nés (ibid. : 297). Enfin, suivant un șeyh Alevi d’un village situé près de Tokat 
(région de la mer Noire) et habité par une population descendant de la tribu Oğuz de 
Beğdili, l’ alkarısı y revêt un aspect insolite, étant réputé pour son habitude de tresser les 
crinières des chevaux (ibid. : 521). Il s’agit là d’une autre hypostase du démon à laquelle 
nous allons revenir un peu plus bas dans cet article. 

Voici une autre description fort curieuse des effets de l’attaque du démon connu 
sous le nom d’Al : « Il est une maladie, désignée par les Turcs sous le nom de Al, qui 
atteint souvent les femmes dans les quarante jours qui suivent l’accouchement. Cette 
affection est caractérisée par un rétrécissement extraordinaire du lobe de l’oreille et par 
une série d’évanouissements se succédant à des intervalles fort rapprochés. Il faut, 
aussitôt que s’annonce l’Al, qu’un homme très fort tire les oreilles de l’accouchée. Sans 
cette précaution, les oreilles se retireraient dans l’intérieur du cerveau où elles 
disparaîtraient pour toujours ! Lorsque la femme s’évanouit, des hommes tirent de 
nombreux coups de fusils, tandis qu’une autre personne appuie fortement des deux mains 
sur le foie de l’accouchée. Mais le procédé le plus sûr pour guérir l’Al, c’est de faire venir 
le foyer13, sa ceinture ou, à défaut, quelque autre objet qui lui appartienne. Dès que le 
foyer, ou l’objet qui est à lui, est entré dans l’appartement de l’accouchée, celle-ci reprend 
ses esprits et recouvre la santé. Un homme de mon pays devint le foyer de l’Al de la façon 
suivante: Cet homme – le nommé Indgé – était un jour parti avec sa femme au bord de la 
rivière, pour l’aider à laver le linge. Comme il y arrivait, il vit la Maladie – l’Al – tenant à 
la main le foie d’une nouvelle accouchée. Indgé songea : “Voici l’Al, et l’accouchée va 
mourir aussitôt que la Maladie aura trempé / plongé le foie dans la rivière.” D’un bond, il 
courut à l’Al, la terrassa et lui serra la gorge pour l’étrangler. “Ne me fais pas mourir, je 
t’en supplie, bon Indgé ! implora l’Al. Si tu me laisses la vie, je te donnerai le pouvoir de 
guérir toute femme atteinte de l’Al.” Indgé réfléchit un instant, accepta et laissa partir la 
vieille. Depuis ce temps, Indgé fut le foyer de l’Al et jouit de la faculté de guérir les 
femmes nouvellement accouchées. Avant de mourir, il eut soin de transmettre ce don que 
possède encore aujourd’hui un de ses descendants, bien qu’Indgé soit mort il y a quatre-
vingts ans » (Carnoy & Nicolaïdes 1889 : 330-332). Cette légende illustre, outre la 
manière d’agir du démon et son aspect de prédilection, la manière dont une personne 
quelconque, n’ayant rien à faire avec la sorcellerie ou l’apprivoisement des démons, est 
censée devenir d’un coup al ocaklısı ou alcı, « dompteur de l’Al ».  

Les mêmes effets bizarres des assauts du démon, avec des effets néfastes sur l’ouïe des 
accouchées, trouvent leurs échos dans les croyances populaires de Mersin, où les femmes 
exposées à ce genre de violences prétendent voir des créatures épouvantables et expérimenter 
des sensations de suffocation. Une fois saisies par le mal, elles ne seraient plus capables de 

                                                           
13  En turc, ocak, au sens de « guérisseur ». 
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parler et perdraient leur ouïe ; cette maladie inexplicable serait déclenchée par l’enlèvement 
de leur foie par l’alkarısı (Çıblak Coşkun 2011 : 7). 

La croyance à l’alkarısı se retrouve aussi, en tant que réverbération (post) moderne 
de sa source populaire, dans le roman autobiographique d’Elif Șafak intitulé Siyah Süt 
(Lait noir) et publié en 2007, qui porte sur la dépression post-partum dont souffrit 
l’écrivain à la suite de la naissance de sa fille. À en croire l’auteur, les femmes qui 
l’entouraient à l’époque, notamment sa grand-mère maternelle, ne se lassaient pas de 
réciter des prières et de les « souffler » (okuyup üflemek, c’est-à-dire réciter une prière et 
ensuite souffler, pour l’envoyer aux esprits) afin de tenir les mauvais esprits, et 
particulièrement l’alkarısı à l’écart, torréfiaient du sel14 de mer, paraient la couverture de 
son lit avec des épingles de nourrice et des ceintures rouges, la saupoudraient de graines 
de cumin noir (çörek otu)15 et ne quittaient jamais sa chambre. D’après les bonnes 
femmes, qui avouaient n’avoir jamais vu le mauvais génie, mais en avaient entendu parler 
leurs aïeules, la créature appelée alkarısı serait affreusement laide – une véritable 
grognasse (cadalozun teki). Elle aurait une peau d’un jaune maladif, des cheveux hérissés, 
de grandes oreilles pendantes, des yeux exophtalmiques, une bouche gigantesque, 
rappelant une cave sombre, infernale, des dents irrégulières, une voix aiguë, un rire 
déchirant, des doigts filiformes, longs et osseux, des ongles courbées (Șafak 2008 : 254-
255).  

À ce que l’on peut constater, la plupart des légendes relatifs à l’alkarısı et à ses 
manifestations mettent en évidence le penchant du démon pour le foie de ses victimes : 
l’absence du foie, enlevé et plongé par l’alkarısı dans une eau quelconque16, entraîne 
inexorablement la mort de ceux-ci. L’insistance sur ce détail, qui semble avoir perdu sa 
teneur première avec le temps, nous amène à penser à la signification subtile attribuée 
jadis à cet organe qui passait pour essentiel, sinon vital, en tant que « siège de l’amour 
maternel. Il est, dans la mythologie arabe ancienne, le siège de la personne elle-même. » 
(Chebel 1995 : « Foie », s.v.). Malek Chebel évoque, pour en souligner la portée 
symbolique, la manducation du foie de Hamza par Hind, femme d’Abou Soufyân, lors de 
la bataille d’Ohod (mars 625), car « le foie est le siège de l’endurance, vertu si vantée par 
les Arabes », suivant le verbe kâbada, « endurer, supporter » (ibid. : 174). Pourtant, cette 
pratique n’est pas exceptionnelle ou, disons, singulière, puisque « dans la Chine antique 
on mangeait le foie de ses ennemis : c’eût été douter de leur courage que de ne pas le 
faire. C’était aussi s’assimiler leur courage » (Chevalier & Gheerbrant 1990 : 452). Le 
foie devient parfois, lorsqu’on parle de l’amour parental, notamment maternel, un 
substitut du cœur : « Comparativement au cœur, le foie ne jouit que d’un nombre très 
limité d’évocations. Pourtant une situation le consacre roi de tous les organes du corps, il 

                                                           
14  La sel est investi depuis les temps les plus reculés de propriétés lustrales, voire sacrés. Il était souvent 

employé comme tel dans les rituels post-partum ; les Turcs Tahtacı de Mersin, par exemple, préparent 
un mélange de sel et de sucre avec lequel ils recouvrent le corps du nouveau-né (Selçuk 2004 : 167). 

15  Employé aujourd’hui encore en milieu rural comme amulette végétale, afin de protéger les jeunes 
enfants contre le mauvais œil (Nicolas 2009-2010 : 72). 

16  La connexion avec l’eau apparaît, avec quelques menues variations, dans plusieurs récits : il arrive, 
par exemple, que les membres de la famille de la parturiente ou de l’accouchée agitent les eaux d’une 
rivière ou d’un ruisseau dans la proximité de la demeure afin de chasser le démon, qui est supposé se 
trouver à l’affût (Peler 2013 : 2048).  
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s’agit de l’amour parental porté vers la progéniture. La mère ne parle de son nourrisson 
qu’en utilisant ce terme, summum de l’amour et de la tendresse : El kabda (le foie), 
kabdti (mon foie). Deux expressions qui contrarient la prééminence du cœur dans le 
domaine restreint de ce type de relations. » (Chebel 1999 : 77)17.  

Pour ce qui de la langue, mais aussi de l’imaginaire turcs, il serait à remarquer que 
le vocable ciğer, emprunté au persan, peut indiquer non seulement le foie, mais aussi les 
poumons et, lorsqu’il s’agit d’animaux, les entrailles dans leur totalité. À part cela, il se 
confond avec le cœur, mais plutôt au sens de fond secret de l’être qu’au sens physique. 
Cette dernière nuance sémantique nous paraît évidente dans nombre d’expressions 
idiomatiques qui ressemblent beaucoup, du point de vue de leur sémantisme, aux 
expressions évoquées ci-haut par Malek Chebel : ciğerimin köşesi, lit. « le recoin de mon 
cœur », au sens de personne tendrement aimée ou d’enfant chéri ; ciğeri sızlamak, « avoir 
mal au cœur, éprouver une peine » ; ciğeri yanmak, lit. « avoir le cœur brûlé », au sens de 
« souffrir beaucoup, éprouver une grande souffrance » ; ciğeri parçalanmak, « avoir le 
cœur déchiré » ; ciğerini (delip) delmek (geçmek), lit. « passer par son cœur en le 
trouant/trouer son cœur », au sens de « broyer /briser son cœur » ; ciğerine ișlemek, 
« affliger, blesser son cœur », et notamment ciğerini sökmek, lit. « arracher le cœur (de 
qqn.) », au sens de « (lui) porter de grands préjudices », qui n’est pas sans évoquer, à 
notre avis, les attaques des alkarısı contre les parturientes ou les femmes en couches 
(voir, pour les exemples ci-dessus et pour d’autres pareilles, Türkçe Sözlük 2005 : ciğer, 
s.v.). Ajoutons-y la locution dialectale ciğerevi/ciğer evi, au sens de « cœur », attestée 
dans plusieurs régions de la Turquie, dont Isparta, Istanbul, Antalya (Derleme Sözlüğü III 
1968 : ciğerevi, s.v.). Enfin, tout comme le cœur, le foie est parfois regardé comme le 
siège de l’âme, ainsi qu’il ressort d’une incantation (afsun) récitée par les baqši kirghizes 
qui s’emparent des albastı et les obligent à remettre les foies volés à leurs victimes : 
« Oh, albastı, créature tyrannique, / Remets son foie (ciğer) à sa place, / Rends à cette 
malheureuse son âme… » (Inan 1986 : 169). Le foie était donc conçu plus d’une fois 
comme siège des émotions, de l’affectivité, à l’instar du cœur18. L’association du foie aux 
émotions est, d’ailleurs, de très ancienne date même dans le monde turc. Le synonyme 
turc du vocable ciğer, à savoir bağır, est attesté avec le sens de « source des émotions » 
avant le XIIIe siècle19 ; un exemple fort éloquent, venant à l’appui de cette assertion nous 
paraît l’expression « oğlum bu bağrım otı, “my son, this fire in my liver” (i.e. dearly 
loved) » (Clauson 1972 : « BĞR », s.v. ; cf. Eren 1999 : 72), qui met en relief l’idée du 
« foie comme siège de l’amour parental ». Elle se remarque en outre par l’association du 
foie au feu, qui est plus rare, car le feu est rattaché d’habitude au cœur (Chevalier & 
Gheerbrant 1990 : 435-436). La signification attribuée autrefois au foie est également à 

                                                           
17  Suivant Louis Massignon, qui met en exergue la découverte du cœur comme organe de la 

contemplation par les mystiques musulmans, « la littérature arabe […] situe généralement le contre-
coup des émotions dans le foie et la bile » (1913 : 197). 

18  Les deux autres sens dialectaux attribués au vocable ciğer, à savoir « proche parent » et « femme 
laborieuse » (Derleme Sözlüğü III 1968 : « Ciğer », s.v.), nous semblent eux-aussi intimement, bien 
que d’une manière plus obscure, rattachés au sens général de « cœur/partie profonde de l’être ». 

19  « Properly “the liver” with various extended and metaph. meanings, the latter mainly arising from the 
belief that the liver was the source of the emotions. S.i.a.m.l.g., sometimes with large phonetic 
changes. » (Clauson 1972 : 317). 
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déceler dans certaines expressions idiomatiques actuelles, telles bağrı kara et bağrı yanık, 
« (personne) qui a beaucoup souffert, qui a enduré beaucoup de peines » (voir Türkçe 
Sözlük 2005 : « Bağır », s.v.).  

Pour ce qui est du cours d’eau ou du puits où l’alkarısı trempe le foie de ses 
victimes ou, dans d’autres variantes, disparaît à la suite de son affranchissement, ceux-ci 
évoquent, en tant que « sources de vie et sources de mort » 20, la frontière entre le monde 
terrestre, habité par les humains, et le monde plan infernal, peuplé de monstres farouches, 
territoire de l’inconnu et du non-retour, des ténèbres et de la mort. L’eau est, donc, présente 
dans ces contextes avec ses connotations négatives, destructrices, maléfiques.  

Dans une autre catégorie de légendes dont la connexion avec les légendes 
concernant l’alkarısı comme ennemi juré des parturientes et des accouchées est assez 
obscure, l’alkarısı s’en prend aux chevaux dans les écuries, les tourmente jusqu’à l’aube, 
à l’abri des ténèbres, en montant sur leurs dos et, surtout, n’oublie jamais de tresser leurs 
crins avant de les abandonner, ce qui représente, en quelque sorte, son « sceau ». Puisque 
le rapport entre les deux catégories de légendes reste plutôt énigmatique (il serait à 
souligner que les deux manières d’agir de l’alkarısı ne sont jamais conjointes), il y a lieu 
de se demander si la deuxième classe de légendes ne ferait pas allusion à une sorte de 
« fièvre des chevaux », par analogie avec la fièvre des accouchées. Le sexe de l’animal 
mis au supplice par le démon n’est pas important dans le contexte ; les légendes 
recueillies de Çukurova (Șimșek 1990 : 538-539) parlent de juments, ce qui nous 
indiquerait un « démon spécialiste du domaine féminin ». En échange, l’une des légendes 
rapportées par H. Carnoy et J. Nicolaïdes et intitulée « Les Génies des Écuries » parle de 
pouliches et de poulains ; dans ce dernier exemple, les mauvais esprits des écuries ne sont 
pas mis en relation avec le démon al/alkarısı – il s’agissait peut-être au début de légendes 
autonomes, qui ont fini à un moment donné par fusionner : « Il y a des génies qui 
s’attachent aux écuries ; ils tressent les crins des chevaux, montent sur le dos des 
pouliches et des poulains, et courent toute la nuit par les vallées et les montagnes. Le 
matin, on trouve les pauvres animaux exténués de fatigue et couverts de sueur. Comme 
on le voit, ces génies rappellent trait pour trait le Drac du Midi si bien décrit dans le 
charmant ouvrage d’Hippolyte Babou : Les Païens Innocents. » (Carnoy & Nicolaïdes 
1889 : 364). Ce dernier type de légendes est également rapporté par Abdülkadir Inan, qui 
affirme en avoir entendu parler les habitants d’Erzincan et d’Erzurum (est de la Turquie) 
dans les premières décennies du XXe siècle ; ici, l’alkarısı (ou l’albastı) trouverait son 
abri dans les étables ou les écuries et se plairait à tresser les crinières des chevaux21 ; son 
identité serait différente de celle du mauvais esprit qui s’en prend aux accouchées, le nom 
de ce dernier étant karakura22 (Inan 1933 : 162 ; Inan 1986 : 171 ; Boratav 2012 : 49 ; cf. 

                                                           
20  « L’eau est source de vie et source de mort, créatrice et destructrice. » (Chevalier & Gheerbrant 1990 : 376) 
21  Un comportement similaire des esprits est rapporté chez les Kallars de Ienisseï, suivant lesquels la 

distraction favorite de l’esprit des rochers et de la montagne serait de tresser les crins des chevaux (Inan 
1933 : 163 ; Inan 1986 : 172). 

22  Ce karakura est, sans soute, le même avec le karauğra évoqué par les femmes du district de Kavak 
(région de Samsun), qui affirment qu’il correspond au Satan : il revêtirait l’apparence d’un chat avec 
une queue extrêmement longue et noire, ou bien d’une femme couverte d’une pèlerine noire et ayant 
un trou au creux de l’une de ses paumes (Bulut 2014 : 424-425). La même créature est appelée par les 
gens de Sivas karavura (Sarpkaya 2014). 
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Boratav 1973 : 95). Les chevaux en difficulté sont secourus, tout comme les accouchées 
sujettes aux harcèlements des démons, par un homme, le plus souvent leur maître, qui 
met fin à leurs tourments. Il serait à remarquer que cette hypostase du démon n’est pas 
universelle : elle est rapportée surtout dans la moitié orientale de l’Anatolie et trouve peu 
d’équivalents dans les régions plus ou moins avoisinées, exception faite du Pamir 
(Asatrian 2001 : 153)23 . 

Le tressage des crins indique l’assujettissement des chevaux suppliciés par le 
méchant génie, car tresser signifie fixer, lier, attacher, dominer, posséder à travers les 
nœuds ; le nœud, de même que la tresse, peut acquérir dans certains contextes des 
connotations positives24, ce qui signifie qu’il jouit d’un symbolisme ambivalent (Cirlot 
2001 : 191-192 ; Chebel & Gheerbrant 1990 : 668-669). Son symbolisme reste ambigu 
même en terre d’Islam : « Il est censé autant protéger du mal d’autrui que lui en faire. Il 
provoque la souffrance, mais la soulage aussi, il empêche l’accouchement et le facilite », 
dit Malek Chebel (1995 : « Nœud », s.v.). Pourtant, chez les Turcs d’antan le cheval, 
« symbole ancestral du ciel » (Esin 2001 : 89), passait pour intouchable par les mauvais 
esprits, d’où la coutume de suspendre des crânes de cheval dans la proximité des 
demeures, suivant le dicton : bir evde at olursa o eve cin ve șeytan girmez, « s’il y a un 
cheval à la maison, les démons et les diables ne s’y insinuent pas » ; les crânes de cheval 
suspendus près des maisons étaient censés, d’autre part, préserver leurs habitants du 
mauvais œil, alors que les têtes de cheval jetées dans les cours d’eau étaient créditées du 
pouvoir de provoquer la pluie (Uraz 1992 : 148). 

Il serait, enfin, utile à observer que l’alkarısı et ses semblables étaient 
suffisamment notoires pour attirer l’attention des voyageurs ou des résidents étrangers en 
Turquie, de plus en plus nombreux à partir du XIXe siècle : « There is a curious, but 
deeply rooted superstition, accepted by all Turkish women, which imposes on them the 
necessity of never leaving mother and child alone, for fear they should become Albalghan 
mish, possessed by the Peris », remarque Fanny Blunt (1878 II : 6-7). Lucy Garnett passe 
en revue bon nombre de superstitions concernant les démons qui sont dits menacer la vie 
des accouchées et des nouveau-nés pendant les quarante jours de « marge » qui suivent 
les couches chez les Vlachs, les Bulgares, les Arméniens, les Juifs, les Albanais et les 
Turcs (« Osmanli ») de l’Empire ottoman à la fin du XIX e siècle. Elle apprécie au sujet de 
ces derniers, sans paraître, pourtant, très bien documentée et, assurément, sous l’influence 
de Fanny Blunt, qu’elle évoque plus d’une fois : « The Peris of the Moslems do not, like 
the Nereids and Vilas of the Christians, appear to be in the habit of carrying off new-born 
babes, but they are not the less to be guarded against, and the mother and child should not 
be left alone until after the bath ceremony has taken place, for fear of their being 
possessed by them (albalghan mish). » (Garnett II 1891 : 473)  

                                                           
23  Le motif en question, peu attesté dans les légendes, mais présent les contes de fées, est inventorié par 

Stith Thompson (1956-1958), avec ses variantes respectives, comme suit : « F366.2. Fairies ride 
mortal’s horses at night. » ; « F366.2.1. Fairies plait manes and tails of horses. » ; « F473.4.1. Spirit 
rides horses and mules at night, wears them out. » ; « G241.3. Witch rides on horse. » ; « G265.3. 
Witch rides horse at night. ». 

24  « Like bunches of ribbons, rosettes, ties and knots, the plait is symbolic of intimate relationship, 
intermingling streams and interdependence » (Cirlot 2001 : 256).  
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Fernand Grenard retrace, toujours à la fin du XIXe siècle, les croyances 
fondamentales des Kazaks et des Kyrghyzs du Turkestan, sans oublier de mentionner 
notre mauvais génie, qui semble y tenir une place de choix : « Les superstitions, que 
l’islamisme n’a pu détruire, sont nombreuses encore et diverses. On croit aux revenants, 
aux bons et aux mauvais génies, avec plus de modération toutefois qu’en Chine. Il existe 
une sorte de gnome, albâsty […] qui prend différentes formes, souvent celle d’une vieille 
ébouriffée et velue ; parfois il est invisible, mais fait sentir son souffle, entendre sa voix 
ou le bruit de sa marche. Il se plaît à effrayer le voyageur solitaire ou à tourmenter les 
hommes durant leur sommeil. On croit au mauvais œil et il y a des jettatori de profession 
dits nazerbân […]. On prend soin de ne montrer à personne l’enfant nouveau-né. » 
(1898 : 254) Ici, le démon qui nous intéresse paraît se confondre à d’autres catégories de 
mauvais génies, plus ou moins spécialisés. Fernand Grenard ajoute à sa relation la 
description d’une cérémonie destinée à chasser le démon de la maladie, dirigée par un 
sorcier-guérisseur appelé piroukhoun, qui « n’est en réalité qu’un chaman dégénéré qui 
tient son pouvoir des ancêtres sacrés » (ibid. : 255), ce qui n’est point rare en Asie 
Centrale, même de nos jours. 
 
 
Quelques méthodes traditionnelles de protection ou de défense contre le démon 
 
Les méthodes de protection ou de défense contre l’alkarısı impliquent bon nombre 
d’éléments conventionnels, répétitifs, qui se retrouvent dans la plupart des pratiques 
magiques dirigées contre les esprits malins, de même que certains détails qui, en 
l’absence de leur raison première, s’avèrent plus d’une fois surprenants, sinon bizarres. Il 
serait à observer que l’alkarısı a ordinairement peur des hommes25, parfois des vieillards 
qui, nous dit-on, sont intouchables. Pour intouchables qu’ils soient, ce sont toujours eux 
qui se chargent de son expulsion par une large variété de moyens qui impliquent la 
violence physique ou symbolique : ils tirent au fusil, crient, font du bruit26, agitent dans 
l’air des sabres ou des couteaux. Outre les hommes, en général, les alkarısı craignent de 
manière tout à fait particulière les forgerons et les guérisseurs connus sous le nom 
d’ocaklı (Inan 1933 : 161-162 ; Inan 1986 : 168-169). Ces derniers, qu’ils soient hommes 
ou, plus rarement, femmes, habitent couramment dans les parages d’un tombeau attribué 

                                                           
25  Qui, suivant Celal Beydili (2003 : 44), représenterait de manière symbolique le forgeron, également 

admiré et redouté dans le monde turc ancien, d’autant plus qu’il est toujours muni d’une arme ou 
d’une pièce de fer. 

26  Les démons, quel qu’en soit le « domaine de prédilection », sont particulièrement sensibles aux bruits 
excessifs : « […] an eclipse of the sun or moon is habitually attributed to a jinn or dragon trying to 
swallow the heavenly luminary. The people then get out at once with guns, tin pans, and anything 
than can make a noise, and try to intimidate and frighten away the awful monster. The sun and moon 
are always saved, and people rejoice that their efforts have been successful. » (White 1907 : 186). 
Dans le village de Kayaköprü, situé dans le district d’Akyaka (province de Kars), les femmes en 
couches sont protégées contre les attaques des mauvais génies en faisant hennir des chevaux devant 
leurs demeures (Gökșen 2011 : 186) ; cette pratique pourrait s’originer dans la croyance concernant les 
aptitudes apotropaïques des chevaux car, dans l’Iran occidental, le démon est tenu à l’écart de la 
demeure de l’accouchée en promenant un cheval jaune autour de la maison de l’accouchée et en traçant, 
peut-être, de cette manière un cercle de protection magique autour de celle-ci (Šāmlū 1985/2014). 
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à un saint homme (yatır) dont ils prétendent avoir hérité le don (ocaklık) de guérir une 
maladie ou l’autre ; cette aptitude est transmise d’habitude d’une génération à l’autre à 
l’intérieur de la même famille, mais il n’existe pas de règle absolue dans ce sens. En 
Anatolie, cette espèce d’habileté pouvait passer jadis d’un homme à une femme et vice-
versa, ce qui est plutôt rare de nos jours ; de plus, il pouvait passer non seulement d’un 
musulman à un autre, mais aussi d’un musulman à un chrétien et inversement, suivant le 
choix de l’ocaklı en titre (Boratav 1973 : 138 ; Carnoy & Nicolaides 1889 : 334), ce qui 
indique, à notre avis, les sources non-islamiques de ces pratiques thérapeutiques. La 
transmission du don se réalise lorsque l’ocaklı reconnu comme tel se trouve à l’article de 
la mort ; il fait venir la personne qu’il a choisie comme successeur, lui fait baiser sa main 
droite, prononce la formule de « transfert du pouvoir » et puis crache ou fait semblant de 
cracher dans sa bouche (Carnoy & Nicolaïdes 1889 : 334). Les hommes peuvent devenir 
des alocaklısı ou alcı, « ocaklı guérisseurs d’al », sans plus passer par cette formule 
d’initiation s’ils parviennent à assujettir une alkarısı : dans cette circonstance précise, ils 
acquièrent la faculté de voir la créature, invisible pour les autres, de la capturer et de 
guérir ainsi les femmes sujettes à ses attaques (Boratav 1973 : 139 ; Zarcone 2013 : 192). 
Les alocaklısı ou alcı ressemblent, du point de vue de leur fonction et de leur manière 
d’agir, aux soi-disant parī-ḵʷān et perižuni de Nouristān (nord-est de l’Afghanistan), qui 
sont capables de convoquer les parī et, d’autre part, de soulager la souffrance causée par 
leur immixtion dans l’univers des humains (Adhami 2010). Ce qui paraît en quelque sorte 
inaccoutumé chez les alocaklısı par comparaison avec d’autres guérisseurs qui 
acceptaient, du moins à la fin du XIXe siècle, de petites récompenses, notamment des coqs 
et de la cire, en échange de leurs services, c’est que les premiers ne pouvaient rien accepter 
en contrepartie : « Pour la guérison de l’Al, le foyer ou l’odjak, ne peut rien accepter, sous 
peine de cesser d’être foyer. » (Carnoy & Nicolaïdes 1889 : 336). Les « foyers de l’al » 
jouissent, donc, d’une position singulière parmi les autres thérapeutes, en raison, peut-être, 
de la place occupée par notre mauvais génie dans le pandémonium anatolien. 

S’y ajoute, dans quelques régions de Turquie, l’intercession supplémentaire des 
saints (evliya) locaux, spécialistes du domaine de l’accouchement et de la maternité. Par 
exemple, les gens qui habitent dans la proximité de Dișli, petite ville située aux environs 
d’ù, font des pèlerinages au tombeau (türbe) d’Albasan Dede, se trouvant dans la 
bourgade de Çatallı, région d’Emirdağ, ou, le cas échéant, à Özburun, un village qui 
conserverait les chaussures et le bâton du saint. Celui-ci est réputé de venir à l’appui des 
femmes stériles et de celles ayant perdu des enfants en bas âge ; il ferait parfois son 
apparition dans les demeures, se laisserait voir et, à l’occasion, délivrerait les animaux 
attachés dans les étables ou les écuries (Köroğlu & Köroğlu 2013 : 785). 

Les instruments de prédilection employés pour chasser le démon alkarısı sont des 
instruments en métal, le plus souvent pointus, tranchants, perçants (aiguilles, couteaux, 
ciseaux, faucilles), étant destinés non seulement à menacer ou épouvanter la créature, 
mais aussi à la blesser, à lui faire mal ; les objets de ce type sont placés à côté, dans ou 
sous le lit de l’accouchée et du nouveau-né, mais aussi sous les pièces de literie qui sont 
en contact direct avec leurs corps respectifs, tels les draps, les oreillers, les couvertures, 
etc. (Türkdoğan 1995 : 71 ; Kaya 2001 : 211 ; Abdülaziz Bey 2002 : 14 ; Selçuk 2004 : 
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169 ; Çıblak Coşkun 2011 : 7 ; Karaaslan 2011 : 1444). À quelques exceptions près27, la 
plupart de ces instruments sont en métal. Le métal, notamment le fer, qui jouissait d’un 
prestige particulier parmi les Turcs anciens, se trouvant, d’autre part, parmi les 
accessoires immanquables des chamans28, est investi d’un symbolisme ambivalent, tout 
comme l’eau dont on parlait plus haut, car il « protège contre les influences mauvaises, 
mais il est aussi leur instrument » (Chevalier & Gheerbrant 1990 : 433). Suivant la 
croyance populaire, il a la propriété de canaliser les énergies négatives et, partant, de 
guérir le mal, ce qui expliquerait la multitude de rituels apotropaïques qui l’impliquent et, 
d’autre part, son emploi pour la confection des talismans (Chebel 1995 : « Métaux », s.v.). 

Outre son prestige dans la tradition turco-mongole et dans les cultures avoisinées29, 
l’emploi du fer contre les mauvais génies menaçant la vie des parturientes et des femmes 
en couches est attesté même en terres d’Islam, ainsi qu’il ressort de la littérature 
islamique de haute époque : « La mère du Prophète, raconte-t-on, avait, sur le conseil qui 
lui en avait été donné, porté du fer sur elle pendant sa grossesse, mais elle y renonça 
quand elle s’aperçut que le fer avait été fendu. » (I. Goldziher, apud Chebel 1995 : 
« Fer », s.v.)30. De nos jours, le fer est remplacé parfois par l’acier (Peler 2013 : 2048), ce 
qui revient au même. 

Observons aussi l’insistance des légendes sur la fonction apotropaïque des aiguilles 
qui, outre leur substance métallique, servent à clouer, à neutraliser et, finalement, à retenir 
notre mauvais génie pour des périodes plus ou moins longues31. La commodité de cet 
objet banal, facile à se procurer, se trouvant à la portée de tout le monde, est de nature à 
expliquer, sans doute, son emploi obstiné dans les pratiques magiques et les exorcismes 
de Turquie, comme d’ailleurs32. 

                                                           
27  Par exemple, les rouleaux à pâtisserie, employés comme armes défensives. 
28  Pour Mircea Eliade, « le métier de forgeron vient, au point de vue de l’importance, immédiatement 

après la vocation de chaman. ‘Forgerons et chamans sont du même nid’, dit un proverbe yakoute. […] 
Les forgerons ont le pouvoir de guérir et même de prédire l’avenir. » (1968 : 366). 

29  Par exemple, dans une formule de conjuration en mandéen inscrite sur une coupe d’incantation 
employée en Perse vers le VIe siècle, le démon dit Lilith était « immobilisé », neutralisé au moyen de 
plusieurs instruments en fer (Patai 1990 : 229). 

30  Cette « légende » tissée autour de la mère du Prophète ne saurait pourtant être prise au pied de la 
lettre ; la tradition populaire roumaine prétend, par exemple, que la Sainte Vierge aurait été 
tourmentée durant sa grossesse par l’équivalent roumain de l’alkarısı, à savoir Samca ou Avestița, 
Aripa Satanei (« Avestița, l’aile de Satan »), pour être finalement sauvée par Saint Michel, qui aurait 
fustigé le démon en se servant d’un fouet de feu. Parmi les amulettes destinées à préserver les femmes 
enceintes de cette créature se trouvait un petit livret contenant « la prière de Saint Michel », qui devait 
toujours être mise sur le papier par un vieillard (Marian 1892 : 27-28 ; Gorovei 1909 : 18-19).  

31  L’incapacité des démons alkarısı de se libérer de leurs dompteurs une fois capturés de cette manière 
évoque l’incapacité des parī iraniens de se libérer à eux seuls lorsqu’enchaînés ou de s’évader des 
cercles magiques tracés autour d’eux (De Bruijn 1995 : 271). Les cercles magiques apparaissent 
d’ailleurs, avec la même fonction, même chez les Akkadiens (Smith 2011 : 211). 

32  Malek Chebel (1995 : 23, « Aiguille », s.v.) évoque, en se référant à la signification de l’aiguille dans 
le monde arabe, un interdit local (algérien) concernant l’emploi de celle-ci, en raison de la matière 
dont elle est faite et de sa forme pointue, qui la prédestinerait au mal ; d’ici parfois ses dénominations 
euphémistiques. Nous nous demandons, pourtant, si les interdits de ce genre ne découlent pas de 
l’emploi des aiguilles dans les pratiques magiques, ainsi qu’il advient chez bien des peuples, y 
compris les Turcs.  
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L’accouchée est souvent « gardée » par un balai33 placé dans sa chambre ou dans la 
proximité de son lit (Blunt II 1878 : 6-7 ; Garnett 1909 : 228 ; Abdülaziz Bey 2002 : 14 ; 
White 1919 : 185 ; Kaya 2001 : 211). Le manche du balai est surmonté à l’occasion d’une 
tête d’ail afin d’en augmenter la force talismanique : l’ail est crédité d’une force 
apotropaïque exceptionnelle, en raison de sa puanteur, considérée comme très efficace 
contre les démons34. Le balai peut être remplacé, suivant les circonstances, par une perche 
au sommet de laquelle se trouvent enfoncées des têtes d’oignon ou des gousses d’ail ou à 
laquelle on attache des chapelets d’oignon ou d’ail (Blunt II 1878 : 3 ; Garnett II 1891 : 
473 ; Asatrian 2001 : 151) ; cette véritable « installation » est suppléée quelquefois par 
des têtes d’oignon ou des gousses d’ail transpercés d’objets métalliques et suspendus aux 
murs des demeures (Türdoğan 1995 : 71).  

L’accouchée n’est jamais laissée seule durant les premiers quarante jours35 qui 
succèdent à l’accouchement. Ce laps de temps passe pour dangereux et imprévisible tant 
pour la femme en couches que pour le nourrisson, s’achevant par une cérémonie qui 
marque le « retour de couches social », la « réintégration de la femme dans sa famille, son 
sexe et sa société générale » (Van Gennep 1981 : 65), mais aussi l’agrégation du 
nouveau-né à la collectivité dont il fera dorénavant partie ; cette double insertion sociale 
est marquée par un bain de l’enfant (parfois, son premier bain, mais ceci ne semble pas 
être de règle) 36. Cette cérémonie, appelée en turc kırklama, « (fête de la) quarantaine » et 
évoquant en quelque sorte les rituels de « relevailles » chez les catholiques, sans 
impliquer pourtant aucune dimension religieuse, est pratiquée un peu partout dans le 
monde turc. L’intervalle de séparation sociale de l’accouchée est réduit parfois à sept 
jours, surtout en milieu urbain (Abdülaziz Bey 2002 : 14) ; Lucy Garnett (1909 : 229-
232) parle, au début du XXème siècle, d’une véritable cérémonie de réception présidée par 
l’accouchée au troisième jour de l’accouchement ; à l’époque en question, le rituel du 
bain avait lieu au quatrième jour de l’événement chez les pauvres, étant différée en 
échange jusqu’au huitième jour chez les riches37.  

                                                           
33  L’emploi du balai pour épouvanter les mauvais esprits est attesté chez maints peuples : chez les 

Roumains, par exemple, la tradition populaire recommande de ne pas laisser le nourrisson seul avant 
le baptême ; si les circonstances l’imposent, il faut placer un balai à côté de son berceau (Candrea 
1999 : 269 ; Candrea 2001 : 241). 

34  L’ail est employé comme moyen de protection contre les mauvais esprits dans bien des cultures, 
antiques comme modernes. Il faisait partie, par exemple, à côté de la laitue et du miel, de l’arsenal 
défensif qui accompagnait les femmes égyptiennes lorsqu’elles fredonnaient une berceuse magique à 
l’intention de leurs enfants (Bunson 1991 : 224). Les Juifs l’employaient, à leur tour, pour protéger 
les enfants en bas âge et les jeunes femmes contre les génies malicieux (Lévy & Lévy 2013 : 159). 

35  Cette intervalle de réclusion est attesté dans beaucoup de cultures, européennes ou non (Van Gennep 
1981 : 64-65) ; pendant cette période liminaire, l’accouchée est considérée tantôt impure, tantôt 
malade (Türkdoğan 1995 : 71, 297) ; en raison de sa condition particulière, elle est plus exposée que 
jamais aux attaques des mauvais génies et nécessite des mesures de protection spéciales. 

36  On considère que le démon perd son emprise sur l’accouchée et le nouveau-né après la « cérémonie 
du bain » (Asatrian 2001 : 151) ; en contexte chrétien, cette cérémonie est remplacée, en quelque 
sorte, par le baptême, dont les significations sont, naturellement, beaucoup plus complexes. 

37  Il serait peut-être utile de remarquer que, chez les Juifs, la période critique durant laquelle les 
nouveau-nés étaient censés être sujets aux agressions de Lilith était initialement de huit jours pour les 
garçons (jusqu’à la circoncision, qui allait les protéger) et de vingt jours pour les filles (Scholem 
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Les attaques des mauvais génies, et particulièrement celles des alkarısı, se 
produisent de règle à l’abri des ténèbres, d’où les précautions spéciales prises contre eux à 
la nuit tombante (Öger 2014 : 1683-1684) ; les Turcs Tahtacı de Çukurova Mahallesi, 
Kaşdişlen, Bozyazı, Kayabaşı, Kuzucubelen, Erdemli ont l’habitude de laisser allumées 
les lampes dans la chambre de la femme en couches durant la quarantaine qui succède à 
l’accouchement (Selçuk 2004 : 169), ce qui n’est pas sans rappeler une autre pratique, à 
savoir celle d’entretenir le feu dans la même enceinte durant l’accouchement et la période 
liminaire de quarante jours, car le démon est tenu pour avoir peur du feu (Kalafat 1998 : 
103 ; Gökșen 2011 :186-187).  

La porte de la chambre de la femme en couches est entourée d’un drap rouge38, 
pour prévenir les étrangers de son état à part (Öger 2014 : 1685), mais aussi pour la 
protéger. Le nouveau-né est, à son tour, emmailloté dans une couverture rouge, couvert 
d’un tissu rouge et coiffé d’un bonnet rouge orné d’objets apotropaïques : une gousse 
d’ail, un morceau d’alun, un talisman triangulaire du type muska, renfermant deux ou 
trois versets du Coran39 enveloppés dans un chiffon bleu, ainsi que nombre d’ornements 
bleus en forme de main, de fer à cheval, etc. (Blunt II 1878 : 2 ; Garnett II 1891 : 473)40. 
Le symbolisme du rouge dans les circonstances qui nous intéressent reste assez 
ambigu41 : certains auteurs prétendent que le démon aurait peur du rouge, mais il existe, 
d’autre part, des situations où ceux impliqués dans les rituels post-partum lui font des 
offrandes consistant en sucreries rouges (Inan 1933 : 162 ; Inan 1986 : 171 ; Abdülaziz 
Bey 2002 : 14 ; Koç 2010 : 81-82). La plus fameuse de ces friandises reste, sans doute, le 
« sorbet de l’accouchée » (lohusa șerbeti) ; celui-ci est préparé à l’intention de la femme 
en couches pendant les premiers sept jours qui s’ensuivent à l’accouchement, mais les 
femmes, parfois même les hommes qui viennent lui rendre visite durant cette intervalle de 
temps peuvent également s’en régaler sans restriction. Le sorbet, appelé aussi « sorbet 

                                                                                                                                                               

1974 : 359 ; Schwartz 2004 : 144, 217). Plus tard, cet intervalle de quasi armistice allait être prolongé 
à quarante, respectivement à soixante jours (Scholem 1974 : 359). 

38  Dans d’autres cas, le rouge est frappé d’une interdiction spéciale, étant censé attirer l’alkarısı : 
suivant Abdülaziz Bey (2002 : 14), durant les premiers sept jours qui suivaient l’accouchement, les 
femmes portant des vêtements rouges unis (düz kırmızı) n’étaient pas autorisées à entrer dans la 
chambre de la femme en couches. 

39  En milieu chrétien, les versets coraniques sont remplacés par des prières, des images du Christ, de la 
Sainte Vierge, des saints tels Saint Sisianus ou Saint Michel chez les Roumains (Cartojan 1974 : 184-
191), Saint Cyprien et Saint Sisianus chez les Arméniens, etc. (Šāmlū 1984/2014).). 

40  Les accessoires apotropaïques évoqués par Fanny Blunt ne sont pas exclusifs ; ils comportent 
assurément bon nombre de variations ou de combinaisons : « Pour préserver du mauvais-œil les petits 
enfants, on leur attache un talisman sur le fez. Ce talisman sert aussi pour les bestiaux. Il doit 
contenir : du cumin noir, de l’ail à un seul grain, de l’alun et de l’œillet ; il doit aussi se terminer par 
un morceau bifurqué – en cornes – du bois d’un certain arbre nommé en turc dardagann. Quelquefois 
on se contente des cornes du dardagann. » (Carnoy & Nicolaïdes 1889 : 353). Le dardagann dont 
parlent H. Carnoy et J. Nicolaïdes est, sans doute, le dardağan, le « micocoulier de Tournefort » 
(Celtis tournefortii), moins populaire que le çitlembik (Celtis australis), employé souvent dans la 
confection des amulettes végétales destinées à la protection des enfants contre le mauvais œil, surtout 
en milieu rural (Nicolas 2009-2010 : 72). 

41  Il le reste, d’ailleurs, même chez d’autres peuples : dans les milieux juifs, par exemple, les rubans 
rouges attachés au berceau du nouveau-né étaient considérés comme un succédané des amulettes 
employée jadis pour neutraliser Lilith (Schwartz 2004 : 217), la « rousse » du Zohar… 
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rouge » (kırmızı șerbet), était préparé jadis de sucre, de girofle (karanfil) et de kermès 
(kırmız), auquel il devait d’ailleurs sa couleur rouge (Abdülaziz Bey 2002 : 16-17 ; 
Boratav 1973 : 187). De nos jours, le sorbet est préparé de lohusa șekeri, un mélange 
constitué de girofle, d’autres épices telles la cannelle et de raisin d’Amérique (Phytolacca 
americana) – en turc, șekerciboyası –, en vente chez les marchands d’épices. 

Le poids du rouge dans l’ensemble des mesures de protection contre l’alkarısı est 
tout aussi saillant chez les Tahtacı de Mersin : l’accouchée y est coiffée d’un fichu rouge, 
le nourrisson est couvert d’une couverture rouge, le lit est entouré d’un drap rouge, les 
belles-filles de la famille doivent se couvrir la tête d’un fichu rouge pour avoir accès à 
l’accouchée et au nourrisson, on attache un chiffon rouge à un arbre ou à un pilier 
quelconque si par devant ou par la proximité de la maison de l’accouchée passe une 
procession de noces, etc. (Selçuk 2004 : 169).  

Des mesures de protection en quelque sorte similaires sont attestées chez les Turcs 
Kachkaï, peuplade turque essentiellement nomade qui habite dans le sud-est de l’Iran, et 
surtout dans la région de Chiraz : à part l’emploi immanquable des tissus rouges, les 
nomades Kachkaï entourent la tente de l’accouchée d’une corde, enduisent ses poignets 
de suie, attachent à ses poignets des ficelles tressées de poils d’animaux, prononcent des 
formules d’exorcisme telles kaç kara kaç !, « enfuis-toi, le noir, enfuis-toi ! » ou melune 
çabuk git !, « va-t-en vite, (esprit) maudit ! », ont recours à des amulettes confectionnées 
de crocs ou de griffes de loup et, bien sur, s’adressent aux ocaklı, dont il a été question 
plus haut (Karaaslan 2011 : 1444).  

Un autre moyen de protection efficace contre l’al serait, selon Murat Uraz (1992 : 
144), l’emplacement d’un lambeau de peau de loup sous l’oreiller de l’accouchée ; 
d’autre part, les femmes dont les enfants meurent en bas âge ont l’habitude de trouer une 
peau de loup et de faire passer leurs nourrissons par ce trou. Les Ouïghours suspendent un 
os de loup (ou un morceau de pain) pourvu des mêmes propriétés apotropaïques au chevet 
du berceau ou dans la proximité de celui-ci (Öger 2012 : 1689, 1693). L’appel aux 
techniques magiques ancestrales est, par ailleurs, usuel dans toutes les régions habitées 
par les Turcs ; dans la petite ville de Dișli (province d’Afyon), les nouveau-nés attrapés 
par un mal mystérieux qui les afflige durant les premiers quarante jours de leur venue au 
monde et qui est mis au compte de l’alkarısı sont passés par l’os de la cuisse d’un cheval 
(kalça kemiği) (Köroğlu & Köroğlu 2013 : 786).  

S’y ajoutent les fumigations, qui sont d’ailleurs en grande faveur chez les Turcs. 
Les Ouïghurs emploient à cet effet un mélange composé de chardon-Marie (deve dikeni), 
d’yeux de mouton, de pommes déshydratées, de feuilles de genévrier, d’un poil 
appartenant à un membre de la famille et de sel (Öger 2014 : 1689). Suivant Abdülaziz 
Bey (2002 : 15), les Istanbulais préféraient utiliser dans le même but la nigelle cultivée, 
connue aussi sous le nom de « cumin noir » (çörek otu), et le harmal ou la rue de Syrie 
(üzerlik otu), réputés pour leurs vertus miraculeuses. Dans la ville de Dișli, mentionnée 
plus haut, les gens ont recours, dans des circonstances pareilles, aux chaumes ramassés du 
toit de la maison où demeure l’accouchée (Köroğlu & Köroğlu 2013 : 785). 
 
 
Sur les origines lointaines du démon alkarısı et ses racines mythiques 
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Bien que très présent dans les récits concernant « les superstitions des Turcs », notre 
démon hante, avec certaines caractéristiques qui nous sont déjà familières, beaucoup 
d’autres civilisations du Moyen-Orient. Edward G. Browne le découvre, par exemple, à la 
fin du XIXe siècle en Iran : « Another superstition (not, however, connected with the 
desert), of which I heard at Teheran, may be mentioned in this connection. A form of 
cursing used by women to each other is “Al-at bi-zanad!” (“May the Ál strike thee!”). 
The belief concerning the Ál is that it attacks women who have recently been confined, 
and tries to tear out and devour their livers. To avert this calamity various precautions are 
taken : swords and other weapons are placed under the woman’s pillow, and she is not 
allowed to sleep for several hours after the child is born, being watched over by her 
friends, and roused by cries of “Yá Maryam!” (“O Mary!”) whenever she appears to be 
dozing off. It is worthy of note that the Ál, as well as its congeners, is supposed to have 
flaxen hair. » (Browne 1893 : 166). Les informations de E. G. Browne seront reprises 
presque à la lettre, quarante ans plus tard, par Clément Huart42. Il serait à observer que la 
variante iranienne du démon est douée de cheveux blonds, ce qui la rend sans doute 
voyante dans un pays dominé par les bruns ; ce détail apparaît, d’ailleurs, également dans 
quelques variantes turques de la légende (Zaripova Çetin 2007 : 21-23 ; Inan 1986 : 171). 
Du reste, le démon iranien ressemble à son homonyme turc : il est décrit de manières très 
diverses, étant le plus souvent associé, en raison de son nom, au rouge (peau rouge, 
cheveux rouges), il s’en prend aux femmes en couches, en tâchant d’arracher leur foie 
(parfois, leur placenta) et de le tremper dans un ruisseau ou de le transporter à travers un 
ruisseau/une rivière, ce qui entraîne leur mort ; il craint les instruments en fer, les armes, 
le charbon, la couleur noire, l’odeur de l’oignon. (Šāmlū 1985/2014).  

Notre démon ou, du moins, la classe à laquelle il appartient est également signalé, 
cinquante ans avant la relation d’Edward G. Browne, par G. T. Vigne dans la province de 
Kaboul, située dans l’est de l’Afghanistan : « The Aals form another race of preternatural 
beings ; they are said to resemble women of about twenty years of age, but with long 
teeth and nails, and with eyes that are curved down the side of their noses, and their heels 
placed where their toes ought to be. They are, I suppose, the Gouls of the Persian and 
Turkish tales, as they meet in grave-yards, and feed on the dead bodies of men and 
horses. » (1843 : 211-212 ; cf. Coulter & Turner 2012 : « Al », s.v.) D’après ce que l’on 
peut constater, Vigne parle de toute une classe de démons (« les Aals ») et non pas d’un 
démon « spécialiste des couches » et de leurs suites. 

Les démons dits Al sont aussi largement attestés en terres arméniennes, où ils 
présentent des similitudes frappantes avec les alkarısı turcs. Ils y sont décrits comme des 
créatures mi humaines, mi animales, velues et ébouriffées, masculines ou féminines, qui, 
de surcroît, ont une « mère »43. Outre ce portrait conventionnel, « d’apparat », ils sont 

                                                           
42  « The demon Al is dreaded by women, who do not hesitate to invoke him against their companions 

when they are angry. He attacks women in labor and tries to rend and devour their liver. Various 
precautions are taken against this calamity: sabres and other weapons are placed under the woman’s 
pillow, and she is not allowed to sleep for several hours after her child is born; she is watched over by 
her friends, who cry “Yā Maryam!” (‘O Mary!’) whenever she seems to be sinking into a doze. We 
may note that the demon Al, like his confrères, is supposed to be fair-haired » (Huart 1932 : 52). 

43  Cette particularité les apparente, une fois de plus, aux alkarısı turcs, qui jouissent d’enfants nourris de 
foie humain et qui sont supposés avoir à leur tour une « mère ». Les al ou alkarısı ne sont pas, 
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capables de changer d’aspect, de s’adapter rapidement aux circonstances, ainsi qu’il 
ressort des prières dirigées contre eux, dont la valeur documentaire est comparable à celle 
des incantations : dans une telle prière, ils sont présentés comme des esprits impurs, aux 
yeux brillants, munis d’une paire de ciseaux en fer, qui mènent une vie errante ou 
trouvent leur refuge dans des lieux sablonneux. Le même esprit est dépeint par un auteur 
anonyme comme un homme ayant des cheveux semblables à des serpents, des dents en 
fer et des crocs de sanglier, qui est assis sur le sable (Ananikian 1925 : 88). La fonction 
première des Al arméniens, qui était celle de susciter les maladies les plus diverses, se 
serait rétrécie avec le temps pour arriver finalement à se limiter aux attaques dirigées, 
d’une part, contre les fœtus et, d’autre part, contre les parturientes et les femmes en 
couches ; les démons étaient dits de s’en prendre notamment aux femmes en travail, en 
brûlant légèrement leurs oreilles44, en arrachant leur foie et en les étranglant, à côté de 
leurs enfants non nés. Ils avaient également l’habitude de voler les fœtus âgés de 7 mois, 
c’est-à-dire de provoquer des fausses couches45, de les aveugler, de sucer leur sang et leur 
cerveau, de dévorer leur chair. Les femmes en train d’accoucher étaient, par conséquent, 
entourées d’objets en métal et d’armes, employées pour agiter l’air dans la chambre où 
elles se trouvaient ou l’eau des rivières situées dans la proximité de leurs demeures, qui 
étaient supposées abriter les mauvais esprits.  

Mardiros Ananikian (1925 : 88) apprécie que ce démon, hérité des Babyloniens et 
semblable, en raison de ses cibles, à la Lilith des Juifs et à la Lamia des Grecs, a été, 
probablement, emprunté par les Arméniens aux anciens Syriens ou aux Iraniens. Son 
assertion nous amène au vif d’un autre sujet, concernant les origines possibles du démon 
alkarısı, qui fait l’objet d’intérêt de notre article. Les savants turcs (Inan 1933 : 163-164 ; 
Inan 1986 : 172-173 ; Ögel 1995 : 514-518 ; Boratav 2012 : 33 ; Beydili 2003 : 44-45) 
considèrent presque sans exception que le démon alkarısı – personnification populaire de 
                                                                                                                                                               

d’ailleurs singuliers sous cet aspect dans l’univers des démons : les parī, masculins ou, plus souvent, 
féminins, sont à leur tour censés se marier et avoir des enfants (Adhami 2010). Lilith, dont on va 
s’occuper de plus près, figure parmi les quatre « mères des démons » de la démonologie cabalistique, 
à côté de Agrat, Mahalath et Na’amah (Scholem 1974 : 358). 

44  Détail plutôt rare dans l’ensemble des récits concernant les effets nuisibles des attaques des al, qui 
nous fait penser à la relation de H. Nicolaïdes (Carnoy & Nicolaïdes 1889 : 330-332, supra). 

45  Cette fonction paraît également transparaître d’un récit signé par H. Carnoy & J. Nicolaïdes : « Les 
malades et ceux qui ont fait des vœux passent la nuit dans l’intérieur de l’église où ils dorment aussi 
tranquillement que chez eux. Sainte Macrine visite les plus pieux des pèlerins endormis. Ceux qui 
sont honorés de cette visite sont guéris de leurs maladies, ou voient leurs souhaits accomplis. Maria-
Sava Philippidou désirait passer une nuit dans l’église. Elle y arriva à une heure fort avancée et ne put 
trouver une place où se coucher, tant la chapelle était remplie de dormeurs. Force de chercher, M. S. 
Philippidou trouva un endroit écarté où une femme venait de se coucher avec son fils possédé du 
démon. “Mon enfant ne vous fera pas de mal ! assura la femme.” La tante de M. Nicolaïdes se plaça 
sur l’escalier qui servait de lit à la mère et à son fils. Le sommeil vint bientôt. Mme Philippidou, bien 
que dormant profondément, entendit un bruit de conversation et y prêta attention. Un des 
interlocuteurs disait : “Avancez-vous ; marchez sur le ventre de cette femme. – C’est dommage, disait 
l’autre ; la tête de son enfant n’est pas encore formée.” En même temps, elle sentit que quelqu’un 
marchait sur son ventre. Maria Philippidou se réveilla et ne vit personne. La mère et l’enfant 
dormaient toujours. La tante de M. Nicolaïdes était alors enceinte de quelques mois » (Carnoy & 
Nicolaïdes 1889 : 206-207). Suivant les auteurs, l’histoire évoquée plus haut se serait passée durant 
un pèlerinage consacré à Sainte Macrine, l’église en question se trouvant dans un petit village appelé 
Hassa-Köy, au sud d’Ince Su (Césarée de Cappadoce). 
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la fièvre puerpérale – s’originerait dans la culture turque préislamique et proposent une 
corrélation entre les manifestations de cet esprit et le culte du feu (ot), avec quelques 
rituels spécifiques tels l’alaslama/alazlama – une méthode de purification et de 
traitement à travers le feu et les fumigations. Suivant cette logique, l’hypostase maligne 
de cette entité, telle qu’elle fut forgée par l’imaginaire populaire, ne serait que le résultat 
d’une évolution ou, plutôt, d’une involution d’un génie tutélaire originaire, celui du feu 
ou de l’âtre, qui était envisagé parfois comme une vieille vêtue de rouge (Ögel 1995 : 
518). D’autres chercheurs (Çoruhlu 2002 : 54) proposent une corrélation entre l’alkarısı 
et l’ancienne déesse turque Umay, dont le nom désignait au début le placenta, qui fut 
vénérée par la suite comme protectrice des femmes et des enfants, en raison, peut-être, 
des propriétés magiques attribuées à l’arrière-faix (Clauson 1972 : 164-165 ; Beydili 
2003 : 580) et qui finit par revêtir les attributs d’une déesse de l’âtre (Esin 2001 : 60) ; 
cette déesse protectrice aurait été sujette à une sorte de métamorphose mystérieuse qui 
l’aurait transmuée en l’hypostase essentiellement maléfique qui est parvenue jusqu’à nous. 

Garnik Asatrian (2001) passe en revue les récits multiples sur l’évolution du démon 
en Arménie, en Iran, en Géorgie, dans le Caucase du Nord, en Afghanistan, en Asie 
Centrale, qui partagent beaucoup de détails communs. Il apprécie que l’origine du mot āl 
reste sujette à caution, malgré son association conjecturale avec le nom d’Ahura Mazda, 
la divinité centrale du mazdéisme, mais que, de toute manière, la thèse de l’origine turque 
du nom Almasti – sorte de sobriquet du démon en Asie Centrale – devrait être 
définitivement abandonnée. Il invoque à l’appui de son assertion le théonyme Almešti, 
découvert par l’indianiste suédois Olaf Hansen dans un manuscrit sogdien – Almešti y 
figurerait comme dieu suprême, vénéré par Zoroastre, bien que son nom semble relever 
d’un développement dialectal du mot, et non pas dériver du nom d’Ahura Mazda. La 
forme āl (ol, hāl, xāl, yāl) devrait être considérée, par conséquent, comme le résultat 
d’une contraction secondaire du nom Almešti, ce qui ne rendrait pas caduque l’idée d’un 
āl (almasti) féminin, quoique la plupart des incantations arméniennes médiévales parlent 
d’un āl masculin (Asatrian 2001 : 154-155).  

Les langues turques, dépourvues de genre, ne sont pas confrontées à ce type de 
dilemme, ce qui n’implique pas que l’identité et la nature du démon dans l’espace turc 
seraient plus faciles à discerner. Nous considérons utile de remarquer pourtant que le 
vocable āl, regardé parfois comme étant d’origine iranienne (Šāmlū 1985/2014)46, fait 
partie depuis longtemps du lexique des langues turques. Suivant Gerard Clauson (1972 : 
120-121), le chromonyme turc a:l serait un emprunt mongol, désignant au début « the 
colour of the (Chinese) scarlet ink with which the rulers sealed documents », donc un 
rouge vif, écarlate ; le même mot fut emprunté en russe, sous la forme alyi, dans le même 

                                                           
46  Bedros Kerestedjian (1971 : 16), dont l’ébauche de dictionnaire étymologique de la langue turque 

date de la fin du XIXe siècle, considère lui-aussi que le vocable turc āl, « écarlate », provient du 
persan, mais garde une réserve prudente au sujet du deuxième sens du mot, à savoir « fièvre 
puerpérale (dans l’expression āl basmaq = attaque d’āl) », en y ajoutant la note suivante : « À 
considérer les moyens superstitieux employés en Orient pour préserver l’accouchée de cette maladie 
dangereuse, on serait porté à chercher ailleurs l’origine de cette dernière locution. » Il n’hésite pas, en 
outre, de faire des renvois au « sumérien alal et assyrien alu = sorte de démon », sans en offrir 
d’autres détails, et de signaler d’autres expressions similaires en turc « concernant l’action des esprits 
malfaisants », telles cin basmak, « attaque de djins », ağır basmak, « attaque d’incube ».  
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sens. A:l sarığ désignait un jaune orangé (reddy yellow) ; pourtant, a:l pouvait également 
signifier « orange » ; l’épithète respectif s’appliquait aux roses, aux visages ou, plutôt, 
aux joues, à certaines races de chevaux, aux sceaux des souverains turcs. Le sens du 
vocable mongol dont parle G. Clauson nous amène à penser aux « sceaux rouges » (āl 
tamġā) des Il-Khans mongols de Perse (Doerfer 1984), par l’intermédiaire desquels ce 
chromonyme aurait pu être emprunté au persan ; G. Doerfer considère que le vocable en 
question était d’origine turque, étant emprunté par les Mongols aux Ouïghours. D’après 
Mahmoud de Kachgar/Kaşgarlı Mahmûd (2005 : 137), qui acheva son « recueil des 
langues turques » (Dīwān Luġāt al-Turk) vers 1074, le mot āl désignait une variété de 
tissu de soie orange (ou orangé), employé pour les étendards des khans et les couvertures 
de selle de leurs chevaux ; en même temps, il signifiait « orange », ce qui nous indique un 
rouge clair tirant sur le jaune – une espèce de corail, de rouge vermeil.  

Outre la question du nom de l’al (alkarısı), dont l’arrière-plan historique et 
linguistique a servi, à notre avis, de support et a renforcé le poids de l’étymologie 
populaire dans la perception du démon, on ne saurait s’empêcher de constater que notre 
mauvais génie revêt des traits similaires dans une zone géographique assez bien 
circonscrite, qui renferme notamment l’Iran, l’Afghanistan, l’Asie Mineure, l’Asie 
Centrale, le Caucase. Les peuples habitant ce vaste territoire ne semblent plus avoir que 
peu de choses en commun de nos jours, hormis les échanges multiples qui ont marqué 
leurs histoires respectives à travers les époques. La région satisfait pourtant à toutes les 
conditions requises pour être regardée comme une « province ou aire thématique », 
l’emportant sur les barrières linguistiques ou ethniques, pour emprunter la terminologie 
proposée par l’ethnologue français Arnold Van Gennep au début du XXe siècle47. 
L’existence de cette « province supraterritoriale », qui s’est constituée depuis la plus 
haute antiquité, a facilité non seulement la circulation des biens ou des marchandises, 
mais aussi la circulation des idées, des faits culturels et a renforcé les lignes de force de la 
mémoire collective. C’est justement dans ce contexte que notre thème (ou, parfois, motif, 
suivant les circonstances) a « voyagé » à travers le temps, a été transporté d’un endroit à 
l’autre, accompagnant les gens et leurs histoires, et a été transmis, d’autre part, d’une 
génération à l’autre par le processus d’enculturation. S’y sont ajoutés, sans doute, les 
contacts historiques, individuels ou collectifs, qui, dans notre cas précis, n’ont fait 
qu’accroître les chances de survivance et de perpétuation d’une idée touchant à la 
sensibilité commune des communautés impliquées dans ces mécanismes de transfert. 

À l’origine de cette réaction en chaîne se trouve, à notre avis, le « trésor 
démoniaque » mésopotamien, dont la richesse et la diversité constitutives se sont soldées 
à la longue par un véritable effet boule de neige, influençant de manière durable les 
croyances et les coutumes des peuples du Moyen-Orient. Les créatures fantastiques 

                                                           
47  Il définit le concept respectif comme suit : « Il existe des “provinces” ou des “aires thématiques” qui 

ne répondent ni aux provinces linguistiques, ni aux provinces ethniques, ni aux provinces culturelles. 
Autrement dit, la production thématique populaire ne dépend ni de la langue, ni de la race, ni de la 
civilisation. Tout au plus semble-t-il exister une concordance entre elle et les régions géographiques. 
L’Europe et l’Asie septentrionales ; l’Europe centrale ; le bassin de la Méditerranée ; le bassin du 
Niger ; le bassin du Congo ; l’Extrême-Orient avec le Tibet, l’Inde et l’Indonésie ; l’Océanie, avec 
infiltrations diverses ; l’Australie : ce sont là autant de régions géographiques qui coïncident avec ce 
que j’appelle les provinces thématiques » (Van Gennep 1912 : 44-45). 
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couvées dans l’ancien territoire suméro-assyro-babylonien et les régions limitrophes se 
sont rapidement répandues dans le monde ; les noms et même les raisons d’être 
originaires de ces génies appartenant à la haute antiquité ont été oubliés, substitués, 
hybridés, mais ils n’ont jamais cessé d’informer, de manière plus ou moins subtile, 
l’imaginaire démoniaque des civilisations qui ont pris la relève pour la transmettre, par la 
suite, à d’autres civilisations. Par conséquent, il serait plus utile de chercher non pas un germe 
unique, mais des points de départ multiples qui eussent pu servir de catalyseur pour la 
cristallisation du démon qui nous intéresse dans cette étude. 

Une analyse typologique de ses possibles sources d’inspiration ne saurait se passer, 
sans doute, de la catégorie prolixe des alū suméro-babyloniens : ils sont en quelque sorte 
omniprésents dans les incantations prononcées par les exorcistes akkadiens contre les 
génies malicieux (Smith 2011 : 199-201, 211). Ils forment toute une classe de démons qui 
suscitent la maladie48, de sorte que leur nom puisse être regardé plutôt comme un 
hypéronyme plurivalent. En Babylone, alū était une divinité de la tempête49 et du 
cauchemar qui provoquait à ses sujets une espèce de dévitalisation, sans cause apparente 
(MacKenzie 1915 : 68-69). Ce mal indéfini prenait parfois, par métonymie, même leur 
nom : « Alu-disease has clothed itself in my body / like a garment; / sleep in a net 
enmeshes me ; / my eyes stare but see not, / my ears are open, but hear not ; / weakness 
has seized all my body. » (Jacobsen 1976 : 162). Outre cela, les alū possèdent en quelque 
sorte le don de l’ubiquité – ils sont présents partout et n’épargnent personne, ils attaquent 
n’importe qui, à tout instant ; on en parle, donc, en termes tels « the evil a.-ghost who 
blocks the street for those who go about at night » ; « the evil a.-ghost who strikes 
everywhere like lightning » ; « evil a.-ghost who envelops (his victim) like a garment » ; 
« the a.-demon has put on my body as if it where a garment » (Oppenheim, A. Leo, et al. 
1964 : « Alû », s.v.). M. Ananikian (1925 : 88) apprécie qu’à l’origine des al arméniens qui, 
il faudrait le noter, ne sont mentionnés qu’à partir du Moyen Âge, se trouvent justement les 
alū babyloniens, qui auraient été empruntés soit aux Syriens, soit aux Iraniens. 

Néanmoins, la figure la plus remarquable du pandémonium babylonien reste, dans 
notre perspective, Lamaštu, spécialiste du domaine de la grossesse, de l’accouchement et, 
disons, de la « néonatologie » à Babylone et en Assyrie et présentée le plus souvent 
comme une créature démoniaque, bien qu’elle fût regardée au début comme une déesse. 
Ses victimes de prédilection étaient les fœtus et les nouveau-nés, mais elle était également 
associée parfois à d’autres maladies, induits cette fois aux hommes, ce qui renvoie à 
l’évolution ambigüe, sinon contradictoire constatée quelquefois chez les alkarısı de 
                                                           

48  À l’époque prémoderne, l’étiologie de toute maladie présuppose, en l’absence d’un agent pathogène 
palpable, l’ingérence d’un démon. Par conséquent, « chaque maladie, chaque symptôme même de 
chaque maladie peut être un démon. Chaque rêve suggère un démon, comme chaque hallucination. 
Aussi les récits sur les démons ont-ils un caractère spécial : ils sont à la fois objet de croyance, 
merveilleux, instructifs, explicatifs et parfois même magiques, en tant que rites verbaux » (Van 
Gennep 1912 : 101).  

49  « Regarded as the demon of the storm, and possibly, in its origin, the same as the divine bull sent by 
Ištar to attack Gilgameš, and killed by Enkidu. It spread itself over a man, overpowering him upon his 
bed, and attacking his breast. » (Pinches 1906 : 108 ; cf. MacKenzie 2005 : 65, 68-69). Beaucoup de 
démons ont été d’ailleurs à l’origine des personnifications du vent, de la tempête et de l’orage, en 
Babylonie comme ailleurs ; leur nature violente, farouche les rend non seulement dangereux dans les 
confrontations directes, mais aussi capables de s’insinuer n’importe où, à l’insu de leurs victimes. 
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Turquie. Le portrait de Lamaštu est complété par sa monture traditionnelle dans 
l’iconographie babylonienne, à savoir l’âne (Black & Green 2004 : 115-116), qui la rend 
d’autant plus digne d’intérêt et nous amène à nous demander s’il n’existe pas une relation 
quelconque entre ce détail apparemment insignifiant et l’hypostase de « cavalier / 
cavalière » des alkarısı turcs ; cette dernière variante reste assez originale et non pas 
moins mystérieuse dans l’ensemble des légendes concernant « les démons de 
l’accouchement », parce que sans liaison apparente avec leur enjeu. Enfin, l’image de 
Lamaštu ne serait pas complète en l’absence de la barque dont elle se serait servie pour 
traverser les eaux des Enfers (Black & Green 2004 : 155) ; est-ce que ce dernier détail 
iconographique aurait pu jouer un certain rôle dans l’association ultérieure des alkarısı 
avec l’eau marquant, pour les accouchées dépouillées de leur foie, la frontière entre la vie 
et la mort ? On l’ignore, mais ce serait une autre piste à investiguer ou, du moins, à 
ajouter à l’inventaire de l’héritage mésopotamien du démon turc.  

Notre répertoire démoniaque ne devrait, sans doute, négliger une autre famille de 
démons redoutables, à savoir Lilū (fém. Lilītu), dont ardat-lilī jouissait de la réputation 
de harceler ou même agresser les enfants en bas âge (Oppenheim, A. Leo, et al. 1973 : 
« Lilû », s.v.)50. Cette dernière filière nous conduit, finalement, à Lilith, plus célèbre que 
ne le sont les cohortes de démons de la haute antiquité suméro-babylonienne, bien qu’elle 
héritât beaucoup de leurs charges et leurs manières d’agir. L’histoire de Lilith, celle créée 
par Dieu « depuis l’intérieur vers l’extérieur »51 ou, suivant d’autres variantes du mythe, 
l’histoire « de l’autre Ève », nous intéresse dans plusieurs perspectives. Il s’agit tout 
d’abord d’un personnage plurivalent, qui incarne non seulement « la meurtrière 
d’enfants », mais aussi « la séductrice létale », le « succube fatal », par la suite d’une 
fusion entre deux personnages démoniaques s’originant en Babylone, à savoir Lamaštu et 
Lil ū/Lil ītu (Scholem 1974 : 356 ; Schwartz 2004 : 216-219). Ces deux hypostases du 
démon rappellent l’hétérogénéité constatée parfois chez les alkarısı turcs, qui sont réputés 
pour s’en prendre non seulement aux parturientes, aux accouchées et aux nouveau-nés, 
mais aussi, en tant que succubes, aux hommes pendant leur sommeil. Retenons aussi que 
Lilith devient après son bannissement une créature plutôt nocturne, qu’elle habite dans 
des caves et d’autres endroits ténébreux, dans la proximité d’une eau (la Mer Rouge, qui 
jouit d’une réputation douteuse, puisque débordant de démons). Ses cheveux longs sont 
tantôt d’un noir de jais (version du Talmud), tantôt rouges, ainsi que le sont également ses 
vêtements de courtisane, d’un rouge flamboyant, écarlate (version du Zohar) (Schwartz 
2004 : 217-219 ; Patai 1990 : 233-234). La version talmudique de Lilith émane de l’élite 
cultivée, alors que celle des gens du commun est mieux illustrée par les inscriptions 
araméennes sur les coupes d’incantation découvertes à Nippur, en Babylonie, et datant 
des VI-VIIe siècles de l’ère chrétienne. Il en ressort un démon hybride, qui reste un 

                                                           
50  « The male lilû and the two females lil ītu and ardat-lilî are a sort of family group of demons. They 

are not gods. The lilû haunts desert and open country and is especially dangerous to pregnant women 
and infants. The lil ītu seems to be a female equivalent, while the ardat-lilî (whose name means 
‘maiden lilû’ ) seems to have the character of a frustrated bride, incapable of normal sexual activity. 
As such, she compensates by aggressive behaviour especially towards young men. The ardat-lilî, who 
is often mentioned in magical texts, seems to have some affinities with the Jewish Lilith (e.g. Isaiah 
34:14) » (Black & Green 2004 : 118 ; cf. MacKenzie 2005 : 67-68). 

51  « […] the first Eve was created from the inside out – first her bones, then her flesh, and finally she 
was covered with skin » (Schwartz 2004 : 140). 
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danger perpétuel pour les femmes dans les périodes névralgiques de leurs existences, 
mais surtout pour les accouchées et les nouveau-nés ; il agit parfois en succube, sous 
l’aspect de Lilith, parfois en incube, sous l’aspect de Lilin. Il déteste les rejetons de son 
partenaire humain, qu’il soit homme ou femme, et les attaque, les blesse, suce leur sang 
ou les étrangle ; il peut également provoquer des fausses couches et des accidents pendant 
l’accouchement (Patai 1990 : 225). Dans l’une des incantations évoquées plus haut on 
parle d’une créature presque nue, avec les cheveux en désordre, ayant deux hypostases, 
masculine et féminine. (ibid. : 226). Cette ambivalence se retrouve pareillement dans les 
incantations en araméen et mandéen inscrites sur les coupes d’incantation employées en 
Perse à la même époque (ibid. : 228-230). 

Si nous avons tellement insisté sur Lilith et son arrière-plan, c’est parce que, de 
manière en quelque sorte surprenante, l’histoire de la création d’Adam et de sa première 
épouse est reprise d’une manière presqu’identique à celle du Zohar dans la mythologie 
arménienne et, plus généralement, caucasienne : ici, le rôle de Lilith, la rebelle, la 
pécheresse ab origine, est distribué à Āl qui, à la différence d’Adam, créé depuis la 
poussière, est créée depuis le feu, étant de surcroît un cyclope. Suivant le mythe, Āl 
n’aima pas l’apparence d’Adam et Dieu, se rendant compte de l’incompatibilité de ce 
premier couple, créa Ève, qui prit la place d’Āl et la détrôna ; Āl devint, par la suite, 
l’ennemi juré d’Ève et de sa progéniture (Asatrian 2001 : 149 ; Beydili 2003 : 44-45 ; 
Šāmlū : 1984/2014). Cette histoire indique, sans doute, une identification ancienne de 
notre démon avec Lilith : plus exactement, Āl est Lilith ou, autrement dit, Lilith est Āl. 
Remémorons aussi la description de Lilith dans le Zohar : elle, la « grande pécheresse », a 
des cheveux et des vêtements rouges, ce qui la rend impossible à confondre avec d’autres 
déités ou démons. Ce sont justement ces signes distinctifs qui ont probablement contribué 
au changement de son nom dans la « province thématique » qui constitue notre point de 
départ : à notre avis, āl était au début un nom informel, peut-être un euphémisme employé 
dans les milieux populaires pour désigner Lilith la farouche ; comme le nom du démon 
s’originant dans la démonologie babylonienne, possiblement même sumérienne (Scholem 
1974 : 356), n’avait aucune relevance pour les cultures locales, ce surnom allait se 
substituer peu à peu, en raison de son usage, au nom du démon qu’il désignait au début. 
Ce processus de substitution remonte, probablement, au Moyen Âge : c’est l’époque à 
laquelle prend naissance l’histoire juive du premier couple humain, formé d’Adam et de 
Lilith (Scholem 1974 : 357 ; Patai 1990 : 232)52, mais aussi l’époque des premières 
attestations arméniennes de l’āl (Ananikian 1925 : 88). Ce dernier mythe, qui ne faisait 
que renforcer un mythologème vieux comme le monde, a vraisemblablement éclos dans 
les milieux juifs, qui gardaient vive la mémoire des civilisations mésopotamiennes en 
raison de leur exil babylonien, pour se propager ensuite en Iran, en Arménie et dans les 
autres territoires du Caucase, dans l’est de la Turquie actuelle, mais aussi, probablement à 
travers l’Iran, dans l’Asie Centrale. Cette diffusion sur un vaste territoire a été 
probablement consolidée à partir de la fin du XVème siècle, après l’émigration des Juifs 
expulsés de la péninsule ibérique vers l’Orient, surtout vers l’Empire ottoman, qui se 
trouvait à l’époque en plein essor et allait contrôler bientôt tout le Moyen-Orient. La 
                                                           

52   Les sources principales de celle-ci sont le Midrash Akbir (Xe siècle), le Zohar (XIII e siècle) et les 
textes cabalistiques (Patai 1990 : 232). Pourtant, remarque G. Scholem (1974 : 357), la 
personnification de Lilith comme « étrangleuse d’enfants » était déjà présente dans les incantations 
juives écrites en araméen babylonien, qui avaient précédé l’Alphabet de Ben Sira, devenu célèbre 
notamment en raison de cette histoire.  
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typologie du démon dans la « province thématique » évoquée plus haut semble conserver 
ses lignes de force originaires : il est un ennemi implacable des femmes « accomplies » 
(parturientes, accouchées, en couches), descendantes d’Ève, et de leur progéniture, il est 
velu53, parfois ailé, mi humain, mi animal, il peut agir de plusieurs manières (tantôt en 
succube, tantôt en incube)54, il est souvent associé à l’eau (comme Lilith qui, repoussée 
par les chérubins, trouve son refuge dans les tréfonds de la mer Rouge ou dans une cave 
située sur le rivage de celle-ci). De surcroît, la plupart des récits ou des légendes 
consacrés à ses méfaits le présentent comme une entité féminine.  

Si l’identification de notre āl et de ses avatars avec l’hypostase juive (ou, plutôt, les 
variantes juives successives) du démon, à savoir Lilith, en sa qualité de résurrection de 
l’ancienne lil ītu (ardat lilī) babylonienne, nous paraît assez plausible, l’hypostase 
« cavalière » attribuée parfois au démon en terres turques reste obscure et non moins 
mystérieuse. S’agit-il d’un écho tardif de la représentation iconographique 
conventionnelle de Lamaštu, à savoir l’âne, et, partant, du remplacement de la Lilith 
hébraïque par un onocentaure dans la Septante55, remplacement qui, à notre avis, n’est 
nullement innocent ? Ou bien d’une allusion à la dispute primordiale entre Adam et Lilith 
concernant leurs positions respectives durant l’acte sexuel et, partant, d’une allégorie du 
triomphe final de Lilith en tant que succube ? Ou, enfin, d’une métamorphose d’un génie 
local obscur qui finit par se confondre avec l’al (karısı) ?  

Pour conclure, les al des Turcs, en tant qu’alkarısı, alkarı, alkızı, albastı, albıs, 
alvasti, albassı, albarstı, albaslı, albaslı katın, hal, hallanası, almastı, alana, etc., pour 
n’évoquer que les appellations, les sobriquets ou les euphémismes les plus communs 
associés à cette catégorie de génies malicieux, ne représentent que des échos tardifs, 
adaptés, « accommodés » d’un « mythème de la féminité démoniaque » (Bitton 1990 : 
114) datant depuis la plus haute Antiquité qui, ayant pour point de départ la mythologie 
babylonienne, même sumérienne, arriva à hanter l’univers quotidien des générations 
futures par le truchement de la mythologie juive. 
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