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INTRODUCTION 

Ce livre que nous presentons au lecteur francophone 
fait en realite partie d'un ouvrage (paru en persan) de 'Allfuna 
Murtada Mutahhari qui est une introduction a sept branches 
des sciences islamiques : la logique, la philosophie, al
kalam, le 'irfan, les principes de la jurisprudence, la 
jurisprudence et la sagesse pratique ou morale. 

Pour chacune des branches etudiees, l'auteur expose 
ses fondements, ses caracteristiques et ses reperes. Par sa 
methode d'exposition, la simplicite du style mais aussi les 
connaissances importantes qu'il fournit, ce livre peut etre 
considere comme une source d'apprentissage aux sciences 
de l'Islam, aussi bien pour les Musulmans que les non
Musulmans, desireux d'aborder l'Islam a partir de la 
reflexion qu'il a suscitee au sein de sa communaute. 

Penseur forme par l'ecole traditionnelle (hawza) et 
militant engage dans la societe de son epoque, le martyr 
Mutahhari a su joindre ces deux aspects pour pouvoir 
presenter son sujet a la fois d'une maniere authentique et 
moderne. Dans son livre, comme d'ailleurs dans la plupart 
de ses ouvrages, Mutahhari repond aux questions de son 
temps. 11 a etudie la pensee occidentale, il a lu les ouvrages 
des orientalistes, il a connu les ravages de l'acculturation 
Sur lajeunesse de son epoque, pour l'avoir cotoyee et meme 



formee. C'est ace titre qu'il pensait pouvoir apporter une 
reponse en redonnant confiance dans l'authenticite de 
l'Islam. 

Pour ce faire, il a remis en cause, pour chacune des 
sciences abordees, les pretentions des orientalistes qui 
niaient que l'Islam puisse etre a l'origine de telles recherches. 
Pour lui, le saint Coran est d'une richesse inepuisable pour 
celui qui sait le mediter. A partir de cette source, les penseurs 
ont, plus ou moins, subi ou recherche l'apport d'autres 
cultures, ce qui est tout a fait normal etant donne le champ 
d'expansion de l'Islam et la nature meme de cette religion 
ou la recherche de savoir constitue un devoir pour le 
Musulman. Mais c'est l'enseignement premier de l'Islam 
qui est a la source des recherches en philosophie, en theologie 
ou en mysticisme. 

L'auteur insiste ensuite sur !'importance de la diversite 
dans la recherche. Pour lui, la diversite ne signifie pas la 
division de la communaute. C'est ainsi qu'il peut analyser 
et comparer les differentes branches du savoir et etudier 
leurs contributions reciproques. Il expose aussi, pour chaque 
science, les differentes ecoles qui y sont apparues et les 
causes de leur apparition. Les philosophes, les theologiens 
ou les mystiques, malgre leurs differences et parfois leurs 
querelles, ont tous contribue a ce qui constitue le patrimoine 
de l'Islam. C'est dans cette optique que Mutahhari les a 
etudies. 

Le soufisme ou 'irfiin a toujours trouve un echo en 
Occident, pour diverses raisons. Cela ne peut etre que 
benefique d'une maniere generale. Mais considerer le 
soufisme comme oppose a l'Islam, ou les soufis comme 
differents des Musulmans, comme le pretendent certains 
qui ne peuvent concevoir l'unite dans la diversite, est un 



non-sens. Mutahhari analyse d'ailleurs cette fa9on de penser, 
et son expose sur le soufisme est la meilleure reponse a 
ces pretentions. Si certains aspects du soufisme pratique 
ont pu etre critiques par des penseurs musulmans, il 
n'empeche que le soufisme est ne dans l'Islam et s'est 
developpe en terre d'Islam. 

Avant de conclure, nous ferons remarquer que 
l'appartenance de l'auteur a l'ecole imamite ajoute a son 
expose une dimension unitaire inegalee car il y a integre 
l'apport de generations de penseurs imamites, outrel'apport 
des Imams eux-memes, aux differentes recherches en 
philosophie, en theologie et en 'irfan. 





BIOGRAPDIE DU 'ALLAMA 
MURTADA MUTAIOIARi 

M urtada Mutahhari Khorasani est ne le 2 fevrier 
1920 dans le village de Fariman situe a sept 

kilometres de la sainte cite de Mash-had, dans la province 
de Khurasan. 

Son pere, le shaykh Muhammad Husayn Mutahhari 
etait un personnage tres respecte par les differentes couches 
de la societe. 11 avait etudie a Najaf, avait fait un long 
sejour en Irak, en Arabie et en Egypte, avant de revenir a 
son lieu de naissance. 11 fut un homme pieux et croyant. 11 
mourut a l' age de 90 ans. 

Le jeune Murtada a frequente l 'ecole elementaire du 
village, le maktab-khan, OU il a appris a lire et a ecrire les 
sourates du saint Coran. Son pere a beaucoup contribue a 
la formation de sa personnalite morale et spirituelle. 

En 1932, a l'age de douze ans, il se rend a la ville 
sainte de Mash-had et commence a etudier dans la hawza 
(centre d'enseignement religieux). D'eminents maitres en 
litterature, en sciences juridiques, en philosophie et autres 
sciences islamiques avaient donne un elan remarquable au 
centre d'enseignement de Mash~had, contribuant a assurer 
une solide formation au jeune etudiant et a lui ouvrir de 
larges perspectives. II dit, dans son ouvrage "Les causes 
de la tendance au materialisme" : "Je me souviens qu'au 
cours de ma vie d'etudiant en sciences islamiques a Mash
had, ou j 'apprenais la langue arabe, les philosophes et les 
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soufis me semblaient certainement plus eminents que les 
savants ayant contribue aux inventions et aux explorations. 
Je me souviens parfaitement qu'entre l'age de treize et 
quinze ans, un personnage m'avait fascine. Je desirais 
contempler son visage et avoir la possibilite de l' ecouter et 
d'assister a ses cours. Il s'agit du regrette Agha Mirza 
Mahdi Shahldl Razawl, maltre en philosophie religieuse. 
Mon reve ne fut pas exauce car il mourut vers. 1936." 

Mais la repression du regime pahlavi limita les 
possibilites d'enseignement dans la hawza de Mash-had. 
Murtada dut se replier a Qum. Il avait presque dix-huit ans 
lorsqu'il arriva dans cette ville. Il y obtient une hujra 
(logement d'etudiant) dans la madrasa Fawziyya, situee 
pres de celle de Muntazarl qui fut son ami et collegue au 
cours de ces annees d'etudes. 

La madrasa Fawziyya etait reputee pour son 
enseignement de haut niveau. De grands maltres y 
professaient, parmi lesquels l 'Imam Khumaynl, dont les 
cours ont ete assidument suivis par le jeune Murtada, deux 
ans durant. Il rapporte: "Ayant emigre a Qum,j'ai retrouve 
dans les traits d'un de mes maltres le visage qui me 
manquait ; j 'y ai trouve les traits de Agha Mirza Mahdi. ... 
Les cours de morale dispenses par cette personnalite qui 
m'etait chere, tous les jeudis et vendredis, representaient 
pour moi un cheminement spirituel et non une simple le9on 
de morale. L'apprentissage aupres de ce maltre d'inspiration 
divine a forge toute ma personnalite et mon savoir." 
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I1 etudie, au pres de son maitre Khumayni, l' ethique et 
la philosophie de Mulla Sadra (1571-1641) et quelques 
ouvrages de Molla Hadi Sabzawari (mort en 1878). En 
1941, il fait la connaissance d'un grand erudit, philosophe, 
juriste et medecin, Hajj Mirza 'Ali Aqa Shiraz! Ispahani 
qui l'initie a l'etude de Nahj al-Baldgha, recueil des sermons 
et paroles de l'Imam 'Ali$. Ce fut une vraie decouverte 
pour le jeune etudiant qui se plongea entierement dans 
l'etude de cette somme spirituelle de haut niveau. I1 
poursuivit, au cours des annees suivantes, ses etudes avec 
de grands maitres tels que !'ayatollah Boriljerdi qui s'etait 
oppose a la politique du Shah. 

C'est en 1946 que les difficultes sociales et politiques 
du monde musulman l'amenent a consulter les ouvrages 
de base du marxisme, un des courants qui s'etait developpe 
dans la societe de l'epoque. I1 s'agissait pour lui de repondre 
et de refuter les theses avancees par cette doctrine. I1 suit 
egalement les enseignements de 'Allama Tabataba'i, un 
des grands maitres de la pensee musulmane, qui avait redige 
une exegese du saint Coran, Tafsir al-Mizdn. 

Lemaitre Mutahhari s'installe ensuite a Teheran ou il 
est engage a la medresa Marwi pour enseigner les ceuvres 
de Molla Hadi Sabzawari et le Shifd d'Ibn Sina (Avicenne). 
En octobre 1955, il est accepte comme charge de cours a 
la faculte des sciences islamiques de l'Universite de Teheran, 
avant de presider le departement de philosophie musulmane. 
Seul specialiste des ouvrages d' Avicenne, il entreprit de 
les enseigner. Il commentait egalement a la hawza de Qum 
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des ouvrages de kalam, de logique, de droit et de philosophie. 
Ainsi, il forma de nombreux etudiants qui allaient devenir 
plus tard les cadres intellectuels de la societe. 

Tout au long de ces annees, son activite politique et 
intellectuelle tres intense l'amena a participer, de Teheran, 
a la preparation de la revolution islamique qui allait 
precipiter le regime du Shah et instaurer la republique 
islamique en Iran, sous la direction de l'lmam al-Khumayn!. 

C'est probablement a cause de la richesse de sa pensee 
et sa grande sagesse ainsi que pour son role politique et 
social eminent qu'il fut assassine a l'aube de la nouvelle 
republique, le 2 mai 1979. 11 fut enterre a Qum. 



Qu 1EST-CE QUE LA 

PDILOSOPDIE ? 

DEFINITIONS LITTERALE ET SEMANTIQUE 

F alsafa (en arabe) a une origine grecque. Ce mot est 
un nom verbal derive du mot grec philosophia, compose 
de philos et sophia, le premier signifiant !'amour et le 
second, la sagesse. Ainsi, philosophia signifie l'amour de 
la sagesse. Platon appela Socrate philosophos dans le sens 
ou ce demier etait amoureux de la sagesse. Done, le terme 
falsafa est une arabisation, un nom verbal signifiant la 
tache ou la recherche des philosophes. 

Avant Socrate, un groupe s'etait donne pour nom 
"sophistes". Ceux-ci firent de la perception humaine la 
mesure de la realite et utiliserent d'arguments fallacieux 
dans leurs deductions. Le terme "sophiste" perdit 
progressivement son sens original et vint a designer ceux 
qui usent d'arguments fallacieux. Le terme safsafa, en arabe, 
designe la meme realite. 

Socrate, voulant probablement eviter d'etre identifie 
aux sophistes, interdit aux gens de l'appeler par ce nom. II 
se nomma philosophe, l'amoureux de la sagesse. Peu a 
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peu, le terme philosophie rempla9a le terme sophiste pour 
designer le savant alors que le terme sophiste vint a designer 
celui qui use d'arguments fallacieux. Ainsi, le philosophe, 
en tant que terme technique, ne fut applique a personne 
avant Socrate et ne fut meme pas applique immediatement 
apres lui. Le terme philosophie, egalement, n'a pas de 
definition precise en ces jours. On dit que meme Aristote 
ne l'utilisa point. Plus tard, l'usage des term.es philosophe 
et philosophie se generalisa. 

Quant aux Musulmans, il~ adopterent le terme grec de 
"philosophie" en lui attribuant une forme arabe et une nuance 
orientale pour designer la pure connaissance rationnelle. 
La philosophie, dans l'usage courant des Musulmans, ne se 
refere pas a une discipline ou une science particuliere ; 
elle recouvre toutes les sciences rationnelles, par opposition 
aux sciences transmises telles que l'etymologie, la syntaxe, 
la rhetorique, l'exegese, la tradition et la jurisprudence. 
Paree que ce terme a un sens generique, seul celui qui 
embrasse toutes les sciences rationnelles de son temps, y 
compris la theologie, les mathematiques, les sciences 
naturelles, la politique, l'ethique et l'economie, peut etre 
appele philosophe. C'est pour cela qu'on dit : "le philosophe 
est un monde de savoir". 

Lorsque les Musulmans ont reproduit la classification 
aristotelicienne des sciences, ils ont utilise les term.es falsafa 
ou hikma, disant : "la philosophie, science rationnelle, est 
divisee en deux domaines : le theorique et le pratique". 
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La philosophie theorique conceme les choses telles 
qu'elles sont ; la philosophie pratique conceme certaines 
actions humaines telles qu'elles devraient etre. La 
philosophie theorique est triple : la theologie ou philosophie 
elevee, les mathematiques OU philosophie moyenne et les 
sciences naturelles ou philosophie inferieure. La theologie 
comprend a son tour deux disciplines. La phenomenologie 
generale et la theologie proprement dite. Les mathematiques 
contiennent l'arithmetique, la geometrie, l'astronomie et la 
musique. Les sciences naturelles sont divisees en plusieurs 
disciplines. La philosophie pratique est divisee en ethique, 
economie domestique et instruction civique. Le philosophe 
complet embrasse toutes ces sciences. 

LA VRAIE PHILOSOPIDE 

Pour les philosophes, un domaine jouit d'une 
preeminence particuliere dans la philosophie, il est nomme 
philosophie premiere, OU elevee, OU science supreme, 
universelle, theologie OU metaphysique. Les Anciens 
consideraient que l'element distinctif de cette science par 
rapport aux autres etait sa solide fondation sur la 
demonstration et la certitude. De plus, elle preside toutes 
les autres sciences. Elle en est, en realite, la reine car les 
autres en dependent entierement, tandis qu'elle n'en depend 
point. Un troisieme trait distinctif est qu'elle est plus generale 
et plus universelle que toute autre science. Pour les 
philosophes, cette science est la vraie philosophie. C'est 
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pourquoi le mot philosophie est parfois restreint a cette 

science, mais cet usage reste rare. 

Pour les anciens philosophes, le mot philosophie 
presente done deux sens : l'un, le sens dominant de la 

connaissance rationnelle qui recouvre toutes les sciences 
transmises et l'autre, restreint, qui conceme la theologie ou 

la philosophie premiere, l'une des trois divisions de la 
philosophie theorique. Par consequent, deux possibilites 
s'offrent a nous si nous choisissons de definir la philosophie 
a partir de l'usage des Anciens. Tout d'abord, si nous 

adoptons l'usage commun, et parce que la philosophie est, 
dans ce cas, un terme generique n'etant pas applique a une 
science ou discipline particuliere, elle n'a pas de definition 
speciale. Elle signifiera toutes les sciences non transmises. 

Etre philosophe signifiera embrasser toutes ces sciences. 
C'est a partir d'une telle conception generalisee de la 
philosophie qu'on dit: "La philosophie est la perfection de 
l'ame humaine tant du point de vue theorique que pratique". 

Mais, si nous adoptons l'usage plus restreint, qui definit 
la philosophie en tant qu'activite que les Anciens avaient 
nommee vraie philosophie, philosophie premiere, science 
supreme, la philosophie prendra alors une definition 
Speciale. La reponse a la question: "qu'est la philosophie ?" 
sera que la philosophie est une science qui etudie les etats 
de l'existence, a partir de ce qu'est l'Etre en tant qu'Etre, et 
non a partir de sa propre individualisation, par exemple, en 
tant que corps, quantite, qualite, homme, vegetal, etc ... 

Notre connaissance des choses est de deux sortes : 
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1- elle peut etre restreinte a certaines especes ou genres, 
comme elle peut etre appliquee aux etats particuliers, aux 
determinations ( ahkam) et aux accidents ( 'awarid) de 
certaines especes ou certains genres, comme par exemple, 
notre connaissance concemant la science de la determination 
des nombres ( arithmetiques ), des quantites (geometrie ), des 
etats et proprietes des plantes (botanique ), OU les etats, 
proprietes et determinations du corps humain (medecine, 
physiologie ). Cette sorte de connaissance conceme toutes 
les autres sciences, telles que la minerologie, la zoologie, 
la psychologie, etc ... 

2 - Notre connaissance n'est pas limitee a certaines 
especes. Ces determinations, etats et proprietes sont pen;us, 
non pas du point de vue des especes auxquelles ils 
appartiennent, mais plutot a partir de leur existence. Parfois, 
nous etudions l'univers a partir de sa pluralite et de ses 
sujets, alors que nous l'etudions parfois a partir de son 
unite, considerant !'existence en tant qu'unite qui englobe 
toutes les choses. Si nous comparons l'univers a un corps, 
nous verrons que notre etude de ce corps sera faite de deux 
fa<;ons. Quelques-unes de ces etudes s'attacheront aux 
membres de ce corps (par exemple, sa tete, ses mains ... ), 
d'autres s'attacheront a etudier la totalite de ce corps, a 
partir de ces questions : quand ce corps a-t-il commence a 
exister, et combien de temps vivra-t-il .? Pouvons-nous en 
parler comme d'un ensemble? Ce corps a-t-il une unite 
reelle, la multiplicite de ses membres est-elle reelle ou 
non ? Est-ce une unite nominale qui se situe au niveau des 
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relations mecaniques et dans ce cas, depasserait-elle l'unite 
des appareils manufactures? Ce corps possede-t-il un 
membre qui serait la source des autres soit, en d'autres 
termes, la tete est-elle la source des autres membres ou 
serait-ce un corps sans tete ? S'il a une tete, cette tete 
a-t-elle un esprit sensible qui pen;oit ou bien est-il creux et 
vide? 

L'ensemble du corps jouit-il d'une sorte de vie ? 
L'intelligence et la perception de ce corps sont-elles limitees 
a des entites apparues par hasard comme des vers sur un 
cadavre? Est-ce que ce corps, en tant que tout, a-t-il une 
fin, chemine-t-il vers une perfection ou une realite ou bien 
est-il sans but? Est-ce que l'apparition et le declin des 
membres sont-ils gouvemes par les lois de la causalite? 
Le systeme qui gouverne ce corps est-il certain et 
ineluctable? Ou bien n'est-il gouveme par aucune necessite 
ni certitude? L'ordre et la priorite des membres de ce 
corps sont-ils reels ou non, et quels sont les organes 
fondamentaux de ce corps ? 

La partie de nos etudes qui se rattache a une 
organologie de l'univers et de l'existence, constitue la 
science, et celle qui se rattache a la physiologie de l'univers 
en tant que tout constitue la philosophie. 

I1 y a done un groupe particulier de questions qui ne 
conceme aucune science precise, qui examine les etres 
particuliers et qui constitue une classe a part. Lorsq~e nous 
etudions cet ensemble de questions et nous voulons 
comprendre a quel genre i1 appartient (techniquement 
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parlant), nous realisons qu'il s'agit d'accidents de l'Etre en 
tant qu'Etre. Toutes les fois que nous examinons les identites 
(mahiya) des choses comme, par exemple, lorsque nous 
demandons ce qu'est la chose, la nature de cette chose, la 
veritable definition d'un corps OU d'un homme, OU toutes 
les fois que nous examinons l'existence des choses, comme 
pour demander si un cercle reel ou une ligne existe, la 
meme discipline est en cause car la recherche de ces 
phenomenes est une recherche qui conceme les accidents 
de l'Etre en tant qu'Etre. Ainsi ces identites, pour ainsi 
dire, font partie des accidents et des determinations de 
l'Etre en tant qu'Etre. 

Avant de repondre a la question qu'est la philosophie, 
nous devons admettre que ce terme a un sens specifique 
chez chacune des parties concemees. Chez les Musulmans, 
elle est le nom generique le plus communement admis, 
pour signifier toutes les sciences rationnelles, et non le 
nom d'une science particuliere et encore moins le nom de 
la philosophie premiere, la science qui s'occupe des aspects 
les plus universels de l'Etre, ne le rattachant a aucun sujet 
particulier mais a tous les sujets. C'est une science qui 
examine tout l'Etre en tant que sujet unifie. 

METAPHYSIQUE 

Aristote fut le premier a distinguer entre une serie de 
questions qui n'appartiennent ni aux sciences de la nature, 
ni a l'ethique, aux mathematiques, a la SOCiete OU a la 
logique, et qui devait etre per9ue comme faisant appel a 
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une science separee. 11 fut peut-etre le premier a discerner 
que le pivot autour duquel toument toutes ces questions en 
tant qu'accidents et etats, est l'Etre en tant qu'Etre. 11 fut 
egalement le premier a decouvrir le facteur qui relie ces 
questions entre elles, questions issues de chaque science 
mais differentes des autres, soit, en d'autres termes, l'objet 
de la science. Les questions de cette science, comme celles 
des autres d'ailleurs, furent plus tard etendues et enrichies, 
comme cela appara!t clairement lorsque nous comparons 
la metaphysique d'Aristote avec celle d'A vicenne, pour ne 
pas mentionner celle de Mulla Sadra. Mais Aristote fut le 
premier a elaborer cette science en tant que champ 
independant et lui donner une place particuliere parmi les 
sciences. 

Mais Aristote ne nomma pas cette science. Ses travaux 
furent compiles apres sa mort, dans une encyclopedie ; la 
section en question, placee apres la philosophie naturelle 
et, n'ayant aucune appelation specifique, fut connue sous 
le terme de metaphysica, signifiant apres la physique. Elle 
fut traduite en arabe par ma ba 'd at-tabf 'a. 11 est probable 
que l'origine de cette appellation fut oubliee mais etant 
donne que certaines questions soulevees dans le cadre de 
cette science, telles que Dieu et !'Intelligence pure, sont 
extemes a la nature, il arriva que certaines personnes, comme 
Avicenne, proposent de la nommer, au lieu de metaphysique 
mais prophysique car elle inclut le sujet de Dieu, qui est 
prioritaire a la nature et non posterieur a elle. 
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Cette erreur lexicale dans la traduction mena plus tard 
a une erreur semantique chez certains etudiants de' 
philosophie. Plusieurs Europeens supposerent que la 
metaphysique equivalait a l'hyper-physique et que l'objet 
de cette science consistait a etudier les phenomenes extemes 
a la nature. En fait, cette science inclut le naturel et le 
supematurel, en somme, tout ce qui existe. Ce groupe a 
confusement defini cette science ainsi : "la metaphysique 
est la science qui se rapporte uniquement a Dieu et aux 
phenomenes separes de la nature". 

LA PHILOSOPHIE DANS LES TEMPS MODERNES 

La ligne de separation entre l'ere modeme qm 
commen9a au xvr siecle de l'ere chretienne et le monde 
ancien fut marquee par le remplacement de la methode de 
la science deductive et rationnelle par la methode 
experimentale et empirique, changement institue par des 
chercheurs pour la plupart fran9ais, comme Descartes ou 
anglais, comme Bacon. Les sciences naturelles en bloc 
s'eloignerent alors du domaine du raisonnement deductif 
pour entrer dans celui de la methode experimentale. Quant 
aux mathematiques, elles prirent un caractere semi-deductif 
et semi-experimental. 

Suite a ce glissement, certains affirmerent que la 
niethode syllogistique (deductive) etait peu fiable. Si une 
science se situait au-dela de !'experimentation concrete et 
appelait exclusivement au raisonnement deductif, elle etait 
alors depourvue de bases solides. Ce fut le cas de la 
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metaphysique, car l'experimentation concrete n'y a aucune 
place. Cette science fut alors jugee infondee, car ses 
questions se situent au-dela de la confirmation et de la 
refutation par la recherche experimentale. Ces personnes 
ont trace une ligne rouge pla9ant une des sciences au-dessus 
de toutes les autres et l'elevant au rang de reine des sciences. 
Pour eux, la science de la metaphysique OU la philosophie 
premiere n'est pas et ne peut pas exister. Ils priverent ainsi 
l'homme des questions que sa raison ressentait vivement le 
besoin d'elucider. 

D'autres chercheurs maintiennent que la methode 
deductive ou syllogistique ne peut etre completement rejetee 
et elle doit etre employee en metaphysique et en ethique. 
Ils creerent alors une nouvelle terminologie. Ce qui prenait 
la forme d'une recherche utilisant la methode experimentale 
fut nomme science et ce qui fut approche par le biais d'une 
methode deductive, incluant la metaphysique, l'ethique et 
la musique, fut nomme philosophie. La philosophie 
comprend done les sciences qui utilisent uniquement la 
methode syllogistique et OU !'experimentation concrete ne 
joue aucun role dans la recherche entreprise. 

De ce point de vue, comme pour les anciens savants, 
la philosophie est generique et non pas specifique. Elle 
n'est pas une science mais en comprend plusieurs. Mais, 
consideree ainsi, la philosophie voit son domaine retrecir. 
Elle inclut toujours la metaphysique, l'ethique, la logique, 
la loi et peut-etre d'autres, mais les mathematiques et les 
sciences naturelles lui echappent desormais. 
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Les membres du premier groupe ont totalement rejete 
la metaphysique et la methode deductive, pla9ant toute 
leur confiance dans les sciences empiriques et 
experimentales. Mais les chercheurs realiserent, avec le 
temps, que si tout relevait du domaine des sciences 
experimentales, les questions posees resteraient limitees a 
des sujets particuliers et nous serions alors completement 
prives d'une comprehension globale de l'univers que la 
philosophie OU la metaphysique s'etaient chargees de fournir. 
Ils proposerent alors une philosophie scientifique, c'est-a
dire une philosophie qui s'appuie entierement sur les 
sciences, par le biais de leur etude comparative, en 
recherchant comment leurs questions peuvent etre reliees 
les unes aux autres pour deduire leur nature, leurs lois et 
l'ensemble qui les unit. La philosophie s'attacherait a 
repondre a ces questions generales. Le fran9ais Auguste 
Comte et l'anglais Herbert Spencer se sont reclames de 
cette methode. 

La philosophie ne fut plus une science autonome, ni 
par ses sujets ni par ses sources, puisque la philosophie 
autonome avait pour sujet l'Etre en tant qu'Etre et sa 
principale source residait dans les axiomes premiers. La 
philosophie est devenue une science dont la fonction fut 
d'etudier les resultats des autres sciences, de les relier et 
d'en tirer des questions generales a partir de leurs questions 
limitees. La philosophie positiviste de Comte et synthetique 
de Spencer sont de ce type. Pour eux, la philosophie n'est 
pas une science separee des autres, mais constitue une 
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vision plus large et plus profonde des choses vues et apprises 
par le biais des sciences. 

D'autres, comme Kant, ont pense qu'il etait d'abord 
necessaire d'etudier la connaissance elle-meme, ainsi que 
la faculte qui en est la source, c'est-a-dire la raison. Ils 
firent une critique de la raison humaine et designerent leurs 
recherches philosophiques par le terme de philosophie 
critique. Cela n'avait non plus rien en commun avec ce 
que les Anciens avaient nomme philosophie ou avec le 
positivisme de Comte ou la philosophie synthetique de 
Spencer. La philosophie de Kant est plus reliee a la logique 
qui est une forme specifique d'ideologie dans son sens 
strict qu'a la philosophie dans son sens original, et qui est 
la cosmogonie. 

Dans la sphere culturelle europeenne, tout ce qui n'est 
pas science, ou plutot ne fait pas partie des sciences naturelles 
ou mathematiques, mais est une theorie de la nature, de 
l'univers, de l'homme, de la societe, fut progressivement 
designe par philosophie. Si quelqu'un voulait rassembler 
tous les ismes designes par philosophie en Europe et en 
Amerique, et noter leurs definitions, il s'apercevra que leur 
denominateur commun est de ne pas etre une science. 

La difference entre les philosophies anciennes et 
modernes n'est pas de meme nature que celle qui existe 
entre les sciences modernes et anciennes. En comparant 
les domaines anciens et modernes de la medecine, la 
geometrie, la botanique ou la psychologie par exemple, 
nous nous apercevons que l'identite de ces sciences est 
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demeuree la meme. Le terme medecine ne se refere pas a 
une science dans les temps anciens differente de celle qui 
existe dans les temps modemes. Les medecines ancienne 
et modeme partagent la meme definition, qui est de connaitre 
les etats et les conditions symptomatiques du corps humain. 
Mais leur fa9on d'approcher la question est differente, la 
medecine modeme est plus empirique alors que la medecine 
ancienne etait plus deductive et syllogistique. La medecine 
modeme est egalement plus developpee. La meme sorte de 
difference s'applique a toutes les autres sciences. 

Toutefois, le terme philosophie s'est vu attribue des 
references variees et une definition separee pour chaque 
reference, que ce soit dans les temps anciens ou modemes. 
Dans les temps anciens, la philosophie designait parfois 
les sciences rationnelles et parfois des branches de· cette 
science, telles que la metaphysique OU la philosophie 
premiere. Dans les temps modemes, le terme fut applique 
a des references diverses, ayant chacune une definition 
differente et particuliere. 

SEPARATION ENTRE SCIENCE ET PHILOSOPHIE 

Une grave erreur, mais assez courante, apparut en 
Occident et se developpa parmi les penseurs orientaux qui 
voulaient imiter leurs confreres occidentaux, c'est le mythe 
de la separation OU du divorce entre la science et la 
philosophie. Un glissement ling_uistique du a une erreur 
d'utilisation fut faussement compris comme un changement 
de sens se rapportant a un referant reel. Dans la langue des 
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Anciens, les termes philosophie et hikma furent 
generalement utilises pour signifier le rationnel en tant 
qu'oppose au transmis. Dans les temps modemes, ce terme 
fut limite a la logique, la metaphysique et l'esthetique. Ce 
glissement lexical a conduit a supposer que dans les temps 
anciens, la philosophie fut une seule science, englobant a 
la fois la theologie et les sciences naturelles et 
mathematiques et que plus tard, les sciences naturelles et 
mathematiques s'en sont separees pour se developper de 
fa9on independante. C'est comme le terme Fars qui se 
referait avant a l'ensemble de l'Iran mais qui aujourd'hui 
indique uniquement une de ses provinces meridionales. 
Quelqu'un pourrait penser que cette province a fait secession 
et s'est detachee de l'ensemble. C'est le statut du divorce 
entre les sciences et la philosophie. Les sciences etaient 
reunies sous le terme philosophie qui designe aujourd'hui 
une des branches du savoir. Ce changement de nom ne 
traduit aucunement un divorce des sciences d'avec la 
philosophie. Les sciences ne furent jamais une part de la 
philosophie proprement <lite. Ils ne pouvaient done pas 
divorcer. 

ILLUMINATIONNISME ET PERIPATETISME 

Les philosophes musulmans sont divises en deux 
groupes : les illuminationnistes et les peripateticiens. On 
retrouve, parmi les philosophes de l'Islam illuminationniste, 
le plus important, le shaykh erudit Shihab Eddine 
Suhrawardi connu par le nom de shaykh i-ishraq. Le plus 
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connu parmi les philosophes peripateticiens est shaykh ar
Ra'is Abu 'Ali Ibn Sina (Avicenne). Les illuminationnistes 
sont consideres comme les adeptes de Platon et les 
peripateticiens, d'Aristote. La difference principale et 
essentielle entre les deux methodes consiste dans le fait 
que les illuminationnistes considerent la pensee deductive 
et rationnelle insuffisante pour l'etude des questions 
philosophiques, et notamment de la sagesse divine (hikmat 
ildhiyya), la voie du creur et de la purification de l'ame 
etant necessaire pour realiser les realites intemes. Les 
peripateticiens s'appuient seulement sur la deduction. 

Le terme Ishrd qui signifie illumination peut rapidement 
renvoyer a la methode, mais le terme peripateticien qui 
signifie ambulant, purement arbitraire, ne temoigne pas de 
la methode employee. Aristote et ses adeptes furent nommes 
les mashshd''in (peripateticiens) car Aristote enseignait en 
se promenant. Le terme deductionniste decrira mieux la 
methode peripateticienne. Il est done plus approprie de 
dire qu'il y a deux sortes de philosophes, les 
illuminationnistes et les deductionnistes, mais j'utiliserai le 
terme peripateticien, plus communement admis. 

Les principales questions sur lesquelles les 
illuminationnistes et les peripateticiens ont diverge se 
rapportent a l'Islam et non a Platon OU Aristote. Elles incluent 
les questions de l'essentialisme ('isdlat) et (mdhiya) en 
opposition a l'existentialisme ('isdlat al-wujud), l'unite en 
opposition a la multiplicite de l'Etre, la question de la 
fabrication (ja '!), celle de savoir si un corps est compose 
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de matiere et de forme, celle de l'ideal (mut.ul) et de 

I' archetype ( 'arblib al-anwli ') et la question du principe de 

la possibilite la plus noble ( 'imklin al-ashraj). 

Platon et Aristote avaient-ils reellement des methodes 
differentes ? Est-ce qu'il y eut une difference de perspective 
entre le maltre et le disciple ? La methode de Suhrawardi 
connue dans la region musulmane est-elle effectiveilient 
celle de Platon? Platon suivait-il la voie du Creur, de 
l'ascetisme et de la discipline de l'ame, ou bien !'illumination 
et le temoignage du creur? Est-il l'interprete de ce que 
Suhrawardl a plus tard designe par la sagesse experientielle 
? Les questions a propos desquelles les illuminationnistes 
et peripateticiens ont diverge, depuis le temps de Suhrawardi 
(l'essence, !'existence, l'unite ou la multiplicite de l'Etre, 
etc.) reviennent-elles aux differences d'opinions entre Platon 
et Aristote ? Certaines d'entre elles ne sont-elles pas des 
developpements ulterieurs inconnus des deux maltres ? 11 
y eut certainement des opinions diff erentes chez les deux, 
Aristote ayant refuse et rejete la plupart des theories 
platoniciennes. 

Au cours de la periode d'Alexandrie, qui tra9a une 
ligne de demarcation entre les periodes hellenique et 
islamique, les adeptes de Platon et d'Aristote formerent 
deux camps opposes. Farah!, dans Al-Jam' bayn ra '.Yi al

hakimayn (la reconciliation des points de vue des deux 
sages) discute les ·questions sur lesquelles se sont opposees 
les deux philosophes et s'efforce de resoudre leurs 
desaccords. 11 y a trois questions de base sur lesquelles 
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Aristote et Platon etaient opposes mais celles-ci sont 
differentes de celles discutees au cours de la periode 
islamique. 11 est fort douteux que Platon ait defendu la 
voie spirituelle, l'ascetisme et la discipline de l'ame ainsi 
que le temoignage du Cceur. Ainsi, l'idee que Platon et 
Aristote ont adopte deux methodes distinctes, l'illumina
tionniste et la peripateticienne, devient contestable. 11 n'est 
pas certain non plus que Platon ait ete reconnu en tant 
qu'illuminationniste ni un interprete de !'illumination inteme 
en son propre temps ou a toute periode ulterieure. 11 n'est 
pas non plus clair que le terme peripateticien fut 
exclusivement applique a Aristote et a ses adeptes a cette 
epoque. Shahristani ecrit : "En realite, les peripateticiens 
stricts etaient a l'epoque les membres du Lycee. Platon, 
honore pour sa sagesse, enseignait tout le temps en se 
promenant, Aristote a suivi son exemple. C'est lui, et plus 
tard ses eleves, qui furent nommes peripateticiens". Aristote 
et ses eleves furent surement appeles peripateticiens et cet 
usage fut maintenu a l'epoque islamique. Toutefois il est 
contestable que Platon filt appele illuminationniste. 

Avant Suhrawardi, aucun des philosophes, Farabi ou 
A vicenne, ou des historiens de la philosophie, tels que 
Shahristani, n'a mentionne Platon comme ayant adopte la 
sagesse illuminationniste ou experientielle. C'est Suhrawar
di qui lui accredita ce terme et c'est lui qui, dans Hikmat 

al-Ishraq (Sagesse de l'illumination) nomma un groupe 
d'anciens sages, ou figment Pythagore et Platon, comme 
les defenseurs de la sagesse experientielle et illumination-
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niste et eleva ce dernier au rang de chef des 
illuminationnistes. 

Je pense que Suhrawardi a adopte la methode 
illuminationniste sous !'influence des 'urafa' et des soufis. 
La combinaison de !'illumination avec la deduction releve 
de sa propre invention, mais pour faire probablement 
admettre sa theorie, il cita un groupe, parmi les anciens 
philosophes, comme ayant adopte la meme methode. 
Suhrawardi ne donne aucune documentation a ce sujet 
comme il ne cite aucun des anciens sages iraniens. S'il 
avait possede une telle documentation, il l'aurait 
certainement presentee et aurait evite de laisser une idee a 
laquelle il etait si devoue dans l'ambiguite et le doute. 

Les historiens de la philosophie, en abordant les 
croyances et les idees de Platon, n'ont jamais mentionne sa 
supposee methode illuminationniste. Dans al-Mila! wan
Nahl de Shahristani, dans l'Histoire de la philosophie de 
Human, dans celle de Will Durant, dans Sayr i-hikmat dar 
europa de Furftghl, nulle mention de cette methode ne 
figure, dans le sens oil Suhrawardi l'entend. Furftghi 
mentionne l'amour platonique qui est un amour de la beaute 
qui, dans la croyance de Platon, prend sa source dans la 
divinite. Mais cette idee n'a aucune relation avec ce que 
Suhrawardi dit a propos de la purification du psyche et de 
la voie gnostique vers Dieu. 

Dans son Histoire de la philosophie occidentale, 
Bertrand Russell mentionne a plusieurs reprises le melange 
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de rationalisme et d'illumination dans la philosophie de 
Platon, sans toutefois avancer une quelconque reference 
OU citation pouvant eclairer cette affirmation, a savoir si 
l'illumination de Platon emane de la discipline de la 
purification de l'ame ou bien est-ce une experience issue 
de l'amour de la beaute. Une recherche plus approfondie 
sur cette question doit etre incluse dans l'etude du corpus 
entier de Platon. 

Pythagore pourrait avoir employe la methode 
illuminationniste, apparemment sous !'inspiration des 
enseignements orientaux, et Russell, qui considere la 
methode de Platon illuminationniste, affirme qu'il fut 
influence par Pythagore a cet egard. Qu'elle ait adopte OU 

non une methode illuminationniste, la philosophie de Platon 
est definie par des idees centrales contestees par Aristote. 
L'une d'elles est la theorie des Idees selon laquelle tout ce 
que nous regardons dans ce monde, les substances et les 
accidents, ont leur origine et leur realite dans un autre 
monde. Les individus de ce monde se ramenent a des reflets 
ou des ombres des realites de l'autre monde, tous les 
individus humains qui habitent dans ce monde ont un 
principe et une realite dans l'autre. L'homme reel et substantif 
est celui de l'autre monde. Platon appelle ces realites Idees. 

Au cours de la periode islamique, le terme grec idee 
fut traduit par mitii1 (ideal) et ces realites furent appelees 
collectivement al-mutul al-afldtoniyya (l'ideal platonique ). 

A vicenne s'est vivement oppose a la theorie de l'ideal 
platonique mais Suhrawardi la defendit avec vigueur. Parmi 
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les philosophes tardifs qui ont adopte la theorie de \}6leal, 
figurent Mir Damad et Mulla Sadra. Toutefois les definitions 
de l'ideal chez ces deux sages, et specialement chez Mir 
Damad, sont differentes de celles de Platon et meme de 
Suhrawardi. 

Une autre theorie centrale de Platon se rapporte a l'esprit 
humain. Il croit qu'avant d'etre rattachees au corps, les 
ames furent creees et habitees dans un monde au-dessus et 
au-dela de ce monde, qui est le monde des Idees ou des 
Similitudes ('diam al-mutul) et qu'elles furent rattachees 

au corps suite a la demiere creation. La troisieme theorie 
de Platon est basee sur les deux premieres et en est un 
corollaire, affirmant que le savoir vient a travers la 
reminiscence et non par le biais de l'enseignement present. 
Tout ce que nous apprenons dans ce monde, meme si nous 
supposons l'ignorer et l'apprendre pour la premiere fois, 
est en realite une reminiscence de ces choses que nous 
connaissions avant d'etre rattaches a un corps de ce monde. 
L'ame a habite dans un monde superieur ou elle etait temoin 
d'idees. Paree que les realites de toutes choses sont les 
Idees de ces choses que les ames ont deja connues, ces 
ames connaissent les realites avant de venir a ce monde et 
d'etre rattachees au corps. Suite a cet attachement, elles les 
oublient. Pour l'ame, le corps est comme un rideau place 
devant un miroir qui empeche la transmisssion de la lumiere 
et la reflexion de formes venant du miroir. Par la dialectique, 
la discussion, l'argumentation et la methode rationnelle, 
par l'amour ou comme le pense Suhrawardi et ses adeptes, 
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par l'ascetisme,Ja discipline et la voie spirituelle, le rideau 
est leve pour laisser penetrer la lumiere qui revele les formes. 

Aristote conteste Platon sur ces trois idees. 11 rejette 
tout d'abord cette notion d'ideal, les universaux abstraits et 
celestes, et considere l'universel OU plus proprement dit 
l'universalite de l'universel comme un phenomene purement 
subjectif. Ensuite, il croit que l'ame est creee apres le corps, 
c'est-a-dire que la creation du corps est complete et parfaite. 
Troisiemement, Aristote ne considere pas le corps comme 
un obstacle ou un rideau a l'ame. Au contraire, il est le 
moyen et l'instrument par lequel l'ame acquiert un nouvel 
enseignement. L'ame acquiert son enseignement par la voie 
des sens et des instruments corporels. 11 n'y a done pas une 
existence premiere dans un autre monde ou nous aurions 
appris les choses. 

Les divergences entre Platon et Aristote sur ces 
questions principales ainsi que sur d'autres moins 
importantes furent maintenues chez leurs eleves respectifs 
de l'ecole d'Alexandrie. L'ecole neo-platonicienne fut fondee 
en Egypte par Ammomnius Saccas et defendue par Plotin. 
Les neo-platoniciens ajouterent de nouveaux sujets a partir 
des anciennes sources orientales. Les adeptes d'Aristote 
furent nombreux, les plus importants etant Themistius et 
Alexandre d'Aphrodisias. 
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LES METHODES DE PENSEE ISLAMIQUES 

D'autres methodes de pensee, outre les illuminationniste 
et peripateticienne, ont exerce un role considerable et decisif 
dans le developpement de la culture musulmane. 11 s'agit 
du 'irfan (gnose) et du kalam (theologie scolastique). Ni 
les 'urafa' ni les mutakallimftn ne se consideraient eux
memes comme les adeptes des philosophies illuminationiste 
ou peripateticienne, ils avaient d'ailleurs adopte une attitude 
hostile aux philosophes et etaient en conflit avec eux. Ces 
conflits eurent un effet appreciable sur le sort de la 
philosophie islamique car le 'Irfiin et le kalam ont motive 
la philosophie musulmane et lui ont ouvert de nouveaux 
horizons. 

QUATRE APPROCHES MUSULMANES 

De nombreuses questions posees par la philosophie 
musulmane le furent d'abord par les mutakallimftn <?:1 les 
'urafii', bien que de maniere differente. L'Islam a ppnne 
naissance a quatre groupes de penseurs dans le domaine de 
la reflexion philosophique, dans son sens general, c'est-a
dire constituant une ontologie ou une cosmogonie. Jene 
traite ici que des universaux de la philosophie et non des 
methodes de pensee de jurisprudence, d'exegese, de 
tradition, des lettres, de politique ou d'ethique qui relevent 
d'un autre domaine. Chacune d'ailleurs de ces methodes a 
emprunte un chemin special sous !'influence des 
enseignements de l'Islam et est differente de sa contrepartie 
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situee hors de la sphere musulmane, car chacune est 
gouvemee par l'esprit particulier de la culture musulmane. 

La premiere methode, celle deductive de la philosophie 
peripateticienne, attira, tout au long de l'histoire, de 
nombreux personnages. Les philosophes musulmans les 
plus representatifs de cette methode sont al-Kindl, al-Farah!, 
Avicenne, Khwaja Nasir ad-dine Tusl, Mir Damad, Ibn 
Rushd d'Andalousie, lbn Baja et lbn as-Sa'igh, tous les 
deux d'Andalousie. Le parfait exemple en est A vicenne. 
Ses ouvrages philosophiques tels que Ash-Shifti ', 'Jshtirtit 

wa Tanbihtit (Allusions et admonitions),Najtit (delivrance), 
Mabda' wa Ma '<id (source et destination) Ta 'tiqtit wa 

Mubahattit (Annotations et discussions) 'Uyun al-Hikma 

(les sources de la sagesse) sont tous des reuvres 
peripateticiennes. Cette methode s'appuie exclusivement 
sur la deduction rationnelle et la demonstration. 

L' autre methode est celle des illuminationnistes, mais 
peu de philosophes y ont adhere. Elle fut illustree par Shihab 
ad-Dine Suhrawardl, suivi par Qotb ad-Dine Shiraz!, 
Shahrazuri et d'autres. Suhrawardi en est l'illustre 
representant. 11 redigea plusieurs livres comme Hikmat al

Ishrtiq (sagesse de l'Illumination), Talwihtit (Intimations), 
Muttirahtit (conversations), etc .. Le plus connu est Hikmat 

al-Ishrtiq. 11 est d'ailleurs le seul consacre a la methode 
illuminationniste. Cette methode s'appuie sur la deduction 
rationnelle et la demonstration ainsi que sur l'effort et la 
purification de l'ame. Selon cette methode, l'on ne peut 
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decouvrir les realites sous-jacentes de l'univers par le seul 
biais de la deduction rationnelle et la demonstration. 

La methode initiatique du 'irfan OU du soufisme est la 
troisieme methode. Elle s'appuie exclusivement sur la 
purification de l'ame et est basee sur l'idee de se diriger 
vers Dieu et de se rapprocher de la V erite. Cette voie 
pretend culminer pour atteindre la Realite. La methode du 
'irfiin n'accorde aucune confiance a la deduction rationnelle. 
Les 'urafa' disent que les deductionnistes s'appuient sur 
des jambes de bois. Pour la methode du 'irfan, le but est 
non pas de decouvrir la realite mais de l'atteindre. La 
methode du 'irfan a attire plusieurs penseurs, certains furent 
eminents dans le monde musulman, comme Bayazid 
Bistami, Hallaj, Shibli, Junayd de Baghdad, Dul-Nun al
Masri, Abu Sa'id Abil-Khayr, Khwaja 'Abdallah Ansari, 
Abu Talib al-Makki, Abu Nasr al-Sarraj, Abul Qasim 
Qushayri, Muhieddine lbn 'Arabi d'Andalousie, Ibn Farid 
d'Egypte et Mawlana Rftmi. Le representant parfait du 'irfan 
musulman, celui qui le codifia en tant que science et qui 
exerc;a une influence notable sur tous ceux qui le suivirent, 
fut Muhieddine lbn 'Arabi. La methode initiatique du 'irfan 
partage une caracteristique commune avec la methode 
illuminationniste et s'en distingue par deux. Elles partagent 
celle de s'appuyer sur la reforme, le raffinement et la 
purification de l'ame. Les caracteristiques distinctes de 
chacune d'elles sont les suivantes: le 'arifrejette entierement 
la deduction alors que l'illuminationniste la maintient aux 
cotes de la purification, les deux methodes etant 
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complementaires. L'illuminationniste, comme tout autre 
philosophe, cherche a decouvrir la realite al ors que le 'arif 
cherche a l'atteindre. 

La quatrieme methode est la methode deductive du 
kalam. Comme les peripateticiens, les mutakallimfm 
s'appuient sur la deduction rationnelle, avec deux 
differences toutefois. La premiere conceme les principes 
sur lesquels les mutakallimun basent leurs raisonnements, 
qui sont differents de ceux sur lesquels les philosophes 
basent les leurs. La convention la plus importante utilisee 
par les mutakallimun, et notamment par les mu 'tazilites, 
est celle de beaute et de laideur. Mais le sens de cette 
convention est differente chez les uns et les autres. Les 
Mu 'tazilites jugent que les concepts de beaute et de laideur 
sont rationnels al ors que les Ash' arites les considerent 
canoniques. Les Mu 'tazilites ont fait deriver plusieurs 
principes et formules a partir de ce principe, comme celui 
de la grace, lutf, etc .. 

Pour les philosophes, toutefois, les principes de beaute 
et de laideur sont nominaux et humains, comme les 
premisses pragmatiques et les propositions intelligibles en 
logique, qui sont uniquement utilisees en polemique et non 
en demonstration. Ainsi, les philosophes nomment kalam 
la sagesse polemique en opposition a la sagesse 
demonstrative. 

Deuxiemement, les mutakallimun, contrairement aux 
philosophes, se considerent charges de la defense de l'Islam, 
alors que les seconds ne mettent aucune entrave a leurs 
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discussions, ce qui signifie que la philosophie ne se fixe 
pas pour objectif la defense d'une croyance quelconque, le 
kalam, si. 

La methode du kalam est subdivisee en trois groupes : 
les Mu'tazilites, les Ash'arites et les Sh!'ites. Les 
Mu 'tazilites furent nombreux dans l'histoire. Abu Hudhayl 
'Allaf, Nazzam, Jahiz, Abu 'Ubayda et Mu'ammar Ibn 
Muthanna sont des mu 'tazilites qui vecurent aux second et 
troisieme siecles de l'Hegire. Qad! 'Abd al-Jabbar (IVe 
siecle) et Zamakhshar! (V -VI" siecles) representent 
egalement cette ecole. 

Shaykh Abul Hassan Al-'Ash'ar! (mort en 330) est le 
representant et fondateur de l'ecole ash'arite. Qad! Abu 
Bakr Baqillan!, Imam al-Haramayn Juwayn!, Ghazall et 
Fakhr ad-Dine ar-Raz! ont suivi la methode ash'arite. 

Les mutakallimun shl'ites sont egalement nombreux. 
Hisham b. al-Hakam, compagnon de l'Imam Ja'far as-Sadiq, 
fut un mutakallim shl'ite. La famille Nawbakht!, d'origine 
iranienne, s'est illustree dans le kalam. Shaykh Mufid et 
Sayyid Murtada al-Huda sont egalement consideres parmi 
les mutakallimun sh!'ites. Le representant du kalam shl'ite 
est Khwaja Nas!r ad-D!ne Tus!. Son Tajrid al- 'Aqa'id 
(raffinement des croyances) est l'un des livres les plus 
fameux du kalam. Philosophe et mathematicien, le kalam 
prit, apres lui, une voie tout a fait differente et assuma un 
caractere plus philosophique. Parmi les reuvres sunnites 
du kalam, le plus important est Sharh al-Mawaqif 
(Elucidation des stations). 
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LA SAGESSE SUBLIME 

Les quatre courants de la pensee poursuivirent leur 
cours dans le monde musulman jusqu'a arriver a un point 
de confluence, nomme la Sagesse Sublime (Hikmat al

muta 'tiliya). La science de la Sagesse Sublime fut fondee 
par Sadr al-Muta'allihin ash-Shiraz! ou Mulla Sadra, mort 
en 1050 - 1640. Le terme sagesse sublime apparait dans le 
'Ishtirtit d'Avicenne mais la philosophie d'Avicenne ne fut 
jamais connue par ce nom. Mulla Sadra a formellement 
designe sa philosophie en tant que sagesse sublime. Son 
ecole se rapproche de la methode de Suhrawardi en ce qui 
conceme la combinaison de la demonstration, de la vision 
mystique et du temoignage direct. Mais elle en differe par 
ses principes et conclusions. 

Dans l'ecole de Mulla Sadra, plusieurs points de 
desaccord entre peripateticiens et illuminationnistes, entre 
philosophie et 'irfan, entre philosophie et kalam, furent 
definitivement resolus. La philosophie de Mulla Sadra n'est 
cependant pas un syncretisme, mais un systeme 
philosophique unique qui, bien qu'ayant subi !'influence 
des differentes methodes de la pense,e islamique, doit etre 
considere comme autonome. 

Mulla Sadra a ecrit plusieurs ouvrages, dont al-Asftir 

al-arba 'a (les quatre voyages), Ash-Shawtihid ar-rububiyya 
(les temoignages de la souverainete), Mabda' wa Ma 'tid 

(source et destination), 'Arshiyya, Masha 'ir (les facultes 
perceptives) et Sharh al-Hidiiyat. Parmi les adeptes de Mulla 
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Sadra, on retrouve Hajj Mulla Had! Sabzavar! (1212/1798 
- 1289/1878). Une etude critique des anciennes sciences 
peut consister a lire les livres de Sabzawar!, Sharh et 
Man~uma, de Mulla Sadra, Asfdr, d'Avicenne lshdrdt et 
Shifd' et de Suhraward!, Hikmat al-Jshrdq. 

Mulla Sadra orgamsa les sujets philosophiques 
concemant la voie intellectuelle et rationnelle de fa9on 
parallele a celle utilisee par les 'urafa' a la voie du creur et 
de l'esprit. Les 'urafa' affirmaient que les voyageurs 
accomplissent quatre itineraires. 

1 - ltineraire de la creation vers Dieu. A cette etape, le 
voyageur essaie de transcender la nature ainsi que certains 
mondes sumaturels de fa9on a atteindre l'Essence divine 
pour ne laisser aucun voile entre lui-meme et Dieu. 

2 - Itineraire par Dieu en Dieu. Apres avoir atteint la 
connaissance rapprochee de Dieu, et avec Son aide, le 
voyageur chemine a travers Ses phases, Ses Perfections, 
Ses Noms et Ses Attributs. 

3 - ltineraire de Dieu vers la creation par Dieu. Dans 
cet itineraire, le voyageur revient a la creation et rejoint les 
gens, mais son retour ne signifie pas la separation et 
l'eloignement de l'Essence divine. Le voyageur voit plut6t 
l'Essence divine avec toute chose et dans toute chose. 

4 - Itineraire dans la creation de Dieu. Dans cet itineraire, 
le voyageur prend en charge de guider le peuple et de le 
conduire vers la V erite. 
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Mulla Sadra, considerant que les questions 
philosophiques constituent une voie, meme mentale, les 
divisa en quatre groupes : 

1 - les sujets qui constituent les fondations ou les 
preliminaires pour l'etude du Tawhid. C'est la question 
ordinaire de la philosophie, elle constitue l'itineraire mental 
de la creation vers Dieu. 

2 - Les sujets du Tawhld, de la theologie et des 
attributs divins constituent notre itineraire par Dieu et dans 
Dieu. 

3 - Les sujets relatifs aux actes divins et aux mondes 
de l'Etre universe! constituent l'itineraire de Dieu vers la 
creation de Dieu. 

4 - Les sujets sur l'ame et la destination 
(ma 'dd)constituent l'itineraire dans la creation de Dieu. 

Al-Asfdr al-arba 'a, qui signifie les quatre voyages, est 
organise sur cette base. 

APER<;U DES PHILOSOPHIES ET DES SAGESSES 

La philosophie et la sagesse dans leur sens le plus 
large, sont classifiees differemment selon leurs perspectives. 
Mais si nous les considerons du point de vue de la methode, 
elles sont classifiees selon quatre chapitres : l_a sagesse 
deductive, la sagesse experientielle, la sagesse 
experimentale et la sagesse polemique. 

La sagesse deductive s'appuie sur le syllogisme et la 
deduction, elle s'occupe uniquement du plus ou moins grand, 
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du resultat et concomittant, du contradictoire et du contraire, 
etc. 

La sagesse expenentielle, non seulement prend en 
compte la deduction, mais s'appuie surtout sur l'expenence, 
l'inspiration et l'illumination. Son inspiration emane plutot 
du creur que de la raison. 

La sagesse experimentale ne considere ni le 
raisonnement a priori ni la deduction, ni le creur et 
l'inspiration. Elle se rattache aux sens, aux essais et a 
l'experience. Elle s'appuie sur les resultats des experiences 
et des essais pour les rattacher a la sagesse et la philosophic. 

La sagesse polemique est deductive mais ses premisses 
sont celles que les logiciens appellent la connaissance 
commune (mashhiiriit) et les faits acceptes (maqbiiliit). 11 
y a plusieurs sortes de premisses a la deduction, dont les 
axiomes premiers ( badihiyyiit) et la connaissance commune. 
Par exemple, si deux choses sont egales a une troisieme, 
elles sont egales entre elles, ce qui est exprime dans l'axiome 
"les egaux de l'egal sont egaux" ; aussi, l'idee qu'il est 
absurde d'affirmer une proposition et son contraire au meme 
moment est con~ideree axiomatique ; mais l'idee qu'il est 
vilain de bailler en la presence des autres est consideree 
connaissance commune. La deduction sur la base des 
axiomes est nommee demonstration, la deduction sur la 
base de la connaissance commune est consideree comme 
un element de polemique. Ainsi la sagesse polemique 
signifie une sagesse qui deduit les idees globales et 
universelles a partir de la connaissance commune. 
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Les mutakallimftn ont generalement base leurs 
deductions sur la beaute ou la laideur d'une chose ou sur la 
beaute et la laideur rationnelles. Les hukama' affirment, 
quant a eux, que toute la beaute et la laideur se rapportent 
a la sphere de la vie humaine ; l'on ne peut evaluer Dieu, 
l'univers et !'existence a partir de ces criteres. Ainsi, les 
philosophes nomment le kalam sagesse polemique. 

Les hukama' pensent que les principes fondamentaux 
de la religion peuvent etre mieux deduits a partir des 
premisses de la demonstration et en rapport avec les axiomes 
premiers, plutot qu'a partir des premisses de la connaissance 
commune et de la polemique. Au cours de la periode 
islamique, et specialement parmi les Shi'ites, il fut 
progressivement prouve que la philosophie, sans se departir 
de sa mission de recherche libre et sans se compromettre 
par avance, etait le meilleure support des principes 
islamiques. Par consequent, la sagesse polemique, entre 
les mains de personnes telles que Khwaja Nasir ad-Dine 
Tftsi, prit peu a peu un caractere demonstratif et 

. illuminationniste. Le kalam fut alors eclipse par la 
philosophie. 

Bien que la sagesse experimentale ait beaucoup de 
valeur, elle presente cependant deux defauts. L'une est que 
son champ est limite aux sciences experimentales et celles-ci 
sont reduites a ce qui est sensible et palpable. Les besoins 
philosophiques de l'homme s'etendent au-dela du domaine 
de !'experience sensible. Par exemple, lorsque nous 
discutons la possibilite du debut du temps, de la fin de 
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l'espace ou de l'origine des causes, comment allons-nous 
trouver ce que nous cherchons dans un laboratoire ou sous 
un microscope ? Ainsi, la sagesse experimentale ne peut 
satisfaire !'instinct philosophique de l'homme et doit choisir 
le silence sur ces questions philosophiques de base. L'autre 
defaut tient au fait que la valeur des questions experimentales 
est rendue precaire par leur reduction et leur dependance 
de _la nature. Les questions des sciences experimentales 
sont limitees dans le temps et peuvent, a tout moment, 
devenir desuetes. Une sagesse basee sur !'experience est 
naturellement precaire et ne peut repondre a un besoin 
humain de base, le besoin de la certitude. 

La certitude est soulevee dans les questions presentant 
une abstraction mathematique ou philosophique, et le sens 
des abstractions mathematiques ou philosophiques peuvent 
etre seulement clarifiees par la philosophie. 

II demeure encore la sagesse deductive et la sagesse 
experientielle. Les questions discutees dans les paragraphes 
suivants peuvent elucider ces deux sagesses et expliquer 
leur valeur. 

PROBLEMES DE PHILOSOPHIE 

1. L'ETRE 
Les questions philosophiques toument autour de l'Etre. 

L'Etre en tant qu'Etre est pour la philosophie ce que le 
corps est pour la medecine, le nombre pour Jes 
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mathematiques et la quantite pour la geometrie. 11 est le 
sujet de la philosophie et tous les sujets philosophiques 
pivotent autour. En d'autres termes, la philosophie a pour 
objet !'existence. Plusieurs questions peuvent se rattacher a 
l'Etre. 

L'une concerne l'Etre, ou l'existence, en opposition a 
deux concepts, soit le non-etre soit l'essence (mahiya). 11 
n'y a rien d'autre que l'Etre dans le monde objectif. L'Etre 
n'a aucun oppose, hors de l'esprit, mais l'esprit conceptuali
sant de l'homme a forme deux concepts en vis-a-vis de 
l'existence ou l'Etre, le non-Etre d'une part et l'essence ou 
les essences de l'autre. Une serie de questions 
philosophiques, specialement dans la sagesse sublime, se 
rattachent a !'existence et a l'essence et une autre serie se 
rattache a l'Etre et le non-Etre. 

Un autre groupe de questions se rattache aux divisions 
de l'Etre. L'Etre, a son tour, a des divisions considerees 
comme dependant des especes de l'Etre ; en d'autres termes, 
l'Etre est divisible, en objectif et subjectif, en necessaire et 
possible, en eternel et cree dans le temps, en stable et 
changeant, en singulier et pluriel, en potentiel et en acte, 
en substance et en accident. Bien evidemment, ce sont des 
divisions primaires de l'Etre, c'est-a-dire des divisions qui 
entrent dans l'Etre en vertu du fait que c'est l'Etre. Pour 
illustrer notre propos, les divisions en noir et blanc, en 
grand et petit, en inegal et egal, en pair et impair ou en 
long et court, sont des divisions non de l'Etre en tant qu'Etre 
mais de l'Etre en tant que corps, ou de l'Etre en tant que 
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quantifiable. La corporalite dans l'Etre de la corporalite ou 
la quantite dans l'Etre de la quantite admettent de telles 
divisions. Toutefois la division en singulier et pluriel ou 
celle en necessaire et possible sont des divisions de l'Etre 
en tant qu'Etre. 

Des philosophes ont essaye de determiner les criteres 
de ces divisions, ce qui distinguait les divisions de l'Etre 
en tant qu'Etre des autres. Certains ont juge que des divisions 
relevaient du domaine du corps en tant que corps. Ils les 
ont alors situees hors du champ de la philosophie premiere. 
Mais d'autres philosophes, pour d'autres raisons, ont 
considere ces divisions comme appliquees a l'Etre en tant 
qu'Etre et les ont maintenues dans ce domaine. 

Un troisieme groupe de questions se rattache aux lois 
universelles qui gouvement l'Etre, telles que la causalite, 
la correspondance de la cause et de l'effet, la necessite des 
causes et des effets ainsi que la priorite en opposition au 
synchronisme, parmi les niveaux de l'Etre. 

Un quatrieme groupe de questions se rattache a 
demontrer les divers plans de l'Etre ou des mondes de 
l'Etre. L'Etre a des niveaux ou mondes particuliers. Les 
hukama' de l'Islam croient qu'il y a quatre mondes generaux 
OU quatre emergences (nash'a): 

1 - le monde de la nature ou le nasut. 
2 - Le monde des idees ou le malakut. 
3 - le monde des intelligences (separees) ou lejabariit. 
4 - Le monde de la divinite ou le lahut. 
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Le monde du nasiit est celui de la matiere, du 
mouvement et de l'espace-temps. 11 est le monde de la 
nature et des objets sensi.bles, notre monde. Le monde des 
idees platoniques ou le malakiit est un monde superieur a 
la nature, ayant des formes et des dimensions mais est 
depourvu de mouvement, de temps et de changement. Le 
monde dujabariit est le monde des Intelligences separees, 
des similitudes· ou le monde de l'idee abstraite (ma 'na ), 
depourvue de formes et d'images et ainsi superieur au monde 
du malakiit. Le monde du lahiit est le monde de la divinite 
et de l'unite. 

Un cinquieme groupe de questions se rattache aux 
relations entre le monde de la nature et les mondes 
superieurs, la descente de l'Etre du lahiit vers la nature et 
l'ascension de la nature vers les mondes superieurs. Se 
rapportant a l'homme, ces questions sont celles de la 
destination (ma 'ad) et figurent bien en vue dans la sagesse 
sublime. 

2 - EXISTENCE (wuJOD) ET ESSENCE (MAHIYA) 

Laquelle est substantive, !'existence ou l'essence ? Nous 
distinguons toujours deux sens valides a partir desquels 
nous parlons des choses : le fait d'etre une chose et la 
nature d'etre de cette chose. Par exemple nous savons que 
l'homme existe, l'arbre existe, le nombre et la quantite aussi. 
Mais le nombre n'a qu'une seule nature d'etre, une essence, 
et l'homme en a une autre. Si nous demandons qu'est-ce un 
nombre? Nous recevons une reponse. Si nous demandons 
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qu'est-ce un horn.me, nous en recevons une autre. Plusieurs 
choses ont une existence manifeste, c'est-a:-dire nous savons 
qu'ils sont, mais nous pouvons ignorer ce qu'ils sont. Par 
exemple, nous savons que la vie est, ainsi que l'electricite, 
mais nous pouvons ignorer ce qu'est la vie ou ce qu'est 
l'electricite. D'autre part, nous savons ce que sont plusieurs 
choses, par exemple, nous avons une claire definition d'un 
cercle et nous savons que le cercle existe, mais nous ignorons 
si le cercle existe dans la nature objective. Ainsi, le fait 
d'etre d'une chose (existence) est parfois different de sa 
nature d'etre (essence). Cette pluralite ou dichotomie de 
l'essence et de !'existence est purement subjective. Dans la 
realite, aucune chose n'est double, nous disons done que 
l'une est objective et substantive et l'autre nominale et non 
substantive. 

La question de l'existentialisme en opposition a 
l'essentialisme n'a pas d'antecedent historique. Le sujet fut 
d'abord pose dans le monde islamique. Aucun des premiers 
philosophes, Farabi, Avicenne, Kwaja Nasir ad-Dine Tusi 
et meme Suhrawardi n'en avaient discute. Le sujet fit ses 
debuts en philosophie au temps de Mir Damad (le debut 
du onzieme siecle de l'hegire). Mir Damad fut un 
essentialiste, mais son eleve Mulla Sadra pencha pour 
l'existentialisme et depuis, tous les philosophes qui le suivent 
sont des existentialistes. 

Une autre philosophie, connue par le nom. 
d'existentialisme, est apparue au cours de ce siecle. Cette 
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forme d'existentialisme se rattache a l'homme et se refere a 
l'idee que l'homme, en opposition a tous les autres Etres, 
n'a pas d'essence definie pre-attribuee ni aucune forme 
determinee par la nature. L'homme corn;oit et construit ce 
qu'il est. Cette idee est largement correcte et est acceptee 
par la philosophie islamique, mais ce que la philosophie 
islamique nomme existentialisme ne se rapporte pas 
uniquement a l'homme mais a tout l'univers et ensuite, 
lorsque nous parlons d'existentialisme et de 'isalat al-wujud, 
dans le contexte musulman, nous utilisons le terme 'isalat 
dans le sens de realite substantive ou de l'Etre objectif en 
opposition a !'existence nominale ou mentale. Mais, dans 
le contexte occidental, l'existentialisme modeme est utilise 
dans le sens de priorite ou primaute. Nous ne devons pas 
confondre ces deux sens. 

3 - L 'OB.JECTIF ET LE SUB.JECTIF 

Une chose est a la fois objective et subjective, l'etre. 
objectif signifie l'etre exteme et independant de la pensee 
humaine. Nous savons par exemple que la montagne, la 
mer et la plaine ont des existences exterieures a nos esprits 
et en sontindependants.-Que nos esprits les con9oivent ou 
non, que nous-memes ou nos esprits existions ou non, la 
montagne, la mer et la plaine existent. Mais ces montagne, 
mer et plaine existent egalement dans nos esprits. Lorsque 
nous les imaginons, nous leur donnons existence dans nos 
esprits. Les choses existantes dans nos esprits sont nommees 
etres subjectifs OU etres mentaux. 
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Deux questions se posent alors : pourquoi les images 
de choses apparaissant dans nos esprits doivent-elles etre 
con9ues comme existant dans nos esprits ? Si elles le sont, 
l'on pourra affirmer que l'image des choses peintes sur un 
mur ou imprimees sur u~e feuille de papier meritent d'etre 
considerees egalement comme existantes. Si nous accordons 
aces images mentales une forme d'existence, nous avons 
employe tout au juste une metaphore et non pas exprime la 
verite litterale. La relation d'une forme mentale a l'objet 
exteme, par exemple, la relation d'une montagne mentale a 
une montagne reelle est beaucoup plus profonde que la 
relation entre l'image d'une montagne sur une feuille de 
papier et la montagne reelle. Si ce qui est apparait dans 
nos esprits n'etait qu'une simple image, il ne donnerait pas 
naissance a une conscience, comme l'image sur un mur qui 
ne rend pas le mur conscient de l'image. De plus, l'image 
mentale est elle-meme conscience. 

L'autre question est de savoir si l'etre mental en tant 
que concept reel rapporte a l'homme et a la psyche humaine 
appartient au champ de la psychologie. La philosophie se 
rapporte aux questions generales et de telles questions 
particulieres dependent des sciences. Les· philosophes ont 
.demontre que nous sommes conscients des objets extemes 
a cause de nos images mentales qui sont loin d'etre simples 
et qui sont une sorte de realisation, dans nos esprits, de 
l'existence des essences (mahiya) des objets. 

Ainsi, d'un certain point de vue, la question des images 
mentales est une question de la psyche humaine et appartient 
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au champ de la psychologie. D'un autre point de vue, l'esprit 
humain est en fait une autre emergence (nash'a) de l'Etre 
resultant de l'Etre, clans son essence, qui prend deux formes, 
subjective et objective, et c'est une question de philosophie. 

A vicenne et Mulla Sactra ont dit, le premier de maniere 
allusive et le second plus explicitement, qu'une question 
peut etre reliee a deux disciplines differentes, a partir de 
deux points de vue ; par exemple, une question peut se 
rattacher a la philosophie a partir d'un point de vue et aux 
sciences naturelles a partir d'un autre. 

4 - V ERITE ET ERREUR 

La question de l'Etre mental presente un autre angle 
qui fut egalement etudie. 11 s'agit de la validite des 
perceptions, c'est-a-dire clans quelle mesure nos perceptions, 
sensations et conceptions du monde modeme sont valides. 
Depuis les temps les plus anciens, les philosophes ont 
demande a savoir si l'objet per~u au moyen de nos sens ou 
de notre raison correspond a la realite, a l'objet lui-meme. 
Certains ont avance que quelques-unes de nos perceptions 
sensitives et de nos perceptions rationnelles correspondent 
a la verite, a la chose elle-meme, d'autres non. Celles qui 
correspondent a la verite sont nommees vraies et celles qui 
ne le sont pas sont nommees fausses. La vue, l'oure, le 
toucher, le gout et l'odorat sont toutes causes d'erreur mais 
la plupart de nos perceptions sensitives correspondent 
reellement a la realite. A travers ces memes sens, nous 

(\ 
'-
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distinguons exactement la nuit dujour, lelointain du proche, 
le gtand~dti petit', le soiide'«Iu rrl.ol1 el-le froid •au chaud. • 

_ Notre ~ai~~n est egatehient ~uJett~ al'erre~. La iogique 
futerige~ potrr eviter le's err~urs des deductio~s de la raison 
mais la plupart de nos dedudfons raiioi:melles-de~eurent 
valides.-Lorsque, con~emant ies debits et les credits; no_µs 
soustrayons le premiei dudemier, nous sommes en train 
de .realiser une operation mentale etrationnelle qui nous 
donne un resultat parfaitement exact si nous avons ete 
sufisamment precis. 

Les sophistes grecs ont cependant nie la distinction 
entre la verite et l'erreur, disant que tout ce qu'une personne 
sent ou pense est la vfrite pour cette personne et affirmant 
que l'homme e,st la mesm;e de toute chose. Ils ont 
radicalement rejete la verite et ce faisant, ont considere 
que les sensations et perceptions humaines ne pouvaient 
aboutir a aucune verite. Parmi les sophistes contemporains 
de Socrate, citons Protagoras et Gorgias. Socrate, Platon et 
Aristote ont con:ibattu cette· forme de pensee. 

Apres la pefiode d'Aristote, un autre groupe apparut 
en Alexandrie, appele les sceptiques. Le plus important fut 
Pyrrhon. Les sceptiques ne nient pas la realite en principe 
mais refusent l'idee que les perceptions humaines peuvent 
lui correspondre. Ils disent que l'on peryoit un objet dans 
tin- cert'ain sens a cause de l'influence de son etat inteme et 
des conditions extemes. Parfois, deux personnes se trouvant 
dans differents etats ou _ voyant de differents angles vont 
voir le meme phenomene de deux manieres differentes. 
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Une chose peut apparaitre vilaine ou simple pour quelqu'un, 
et belle OU double pour Uil autre ; l'air peut etre chaud pour 
l'un et froid pour l'autre, un gout peut etre doux pour l'un 
et amer pour l'autre. Les sceptiques, comme les sophistes, 
rejettent la validite de la connaissance. 

Les philosophes de l'Islam ont affirme que l'approche 
de base pour resoudre ce sophisme consiste dans la 
perception de la realite de notre Etre mental. Ainsi, 
seulement, l'enigme peut etre resolu. Dans leur approche 
de l'etre mental, les hukama' de l'Islam ont d'abord defini 
la connaissance ou la perception consistant en une sorte 
d'Etre de l'objet pen;u a l'interieur de l'Etre qui perc;oit. Ils 
avancerent meme certains arguments pour appuyer leurs 
affirmations et repondre aux objections concemant l'Etre 
mental ou les refutations des problemes poses. Ce sujet 
n'existait pas sous cette forme au tout debut de la periode 
islamique et a fortiori au cours de la periode hellenique. 
Nasir ad-Dine at-Tftsi fut le premier a parler de l'objectif 
et du subjectif dans ses reuvres de philosophie et de kalam. 
Plus tard, ce sujet occupa une place importante dans les 
reuvres de philosophes recents, comme Mulla Sadra et Mulla 
Hadi Sabzavari. Farabi, A vicenne et meme Suhrawardi ainsi 
que leurs adeptes n'ont jamais traite le sujet de l'Etre mental 
ni n'en ont pose le terme dans leurs travaux. Le terme 
apparut apres la periode d'Avicenne. 

Toutefois, ce que Farabi et A vicenne ont ecrit sur 
d'autres sujets indique que pour eux, la perception consiste 
en une apparence de realite de l'objet perc;u a l'interieur de 
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l'Etre qui pen;:oit mais ils n'ont jamais recherche a demontrer 
ce point ni ne l'ont corn;:u comme une question independante 
de l'Etre ou une division independante de l'Etre. 

5 - LE CREE DANS LE TEMPS ET L'ETERNEL 

Le terme arabe haazth, dans son sens lexical et commun 
signifie nouveau et qaazm signifie vieux. Toutefois, ces 

terines ont d'autres significations dans les terminologies de 
la philosophie et du kalam. Comme les autres gens, lorsque 
les philosophes parlent de haazth et de qaazm, ils cherchent 
a savoir ce qui est nouveau et ce qui est vieux. Mais en 
disant qu'une chose est nouvelle, ils signifient que, avant 
d'etre, elle n'existait pas, c'est-a-dire qu'au debut, elle n'etait 
pas et qu'ensuite elle fut. En parlant d'une chose comme 
vieille, ils signifient qu'elle a toujours ete et que jamais, 
elle n'a pas existe. Supposons un arbre de plusieurs billions 
d'annees. Dans l'usage commun, on dirait qu'il est vieux, 
tres vieux meme, mais dans la terminologie de la philosophie 
et du kalam, il est nouveau parce qu'il fut un temps, des 
billions d'annees plus tot, ou il n'etait pas. 

Les philosophes ont defini la creation dans le temps 
(huduth) comme la precedence du non-etre d'une chose a 
son Etre, et ils ont defini l'etemite (qidam) en tant que non 
precedence du non-etre a l'Etre d'une chose. Ainsi, une 
entite est creee dans le temps lorsque son non-etre precede 
son Etre et une entite est eternelle lorsque aucun Etre 
prioritaire a son Etre ne peut etre corn;:u. 
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La discussion de la question de la creation dans le 
temps et de l'etemite toume autour de ce point: est-ce que 
toute chose dans l'univers est creee dans le temps et rien 
n'est etemel, de telle sorte que tout ce que nous considerons 
premier ne l'etait pas et qu'il le fut ensuite, ou bien toute 
chose est etemelle et rien n'est cree dans le temps, done, 
toute chose a toujours existe. Ou bien y a-t-il des choses 
creees dans le temps et d'autres etemelles, comme par 
exemple les formes extemes qui seraient creees dans le 
temps alors que la matiere, le sujet et les choses invisibles 
seraient etemelles ? Ou bien les individus et les parties 
sont-ils ~rees dans le temps alors que les especes et les 
ensembles sont etemels ? Ou est-ce que les phenomenes 
naturels et materiels sont-ils crees dans le temps alors que 
les phenomenes abstraits et sumaturels sont etemels? Ou 
bien est-ce seulement Dieu, le Createur de tout et la Cause 
des causes, est Etemel alors que toute chose autre est creee 
dans le temps ? Est-ce que l'univers est-il cree dans le 
temps OU bien est-il etemel? Les mutakallimCm de l'Islam 
croient que seul Dieu est Etemel, toute chose, matiere ou 
forme, individu ou espece, partie ou ensemble, abstrait ou 
materiel, constituant ce qui est appele le monde ou autre, 
est cree dans le temps. Les philosophes de l'Islam, pour 
leur part, croient que la creation dans le temps est une 
propriete du monde materiel, alors que les mondes 
sumaturels sont abstraits et etemels. Dans le monde de la 
nature egalement, les principes et les universaux sont 
etemels alors que les phenomenes et particularites sont 
crees dans le temps. Done l'univers est cree dans le temps 
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par rapport a ses phenomenes et ses particularites, mais il 
est etemel par rapport a ses principes et universaux. 

Le debat sur la creation dans le temps et l'etemite a 
suscite d'importantes disputes entre les philosophes et les 
mutakallimfm. Abu Hamid al-Ghazall, bien qu'ayant un 
rapport avec le 'Irfan et le soufisme dans la plupart de ses 
ouvrages, s'est appuye sur le kalam dans certains autres et 
a accuse A vicenne d'incroyance, a cause de son attitude 
sur plusieurs questions, parmi lesquelles sa croyance dans 
l'etemite du monde. Dans son fameux Tahafut al-falasifa 
(l'incoherence des philosophes), al-Ghazall a critique les 
philosophes sur vingt points, exposant ce qu'il considere 
etre les incoherences de leur pensee. Ibn Rushd d'Andalousie 
a repondu a al-Ghazall dans Tahafut at-Tahafut 
(l'incoherence de l'incoherence ). 

Les mutakallimun affirment que si une chose n'est pas 
creee dans le temps, elle est done etemelle et, en tant que 
telle, cette chose n'a pas besoin d'un createur et d'une cause. 
Done si nous supposons qu'il y a des choses etemelles 
autres que l'Essence de la V erite, cela signifie qu'elles n'ont 
pas besoin d'un createur et qu'elles sont en realite des etres 
necessaires dans leur essence, comme Dieu. Puisque les 
arguments montrent que l'Etre Necessaire dans l'Essence 
est Unique, nous ne pouvons pas professer qu'il y a d'autres 
etres necessaires. Par consequent, il n'y a qu'un Etre Etemel 
et tout le reste est cree dans le temps. Done, l'univers est 
cree dans le temps, y compris la matiere et l'abstrait, les 
phenomenes et les principes, les especes et les individus, 
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les ensembles et les parties, la matiere et la forme, le visible 
et !'invisible. 

Les philosophes ont vivement rejete les •&uments des 
mutakallimun, diimnt que toute la confusion toome auteur 
d'un point, qui coosiste a supposer que si une chose a une 
existence continue dans un passe indefini, elle n'a pas besoin 
d'une cause, alors que ce n'est pas le cas. Le besoin ou non 
d'une cause se rattache a l'essence de la chose, ce qui fait 
d'elle un etre necessaire ou un etre possible. Ceci ne conceme 
pas la creation dans le temps OU l'etemite. Par analogie, les 
rayons du soleil proviennent du soleil et ne peuvent exister 
en dehors de lui. Leur existence depend de l'existence du 
soleil. C'est la lumiere du soleil et leur provenance du 
soleil qui nous font supposer qu'il fut un temps ou les 
rayons n'existaient pas ou qu'ils existerent toujours avec le 
soleil. Si nous supposons que les rayons du soleil existent 
avec le soleil, depuis la pre-etemite jusqu'a la post-etemite, 
cela n'entraine pas qu'ils n'ont pas besoin du soleil. 

Les philosophes maintiennent que la relation de 
l'Univers a Dieu est comme la relation des rayons au soleil, 
avec une difference toutefois : le soleil n'est pas conscient 
de lui-meme ou de son action, il n'accomplit pas sa fonction 
en tant qu'acte volontaire, alors que le contraire est vrai 
pour Dieu. 

Nous trouvons des expressions dans le premier texte 
de l'Islam qui comparent la relation de l'univers a Dieu a la 
relation des rayons au soleil. Le noble verset du Coran 
affirme : *«Dieu est la lumiere des cieux et de la terre. Sa 
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lumiere est semblable a une niche ou se trouve une lampe»* 
(An-Nfir, 35). Les exegetes ont interprete ce verset pour 
signifier que Dieu est le Pourvoyeur de la lumiere des 
cieux et de la terre (L'Etre de la terre et du ciel est un 
rayon de Dieu). 

Les philosophes n'ont apporte aucune preuve pour 
demontrer l'etemite de l'univers, a partir de l'univers lui
meme. Ils ont plutot approche cette question a partir de la 
position que Dieu est !'Emanation absolue et l'Etemel 
Pourvoyeur. Nous ne pouvons concevoir une limite ou une 
fin a Son emanation et Sa pourvoyance. En d'autres termes, 
les philosophes theistes sont parvenus a l'idee d'etemite de 
l'univers a partir d'une demonstration a priori, en faisant de 
l'Etre et des attributs de Dieu les premisses de l'etemite de 
l'univers. Generalement, ceux qui ne croient pas en Dieu 
avancent aussi l'idee de l'etemite de l'univers mais les 
philosophes theistes disent que le meme argument avance 
par les non-croyants pour affirmer la non-existence de Dieu, 
implique pour eux Son existence. L'etemite de l'univers 
est une hypothese pour les non-croyants, alors qu'elle est 
un fait etabli pour les philosophes theistes. 

6 - LE CHANGEANT ET LE CONSTANT 

Le changement signifie la transformation et la 
constance l'uniformite. Nous sommes constamment temoins 
des changements de l'univers. Nous-memes sommes en 
permanence en transition d'un etat a l'autre, d'une periode 
a l'autre, depuis que nous sommes nes et jusqu'a notre 
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mort. II en est de meme pour la terre, la mer, les montagnes, 
les arbres, les animaux et les etoiles, le systeme solaire et 
les galaxies. Ces changements sont-ils extemes, rattaches 
a la configuration, a la forme et aux accidents de l'univers 
ou bien sont-ils profonds et fondamentaux, de telle sorte 
qu'aucun phenomene constant n'existe dans l'univers ? Les 
changements qui se deroulent dans l'univers sont-ils 
ephemeres et instantanes OU bien progressifs et prolonges ? 
Ces questions remontent aux temps anciens et ont ete 
discutees dans l'ancienne Grece. Democrite, connu comme 
etant le pere de la theorie atomique, mais egalement en 
tant que philosophe humoristique, maintient que tous les 
changements et les transformations sont superficiels car la 
nature de l'Etre est basee sur des particules atomiques qui 
se maintiennent dans un meme etat et ne changent pas. Le 
changement que nous apercevons est semblable a celui 
d'un tas de gravier amasse une fois som une forme, une 
autre fois sous une autre, ne changeant jamais au niveau 
de sa nature reelle. 11 s'agit d'une vision mecanique qui se 
ramene a une sorte de philosophie mecanique. 

Un autre philosophe grec, Heraclite, affirme que rien 
ne demeure dans le meme etat dans deux instants successsifs. 
11 dit "tu ne peux marcher deux fois dans la meme riviere 
car au second moment, tu n'es pas ce que tu etais avant; et 
la riviere n'est pas comme avant". Cette philosophie, opposee 
a celle de Democrite, voit toute chose en etat de flux et 
d'instabilite, bien qu'elle ne contredise pas la vision 
mecaniste, puisqu'elle n'avance pas l'idee de dynamique. 
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La philosophie d'Aristote n'a pas contredit l'idee que 
toutes les parties de la nature changent, mais prend en 
charge de determiner quels changements sont progressifs 
et prolonges et lesquels sont instantanes et ephemeres. 
Aristote definit les changements progressifs par le terme 
de mouvement et le changement ephemere par les termes 

de generation et de corruption. L'ephemere apparaissant 
dans l'etre est appele generation et l'ephemere en voie de 
disparition est nomme corruption. Paree qu'Aristote et ses 
eleves considerent que les changements de base se deroulant 
dans le monde et notamment ceux qui apparaissent dans 

!'existence sont ephemeres, ils nommerent ce monde, celui 
de la generation et de la corruption. Mais il y a cependant 

une stabilite. Les changements ephemeres vivent une 
stabilite relative. Si le changement est sous forme de 
mouvement, c'est un changement absolu, et s'il est sous la 
forme de generation et de corruption, il est instantane et 
relatif. 

Pour les aristoteliciens, rien n'est absolument constant 

et uniforme dans la nature et tout est changeant, 
contrairement au point de vue de Democrite, car les 
substances sont l'essentiel dans la nature et les changements 
dans les substances sont ephemeres, le monde presente 
cependant une relative stabilite ainsi qu'un relatif 

changement. La stabilite qui gouverne le monde est 
cependant plus grande que le changement qui y survient. 

Aristote et les aristoteliciens considerent toutes les 
choses comme appartenant aux dix classes generiques de 



Qu'est-ce que la philosophie ? 61 

base qu'ils nomment les dix categories : la substance, la 
quantite, la qualite, le lieu, la position, la determination 
dans le temps, la relation, la condition, l'action et la passion. 

Le mouvement se passe uniquement dans les categories 
de la quantite, de la qualite et du lieu. Dans toutes les 
autres categories, le changement est ephemere ; en d'autres 
termes, toutes les autres categories jouissent d'une stabilite 
relative. Meme les trois categories dans lesquelles il y a un 
mouvement, parce que le mouvement est sporadique, sont 
gouvernees par une stabilite relative. Ainsi, dans la 
philosophie d'Aristote, on rencontre plus de stabilite que 
de changement, plus d'uniformite que de transformation. 

A vicenne considere que le mouvement intervient 
egalement dans la categorie de la position, en demontrant 
que certains mouvements tels que la rotation de la terre 
autour de son axe constitue un mouvement positionnel et 
non un mouvement determine dans l'espace. Apres 
A vicenne, le mouvement dans la determination spatiale fut 
restreint au mouvement transferentiel. Avicenne n'a pas 
demontre !'existence d'une nouvelle sorte de mouvement 
mais a classifie de nouveau en tant que positionnel ce qui 
etait au depart place dans la categorie du mouvement spatial. 
Sa nouvelle classification est generalement acceptee. 

Mulla Sadra a effectue une transformation majeure 
dans la philosophie islamique en avan9ant l'idee du 
mouvement intrasubstantiel. 11 demontra que, meme sur la 
base des principes aristoteliciens de la matiere et de la 
forme, nous devons accepter que les substances du monde 
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sont en mouvement permanent. Il n'y a aucun instant de 
stabilite et d'uniformite dans les substances du monde. Les 
accidents, c'est-a-dire les neuf autres categories, en tant 
que fonctions des substances, sont egalement en 
mouvement. Pour Mulla Sadra, la nature signifie le 
mouvement et le mouvement egale creation et extinction 
permanentes et ininterrompues . 

. A travers le principe du mouvement intrasubstantiel, 
la face de l'univers aristotelicien a ete completement 
bouleversee. Selon ce principe, la nature ou la matiere est 
egale au mouvement. Le temps consiste dans la mesure ou 
l'extension de ce mouvement intrasubstantiel, et la stabilite 
egale l'Etre supematurel. Ce qui existe consiste d'une part 
a un changement absolu (nature) et de l'autre a une stabilite 
absolue (supematurel). La stabilite de la nature est la stabilite 
de l'ordre et non la stabilite de l'Etre, c'est-a-dire qu'un 
systeme immuable gouveme l'univers alors que ce qui s'y 
trouve est changeant. A la fois l'Etre et le systeme de cet 
univers proviennent du Celeste divin. S'il n'avait ete gouveme 
par l'autre monde, ce monde qui est entierement flux et 
mutation, aurait ete coupe de son passe et futur : "plusieurs 
fois l'eau changea dans ce courant alors que les reflets de 
la lune et des etoiles demeurent" (auteur inconnu). 

Avant Mulla Sadra, le sujet du changement et de la 
stabilite appartenait aux sciences naturelles, dans le sens 
oil toute determination ou division qui s'appliquait au corps 
en tant que corps appartenait aux sciences naturelles. On 
disait qu'un tel corps etait soit constant soit changeant ou 
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qu'il etait immobile ou en mouvement. En d'autres termes, 
le mouvement et l'etat d'immobilite (stasis) appartiennent 
aux accidents du corps, done la stabilite et le mouvement 
relevaient entierement du domaine des sciences naturelles. 
Toute cette perspective changea avec l'apport de 
l'existentialisme de Mulla Sadra (la realite substantive de 
l'Etre) et son affirmation du mouvement intrasubstantiel 
ainsi que sa demonstration que les natures de l'univers 
constituent le mouvement en tant que mouvement et le 
changement en tant que changement, c'est-a-dire qu'un corps 
n'est pas quelque chose auquel le mouvement est simplement 
ajoute en tant qu'accident, et par lequel avec le temps, ce 
mouvement peut etre annule, le laissant dans un etat 
d'immobilisme que nous appelons stasis. Les natures de 
cet univers sont plutot en mouvement elles-memes, le 
contraire de ce mouvement intrasubstantiel est la stabilite 
est non l'immobilisme (stasis). L'immobilisme se rapporte 
au mouvement accidentel mais il est inconcevable dans le 
cas du mouvement essentiel ou intrasubstantiel. Le contraire 
de ce mouvement intrasubstantiel serait que la substance 
elle-meme consiste en substances pour lesquelles la stabilite 
est la vraie essence. Ce sont des entites situees en dehors 
de l'espace et du temps, denuees de toutes forces spatio
temporelles, de toutes potentialites ou dimensions. Ainsi, 
ce n'est pas le corps qui est soit stable soit en mouvement, 
mais plutot l'Etre en tant qu'Etre qui apparait tantot comme 
stable en lui-meme (en tant qu'Etre supramateriel) tantot 
en flux, en devenir ou en creation continue (le monde de la 
nature). Done, tout comme l'Etre dans son essence est 
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divisible en necessaire ou en possible, il est en son essence 
divisible en constant et en fluide. 

Ainsi, pour Mulla Sadra, seules certaines sortes de 
mouvements, les mouvements accidentels du corps, ayant 
a leur oppose l'immobilisme, doivent etre etudies par les 
sciences naturelles. Les autres mouvements qui sont en 
realite les memes mouvements, mais pen;us d'un point de 
vue different, non de leur accident en tant qu'accident, 
doivent etre discutes et etudies en philosophie premiere. 
Mulla Sadra lui-meme propose la discussion du mouvement 
dans le cadre des phenomenes generaux dans Asfar, au 
cours des discussions du potentiel et de l'acte. 

Parmi les conclusions decisives qui s'imposent a partir 
de cette grande realisation - l'Etre est, dans son essence, 
divisible en constant et en changeant, l'Etre constant est 
l'une des modalites de l'Etre alors que l'Etre fluide en est 
une autre - est que le devenir est precisement un niveau de 
l'Etre. Bien que nous pouvons concevoir le devenir comme 
une synthese de l'Etre et du non-etre, cette synthese est en 
realite une sorte de notion OU de metaphore. 

C'est, en fait, la realisation de la realite substantive de 
l'Etre et du statut nominal de l'essence qui nous permet de 
percevoir la realite essentielle. Sans une comprehension de 
la realite substantive de l'Etre, ni la conception du 
mouvement intrasubstantiel, ni la conception que le flux et 
le devenir sont precisement a un niveau different de l'Etre, 
ne sont possibles. 
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Le mouvement a retrouve son importance dans la 
philosophie modeme europeenne par d'autres voies. Certains 
philosophes sont venus a croire que le mouvement est la 
pierre angulaire de la nature et que la nature egale au 
devenir. Toutefois, parce que cette idee n'est pas basee sur 
l'existentialisme ( c'est-a-dire la realite substantive de l'Etre 
et sur la division premiere de l'Etre en constant et fluide ), 
ces philosophes ont suppose que le devenir etait la meme 
union des contraires que les Anciens avaient jugee absurde, 
et que le devenir faussait le principe de l'identite que les 
Anciens avaient admis. 

Ces philosophes disent que le principe essentiel de la 
pensee des Anciens fut celui de la stabilite. En estimant les 
etres changeants, les Anciens ont suppose que c'est l'Etre 
ou le non-etre qui doit dominer les autres choses. Done, un 
seul devait etre vrai a cause du principe de l'impossibilite 
de l'union des contraires. Soit il y a toujours un etre, soit il 
y a toujours un non-etre, il ne peut y avoir de troisieme 
alternative. De meme, parce que les Anciens pensaient que 
les choses etaient stables, ils ont suppose que toute chose 
etait elle-meme (le principe de l'identite). Mais en realisant 
le principe du mouvement et du changement dans la nature, 
et que la nature est continuellement en etat de devenir, les 
deux principes furent consideres infondes parce que le 
devenir est l'union de l'Etre et du non-etre. Et comme les 
choses sont a la fois Etre et non-etre, le devenir fut ainsi 
demontre. Une chose dans un etat de devenir existe et 
n'existe pas a la fois. A tout instant, elle est elle-meme et 
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n'est pas elle-meme. Puisque le principe gouvemant les 
choses est a la fois l'Etre et le non-etre, les principes de 
l'impossibilite de l'union des contraires et de l'identite ne 
peuvent etre vrais. Paree que le principe gouvemant les 
choses est le principe de devenir, aucun des autres principes 
n'est vrai. 

Le principe de l'impossibilite de l'union des contraires 
et celui de l'identite, qui avaient domine sans conteste la 
pensee des Anciens, provient d'un autre principe, admis 
implicitement, celui de la stabilite. Et comme les sciences 
naturelles ont montre l'invalidite du principe de la stabilite, 
ces deux principes perdent egalement leur credibilite. Ce 
developpement represente la conception de plusieurs 
philosophes modemes, comme Hegel. 

Mulla Sadra a rejete le principe de la stabilite par 
d'autres moyens. Le mouvement, pour lui, implique que la 
nature est egale au changement et la stabilite egale a 
l'abstraction. Contrairement aux philosophes modemes, 
toutefois, il ne conclut jamais que, parce que la nature est 
egale au flux et au devenir, les principes de l'impossibilite 
de l'union des contraires et de l'identite sont faux. Bien 
que Mulla Sadra considere que le mouvement est une sorte 
d'union de l'Etre et du non-etre, il ne la considera jamais 
comme une union des contraires parce qu'il avait realise 
un principe plus important, celui de la division de l'Etre 
dans son essence, en stable et fluide. L'Etre stable est un 
niveau de l'Etre et non une synthese de l'Etre et du non-etre. 
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La synthese du devenir de l'Etre et du non-etre n'est pas 
une union de deux opposes comme elle n'est pas la negation 
de la chose en elle-meme. 

La confusion des philosophes modemes a pour origine 
d'une part leur incapacite a percevoir la division de l'Etre 
en constant et fluide, et d'autre part, leur conception 
inadequate des principes des contradictions et des contra.ires. 

7 - LA CAUSE ET L'EFFET 

La question philosophique la plus ancienne est celle 
qui conceme la cause et l'effet. Les concepts de cause et 
d'effet apparaissent dans tout systeme philosophique, 
contrairement aux autres concepts tels que l'existentialisme 
ou le subjectivisme, qui eurent une place determinante dans 
certaines philosophies mais furent ignorees par d'autres, 
ou les concepts de l'acte et du potentiel ou du constant et 
du changeant, etc .. 

La causalite etablit une sorte de relation entre deux 
choses, l'une etant la cause et l'autre l'effet. C'est la relation 
la plus profonde qui puisse exister, car la relation de la 
cause a effet consiste dans le fait que la cause donne existence 
a l'effet. Ce que l'effet realise a partir de la cause est son 
entiere existence, son entiere realite. Ainsi, si la cause n'a 
pas d'effet, ii n'y aurait pas d'effet. Nous ne trouvons nulle 
part une telle relation. Done, le besoin de la cause par 
l'effet est un des besoins les plus penetrants, un besoin qui 
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va a la racine de l'etre. Par consequent, si nous voulons 
definir la cause, nous devons dire qu'une cause est cette 
chose dont l'effet a besoin dans son essence et son etre. 

Tout phenomene produit un effet et tout effet a besoin 
d'une cause. Done, tout phenomene a besoin d'une cause, 
si une chose n'existe pas en elle-meme, dans son essence, 
si elle apparait en tant qu'accident ou phenomene, elle doit 
apparaitre a travers l'intervention d'un facteur que nous 
nommons cause. Ainsi, aucun phenomene n'est depourvu 
de cause. L'hypothese contraire a cette theorie serait qu'un 
phenomene puisse apparaitre sans cause, c'est ce qu'on 
nomme coincidence (sudfa) ou hasard (ittifdq). La 
philosophie de la causalite rejette radicalement ces 
hypotheses. 

Les philosophes et les mutakallimun admettent que 
tout phenomene a un eff et et que tout effet a besoin d'une 
cause. Mais les mutakallimiln definissent un tel phenomene 
comme cree dans le temps (hadith) et les philosophes le 
definissent comme possible (mumkin). En d'autres termes, 
les mutakallimun disent que tout ce qui est cree dans le 
temps est un effet et a besoin d'une cause alors que les 
philosophes disent que tout ce qui est possible est un effet 
et a besoin d'une cause. Ces deux definitions menent a des 
conclusions differentes que nous avons discutees dans le 
passage concemant le cree dans le temps et l'etemel. 

Une cause precise produit seulement un effet donne et 
un effet precis provient uniquement d'une cause donnee. I1 
y a une relation de dependance particuliere parmi les etres 
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des univers, de telle sorte qu'une chose donne 
necessairement naissance a une autre et toute chose est 
necessairement produite par une autre. Nous nous appuyons 
sur cette verite dans notre vie quotidienne. Par exemple, 
manger est la cause de la satiete et l'etude la cause de 
l'erudition. Si nous voulons realiser l'un de ces effets, nous 
devons nous reporter a la cause appropriee. Nous n'etudions 
pas pour etre rassasies et nous ne considerons pas que 
l'erudition peut etre atteinte en mangeant. 

La philosophie a demontre qu'une telle relation claire 
existe dans tous les processus de l'univers. Elle fait cette 
definition : une correspondance unique et symetrique 
gouveme toutes les relations simples de cause a effet et 
elle n'apparait dans aucune autre relation. C'est le principe 
simple le plus important pour emettre un ordre a notre 
pensee et pour presenter l'univers a notre pensee non en 
tant que agglomerat chaotique dans lequel rien n'est 
conditionne a d'autre, mais en tant que cosmos ordonne et 
systematique dans lequel toute partie a sa place specifique 
et dans lequel aucune chose ne prend la place d'une autre. 

11 y a quatre sortes de cause dans la philosophie 
d'Aristote, la cause efficiente, la cause finale, la cause 
materielle et la cause formelle. Ces quatre causes sont bien 
representees dans la vie humaine. Si nous construisons une 
maison, le constructeur est la cause efficiente, habiter cette 
maison est la cause finale, le materiel ayant servi a sa 
construction est la cause materielle et la configuration d'une 



70 Murtada MUTAHHARi 

maison appropriee a !'habitat ou non, est la cause formelle. 
Pour Aristote, tout phenomene naturel, pierre, plante ou 
etre humain, a les memes quatre causes. 

La cause telle que definie par les sciences naturelles 
differe quelque peu de la cause definie par les theologiens. 
En theologie ou ce que nous appelons aujourd'hui 
philosophie, la cause signifie le donateur de !'existence. 
Le$ philosophes appelent ce qui donne existence a quelque 
chose, sa cause. Sinon, ils ne diraient pas cause bien que 
de temps en temps, ils l'appellent cause accessoire (mu 'idd). 

Les sciences naturelles utilisent le terme cause partout, 
meme si les relations entre les deux choses sont simplement 
un transfert. Ainsi, dans la terminologie des scientifiques, 
le constructeur est la cause de la maison en etant le point 
de depart de sa construction, a travers une serie de transfert 
de materiaux. Les theologiens n'ont jamais nomme le 
constructeur cause de la maison car il ne donne pas existence 
a la maison, le materiel existait deja et le travail du 
constructeur fut limite a les organiser. Ainsi, pour les 
scientifiques, la relation de la mere et du pere avec l'enfant 
est causale, mais pour les philosophes, il s'agit d'un 
antecedent, d'un facteur accessoire ou d'un canal, mais non 
la cause. 

La succession des causes (cause dans la terminologie 
des philosophes) a une fin. I1 est absurde qu'elle soit 
interminable. Si l'etre d'une chose provient d'une cause, et 
si l'etre de cette cause provient d'une autre cause et si l'etre 
de cette cause provient encore d'une autre cause, ce 
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processus peut aller au-dela de milliers, millions et billions 
de causes. Il doit finalement se terminer dans une cause 
qui decoule de sa propre essence et non d'une cause exteme. 
Les philosophes ont souvent demontre qu'un retour ou une 
chaine de causes sans fin est absurde. Tasalsul signifie 

une chaine de causes sans fin. Les philosophes ont rattache 
le systeme ordonne des causes et de l'effet a une chaine 
dont les liens s'arretent. 

8 - LE NECESSAIRE, LE POSSIBLE ET L'IMPOSSIBLE 

Les logiciens disent que si nous attribuons un predicat 
a un sujet, si par exemple, nous disons a est b, la relation 
de b et a aura sfuement l'une des trois formules suivantes : 
elle est necessaire, c'est-a-dire certaine, inevitable et 
inviolable. En d'autres termes, la relation refuse d'accepter 
son contraire. Deuxieme cas, l'oppose est vrai, la relation 
est alors impossible, signifiant qu'il est absurde que le 
predicat soit un accident du sujet ; en d'autres termes, la 
raison refuse de l'accepter. Troisieme cas, la relation est 
telle qu'elle peut etre affirmee OU niee, c'est-a-dire qu'elle 
est susceptible d'etre vraie ou non ; en d'autres termes, la 
raison refuse de nier la relation et son contraire. 

Si nous considerons la relation du nombre quatre a la 
parite, nous voyons qu'elle est necessaire et certaine, la 
raison refuse d'accepter son contraire. La raison dit que le 
nombre quatre est certainement et necessairement pair. La 
necessite gouveme cette relation. Mais si nous disons que 
le nombre cinq est pair, cette relation est impossible. Le 
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nombre cinq n'a aucune possibilite d'etre pair et notre raison, 
percevant cette relation, la rejette. Ainsi, l'impossiblite et 
l'inconcevabilite gouvernent cettre relation. Mais si nous 
disons qu'aujourd'hui, le temps est ensoleille, c'est une 
relation possible, la nature de ce jour n'implique pas que le 
temps soit ensoleille ou nuageux. Chacun de ces termes 
peut s'accorder avec la nature de ce jour. La possibilite 
gouveme cette relation. 

11 s'ensuit que, quelque soit le sujet ou le predicat que 
nous considerons, leur relation ne peut etre depourvue de 
l'une de ces trois formules qui, a un moment donne et d'un 
certain point de vue, nous nommons les trois modalites. 
C'est l'approche des logiciens. 

Les philosophes qui etudient l'Etre disent que toute 
idee ou concept considere, pris en tant que sujet ou predicat, 
appartient a l'une de ces trois categories. La relation de 
l'Etre a cette idee ou concept peut etre necessaire, c'est-a-dire 
que cette chose doit necessairement exister, nous nommons 
alors cette chose un Etre necessaire. 

Dieu est discute en philosophie sous le chapitre des 
preuves pour l'Etre necessaire. Les argumentations 
philosophiques montrent qu'il y a un Etre pour Lequel la 
non-existence est absurde et l'Existence necessaire. 

Si la relation de l'Etre a cette idee est impossible, s'il 
est absurde qu'il existe, nous disons que c'est un etre 
impossible, l'exemple en est le corps-spherique ou cubique. 
Si la relation de l'Etre a cette idee est possible, si cette idee 

est une essence pour laquelle la raison ne rejette ni !'existence 
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ni la non-existence, nous nommons cela un etre possible. 
Tous les Etres de l'univers, dans leur apparition et leur 
disparition, en fonction des chaines causales, sont des etres 
possibles. Tout etre possible en lui-meme devient un etre 
necessaire a travers sa cause, mais un etre necessaire a 
travers autrui, et non un etre necessaire par lui-meme. 
Lorsque toutes les causes et les conditions prealables a 
l'existence d'un Etre possible sont realisees, il doit exister 
et devient un Etre necessaire a travers autrui. S'il ne vient 
pas a !'existence, Si l'une des conditions prealables OU l'un 
des elements de sa chaine causale manque, il devient un 
etre impossible a travers autrui. 

Par consequent, les philosophes disent que tant qu'une 
chose n'est pas necessaire, elle n'existe pas, ce qui veut 
dire que jusqu'a ce que l'existence d'une chose atteigne 
l'etape de la necessite, elle ne vient pas a l'existence. Done 
ce qui vient a l'existence le fait en accord a la necessite 
dans le cadre d'un systeme defini et inviolable. Ainsi, le 
systeme gouvemant l'univers et tout ce qui s'y trouve est 
un systeme necessaire, certain et inviolable. Dans le langage 
des philosophes modemes, il est un systeme determine. 

En discutant de la cause et l'effet, je disais que le 
principe de correspondance entre la cause et l'effet transmet 
un ordre special a notre pensee et indique a nos esprits la 
relation specifique entre les principes et les ramifications, 
entre les causes et les effets. Ce principe que tout etre 
possible atteint la necessite a partir de sa cause qui, d'un 
certain point de vue, se rattache a la cause et l'effet, et de 



l'autre a la necessite et possibilite, confere un caractere 
special au systeme de notre cosmogonie en le rendant 
necessaire, certain et inviolable. La philosophie a nomme 
ce point le principe de la necessite de la cause et de l'effet. 
Si nous acceptons le principe de la cause finale en reference 
a la nature (si nous admettons que la nature poursuit une 
finalite au cours de son evolution et que toutes les finalites 
reviennent a une fin premiere, qui est la fin des fins), le 
systeme de notre cosrnogonie s'octroie un caractere encore 
plus special. 



INTRODUCTION 

A 'ILM AL-KALAM 

'I lm al-Kalam est une science qui s'interesse aux 
croyances et doctrines islamiques fondamentales 

necessaires au Musulman. Elle a pour role de les expliquer, 
leur apporter des arguments et les proteger. 

Les savants de l'Islam divisent les enseignements 
islamiques en trois parties : 

1 - Les doctrines ( 'aqa'id) : ce sont les questions qui 
doivent etre comprises et auxquelles on doit croire, comme 
I'Unicite de Dieu, les Attributs divins, I'universalite et la 
limite de la prophetie, etc. Cependant, quelques differences 
persistent entre courants musulmans sur ce qui constitue 
les articles de base de la foi ('Usu! ad-Gin) en lesquels il 
est obligatoire de croire. 

2 - Les principes moraux (akhlaq) : ce sont les 
commandements et les enseignements des caracteristiques 
spirituelles et morales des etres humains, tell es que la justice, 
la crainte de Dieu ( taqwa), le courage, la chastete, la sagesse, 
la perseverance, la fidelite, la loyaute, etc. qui prescrivent 
comment un etre humain devrait se comporter. 

3 - La loi (ahkam) : c'est dans cette partie que sont 
traitees les questions concemant la pratique et les manieres 
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correctes d'accomplir les actes tels que les prieres (salat), 

le jefme (sawm), le pelerinage (hajj), la lutte dans la voie 
de Dieu (jihad J~), ordonner le bien et interdire l'illicite 

(al- 'amr bil ma 'ruf wa n-nahf 'an l-munkar), les achats, 
les emprunts, le mariage, le divorce, !'heritage, etc. 'Ilm 
al-Kalam etudie la premiere, 'Ilm al-akhlaq etudie la seconde 
et 'Ilm al-fiqh la troisieme. 

. Cette classification prend pour critere la relation entre 
les enseignements de l'lslam et les etres humains : ces choses 
qui se rapportent a la raison et a l'intellect humain sont 
appelees 'aqa'id ; celles qui se rapportent aux qualites 
humaines sont appelees akhlaq et celles qui se rapportent 
aux actions et aux pratiques sont comprises dans le fiqh. 

De toute fa9on, 'Ilm al-kalam est l'etude des doctrines 
et des croyances de l'Islam. Dans le passe on l'appelait 
aussi 'Usu! ad-Dfn, ou 'Ilm at-tawhfd was-sifat. 

LES ORIGINES DU KALAM 

Bien que l'on ne puisse rien dire de precis apropos 
des origines de 'Ilm al-kalam chez les Musulmans, il est 
certain que la discussion de quelques-uns des problemes 
du Kalam, tels que la predestination (jabr) et le libre arbitre 
(' ikhtiyar), ainsi que la Justice Divine, est devenue courante 
chez les Musulmans durant la premiere moitie du second 
siecle de l'Hegire. Le premier centre formel de telles 
discussions a peut-etre ete le cercle de Hasan al-Basri (m. 
110/728-29) .. Parmi les personnalites musulmanes de la 
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seconde moitie du premier siecle, les noms de Ma'bad 
al-Juhani (m. 80-699) et de Ghaylan b. Muslim al-Dimashqi 
(m. 105/723) ont ete mentionnes comme ayant resolument 
defendu les idees du libre-arbitre ('ikhtiyar) et de la liberte 
humaine. D'autres se sont opposes a eux et ont soutenu la 
predestination (jabr). Les adeptes du libre-arbitre furent 
appeles qadariyya et leurs opposants furent designes par 
jabriyya. 

Peu a peu les differences entre les deux groupes se 
sont etendues a une serie d'autres problemes se rapportant 
a la theologie, la physique, la sociologie et autres sujets 
concemant l'homme et la Resurrection, de sorte que jabr 
et 'ikhtiyar ne constituaient plus qu'un probleme parmi 
d'autres. Pendant cette periode, les qadariyya furent nommes 

Mu 'tazila et les Jabriyya furent conn us sous le nom de 
'Asha 'ira. Les orientalistes et leurs adeptes insistent pour 
considerer que le debut des discussions discursives dans le 
monde musulman se situe a partir de ce point. 

I1 est pourtant vrai que !'argumentation rationnelle sur 
les doctrines islamiques a debute avec le Saint Coran lui
meme et a ete reprise par la suite dans les declarations du 

saint Prophete ~J.lli et specialement dans les sermons du 
commandant des croyants 'All ~, bien que leur style et 
leur approche aient ete differents des Musulmans 
mutakallimun. 
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Recherche ou imitation ? 

Le saint Coran a pose la fondation de la foi et de la 
croyance sur la pensee et le raisonnement. Le Coran insiste 
constamment sur le fait que les hommes devraient atteindre 
la foi par le biais de la pensee. Pour le Coran, !'imitation 
n'est pas suffisante pour croire ni pour comprendre les 
doctrines de base. Chacun devrait done entreprendre une 
recherche rationnelle sur les principes et les doctrines de la 
foi. Par exemple, la croyance que Dieu est Unique devrait 
aboutir par le raisonnement. 11 en est de meme pour la 

prophetie de Muhammad ~~. Cette exigence a entraine 
l'etablissement de 'Ilm al-'Usftl durant le premier siecle. 

De nombreuses raisons ont conduit les Musulmans a 
une prise de conscience de la necessite d'etudier et de 
defendre les fondements de la foi islamique, une prise de 
conscience qui a aide a !'emergence des Mutakallimuns 
pendant les second, troisieme et quatrieme siecles. Parmi 
ces raisons, citons !'adhesion a l'Islam de nombreux pays 
qui favorisa I' emergence des idees et notions etrangeres, le 
brassage et la coexistence des Musulmans avec des peuples 
de religions differentes tels que les Juifs, les Chretiens, les 
Manicheens et les Sabeens entrainerent des querelles et 
des debats religieux intenses, !'emergence des heretiques 
(zanddiqa sing. zindiq) dans le monde musulman - qui 
s' opposaient totalement a la religion - fut le resultat de la 
liberte de pensee accordee par les califes 'abbassides (aussi 
longtemps qu'elle n'intervenait pas dans les affaires 
politiques) et la naissance de la philosophie dans le monde 
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musulman qui donna libre cours aux doutes et aux attitudes 
sceptiques. 

Il semble que le premier probleme traite et debattu par 
les Musulmans fut celui de la predestination et du libre
arbitre. Ce qui etait tres naturel puisque c'est un probleme 
fondamental lie a la destinee meme et qui attire l'interet de 
tout adulte en etat de reflechir. Il n'est sfuement pas possible 
de trouver une societe ayant atteint une maturite 
intellectuelle sans que ce probleme n'ait ete souleve. 
Deuxiemement, le saint Coran comporte un grand nombre 
de versets sur le sujet, incitant a y reflechir. 

Il n'y a done pas de raisons de rechercher ailleurs que 
dans le monde islamique l' origine de ce probleme. Les 
Orientalistes ont l'habitude de rechercher a n'importe quel 
prix les racines de toutes les sciences nees chez les 
Musulmans dans le monde exterieur a l'Islam, en particulier 
dans le monde chretien. Ils soutiennent done que les racines 
de 'Ilm Al-Kalfun devraient etre recherchees hors de l'Islam, 
et ils font les memes tentatives en se penchant sur la 
grammaire, la prosodie, la semantique, la rhetorique ainsi 
que la litterature, la poesie et le 'irfan islamique. 

Le probleme du determinisme et du libre-arbitre (jabr 
wa 'ikhtiyar) est le meme que celui de la predestination et 
de la Providence divine (qada' wa qadar), la premiere 
formulation se rapporte a l'homme et a son libre-arbitre 
tandis que la seconde se rapporte a Dieu. Ce probleme 
souleve aussi la question de la Justice divine parce qu'il y 
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a une relation explicite entre le determinisme et !'injustice 
d'un cote et le libre-arbitre et la justice de l'autre. 

Le probleme de la justice souleve la question des actions 
essentiellement bonnes ou mauvaises et cette demiere, a 
son tour, introduit le probleme de la validite de la raiso:r;i et 
des jugements purement rationnels. Ces problemes 
conduisent ensemble a la discussion sur la Sagesse divine 
(notion qui introduit !'existence d'intention judicieuse et 
d'un but aux Actes divins) et done, peu a peu, au debat sur 
l'unite des Actes divins et l'unite des Attributs comme nous 
l'expliquerons par la suite. 

La formation de camps opposes parmi les mutakallimGn 
a revetu plus tard une grande importance et s'est etendue a 
de nombreux problemes philosophiques tels que ceux de 
la substance et de l' accident, la nature des particules 
indivisibles qui constituent les corps physiques, les 
problemes de l'espace etc. Car, pour eux, la discussion de 
telles questions etait consideree comme un prelude au debat 
concemant les sujets theologiques, particulierement ceux 
relatifs a al-Mabda' ( origines primitives) et al-Ma 'ad 

(resurrection). C'est ainsi que de nombreux problemes de 
philosophie furent introduits dans al-kalam. Si l'on etait 
amene a etudier les ouvrages du kalam, specialement ceux 
ecrits apres le rme;13 eme siecle, on pourrait voir que la 

plupart traite des memes problemes que ceux traites par 
les philosophes, et notamment les philosophes musulmans. 
La philosophie islamique et le kalam ont eu une grande 
influence l'un sur l'autre, de telle sorte que le kalam a 
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souleve de nouveaux problemes pour la philosophie et que 
cette demiere l'a aide en elargissant son champ d'etude, ou 
le fait de traiter des problemes philosophiques a ete juge 
necessaire au kalam. 

Kalam rationnel et kalam transmis 

(Al-kalam al-'aqli et al-kalam al-naqli) 

Bien que 'Ilm al-Kalam soit une discipline 
essentiellement discursive et rationnelle, il fait appel a deux 
sortes de preliminaires et de fondements pour developper 
ses arguments : 

1 - rationnel ( 'aqll) 

2 -transmis ou traditionnel (naqll) 

La partie rationnelle du kalam consiste a faire appel a 
l'element purement rationnel, la reference a la tradition ne 
servant qu'a illustrer et confirmer un jugement rationnel. 
Mais dans les problemes tels que ceux relatifs a l'Unicite 
de Dieu, la prophetie ou d'autres questions telle que la 
Resurrection, la reference a la tradition - le Livre et la 

sunna du prophete ~1i1 -demeure insuffisante, !'argument 
devant etre purement rationnel. 

La partie transmise du kalam traite des questions 
relatives aux doctrines de la Foi, auxquelles il est necessaire 
de croire. Puisque ces questions sont subordonnees a celle 
de la prophetie, il suffit alors de se referer a !'evidence de 
la Revelation divine ou aux hadiths du Prophete ~1i1, par 
exemple pour des problemes se rapportant a l'imamat (bien 
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sur dans la doctrine shi'ite ou la croyance en l'imamat est 
consideree comme faisant partie de 'Usu! ad-Dzn), et pour 
la plupart des questions relatives a la Resurrection. 

DEFINITION ET OBJET DE 'ILM AL-KALAM 

Si l'on veut definir 'Ilm al-kalam, il suffit de dire que 
c'est une science qui etudie les doctrines de base de la foi 
islamique ('Usu! ad-Dzn ). Elle definit les doctrines de base, 
recherche la preuve de leur justesse et repond aux doutes 
qu'elles peuvent susciter. 

Pour la logique et la philosophie, chaque science traite 
d'un suj et particulier et les differentes sciences se distinguent 
les unes des autres par leurs objets de recherche. Cela est 
certainement vrai, et ces sciences dont la matiere est 
effectivement une existent bien. Cependant, rien n'empeche 
d'envisager une discipline ou l'unite des sujets et des 
problemes traites est arbitraire et conventionnelle, dans le 
sens ou elle traite plusieurs sujets separes auxquels on 
attribue une unite arbitraire parce qu'ils servent un projet 
et un objectif communs. Dans les sciences a sujet unique, 
les problemes ne peuvent se chevaucher. Mais dans celles 
ou une unite conventionnelle rassemble divers sujets, il 
n'est pas etonnant qu'ils se chevauchent. Les problemes 
communs a la philosophie et au kalam, a la psychologie et 
au kalam, ou a la sociologie et au kalam, sont dus a cette 
raison. 
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Les savants de l'Islam ont cherche a definir les grandes 
lignes de l'objet de 'Ilm al-kalam et ont exprime diverses 
opinions. Il s'agit d'une erreur car une delimitation claire 
des sujets d'etude est seulement possible pour les sciences 
qui ont une unite de problemes traites. Mais dans les sciences 
dont l'unite de problemes traites est artificielle, il ne peut y 
avoir d'unite de sujet. Nous ne pouvons pas en discuter ici 
plus profondement. 

L'appelation 'Ilm al-kalam 

Pourquoi cette discipline a-t-elle ete appelee 'Ilm al
kalam, et quand ce nom lui a-t-il ete attribue? Certains ont 
avance qu'elle fut appelee kaldm (lit. discours) parce qu'elle 
accordait un pouvoir supplementaire de paroles et 
d'arguments a celui qui la ma!trisait bien. D'autres ont dit 
que la raison reside dans l'habitude des experts de cette 
science, qui commern;aient leurs propres declarations dans 
leurs livres avec l'expression al-kaldm fl kadhd... (la parole 

en ceci ... ) 

D'autres expliquent qu'elle fut appelee kaldm parce 
qu'elle traitait de questions au sujet desquelles les 
traditionnistes (Ahl al-Hamth) preferaient garder un silence 
complet. Selon d'autres encore, ce nom est devenu en vogue 
quand la question de savoir si le Saint Coran ( appele kaldmu 
lldh, la Parole Divine) a ete cree (makhluq) OU non, est 
devenue l'objet de debats houleux parmi les Musulmans, 
une controverse qui suscita l'animosite et l'ecoulement du 
sang entre les camps opposes. C'est aussi la raison pour 

. •' 
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laquelle on se souvient de cette periode comme etant "le 
temps de la calamite" (mihna). C'est pourquoi, puisque la 
plupart des debats sur les doctrines de la foi tournaient 
autour du hudiith (creation, temporalite) OU qidam (pre
eternite) de la "Declaration" OU kalam de Dieu, la discipline 
qui traitait des principales doctrines de la foi vint a etre 
appelee 'Ilm al-kalam (lit. Ia science de la Declaration). 
Ce sont la les differentes opinions exprimees sur la raison 
du choix de l'appelation de cette science. 

LES DIFFERENTES ECOLES DU KA.LAM 
Les Musulmans ont eu des opinions divergentes sur 

les questions de la Loi (jiqh), ils ont suivi differentes voies 
et se sont divises en de nombreuses ecoles, telles que les 
ecoles Ja'farite, Zaydite, Shafi 'ite, Hanafite, Malikite et 
Hanbalite, chacune d'elles elaborant sa propre jurisprudence. 
De meme, dans le domaine de la doctrine, ils fonderent 
plusieurs ecoles, OU chacune developpa ses propres 
croyances. Les plus importantes de ces ecoles sont celles 
des Shi'ites, des Mu'tazilites, des Ash'arites et des Murji'a. 

Nous pouvons nous poser la question sur les causes 
de ces regrettables divisions des Musulmans en differentes 
ecoles pour traiter les problemes de Kalam OU de Fiqh et 
nous demander pourquoi n'ont-ils pas pu rester unis dans 
ces domaines, car leurs divergences dans le Kalam ont 
introduit des interpretations variees de la conception 
islamique et leurs desaccords dans le Fiqh les a prives de 
l'unite d'action. Cette question et ces regrets sont justifies 
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mais il est necessaire de preter attention aux deux points 
suivants: 

a - les desaccords en matiere de Fiqh au sein des 
Musulmans ne sont pas importants au point de briser les 
fondations de l'unite de la doctrine et de la maniere de 
pratiquer. 11 existe tellement de points communs dans la 
doctrine et leurs pratiques, que les differences peuvent 
difficilement infliger de serieux coups a leur unite. 

b - Les divergences theoriques et la variete des points 
de vue sont inevitables dans les societes en depit de leur 
unite et de leur accord de principe, tant que leurs origines 
reposent sur des methodes de reflexion et non sur des 
interets de pouvoir ; elles sont meme benefiques parce 
qu'elles sont sources de mouvement, de dynamisme, de 
discussion, de curiosite et de progres. C'est seulement quand 
les differences sont accompagnees de prejudices et 
d'attitudes illogiques qu'elles conduisent les individus a la 
calomnie, a la diffamation et au mepris, au lieu de les 
motiver a s'ameliorer eux-memes, et qu'elles entrainent vers 
la decheance. 

Dans la doctrine shi'ite, par exemple, les gens sont 
obliges d'imiter un Mujtahid vivant tout comme les 
Mujtahidun sont obliges de mediter, seuls, les problemes 
et de se forger une opinion independante, sans se contenter 
de ce qui a ete transmis par les ancetres. Ijtihad et 
independance de pensee conduisent inevitablement a des 
divergences d'opinion qui ont, par ailleurs, donne vie et 
dynamisme au Fiqh shi'ite. 
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Done, la difference en elle-meme n'est pas 
condamnable ; ce qui l'est, c'est la difference qui a pour 
origine les mauvaises intentions ou les interets ego'istes, ou 
quand elle affecte des problemes fondamentaux qui menent 
les Musulmans a des voies separees, tel que celui de l'Imamat 
et de la wilaya (direction), mais non quand elle touche a 
des problemes secondaires. 

· Entreprendre une etude de l'histoire intellectuelle des 
Musulmans pour retrouver les differences qui ont pour 
origine les mauvaises intentions, les interets de pouvoir et 
les prejudices, et celles qui sont une consequence naturelle 
de leur vie intellectuelle, savoir si tous les points de 
divergences dans le milieu du kalam peuvent etre consideres 
comme fondamentaux, ou si tous les problemes de Fiqh 
peuvent etre consideres comme secondaires, s'il est possible 
qu'une difference dans le kalam puisse avoir une 
signification fondamentale alors que, dans le Fiqh, une 
autre n'en a pas, ce sont la des questions qui debordent le 
cadre restreint de notre expose. 

Avant d'aborder la discussion sur les ecoles du kalam, 
il est essentiel de souligner qu'un groupe de savants dans 
le monde musulman s'est resolument oppose a l'idee meme 
de 'Ilm al-kalam et au debat rationnel sur les doctrines 
islamiques, considerant qu'une telle demarche etait taboue 
et faisait partie de !'innovation dans la foi (bid'a). Ils sont 
connus sous le nom de traditionnistes (Ahl al-hadfth). 
Ahmad Ibn I:Ianbal, I'un des Imams de jurisprudence des 
Ahl al-Sunna, en est le representant le plus important. 
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Les Hanbalites affichent une attitude totalement hostile 
~u·kalam, qu'il soit mu'tazilite ou ash'arite, sans parler du 
kalam shi'ite. En fait, ils sont fondamentalement opposes 
a la logique et a la philosophie. Ibn Taymiyya, I'un des 
grands savants du monde sunnite, avait jadis rendu un verdict 
declarant le kalam et la logique illegaux. Jalaluddin al
SuyG.ti, une autre figure des Ahl al-hadith, redigea a ce 
propos un livre appele Sawn al-mantiq wa al-Ka/am 'an 
al-mantiq wa al-kalam (protection de la parole et de la 
logique des mefaits de 'Ilm al-Kalam et de la science de 
logique ). Malik b. Anas, egalement Imam Sunnite, considera 
que tout debat OU recherche Sur les doctrines etait illegal. 

Les ecoles importantes du Kalam, comme mentionnees 
~\Vs haut, sont celles des Shi'ites, des Mu'tazilites, des 
Ash'arites et des Murji'a. Les sectes faisant partie des 
Kharijites et des Batinis, comme les Isma'ilites, ont aussi 
ete considerees comme des ecoles du kalam islamique. 
Cependant, de mon point de vue, aucune de ces sectes ne 
peut pretendre appartenir aux ecoles du kalam islamique. 
Les Kharijites, bien qu'ayant des croyances specifiques en 
doctrine, et ayant peut-etre ete les premiers a soulever des 
problemes doctrinaux, en exprimant certaines croyances 
sur l'Imamat ou sur l'apostasie dufasiq (celui qui commet 

des peches capitaux), et ayant considere ceux qui leur etaient 
opposes comme des apostats, n'ont pas, premierement, cree 
d'ecoles de pensee rationaliste et, deuxiemement, leur 
pensee avait tellement devie qu'il est difficile de les compter 
parmi les Musulmans. Facilitant les choses, les Kharijites 
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ont finalement disparu et seule une de leur secte appelee 
Abadiyya rassemble encore quelque'S adeptes aujourd'hui. 

Les Abadiyya, etant les plus moderes des Kharijites, ont 
survecu jusqu'a ce jour. 

Quant aux Batinis, ils sont intervenus avec tellement 
de liberte dans les concepts islamiques du point de vue 
esoterique, qu'il est possible de dite qu'ils se sont ecartes 
de l'Islam et c'est la raison pour laquelle le monde musulman 
ne les considere pas comme constituant une ecole dans 
l'lslam. 

11 y a environ trente ans, quand Dar al-taqrib bayna 
al-madhahib al- 'islamiyyah (F·ondation pour le rappro
chement entre les ecoles musulmanes) s'etait etabli au Caire, 
les ecoles shi'ite imamite, zaydite, hanafite, shafi'ite, 
malikite et hanbalite etaient representees. Les Isma'ilites 
avaient voulu etre representes aussi, mais en vain. 
Contrairement aux Kharijites, qui n'ont pas cree de systeme 
de pensee, les Batinis, malgre leurs serieuses deviations, 
ont fonde une importante ecole de kalam et de philosophie. 
De nombreux penseurs ont laisse un nombre considerable 
de travaux auxquels les Orientalistes ont manifeste, ces 
demiers temps, un vif interet. 

L'une des figures importantes de l'isma'ilisme est Nasir 
Khusrow al-'Alawi (m. 841/1437- 38), le poete persan bien 
connu et l'auteur d'reuvres celebres comme Jami' al
hikmatayn, Kitab wajh ad-Din et khuwan al- 'ikhwan. Un 
autre est Abu Hatam al-Raz! (m. 332/943-44) l'auteur de 
A 'lam al-nubuwwa. En faisaient egalement partic Abu 
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Ya'qub al-Sijistani, l'auteur de Kashf al-mahjiib, mort 
pendant la deuxieme moitie du 4eme;10eme siecle. Hamid 

ad-Din al-Kirmani, eleve de Ya'qub al-Sijistani, a ecrit un 
grand nombre d'ouvrages celebres sur la foi isma'ilite et 
Abu Hanifa Nu'man b. Thabit, connu sous le nom de Qadi 
Nu'man, a ecrit un celebre ouvrage, Da 'a 'im al-Islam. 

LES MU'TAZILITES 

Nous commencerons notre expose par les Mu'tazilites. 
L'emergence de cette ecole eut lieu a la fin du premier 
siecle de l 'hegire ou au debut du second. Evidemment, 
'Ilm al-Kalam, comme n'importe quelle autre science, s'est 
progressivement developpe avant d'atteindre sa maturite. 

Nous allons d'abord enumerer les principales croyances 
mu 'tazilites, ou ce qu'il convient mieux de dire les traits 
caracteristiques de leur ecole de pensee. Ensuite, nous 
passerons en revue les celebres figures mu 'tazilites et 
exposerons leur contribution a cette ecole de pensee avant 
de resumer les grandes lignes, !'evolution et les changements 
intervenus dans leur pensee et leur croyance. 

Les opinions soutenues par les Mu 'tazilites sont 
nombreuses et ne sont pas restreintes aux questions 
religieuses ou a celles qui, selon eux, forment une partie 
essentielle de la foi. Elles concement un grand nombre de 
questions physiques, sociales, anthropologiques et philoso
phiques qui ne sont pas directement en liaison avec la Foi. 
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11 y a cependant une certaine relation entre ces problemes 
et la religion, et d'apres la croyance des Mu'tazilites, les 
recherches a propos de la religion necessitent leur etude. 

Cinq doctrines principales, selon les Mu'tazilites eux
memes, fondent leur croyance de base : 

1 - L'Unicite (Tawhid), c'est-a-dire !'absence de pluralite 
et d'attributs. 

· 2 - La justice ('Ad), c'est-a-dire Dieu est Juste en ce 
qu'11fait,11 n'opprime pas Ses creatures. 

3 - La retribution Divine (al-wa 'd wal wa 'id), c'est-a
dire Dieu a institue une recompense pour les obeissants et 
une punition pour les desobeissants 11 n'y a aucun doute 
la-dessus, done le Pardon Divin n'est possible que si le 
pecheur se repent car le Pardon sans repentir (tawba) 
demeure impossible. 

4 - La position intermediaire (al-manzila bayna al
manzilatayn) qui signifie qu'un fdsiq ( celui qui commet 
l'un des peches capitaux, tels que l'alcoolisme, I'adultere 
ou le mensonge etc.) n'est ni un croyant (mu'min) ni un 
incroyant ( kdfir) ; fisq est un etat intermediaire entre la 

croyance et la non-croyance. 

5 - Obligation de faire ce qui est bien et legal et 
interdiction de faire ce qui est mal et illegal ( 'amr bi! 
ma 'ruf wal al-nahy 'an al-munkar). Les Mu'tazilites 
considerent tout d'abord que, en ce qui conceme le devoir 
des Musulmans, la shari'a n'est pas le moyen exclusif de 
distinguer le bien et le legal (ma 'ruj) du mal et de l'illegal 
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(rnunkar); la raison humaine peut, au moins partiellement, 
identifier librement les differentes sortes de ma 'ruf et de 
rnunkar. Ensuite, !'execution de ce devoir ne necessite pas 
la presence de l'Imam car il s'agit d'une obligation universelle 
pour tous les Musulmans, que l'Imam soit absent ou present ; 
seules certaines activites relevent de l'obligation de l'Imam 
ou du dirigeant des Musulmans telles que l'execution des 
chatiments (hudud) prescrits par la Shari'a, la garde des 
frontieres des pays islamiques et d'autres questions relatives 
au gouvemement. 

Les Mu 'tazilites mutakallimun avaient consacre des 
ouvrages a la discussion de leurs cinq doctrines, tel que le 
celebre al- 'Usu! al-kharnsa de al-Qadi 'Abd al-Jabbar 
al-'Astarabadi (m. 41511025), mu'tazilite contemporain 
d'al-Sayyid al-Murtada 'Alam al-Huda et al-Sahib b. 'Abbad 
(m. 385/995). 

Comme nous pouvons le noter, seuls les principes de 
l'Unicite et de la Justice divine peuvent etre consideres 
comme faisant partie de la doctrine fondamentale. Les trois 
autres principes sont seulement significatifs parce qu'ils 
distinguent les Mu 'tazilites des autres ecoles. Meme la 
Justice divine (notion certainement approuvee par le Coran 
et faisant necessairement partie de la foi et de la doctrine 
islamique) est devenue l'une des cinq doctrines principal es 
parce qu'elle caracterise les Mu'tazilites. Il en est de meme 
pour la croyance dans le Savoir et le Pouvoir divins qui 
constitue une doctrine essentielle de la foi islamique. 
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Dans la doctrine shi'ite egalement, le principe de la 
Justice divine est considere comme l'une des cinq doctrines . . 

essentielles. Il est naturel que la question soit posee: qu'a 
la Justice divine de si particulier pour qu'elle soit incluse 
dans les doctrines essentielles alors que la justice n'est que 
l'un des Attributs divins ? Dieu n'est-Il pas le Juste de la 
meme fai;on qu'Il est !'Omniscient, le Puissant, le Vivant, 
Celui qui voit, Celui qui entend et Celui qui revele ? Tous 
ces Attributs divins sont essentiels a la foi, alors pourquoi 
avoir accorde tant d'importance a la justice dans les Attributs 
divins? 

La justice n'a pas un avantage particulier sur les autres 
Attributs. Les Shi'ites mutakallimun ont specialement 
mentionne la justice parmi les doctrines principales shi'ites 
parce que les Ash'arites - qui forment la majorite des Ahl 

al-Sunna - nient implicitement que ce soit un attribut bien 
qu'ils ne rejettent pas les attributs de la connaissance, de la 
vie, de la volonte etc ... La justice est done comptee parmi 
les doctrines specifiques des Shi'ites comme des 
Mu'tazilites. Les cinq doctrines mentionnees ci-dessus 
constituent la position de base des Mu'tazilites dans le 
kalam. Toutefois, comme nous l'avons vu auparavant, les 
croyances mu 'tazilites ne se limitent pas a ces cinq doctrines 
mais debordent sur de sujets allant de la theologie aux 
sciences physiques et a la sociologie ainsi qu'a 
l'anthropologie a propos desquelles ils ont elabore des 
croyances specifiques et dont l'etude depasserait le cadre 
de notre expose. 
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La Doctrine de l'Unicite (Tawhitl) 

Tawhid possede de nombreuses variantes et niveaux: 
at-Tawhid ad.-d.ati (Unite de l'Essence), at-Tawhid as-sifati 
(Unicite des Attributs) c'est-a-dire avec l'Essence, at-Tawhid 
al- 'af:ali(Unicite des Actes), at-Tawhid al- 'ibadi 

(monotheisme dans le culte ). 

a) at-Tawhid adh-dhati: Cela signifie que l'Essence 
divine est Une et Unique, Elle n'a ni semblable ni 
correspondance. Tous les etres sont des creations de Dieu 
et inferieures a Lui en position et en degre de perfection. 
En fait, ils ne peuvent pas etre compares a Lui. L'idee de 
at-Tawhid ad.-d.ati est illustree par les deux versets suivants: 

*«Rien n'est semblable a Lui»* (sh-Sh-Ura, 11) 

*«Nul n'est egal a Lui»* (Al-Ikhlas,-4). 

b) at-Tawhid as-sifati : les Attributs divins tels que la 
Connaissan~e, le Pouvoir, la Vie, la Volonte, la 
Comprehension, la Perception, la Vision etc .. ne sont pas 
des realites separees de l'Essence Divine. Ils sont identiques 
a l'Essence, dans le sens OU l'Essence Divine est telle que 
les Attributs lui sont fideles, ou est telle qu'Elle est la 
manifestation de ces Attributs. 

c) at-Tawhzd al- 'af'all: Cela signifie que tous les 
etres, OU plutOt tOUS les actes (meme humains), existent 
par la volonte de Dieu et sont, en quelque sorte, voulus par 
son Essence Sacree. 

d) at-Tawhid al- 'ibadi: a !'exception de Dieu, aucun 
etre ne merite de culte et de devotion. L'adoration de tout 
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autre que Dieu equivaut au polytheisme shirk) et rejette 
l'adorateur hors des limites de l'Unicite islamique ou du 
monotheisme. 

Dans un sens, at-Tawhid al- 'ibam (Unicite de 
l'adoration) est different des autres sortes de Tawhid parce 
que les trois premiers se rapportent a Dieu et celui-ci se 
rapporte aux creatures. En d'autres termes, l'Unicite de 
l'Essence divine, son caractere Unique et l'identite de 
l'Essence et des Attributs, I'Unicite de l'origine de toutes 
choses, toutes sont en rapport avec Dieu. Mais l'Unicite de 
!'adoration, c'est-a-dire la necessite d'adorer le Dieu Unique, 
se rapporte a la conduite des creatures. Mais en realite, 
l'Unicite de !'adoration se rapporte aussi a Dieu parce qu'elle 
considere le caractere unique de Dieu comme le seul objet 
possible de culte et qu'Il est en verite la Divinite Unique 
meritant !'adoration. La declaration la ilaha ilia (A)llah 'll 

.JJ1 'lll 4.l)englobe tous les aspects du Tawhid bien que sa 

premiere signification soit le monotheisme dans le culte. 

at-Tawhid adh-dhati et at-Tawhid al- 'ibam constituent 
une partie des doctrines de base de l'Islam. Cela signifie 
que si notre croyance presente une faille dans ces deux 
principes, nous nous situons hors de l'Islam. Aucun 
Musulman n'est oppose aces deux croyances de base. 

Les Wahhabites, partisans de Muhammad b. 'Abd al
Wahhab, lui-meme partisan d'Ibn Taymiyya, ont declare 
que certaines croyances des Musulmans telles que la 
croyance dans l'intercession shafa 'a) et quelques-unes de 
leurs pratiques, tel qu'evoquer l'aide des prophetes et des 
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saints, sont opposees a la doctrine·de at-Tawhid al- 'ibaaz. 

Mais ce n'est pas l'avis des autres Musulmans. Le point de 
divergence entre les Wahhabites et les autres Musulmans 
n'est pas de savoir si quelqu'un d'autre que Dieu, tels les 
prophetes ou les saints, est digne d'adoration. Personne, 
excepte Dieu, ne doit etre adore. Le debat est de savoir si 
le fait d'invoquer l'intercession et l'aide peut etre considere 
comme une forme d'adoration ou non. Done, la difference 
n'est que secondaire. Les savants islamiques ont rejete le 
point de vue des Wahhabites en elaborant des reponses 
bien etayees. 

at-Tawhid as-sifati (I'Unicite de l'Essence divine et 
des Attributs) represente un point de divergence entre les 
Mu'tazilites et les Ash'arites. Ces demiers lenient tandis 
que les premiers l'affirment. at-Tawhid al- 'af'all est aussi 
un autre point de difference entre eux. Les Ash' arites 
l'affirment alors que les Mu'tazilites le rejettent. 

Quand les Mu'tazilites se nomment eux-memes Ahl 
at-Tawhid et l'incluent dans leurs doctrines, ils veulent 
signifier ainsi at-Tawhld as-sifati et non at-Tawhid adh
dhati, ni at-Tawhid al- 'ibaaz (qui ne sont pas contestes) ni 
at-Tawhid al- 'af'all, qui n'est pas reconnu par eux. Mais 
ils exposent ainsi leur propre point de vue a partir de la 
doctrine de la justice, leur deuxieme article. 

Les Ash'arites et les Mu'tazilites forment deux camps 
radicalement opposes sur les questions de l'Unicite des 
Attributs et l'Unicite des Actes. 
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La doctrine de la Justice divine 

Aucune des ecoles islamiques ne nie la Justice en tant 
qu'Attribut divin. Personne n'a jamais declare que Dieu 
n'est pas juste. Les divergences entre les Mu'tazilites et 
leurs opposants concement !'interpretation de la Justice. 
Les Ash'arites l'interpretent de telle fa~on qu'elle equivaut 
du point de vue des Mu'tazilites a nier l'Attribut de Justice. 
Toutefois, les Ash'arites ne veulent pas etre consideres 
comme opposes au concept de Justice Divine. 

Les Mu 'tazilites croient que certains actes sont 
essentiellement justes et d'autres intrinsequement injustes. 
Par exemple, recompenser un obeissant et punir un pecheur 
constituent des actes justes car Dieu est Juste, c'est-a-dire 
qu'l1 recompense l'obeissant et punit le pecheur. 11 Lui est 
impossible d'agir autrement. Recompenser les pecheurs et 
punir les obeissants sont essentiellement et intrinsequement 
des actes injustes que Dieu ne peut commettre, 11 ne peut 
agir de telle maniere comme 11 ne peut obliger Ses creatures 
a commettre des peches ou meme les creer sans pouvoir ni 
libre-arbitre, puis leur faire commettre des peches pour 
ensuite les punir a cause de ceux-ci ; ceci constitue une 
injustice, un acte hideux que Dieu ne peut commettre. 

Les Ash'arites croient, par contre, qu'il n'existe pas 
d'actions intrinsequement ou essentiellement justes ou 
injustes, la justice est essentiellement ce que Dieu fait. Si, 
par supposition, Dieu venait a punir les obeissants et a 
recompenser les pecheurs, i1 s'agirait d'actes justes. De meme 
si Dieu creait ses creatures sans aucune volonte, pouvoir 
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ou liberte d'action, puis qu'Il les entral'nait a commettre des 
peches et qu'Il les punissait pour cela, il ne s'agirait pas 
d'injustice. Si nous supposons que Dieu agit de cette maniere, 
c'est serait quand meme des actes justes. 

Pour la meme raison que les Mu'tazilites insistent sur 
la justice, ils nient at-Tawhld al- 'af'dti, disant que ce concept 
implique que c'est Dieu, et non les etres humains, qui est 
l'auteur des actes humains. Puisqu'il est reconnu que 
l'homme accede aux recompenses et punitions dans l'au
dela, si Dieu est createur des actes humains et qu'Il punit 
ensuite leurs auteurs, ce serait de l'injustice (6.ulm) et 
contraire a la Justice Divine. C'est pour cette raison que 
les Mu'tazilites jugent at-Tawhzd al- 'af'dti contraire a la 
doctrine de la Justice. 

C'est la raison pour laquelle les Mu'tazilites croient 
aussi et defendent farouchement la liberte et le libre-arbitre 
de l'homme, contrairement aux Ash'arites qui rejettent 
categoriquement ces deux notions. 

A partir de la doctrine de la Justice, qui stipule que les 
actes sont fondamentalement soit justes soit injustes, et 
partant du principe que la raison humaine reconnalt que la 
justice est bonne et doit etre pratiquee, tandis que l'injustice 
est mauvaise et doit etre ecartee, ils avancent une autre 
doctrine generale, plus vaste, celle declarant que la "beaute" 
(husn) et la "laideur" (qubh), (le bon et le mauvais) sont 
inherentes aux actes memes. Par exemple, la loyaute, la 
fidelite, la chastete et la crainte de Dieu sont intrinsequement 
des qualites bonnes alors que le mensonge, la perfidie, 
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I'indecence, la negligence etc. sont intrinsequement mau
vaises. Done les actes, par Essence, avant que Dieu ait pu 
les juger, possedent du hon ou du mauvais qui leur est 
inherent (husn ou qubh ). 

Ils sont parvenus, par la suite, a formuler une autre 
doctrine sur la raison humaine : celle-ci peut juger ou 
percevoir, independamment, le hon et le mauvais des choses. 
Cela signifie que le hon ou le mauvais des actes peut etre 
juge par la raison humaine independamment des 
commandements de la Shari'a. Les Ash'arites s'opposent 
aussi a ce point de vue. 

La croyance dans le hon ou le mauvais inherent aux 
actes et dans la capacite de la raison ales juger, soutenue 
par les Mu'tazilites et rejetee par les Ash'arites, a engendre 
beaucoup d'autres problemes dans son sillage, certains se 
rapportant a la theologie, d'autres a la situation difficile de 
l'homme ; la question de savoir si les Actes divins ou plutot 
la creation des choses repond a un objectif OU non. Les 
Mu'tazilites declarent que l'absence d'objectif dans la 
creation est "qabih" (une chose hideuse) et done 
rationnellement impossible. Que penser d'un devoir qui est 
au-dessus de notre force d'accomplir? Peut-on imaginer 
que Dieu puisse accabler quelqu'un avec un devoir qui est 
hors ou au-dessus de sa capacite ? Les Mu 'tazilites 
considerent ceci aussi comme qabih et done impossible. 

Un croyant (mu 'min) peut-il devenir apostat? L'infidele 
(kdfir) possede-t-il un pouvoir sur sa propre incroyance 
(kufr)? La reponse des Mu'tazilites est affirmative, car si 
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le croyant et l'infidele n'ont pas de pouvoir sur leur croyance 

ou leur incroyance, il serait mauvais (qabih) de les 

recompenser ou de les punir. Les Ash'arites rejettent ces 

doctrines mu'tazilites et soutiennent des vues opposees. 

La Retribution (al-wa'd wal wa'fd) 

Wa 'd signifie une promesse de recompense et Wa 'id 

une menace de punition. Les Mu'tazilites croient que Dieu 

ne trahit pas Ses propres promesses (les Musulmans sont 

unanimes a penser ainsi) ou ne renonce pas a Ses menaces 

comme indique dans le verset coranique concemant la 

promesse Divine : 

*«. .. Dieu ne manque pas a Sa promesse»* (Ar-Ra'd, 
31) 

C'est pourquoi, pour les Mu'tazilites, toutes les menaces 

adressees aux pecheurs et aux iniques, ainsi que les punitions 

annoncees a l'oppresseur, le menteur ou l'alcoolique, seront 

executees sans faillir sauf si le pecheur se repent avant de 

mourir. Done le pardon sans repentir est inconcevable. 

Du point de vue des Mu 'tazilites, le pardon sans repentir 

implique une defaillance dans l'execution des menaces 
( wa 'id), et un tel acte comme celui de trahir sa promesse 

(khulf al Wa 'd), est qabih, done impossible. Les croyances 

mu 'tazilites concemant la retributione et le pardon divins 

sont par consequent liees, les deux decoulant de la croyance 

dans le hon et le mauvais inherents aux actes et determines 
par la raison. 
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precisement opposee a celle des Kharijites. Considerant 
que la foi et la croyance se rapportent au creur, ils 
proclamaient qu'un Musulman etait toujours un mu 'min si 
sa foi, qui est une affaire interieure de creur, demeurait 
intacte, les actions mauvaises ne peuvant lui porter prejudice 
car la foi compense toutes les iniquites. 

Les opinions des Murji' a allaient dans le sens de justifier 
!'attitude des dirigeants et incitaient les gens a considerer 
leurs actes malveillants et indecents comme sans importance 
ou a les considerer, en depit de leur caractere nuisible, 
comme des hommes meritant le Paradis. Les Murji'a 
declaraient dans des termes sans equivoque que "la 
respectabilite de la position du dirigeant est sfue quels que 
soient les peches commis. 11 est obligatoire de lui obeir et 
les prieres accomplies sous sa direction sont correctes". 11s 
furent evidemment soutenus par les califes tyranniques. 
Pour les Murji'a, le peche et la malveillance sans gravite 
des sujets ne portent pas prejudice a la foi ; celui qui commet 
les peches capitaux demeure un mu 'min. 

Les Mu'tazilites ont pris la voie du milieu ace sujet. 
11s maintenaient que celui qui commet un peche capital 
n'est ni un mu 'min, ni un kdfir, mais occupe une position 
intermediaire. Cet etat du milieu etait appele par les 
Mu 'tazilites manzila bayna al manzilatayn. 

11 est rapporte que le premier a avoir exprime cette 
croyance a ete Wasil b. 'Ata', eleve d'al-Hasan al-Basri. 
Unjour, Wasil se trouvait en compagnie de son professeur, 
a qui l'on demanda de trancher le differend qui opposait 



102 Murtada MUTAHHAR.i 

les Kharijites aux Murji'a sur cette question. Avant que 
Hasan al-Basrl ait pu dire quelque chose, Wasil declara: 
"Amon avis celui qui commet des peches capitaux est un 
fdsiq, et non un kdfir''. 11 quitta l'assemblee ou comme on 
le <lit aussi, il en fut expulse par son maitre et partit precher 
ses propres idees. Son eleve et beau-frere 'Amr b. 'Ubayd 
se joignit a lui. 

Ordonner le bien et le licite et interdire le 
mal et l'illjcite 

11 s'agit d'un devoir islamique essentiel unanimement 
accepte par tous les Musulmans. La difference reside 
seulement dans ses limites et ses conditions. 

Les Kharijites, par exemple, y croient sans limites et 
sans conditions prealables. Pour eux, ce double devoir 
devrait etre accompli en toutes circonstances. Alors que 
les autres mettent en avant les probabilites de succes ( d' al
ma 'ruj) et I' absence de toutes consequences dangereuses 
pour que cette obligation soit applicable, les Kharijites 
n'admettent pas de telles restrictions. Certains pensent qu'il 
suffit de remplir le devoir de al- 'amr wa an-nahl avec le 
creur et la parole, c'est-a-dire que l'on doit etre partisan 
d' al-ma 'riif, s'opposer a al-munkar dans son creur et utiliser 
la parole pour parler en faveur du bien et contre le mal. 
Mais les Kharijites considerent qu'il incombe de prendre 
les armes et de degainer son sabre pour accomplir ce devoir. 

Contre eux, un groupe a juge que al- 'amr wa an-nahi 
devait se soumettre aux conditions citees, et de plus, ne 
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pas depasser les limites du creur et de la parole, afin de 
preserver ce principe. Ahmad b. Hanbal en faisait partie. 
Selon ce groupe, un soulevement sanglant pour lutter contre 
les actes illegaux serait inadmissible. 

Les Mu'tazilites acceptent les conditions d'al- 'amr wa 

an-nahi sans toutefois les limiter au creur et a la parole, 
maintenant que si les pratiques illegales deviennent 
communes, ou si l'Etat est opresseur et injuste, les 
Musulmans ont le devoir de se revolter. 

Done, la croyance particuliere des Mu 'tazilites 
concernant le devoir d'ordonner le bien et le licite et 
d'interdire le mal et l'illicite- contrairement aux Ahl al-I:Iadi! 
et aux Ahl al-Sunna - est la croyance dans la necessite de 
prendre les armes pour combattre la corruption. Les 
Kharijites partagent aussi ce point de vue, avec les 
differences mentionnees plus haut. 

Autres notions et croyances mu 'tazilites 

Tout ce qui precede se rapporte aux doctrines de base 
des Mu'tazilites. Mais comme mentionne plus halit, les 
Mu 'tazilites ont soul eve beaucoup de questions et defendu 
de nombreux points de vue. Ces questions concernent la 
theologie, les sciences physiques, la sociologie et la 
condition humaine. Dans les problemes theologiques, 
certains se rapportent aux problemes metaphysiques 
generaux ( 'umur 'amma) d'autres, a la theologie proprement 
dite ( 'ilahiyyat bi-I-ma 'na al-akhas ). Comme tous les autres 
mutakallimun, les buts recherches par les Mu 'tazilites, en 
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soulevant les questions metaphysiques, sont de les utiliser 
comme prealables aux discussions theologiques, qui sont 
leur objectif ultime. Les discussions sur des sujets de 
sciences naturelles sont des preliminaires pour prouver des 
points de doctrine religieuse OU pour trouver une reponse a 
des objections. Nous exposerons brievement certaines de 
ces croyances. 

Theologie 

a - at-Tawhid as-sifdti, c'est-a-dire l'Unicite des 
Attributs Divins. 

b - 'Adi (Justice Divine). 

c - Le Saint Coran (Ka/am Allah) est cree, le Ka/am 
ou discours est une prerogative d'action, non d'Essence. 

d - Les actes divins ont un sens, chaque acte divin est 
realise pour la recherche de resultats benefiques. 

e - Le pardon sans repentir est inconcevable (la doctrine 
de la retribution - wa 'd wa wa 'id). 

f - La pre-etemite (qidam) est limitee a Dieu (principe 
conteste par les philosophes ). 

g - Faire assumer un devoir au-dela des possibilites 
du mukallaf (at-taklifbi-md layutaq) est impossible. 

h - Les actes des creatures ne sont pas crees par Dieu, 
pour cinq raisons ; I'exercice de la volonte divine ne 
s'applique pas aux actes des hommes. 
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i - Le monde est cree et n'est pas pre-etemel (seuls les 
philosophes s'opposent ace point de vue). 

j - Dieu ne peut etre _vu avec les yeux, ni dans ce 
monde ni dans l'au-dela. · 

Principes physiques 

a - Les corps physiques sont constitues de particules 
indivisibles. 

b - L'odorat releve de particules eparpillees dans l'air. 

c - Le gout n'est rien d'autre que l'action des particules. 

d - La lumiere est faite de particules dispersees dans 
l'espace. 

e - L'interpenetration des corps n'est pas impossible. 
Cette croyance est attribuee a quelques Mu'tazilites. 

f - Le deplacement des particules (tafra) n'est pas 
impossible. Cette croyance est aussi attribuee a quelques 
Mu'tazilites. 

Problemes humains 

a - L'homme est libre, dote de libre-arbitre et non 
predestine. Ce probleme, la nature des actes humains ( crees 
par Dieu ou l'homme) et celui de la Justice divine, sont 
lies. 

b - Capacite ('istitd 'a) : I'homme a le pouvoir sur ses 
propres actes, avant de les accomplir ou pour decider de 
ne pas les accomplir. 
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c - Le croyant (mu 'min) a le pouvoir de devenir un 
infidele et l'infidele (ka.fir) peut devenir un croyant. 

d - Vnfasiq n'est ni un mu 'min, ni un kdfir. 

e - La raison humaine peut comprendre et juger de 
maniere independante sans le besoin ou le guide prealable 
de la Shari'a. 

f - En cas de conflit entre la raison et la tradition 
prophetique, la raison doit etre preferee. 

g - 11 est possible d'interpreter le Coran a l'aide de la 
raison. 

Problemes politiques et sociaux 

a - La nature obligatoire d'ordonner le bien et le licite 
et d'interdire le mal et l'illicite, meme si cela exige de se 
servir de la force. 

b - L'ordre de la direction (lmamat) des califes bien
guides etait correct. 

c - 'Ali ~ etait superieur aux califes qui l'ont precede 
(c'est le point de vue de quelques Mu'tazilites). Les premiers 
Mu'tazilites, a !'exception de Wasil b. 'Ata', considerait 
Abu Bakr comme le meilleur, alors que la majorite des 
demiers Mu 'tazilites consideraient que 'Ali ~ etait 
superieur. 

d - L'evaluation et la critique des compagnons du 

prophete ~ et de leurs actions sont autorisees. 
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e - Une etude et une analyse comparative des politiques 
d'Etat de 'Umar et de 'All~. 

I1 s'agit des questions .les plus representatives soulevees 
par les Mu'tazilites. Certaines ont ete rejetees par les 
Ash'arites; d'autres par_les philosophes, et d'autres encore 
par les Kharijites ou les Murji'a. 

Les Mu'tazilites ne<se sont jamais soumis. a la pensee 
grecque. Avec grand courage,ils redigerent des livres contre 
la_philosophie et les philosophes, exprimant vigoureusement 
leurs propres opinions. Les controverses entre Mutakallimfui 
et philosopl:ies furent benefiques, a la fois au Kalam eta la 
philosophie'. Les deux disciplines ontfaitdes progres et au 
fil du temps, elles.sont devenues si proches l'.une de l'autre 
que les desaccords n'ont pas. subsiste, sauf en ce qui conceme 
quelq:ues questions. 

EVOLUTION DE LA PENSEE MU'TAZILITE 

Bien evidemment, tous les problemes mentionnes ci-
dessus n'otit pas ete poses en uile seule fois et par un seul 
individu, ils futent progressivement souleves par plusieurs 
personnes, et pas necessairement dans le cadre de 'nm 
al-kalam. 

Parmi les sujets mentionnes, il semble que le plus 
ancien probleme fut celui du libre-arbitre et du determinisme 
dans lequel les Mu'tazilites ont evidemment pris parti pour 
le libre~arbitre. Ceproblemefut d'abord pose par le Coran. 
Ceci dit, le Coran y fait reference d'une maniere qui stimule 
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la pensee. Des versets indiquent clairement que l'homme 
est libre, exempt de toute contrainte dans ses actes. Et on 
trouve, par ailleurs, des versets tout aussi clairs qui indiquent 
que toutes les choses dependent de la Volonte divine. La 
presence de ces deux types de versets fit germer le doute a 
leur propos, faisant croire qu'ils etaient contradictoires. 
Ainsi, certains minimisaient les versets concemant le libre
arb.itre et soutenaient le determinisme et la predestination 
tandis que d'autres minimisaient les versets qui faisaient 
reference au role de la Volonte divine OU de !'intention, 
pour adherer plutot au principe de la liberte humaine et du 
libre-arbitre. Bien sftr, un troisieme groupe n'y per~ut aucune 
contradiction. De plus, la controverse entre liberte et destin 
est frequemment reprise dans les declarations de 'Ali~. 
Nous pouvons affirmer done qu'elle est presque 
contemporaine de l'Islam lui-meme. Cependant la division 
des Musulmans en deux camps opposes, les uns se rangeant 
du cote du libre-arbitre et les autres du cote du destin, ne 
s'est declaree que dans la seconde moitie du lerneme siecle. 

On rapporte que l'idee du libre-arbitre fut enoncee 
pour la premiere fois par Ghaylan al-Dimashq1 et Ma'bad 
al-Juhanl. Les Umayyades etaient enclins a propager, parmi 
le peuple, la croyance dans le destin et la predestination 
parce qu'elle servait leurs interets politiques. Sous la 
couverture de cette croyance qui stipulait que "tout dependait 
de la Volonte de Dieu" et "nous croyons dans le Destin 
qu'il soit bon ou mauvais" 11~" 11~ _,..i.......l.JL;i l:._..i, ils 
justifiaient leur oppression et leur pouvoir illegitime. Ils 
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ecarterent done toute notion de libre-arbifre OU de liberte 
humaine; Ghaylan al-Dimashql et Ma'bad al-Juhanl furent, 
par consequent, tues. Pendant cette periode, ceux qui 
soutenaient la croyance dans le libre-arbitre ont ete appeles 
Qadariyya. 

Cependant, le probleme de l'incroyance ou de l'iniquite 
(kufr al-fiisiq) etait devenu un sujet de controverse avant 
meme que la question de liberte et de destin n'ait ete soulevee. 
Les Kharijites l'avaient agite pendant la premiere moitie 
du ler siecle, au cours du califat de 'All$.. Mais les K.harijites 
n'avaient pas defendu leur point de vue a la maniere des 
mutakallimftn. C'est seulement quand ce probleme fut de 
nouveau souleve par les Mu'tazilites avec l'apparition de 
leur doctrine de manzila bayna al-manzilatayn, qu'elle a 
revetu la forme d'un probleme de kalam. 

La question de destin et de liberte (jabr wa 'ikhtiyiir) 
a naturellement souleve dans son sillage d'autres problemes 
tels que ceux de . la Justice divine, le hon et le mauvais 
rationnels et essentiels (husn aw qubh dhiiti wa 'aqti) des 
choses et des actes; les intentions sous-jacentes aux Actes 
divins, l'impossibilite de charger une personne avec un 
devoir excedant ses capacites et ainsi de suite. 

Pendant la premiere moitie du 2eme;geme siecle, Jahm b. 

Safwan (m. 128/745) a repandu certaines croyances 
concernant les Attributs divins. Les ecrivains de l'histoire 
religieuse et intellectuelle de l'Islam (mi/al wa nihal) ont 
note que le probleme d'at-Tawhid as-sifiiti (la non
separation des Attributs divins de l'Essence, que les 
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Mu 'tazilites appelaient Tawhld) et celui de nafi al-tashbih 

appele aussi as! al-tanzih (rien ne · peut etre compare a 
Dieu) furent avances, pour la premiere fois, par Jahm b. 

· Safwan dont les partisans · ont ete a:ppeles Jahmiyya. Les 
Mu'tazilites ont adopte les deux principes avances par ceux
ci, at-Tawhid et at-Tanzih de la meine fa<;on qu'ils ont 

·. adopte la position des Qadariyya concemant le libre-arbitre. 
Jahm b. Safwan etait lui-meme un partisan du destin et de 
la predestination. Les Mu'tazilites ont rejete son point de 
vue concemant le destin mais accepte celui du Tawhld. 

Le personnage le plus iniportantparmi les Mu'tazilites, 
·celui qui a fondele mu'tazilisme en tant qu'ecole de pensee, 
est Wasil b~ 'Ata' qui, comme mentionne precedemment, 
etait tin eleve d'al-Hasan aI:-Basri et qui s'en etait separe 
pour fonder sa propre ecole. Deux versions differentes de 
lacause qui a amene·les Mu'tazilites a adopter ce nom ont 
ete mentionnees plus tot. D'atitres soutieniient qu'au debut, 
le terme Mu'tazilite fut.utilise pour designer un groupe de 
. personnes qui etait demeure neutre durant les ev6nements 
de la bataille d'al-Jamal et de la bataille de Siffin, tels que 
Sa'd b. Abi Waqqas, Zayd b.Thabit et Abdullah b. 'Umar. 

Plus tard, quahd la question de la foi ciu de la non
croyance du fii.siq fut soulevee par les Kharijites, les 
Musulmans se diviserent en deux camps. Un groupe choisit 
la troisieme voie en se dissociant du reste et en affichant 
son indifference a leurs debats. 11 adopta la meme attitude 
neutre concemant les problemes theoriques que celle que 
adoptee parSa'd b. Abi Waqqas en pleine agitation sociale 
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et politique. Cette attitude leur valut d'etre appeles 
Mu'tazilites, "Jes indifferents", un nom qui leur est reste 
attache en permanence. 

Wasil est ne en l'an 80/699 et est mort en 141-758/59. 

Ses opinions etaient limitees a la negation des Attributs 
comme distincts de l'Essence de Dieu, au libre-arbitre, a la 
situation intermediaire, a la promesse de recompense et de 
chatiment et a quelques autres opinions debattues au sein 
des Compagnons. 

Apres Wasil, 'Amr b. 'Ubayd developpa et completa 
les vues de Wasil. Apres lui, 'Amr b. Abi al-Hudhayl 
al-' Allaf et Ibrahim b. Sayyar al-Nazzam furent consideres 
comme d'eminents Mu'tazilites. C'est grace a leurs travaux 
que le Kalam se teinta de philosophie. Abu al-Hudhayl a 
etudie les ouvrages philosophiques et ecrit des livres pour 
les refuter. Al-Nazzam a avance quelques idees dans le 
domaine de la physique et c'est lui qui a emis l'idee que les 
corps sont constitues d'atomes. Abu al-Hudhayl mourut, 
probablement dans les annees 255/869, et al-Nazzam dans 
les annees 231/845-46. Al-Jahiz (159177 5 - 254/868), 

!'auteur celebre de al-Baylin wa al-tabyin, fut un autre 
eminent Mu'tazilite du 3eme;9eme siecle. 

Hostiles aux Umayyades, les Mu'tazilites avaient 
adopte une position neutre durant les premiers jours du 
regne 'abbasside. Ce n'est que sous le regne d'al-Ma'mun, 
qui etait lui-meme un erudit en litterature, sciences et 
philosophie, qu'ils furent proteges. Al-Ma'mun et, apres 
lui, al-Mu'tasim et al-Wathiq furent des protecteurs declares 
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des Mu'tazilites. Les trois califes se faisaient appeler eux
memes Mu'tazilites. 

C'est durant cette periode qu'une vive controverse 
s' etait etendue dans toutes les provinces du vaste empire 
islamique. La question etait de sav.oir si la Parole est un 
Attribut de l'Acte divin ou un Attribut de l'Essence. Est-elle 
creee et temporelle (hacfith) OU increee et etemelle (qacfim) 

comme la divine Connaissance, la Puissance et la Vie. Les 
Mu 'tazilites pensaient que le Coran est cree dans le temps 
et est done une creation de Dieu (makhluq) et ainsi 
temporelle. Ils soutenaient aussi que la croyance dans la 
pre-etemite du Coran conduisait a l'infidelite (kufr). 

Les opposants aux Mu'tazilites affirmaient au contraire 
la pre-etemite et l'increation du Coran. Al-Ma'mftn (qui 
regna de 198/813 a 218/833) edita une circulaire par laquelle 
tout croyant dans la pre-etemite du Coran serait soumis a 
un chatiment. De nombreuses personnes furent jetees en 
prison et soumises a la torture. 

Al-Mu'tasim (218/833 a 227/842) et al-Wathiq 
(227/842 a 232/847) imiterent les pratiques d'al-Ma'mftn. 
Ahmad b. Hanbal fut victime de cette politique et 
emprisonne. Ces mesures se sont poursuivies jusqu'a 
l'arrivee d'al-Mutawakkil au pouvoir (232/847 - 247/861). 
Ce demier etait hostile aux Mu'tazilites, comme d'ailleurs 
la plupart des gens. 11 s'ensuivit que les Mu'tazilites et 
leurs partisans subirent des revers, voire des represailles. 
Dans les purges qui suivirent, beaucoup de sang fut verse 
et des foyers detruits. Les Musulmans se rappellent de 
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cette periode comme d'une periode de mihna - periode 
d'adversites et de poursuites. 

Les Mu'tazilites n'ontjamais pu, par la suite, recuperer 
leur ancienne position ; leurs opposants comblerent le 
terrain: les Ahl al-Sunna et Ahl al-h,adit. Neanmoins, 
quelques personnalites se firent remarquer, au cours de 
leur declin, telles que 'Abdullah b. Ahmad Abu al-Qasim 
al-Balkhi, connu sous le nom al-Ka'bi (m. 319/931), Abu 
'All al-Jubba'i (m. 303/915-16), Abu al-Hashim al-Jubba'i 
(m, 321/933) fils du precedent, Qadi 'Abd al-Jabbar (m. 
415/1024), Abu al-Hasan al-Khayyat, al-Sahib b. 'Abbad, 
al-Zamakhshari (m. 538/1144) et Abu Ja'far al-'lskafi. 

LEs 'AsH'ARiTEs 
Nous avons explique, precedemment, que les idees et 

les notions ayant donne naissance a l'ecole mu'tazilite sont 
apparues pendant la deuxieme moitie du premier siecle de 
l'hegire. L'approche des Mu'tazilites consista a utiliser une 
sorte de methode logique et rationnelle pour la 
comprehension des doctrines de base de la foi islamique. 
Evidemment, la premiere condition pour une telle approche 
est la croyance dans la liberte, l'independance et la validite 
de la raison. 11 est evident que le commun du peuple n'a 
pas l'habitude de I' analyse intellectuelle et rationnelle, etant 
toujours enclin a confondre religiosite avec credulite et 
soumission intellectuelle aux significations apparentes des 
versets du Coran et en particulier des hadil. 11 tend a 
considerer toute tentative d'interpretation originale et 
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independante comme une sorte de rebellion contre la 
religion, et notamment lorsque ces penseurs sont soutenus 
par des dirigeants politiques et que, croyant profondement 
a leurs propres opinions, ils adoptent une pratique inflexible 
et fanatique. Les attaques des Akhbaris (traditionnistes 
shi'ites) contre les 'Usuliyyin (fondamentalistes) et les 

Mujtahidin ainsi que celles de quelques juristes et 
Muhaddithun contre les philosophes dans le monde 
islamique ont pour origine une telle approche. 

Les Mu 'tazilites etaient profondement interesses par 
la comprehension, la propagation et la defense de l'Islam 
contre les athees, les Juifs, les Chretiens, les Sabeens, les 
Manicheens et les autres. Ils avaient meme entraine et 
envoye des missionnaires dans de nombreux pays. 
Neanmoins, leur existence etait menacee par les litteralistes 
qui s'etaient donne pour noms Ahl al-hadith ou Ahl al-Sunna; 
ils ont ete en fin de compte poignardes dans le dos, se sont 
affaiblis et progressivement eteints. 

Mais, avant la fin de 3 erne;9erne siecle, il n'existait pas 

d'ecoles rivales de kalam (comme il devait en venir plus 
tard) qui concurren9aient les Mu'tazilites. Toute opposition 
se limitait a rappeler que leurs points de vue etaient contraires 
aux apparences des hadith et de la Sunna. Les dirigeants 
de Ahl al-hadith, tels que Malik b. Anas et Ahmad b. 
Hanbal, jugeaient que tous les debats, recherches ou 
arguments en relation avec les matieres de la foi etaient, 
par principe, illegaux (haram ). Done, non seulement les 
Ahl al-Sunna ne possedaient aucun systeme de kalam 
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pouvant concurrencer les Mu 'tazilites, mais ils etaient 
opposes au kalam lui-meme. 

Vers la fin du 3eme;9eme siecle et le debut du 4eme;10eme 

siecle, un changement se produit avec !'apparition d'un 
penseur distingue qui avait re<;u. et maitrise les 
enseignements des Mu'tazilites avec Qadi 'Abd al-Jabbar. 
11 rejetait les croyances mu'tazilites et penchait plutot vers 
les doctrines de Ahl al-Sunna. Ce n'etait done pas un homme 
depourvu de genie. 11 maitrisait, en outre, les outils utilises 
par les Mu'tazilites. 11 etablit toutes les doctrines des Ahl 
al-Sunna sur une base rationnelle et leur donna une forme 
de systeme intellectuel relativement coherent. Cette 
personne distinguee etait Abu Hasan al-' Ash' ari (330 I 
941-42). Al-'Ash'ari, contre le point de vue de ses 
predecesseurs de Ahl al-hadit., tel qu'Ahmad b. Hanbal, 
considerait que les debats et les arguments ainsi que 
!'utilisation des outils de la logique pour discuter les 
principes de la foi etaient permis, se ref erant au Coran et a 
la Sunna pour soutenir ses idees. 11 a ecrit un traite intitule 
Risa/a fi istihsan al-khawd fi 'Jim al-kalam (Traite sur le 
bien-fonde de la recherche en '11m al-kalam). 

C'est ace stade que les Ahl al-hadit se sont divises en 
deux groupes, les 'Asha'ira ou les partisans d'Abu Hasan 
al-' Ash'ari, qui consideraient le kalam autorise et les 
Hanbalites, ou les partisans d' Ahmad b. Hanbal, qui le 
jugeaient illegal. Par ailleurs, les Mu 'tazilites, sous la 
direction du calife al-Ma'mun, voulaient forcer le peuple a 
accepter leur croyance relative a la creation du Coran. Cet 
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autoritarisme entraina des effusions de sang et des 
arrestations, des tortures et l'exil, pratiques qui choquerent 
la societe musulmane. Le commun du peuple a alors 
considere les Mu 'tazilites, qui connurent ainsi une grande 
disgrace aupres du public, responsables de ce naufrage. 
C'est la raison pour laquelle ils furent renies par le peuple. 

C'est pourquoi le public accepta avec bienveillance 
l'emergence de l'ecole 'ash'arite. Apres Abu Hasan 
al-' Ash'ari, d'autres personnalites distinguees ont raffermi 
les fondations de cette ecole. Parmi celles-ci : Qadi Abu 
Bakr al-Baqillani (contemporain de Shaykh al-Mufid), qui 
est mort en 403/1012-13; Abu Ishaq al-'Asfara'ini 
( considere comme appartenant a la generation suivante) ; 
Imam al-Haramayn al-Juwayni, le maltre d'al-Ghazall ; 
Imam Muhammad al-Ghazali, I' auteur de Ihya' 'ulum ad
Din (m. 505/ 1111-12) et l'Imam Fakhr ad-Din al-Razl. 

L'ecole ash'arite a evidemment subi des changements 
progressifs et notamment sous la conduite d'al-Ghazall, ou 
le kalam perd quelque peu ses caracteristiques propres pour 
revetir celles du 'irfan (soufisme). L'Imam al-Razi l'a plutot 
rapproche de la philosophie. Avec Khwajah Nasir ad-Din 
al-Tusi qui a ecrit Tajrid al- 'i 'tiqad, presque tout le kalam 
se teinte de philosophie. Apres la publication du Tajrid, 
tousles Mutakallimun, Mu'tazilites et Ash'arites compris, 
adoptent la voie tra9ee par ce grand philosophe et mutakallim 
shl'ite. 

Les demiers travaux du kalam, par exemple, tels que 
al-Mawaqif et Maqasid, ainsi que leurs commentaires, ont 
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tous ete influences par al-Tajrid. On peut en effet considerer 
que, au fur et a mesure que l'on s'est eloigne d' Abu Hasan 
Al-'Ash'ari, la direction ash'arite s'est rapprochee des 
Mu'tazilites et des philosophes. Nous allons a present 
exposer les principales doctrines des 'Ash'arites, qui ont 
pour but de defendre les principes de base des Ahl al-Sunna, 
ou d'essayer de justifier rationnellement leurs croyances. 

a - les Attributs divins, contrairement a la croyance 
des Mu 'tazilites et des philosophes, ne sont pas identiques 
a l'Essence Divine. 

b - La Volonte divine s'exerce sur toute chose. La 
divine Providence et la predestination englobent tous les 
evenements ( cette croyance est contraire a celle soutenue 
par les Mu'tazilites, quoique en accord avec celle des 
philosophes ). 

c - Tout le mauvais comme tout le bien proviennent 
de Dieu (bien sfu, ce point de vue est un corollaire logique 
a la croyance des 'Ash'arites exposee plus haut). 

d - L'homme n'est pas libre de ses actes qui sont crees 
par Dieu ( cette croyance 'ash' arite decoule necessairement 
de la doctrine selon laquelle la Volonte divine agit sur 
toute chose). 

e - Les actes ne sont pas intrinsequement hons ou 
mauvais, c'est-a-dire que husn ou qubh n'est pas intrinseque 
mais determine par la Shari' a. 11 en est de meme pour la 
justice, ce qui est juste est determine par la Shari'a et non 
par la raison ( contrairement a la croyance des Mu 'tazilites ). 
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f - La grace (lutj) et le choix du meilleur pour la 
creation (al- 'as/ah) n'incombent pas a Dieu, contrairement 
a la croyance des Mu 'tazilites. 

g - Le pouvoir de l'homme sur ses actes ne precede 
pas ces demiers (il n'y a pas de 'istita 'a qabl al-fl'!), mais 
ce pouvoir est en proportion et en concurrence avec les 
actes eux-memes ( contrairement a la croyance des 
philosophes musulmans et des Mu 'tazilites ). 

h - Le dysenthropomorphisme absolu (tanzzh mutlaq), 

ou l'absence absolue de similitude entre Dieu et les creatures 
n'existe pas (contrairement au point de vue mu'tazilite). 

i - Doctrine de !'acquisition: I'homme ne cree pas ses 
propres actes, il doit plutot les acquerir ou les conquerir 
( ceci est en accord avec la croyance des Ahl al-Sunna dans 
la creation des actes humains par Dieu). 

j - Possibilite de vision beatifiante : Dieu sera visible 
au jour de la Resurrection contrairement aux croyances 
des Mu 'tazilites et des philosophes. 

k - Le fasiq est un croyant (mu 'min) ( contrairement a 
l'opinion des Kharijites qui le considerent kafir et 
contrairement a la doctrine mu 'tazilite de la situation 
intermediaire ). 

1 - Dieu peut pardonner quelqu'un sans repentir, de 
meme que Dieu peut soumettre le croyant a un chatiment 
( contrairement a la position mu 'tazilite ). 

m - L'intercession shafd 'a) se justifie ( contrairement a 
la position mu 'tazilite ). 
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n - Dire un mensonge ou faillir a une promesse n'est 
pas possible de la part de Dieu. 

o - Le monde est cree dans le temps (hamth) 

contrairement au point de vue des philosophes. 

p - Le Coran est pre-etemel ( qamm ), cependant ceci 
conceme al-kalam al-nafs'i (signification du Coran) et non 
al-kaldm al-lafi-1, (le mot parle) ( ceci en justification de la 
croyance des Ahl al-Sunna relative a la pre-etemite du 
Coran). 

q - Les Actes divins ne poursuivent pas un but 
( contrairement aux vues des philosophes et des 
Mu'tazilites). 

r - I1 est possible que Dieu puisse charger une personne 
d'une tache qui depasse sa force ( contrairement a la croyance 
des philosophes et des Mu'tazilites). 

Abu Hasan al-' Ash'ari, ecrivain prolifique, redigea plus 
de deux cent livres. On mentionne plus d'une centaine 
dans sa biographie mais il semble que la majorite a peri. 
Le plus celebre de ses ouvrages est Maqdltit al- 'Jsltimiyyun 

qui est un ouvrage desordonne et confus. Al-Luma' et 
d'autres peut-etre furent aussi publies. 

Abu Hasan al-'Ash'ari faut partie de ceux dont les 
idees ont malheureusement exerce une grande influence 
dans le monde islamique. Neanmoins, ses travaux ont ete 
soumis plus tard a une severe critique de la part des 
philosophes et des Mu'tazilites. Ibn Sina, dans Ash-Shifa', 

a refute la plupart de ses idees sans toutefois mentionner 

\ 
\ 
\ 
\ 
\ 
i 

\ 
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son nom. Meme certains de ses adeptes, tels que Qadi Abu 
Bakr al-Baqillani et Imam al-Haramayn al-Juwayni ont 
revise et modifie ses opinions sur la predestination et la 
creation des actes humains. 

Imam Muhammad al-Ghazali, bien qu'etant 'ash'arite, 
a pose sur des fondations differentes les doctrines 'ash'arites 
qu'il a egalement raffermies. Grace a lui, le kalam fut 
rapproche du 'irfan et du soufisme. Mawlana Muhammad 
al-Rumi, !'auteur de Mathnawi est egalement, a sa maniere, 
un 'Ash' arite ; mais ses profondes aspirations soufies ont 
ajoute une teinte particuliere a toutes les questions de kalam. 
L'Imam Fakhr ad-Din al-Razi, qui etait un familier de la 
pensee philosophique, a transforme et renforce le kalam 
'ash'arite. 

Le triomphe de l'ecole 'ash'arite a coute cher au monde 
musulman, il signifia la victoire des forces de la stagnation 
sur la liberte de pensee. Bien que la bataille entre 'ash'arisme 
et mu 'tazilisme so it plutot inteme au monde sunnite, le 
monde shi'ite ne sortit pas indemne des effets paralysants 
de cette ecole. Ce triomphe s'explique par des raisons 
historiques et sociales particulieres, certains evenements 
politiques ayant largement contribue a sa domination. 

Comme mentionne plus haut, durant le 3eme;9eme siecle, 
le calife al-Ma'mun, lui-meme intellectuel et homme de 
savoir, a apporte son soutien aux Mu'tazilites. Ses 
successeurs, Al-Mu'tasim et al-Wathiq suivirent sa voie 
jusqu'a ce qu'al-Mutawakkil assume le califat. Ce demier a 
joue un role primordial dans la victoire des doctrines des 
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Ahl al-Sunna qui ont acquis, une centaine d'annees plus 
tard, grace a al-' Ash'ari, un fondement dialectique. On ne 
peut pas nier que si la fa~on de penser d'al-Mutawakkil 
avait ete similaire a celle de ses predecesseurs, le 
mu'tazilisme aurait eu un destin different. 

L'arrivee au pouvoir des Tures Seljftqides en Iran fut 
egalement un facteur de triomphe et de propagation des 
idees 'ash'arites. Ies Seljftqides etaient hostiles a la liberte 
de pensee, contrairement aux Bftyides, parmi lesquels se 
trouvaient des hommes de lettres et de remarquables erudits. 
Le shi'isme et le mu'tazilisme s'etaient epanouis a la cour 
des Bftyides. Ibn al-'Amid et al-Sahib b. 'Abbad, les deux 
ministres instruits des Bftyides, etaient hostiles a la doctrine 
'ash' arite. II ne s 'agit pas, pour nous, de soutenir les doctrines 
mu'tazilites et plus loin, nous en exposerons les faiblesses. 
Cependant, les Mu 'tazilites meritent notre appreciation a 
cause de leur approche rationnelle - approche qui s'est 
eteinte avec eux. Comme nous le savons, une religion aussi 
riche et pleine de ressources que l'Islam a besoin d'un 
kalam, reflet d'une foi inebranlable dans la liberte de la 
raison. 

LE KALAM sHi'ITE 

Le kalam, dans le sens d'un raisonnement logique et 
argumente sur les principales doctrines de l'Islam, tient 
une place speciale et particuliere dans la tradition shi'ite. 
II prend sa source au cceur meme des hadiI et est etroitement 
mele a la philosophie shi'ite. Nous avons vu comment, au 
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cours des premiers siecles de l'Islam, le kalam etait 
considere, par les Ahl al-Sunna, comme non favorable a la 
sunna et aux hadith. Quant au kalam shi'ite, non seulement 
il n'est pas entre en conflit avec la sunna et le hadith mais 
il s 'y est, au contraire, profondement enracine. La raison 
en est que les hadiths shi'ites, contrairement au contenu 
des hadiths sunnites, abordent et traitent des problemes 
sociaux et metaphysiques avec logique et par une analyse 
rationnelle profonde. Un tel traitement analytique manque 
dans l'reuvre sunnite. 

Par exemple, meme si des problemes tels que la 
Providence divine et la Predestination, la Volonte 
Universelle du Tout-Puissant, les noms divins et les Attributs 
OU des sujets Se rapportant a l'ame, a la vie apres la mort, 
au jugement demier, au Sirat et a la Balance OU des 

problemes tels que l'Imamat, le califat, sont mentionnes 
dans les hadiths, aucune explication rationnelle n'est fournie 
alors que dans les recueils d.e hadiths shi'ites, de tels 
problemes ont ete traites d'une maniere rationnelle et 
discursive. Une comparaison entre la liste des chapitres 
des six Sihah et celle d'al-Kafi d'al-Kulayni eclaircira notre 
propos. 

En consequence, le kalam, qui constitue un traitement 
rationnel et analytique des problemes, se retrouve dans les 
hadiths shi'ites. C'est la raison pour laquelle les Shi'ites 
n'etaient pas divises en deux groupes comme les Sunnites 
l'etaient en Ahl al-hadith et Ahl al-kalam. 
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C'est sur la base de textes sunnites que nous avons 
note plus haut que les premieres questions de doctrine a 
etre discutees furent celles de kufr et de fisq soulevees par 
les Kharijites au cours du premier siecle. Puis, le probleme 
de la liberte et du destin fut aborde pa.r Ma'bad al-Juhani 
et Ghaylan al-Dimashqi. La croyance qu'ils professaient a 
ce sujet etait contraire a celle soutenue et propagee par les 
legislateurs umayyades. Ensuite, pendant la premiere moitie 
du second siecle, la notion de l'Unite des Attributs et de 
l'Essence divine fut posee par Jahm b. Safwan. La-dessus, 
Wasil b. 'Ata' et 'Amr b. 'Ubayd, les fondateurs de l'ecole 
mu 'tazilite, adoptent la croyance dans le libre-arbitre de 
Ma 'bad et Ghaylan ainsi que la doctrine de l'Unite de 
l'Essence et des Attributs divins de Jahm b. Safwan en y 
ajoutant eux-memes la doctrine de "la situation 
intermediaire" concemant la foi ou l'incroyance dufasiq. 
Ils susciterent egalement des debats sur d'autres questions, 
fondant ainsi la premiere ecole du kalam islamique. 

Voila comment les Orientalistes et les erudits en etudes 
islamiques, a l'Est et a l'Ouest, expliquent et interpretent 
les origines des debats et de la speculation rationnelle dans 
le monde islamique. Ce groupe, a tort OU par inadvertance, 
ignore les arguments profondement rationnels et 
demonstratifs utilises pour la premiere fois par le 
commandant des croyants, 'Ali ~- La verite est que 
l'approche rationnelle des enseignements islamiques fut 
utilisee, pour la premiere fois, par 'Ali ~, dans ses sermons 
et debats. C'est lui qui, pour la premiere fois, a inaugure 
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des debats pertinents sur les sujets de l'Essence et des 
Attributs divins, le temporel (hudiith) et la pre-etemite 
(qidam), ce qui est simple (basit) et ce qui est compose 
(tarkib ), l'unite (wihda) et la pluralite ( kathra), etc ... Ces 
textes sont rapportes dans Nahj al-balagha et d'autres 
recueils authentiques de hadiths shl'ites. Ils sont marques 
d'un esprit totalement distinct des approches mu'tazilites 
et 'ash'arites des sujets abordes en kalam ou meme de 
celles des erudits shl'ites influences par le kalam 
contemporain. 

Les historiens sunnites reconnaissent que, des les 
premiers jours, la pensee shi'ite etait dotee d'une approche 
philosophique. L'approche intellectuelle et theorique shi'ite 
est opposee, non seulement a la pensee hanbalite qui rejette 
fondamentalement l'idee d'utiliser la raison dans les 
croyances religieuses, mais aussi a l'approche 'ash'arite 
qui nie l'independance de la raison en la subordonnant aux 
apparences et a la pensee mu 'tazilite avec toutes ses 
predilections pour la raison. Paree que, bien que la pensee 
mu 'tazilite soit rationnelle, elle est dialectique ou polemique 
(jadali), et non demonstrative ou discursive (burhani). 

Nous avons explique, dans un autre texte, la difference 
entre le kalam dialectique (mu'tazilite et 'ash'arite) et les 
approches mystiques ou intuitives des problemes phi1oso
phiques1. C'est la raison pour laquelle la majorite des 
philosophes islamiques ont ete shi'ites. Seuls les Shi'ites 

1 Voir chapitre sur la philosophie dans ce meme ouvrage. 
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ont preserve et garde la philosophie islamique vivante parce 
qu'ils avaient acquis cet etat d'esprit de leurs Imams, et 
particulierement du premier Imam 'Ali~-

Les philosophes shi'ites, sans avoir besoin de mouler 
la philosophie dans le kalam ni de transformer la philosophie 
rationnelle en philosophie dialectique, ont consolide les 
doctrines de base de l'Islam sous l'inspiration des revelations 
coraniques et avec les principes emis par leurs responsables 
et guides spirituels. Si nous voulons enumerer les principaux 
mutakallimun shi'ites, nous serions obliges de prendre en 
compte ceux qui ont applique la pensee rationnelle aux 
doctrines de la foi, en y incluante certains muhaddi:tfin 
ainsi que des philosophes shi'ites. Paree que, comme nous 
l'avons dit auparavant, aussi bien les hadiths que la 
philosophie shi'ites ont elargi le champ de 'Ilm al-kalam a 
un domaine plus vaste que le kalam lui-meme. Mais si, par 
mutakallimun, nous voulons comprendre seulement le 
groupe qui, sous l'influence des Mu 'tazilites et 'Ash' arites, 
a utilise les outils du raisonnement dialectique, nous serions 
obliges d'en selectionner un groupe restreint. Cependant, 
nous ne voyons pas pourquoi devrions-nous concentrer notre 
attention sur ce seul groupe. 

Si nous laissons de cote les declarations des Imams 
infaillibles sur les doctrines, presentees sous la forme de 
sermons, de narrations ou de prieres, le premier ecrivain 
shi'ite a avoir compose un ouvrage sur les doctrines de la 
foi fut 'Ali b. Isma'il b. Maytam al-Tammar. Maytam al
Tammar etait orateur, expert en debats et l'un des plus 
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proches compagnons du commandant des croyants, 'All 
~- 'All b. Isma'il, son petit-fils, etait le contemporain de 
'Amr b. 'Ubayd et de Abu al-Hudhayl al-' Allaf, les celebres 
figures du kalam pendant la premiere Q1eitie du second 
siecle, qui appartenaient a la premiere+generation des 
fondateurs du kalam mu 'tazilite. 

Parmi les compagnons de l'Imam al-Sadiq ~' un 
groupe d'individus, reconnu en tant que "mutakallimfm" 
par l'Imam lui-meme, regroupait Hisham b. al-Hakam, 
Hisham b. Salim, Humran b. A'yan, Abu Ja'far al-'Ahwal, 
connu sous le nom de Mu'min al-Taq, Qays b. Masar et 
d'autres. 

Al-Kafi rapporte un debat opposant ce groupe a un de 
leurs adversaires, en presence de l'Imamc~l-Sadiq ~ qui 
appreciait ce genre de seances. Ce group~;a vecu au cours 
de la premiere moitie du second siecle et a ete instruit a 
l'ecole de l'Imam al-Sadiq~- Cela montre que les Imams 
des Ahlul-Bayt s'engageaient non seulement eux-memes 
dans les discussions et analyses des problemes de kalam, 
mais qu'ils instruisaient aussi leurs eleves en vue de mener 
de tels debats et d'avancer des arguments. Parmi eux, se 
trouvait Hisham b. al Hakam qui s'etait exclusivement 
distingue dans cette science. L'Imam al-Sadiq ~ le traitait 
avec beaucoup d'egard, et malgre son jeune age, il avait 
l'habitude de lui offrir un siege privilegie. Tous sont d'accord 
pour dire que l'Imam lui manifestait beaucoup de respect 
simplement parce qu'il etait expert en kalam. 
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En affichant sa preference pour Hisham, le mutakallim, 
sur les autres eleves experts en hadit.s et en fiqh, l'Imam 
al-Sadiq ~ voulait, en fait, confirmer le statut du kalam 
au meme rang que les autres sciences. Evidemment, une 
telle attitude de la part des Imams a joue un role decisif 
dans la promotion de 'Ilm al-kalam, ei a octroye a la pensee 
shl'ite son caractere dialectique et philosophique. 

L'Imam al-Rida ~a personnellement participe a des 
debats auxquels al-Ma'mun conviait les mutakallimum des 
differentes ecoles. Les recits de telles rencontres sont 
consignes dans les textes shi'ites. 

Il est, en effet, tres surprenant que les Orientalistes 
aient completement ignore l' apport de 'Ali ~ et le role 
des Imams infaillibles dans la renaissance de la recherche 
rationnelle en matiere de doctrine religieuse. 

Fadl b. Shadhan al-Nishabfui, compagnon des Imams 
al-Rida, al-Jawad et al-Hadi (que la paix soient sur eux), et 
dont le tombeau se trouve a Nishabur, outre le fait qu'il ait 
ete un faqih et un muhaddi.t, a ete aussi un mutakallim. On 
rapporte qu'il a ecrit de nombreux ouvrages. La famille 
Nawbakht a legue de nombreuses personnalites illustres, 
la plupart d'entre elles etaient des mutakallimun. Fadl b. 
Abi Sahl b. al-Nawbakht, contemporain de Harun, etait lie 
au celebre bibliothecaire de Bayt al-I:Iikma, et bien connu 
comme traducteur du persan a l'arabe ; Ishaq b. Abi Sahl 
b. al-Nawbakht, son fils, Isma'il b. Ishaq, son autre fils, 
'Ali b. Ishaq, son petit-fils, Abu Sahl Isma'il b. 'Ali b. 
Ishaq b. Abi Sahl b. al-Nawbakht (appele Shaykh al-
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mutakallimin des Sh!'ites), Hasan b. Musa al-Nawbakht, 
un neveu de Isma'll b. 'All et plusieurs autres personnes 
de cette famille, furent tous des mutakallimftn shl'ites. Ibn 
Qubba al-Raz!, au 3eme;9eme siecle, et Abu 'All b. Miskawayh, 

le celebre docteur en medecine et l'auteur de Tah<}zb 
al- 'akhlaq wa tathzr al- 'a 'raq, au debut du 5emememe siecle, 

furent aussi des mutakallimftn sh!'ites. 

Les Shl'ites mutakallimftn furent nombreux: Khwajah 
Nasir ad-Din at-Tfts!, le celebre philosophe, mathematicien 
et auteur de Tajrzd al- 'i 'tiqad ainsi que 'Allamah al-I:Iilll, 
le juriste bien connu et commentateur de Tajrzd al- 'i 'tiqad, 
furent des mutakallimftn bien connus du 7eme;13 eme siecle. 

Khwajah Nasir ad-Din at-Tfts!, quanta lui, a corn;u l'ouvrage 
le plus solide du kalam, · rajrzd al- 'i 'tiqad. Depuis sa 
redaction, cet ouvrage a attire l'attention de tous les 
mutakallimftn, aussi bien shl'ites que sunnites. At-Tfts! a, 
dans une grande mesure, eloigne le kalam du labyrinthe 
dialectique en le rapprochant de la philosophie discursive. 
Au cours de la periode tardive, le kalam avait presque 
completement perdu sa forme dialectique, tous les penseurs 
ayant adopte l' approche de la philosophie discursive. 

Les philosophes shl'ites, apres at-Tfts!, ont deplace les 
problemes essentiels du kalam vers la philosophie en 
appliquant les methodes de la recherche philosophique a 
leur etude et analyse, avec un succes plus grand que celui 
obtenu par les mutakallimftn qui employaient des methodes 
plus anciennes. Par exemple, Mulla Sadra ou Mulla Ham 
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Sabzawad, bien que n'etant pas cites habituellement parmi 
les mutakallimfrn, ont influence la pensee islamique bien 
plus que tout autre mutakallim. 

C'est un fait que, si nous comparons leur approche a 
celle des textes de base de l'Islam, tels que le Coran, le 
Nahj al-ba/agha ou les priere.s et traditions transmises par 
les Ahl al-Bayt, nous nous apercevons que cette approche 
et ce style de raisonnement se rapprochent le plus de ceux 
des premiers enseignements de la foi. 

Les doctrines shi'ites 

Dans cet expose, il est necessaire d'expliquer 
brievement les idees sh!'ites concernant les problemes 
abordes par les Mutakallimfrn musulmans. Precedemment, 
en expliquant le point de vue mu'tazilite, nous avions indique 
que ces derniers consideraient les cinq doctrines: tawhid, 
'adl, al-wa 'd wa al-wa 'id, al-manzila bayna al-manzilatayn 
et al- 'amr bi-I ma 'ruf wa an-nahi 'an al-munkar comme 
representatives de leur ecole de pensee du fait qu'elles la 
distinguent de celle de leurs adversaires. Il n'est pas besoin 
d'expliquer que ces cinq principes constituent les doctrines 
de base de la foi ('Usu/ ad-Din) pour les Mu'tazilites, 
toutes les autres croyances etant considerees comme 
subsidiaires. 

Les erudits sh!'ites - et non les Imams - des premiers 
jours ont, eux aussi, defini cinq doctrines comme etant 
caracteristiques du shl'isrne. Ce sont l'Unicite (tawhid), la 
Justice divine ('ml/), la prophetie (N11h11mrn),la direction 
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de la communaute (!mama) et la Resurrection (Ma 'ad). 
On dit generalement qu'elles constituent les principes de 

base de la foi ( 'usul ad-Din) et que les autres n' en sont que 
les branches (juru' ad-Din). Alors se pose inevitablement 
la question de savoir si par 'Usul ad-Din nous entendons 

les doctrines auxquelles il faut obligatoirement croire pour 
etre Musulman. Celles-ci, en realite, sont au moins deux : 

tawhid et Nubuwwa qui font partie des deux professions 
de foi (Il n'y a de dieu que Allah et Muhammad est Son 
prophete). De plus, la seconde profession shahada) se 

rapporte plus particulierement a la prophetie de Muhammad 
et non a la prophetie en general, c'est-a-dire celle des autres 
prophetes. Cependant, la croyance dans la prophetie de 

tous les autres prophetes fait partie de 'Usul ad-Din, la 
croyance en ces propheties etant obligatoire pour tous les 
croyants. 

Si par 'Usul ad-Din nous entendons les doctrines dans 

lesquelles la croyance constitue une part essentielle de la 
foi dans l'Islam, alors la croyance dans les autres questions, 

telle que l'e~istence des anges, explicitement mentionnee 
dans le Coran, est egalement essentielle a la foi. De plus, 
pourquoi l'Attribut de la Justice ( 'Adl) est-il le seul Attribut 
divin a etre mentionne dans la doctrine essentielle, a 
!'exclusion de tous les autres Attributs, tels que la 
Connaissance, la Vie, le Pouvoir, I'Ou1e ou la Vision ? Si 
la croyance dans les Attributs divins est necessaire, c'est 
dans tous les Attributs qu'il faudrait croire sinon aucune ne 
devrait constituer la base de la foi. 
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En realite, les cinq principes ont ete choisis de fa<;on a 
determiner, d'une part, certains principes essentiels a la foi 
islamique et de l'autre, a specifier l'identite particuliere de 
l'ecole. Les doctrines de l'Unicite (tawhid), de la prophetie 
(nubuwwa) et de la Resurrection (ma 'dd) constituent les 
trois dans lesquelles il est essentiel pour tout Musuman de 
croire. Elles font partie des objectifs de l'Islam, la doctrine 
de la Justice etant la marque specifique de l'ecole shi'ite. 

Cette doctrine, bien que ne faisant pas partie des 
principaux objectifs de la foi islarnique, au sens ou elle 
n'est pas differente des autres articles de la foi qui se 
rapportent a la Connaissance, a la Vie, au Pouvoir, etc ... 
constitue, cependant, l'une des doctrines specifiques du 
shi'isme. L'article relatif a l'Imamat, du point de vue shi'ite, 
couvre a la fois les deux aspects, c'est-a-dire qu'il fait partie 
des doctrines essentielles et il caracterise l'identite de l'ecole 
shi'ite. Si la croyance dans !'existence des anges est aussi, 
selon le Coran, essentielle et obligatoire, alors pourquoi 
n'est-elle pas mentionnee en tant que sixieme article de la 
foi ? Car les articles mentionnes ci-dessus font partie des 
objectifs de l'Islam, le venerable prophete avait appele les 
gens a y croire, OU, en d'autres termes, la mission du prophete 
prepara le terrain a l'instauration de ces croyances. Mais la 
croyance dans les anges ou dans les obligations telles que 
la priere et le jefme ne fait pas partie des objectifs de la 
prophetie. Elle en forme plutot un accessoire essentiel. 
Certaines croyances sont des accessoires essentiels de la 
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foi en la prophetie mais ne font pas partie des objectifs de 
la prophetie. 

La question de l'Imamat, d'un point de vue socio
politique, est semblable a celle de la Justice( 'Adl). Dans ce 
cas, elle ne constitue pas une partie essentielle de la foi. 
Mais, d'un point de vue spirituel, c'est-a-dire lorsqu'on 
considere que l'Imam, pour utiliser la terminologie du had!h, 
est la preuve de Dieu (hujja) et Son vicaire (khalifa), qui a 
servi de liens spirituels, a toutes les epoques, entre chaque 
Musulman et l'etre humain parfait, nous pouvons considerer 
qu'il s'agit d'un article de la foi. 

Nous exposerons a present les principales doctrines 
du Kalam sh!'ite: 

a - L'Unicite (Tawhid) 

Tawhid est egalement l'une des cinq doctrines des 
Mu 'tazilites ainsi que des 'Ash' arites avec la difference, 
toutefois que, pour les Mu 'tazilites, elle se rapporte plus 
particulierement a at-Tawhid as-sifati, que refusent les 
'Ash 'arites. Pour ces derniers, at-Tawh'id fait plut6t 
reference a at-Tawh'id al-af'ali, nie par les Mu'tazilites. 

Comme mentionne plus haut, at-Tawhid adh-dhati 
(Unicite de l'Essence) et at-Tawhid al- 'ibad'i (Unicite dans 
!'adoration), bien qu'admis par tous, sont exterieurs au cadre 
de notre discussion. La conception d'at-Tawhid soutenue 
par les Shl'ites, outre ces deux precites, inclue egalement 
l'Unicite des Attributs (at-Tawh'id as-sifati) et l'Unicite des 
Actes (at-Tawhid al-'af'ali). Ceci dit, dans la controverse 
relative aux Attributs, les Shl'ites se rangent du cote de 
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l'Unicite des Attributs et dans le debat sur les actes humains, 
ils se rangent du cote de l'Unicite des Actes. Neanmoins, 
leur conception de la premiere est differente de celle 
soutenue par les Mu'tazilites. De meme, leur conception 
de l'Unicite des Actes differe de celle soutenue par les 
'Ash 'arites. Celle pronee par les Mu 'tazilites implique 
!'absence de tous les Attributs de !'Essence divine, ce qui 
equivaut a une conception de !'Essence divine depourvue 
de tout attribut. 

Mais la conception shi'ite de l'Unicite des Attributs 
signifie une identite des Attributs avec !'Essence divine. 
Pour une discussion elaboree de ce probleme, on peut se 
reporter aux travaux sur le kalam et la philosophie shl'ites. 

La conception shl'ite relative a l'Unicite des Actes 
differe de celle soutenue par les 'Ash'arites. La notion 
'ash'arite signifie que les creatures n'ont aucun effet sur le 
cours des choses, que tout est directement ordonne par 
Dieu. Ainsi, II est !'Unique Createur des actes humains, les 
humains etant depossedes de tous leurs actes. Une telle 
croyance est similaire a l'idee de la predestination absolue, 
refutee par plus d'un argument. Cependant, la notion de 
l'Unicite des Actes soutenue par les Shl'ites signifie que le 
systeme de causalite est bien reel, que chaque effet est 
aussi bien dependant de sa cause immediate que de Dieu. 
Ces deux modes de dependance n'agissent pas en parallele 
mais en serie. 
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b - la Justice divine ('Adi) 

La doctrine de la Justice divine est commune aux 
Sh!'ites et aux Mu'tazilites. Elle signifie que Dieu accorde 
Sa misericorde et Ses benedictions ainsi que Ses epreuves 
et chatiments en fonction du merite anterieur des etres. De 
meme, la misericorde et les epreuves, les recompenses et 
les punitions venant de Dieu sont determinees par un ordre 
particulier, une Loi ( d'origine divine). Les 'Ash 'arites nient 
a la fois un tel ordre et cette notion de justice. Pour eux, la 
croyance en la Justice, au sens d'un ordre juste, comme 
expose ci-dessus, implique que Dieu soit soumis et 
subordonne a quelque chose, ce qui est contraire a Sa 
Puissance absolue. La Justice, en elle-meme, implique 
plusieurs corollaires auxquels on fera reference en 
expliquant d'autres doctrines. 

c - Libre-arbitre et liberte 

La doctrine shl'ite du libre-arbitre est, en quelque sorte, 
semblable a celle des Mu'tazilites. Mais Shl'ites et 
Mu 'tazilites ne lui accordent pas la meme signification. La 
liberte humaine ou libre-arbitre, pour les seconds, equivaut 
a la demission divine (tafwid) qui implique l'abandon de 
l'homme, livre a lui-meme, et la negation de tout role effectif 
de la Volente divine. Bien stir, cela est impossible. La 
liberte et le libre-arbitre, pour les premiers, signifient que 
les hommes sont crees libres mais, comme toutes les autres 
creatures, ils demeurent entierement dependants de 
l'Essence divine tant dans leur existence que dans le"t~rs 
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manifestations, y compris leur fa<;on d'agir~ Tout derive et 
est dependant de la Bienveillance de Dieu aupres Duquel 
ils recherchent de l'aide. 

Le libre-arbitre et la liberte dans le shi'isme occupent 
done une position intermediaire entre la predestination 
absolue des 'Ash'arites (jabr) et la doctrine de la liberte 
(tafwid) mu'tazilite. C'est la signification de la celebre 
maxime des Imams Infaillibles : 

"Nijabr ni tafwid mais quelque chose d'intermediaire 
entre les deux alternatives extremes". 

La doctrine du libre-arbitre est un corollaire de celle 
de la Justice divine. 

d - Moralite ou immoralite inherentes aux actes (Husn 
wa qubh dhatz) 

Les Mu 'tazilites croient que tous les actes sont, d'une 

fa9on inherente et intrinseque, bons ou mauvais. Par 
exemple, la justice est intrinsequement bonne et l'oppression 
intrinsequement mauvaise. L'homme avise choisit les 
bonnes actions et s'abstient des mauvaises. Puisque Dieu 
le Tout-Puissant est Sage, Sa sagesse necessite qu'Il fasse 
le bien et s'abstienne du mal. Done, d'un cote, le bon ou le 
mauvais inherents aux actes, et de l'autre, la Sagesse de 
Dieu, impliquent que certains actes soient obligatoires pour 
Dieu et d'autres indesirables. Les 'Ash'arites s'opposent a 
cette doctrine, niant a la fois le bon ou le mauvais inherents 
aux actes ainsi que l'application de tels jugements a Dieu. 
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Des penseurs shi'ites, sous !'influence du kalam mu'tazilite, 
acceptent le point de vue de ces demiers sous sa forme 
mentionnee ci-dessus. Alors que d'autres, avec une plus 
grande perspicacite, acceptent la doctrine de la moralite ou 
de l'immoralite inherente aux actes tout en rejetant le point 
de vue selon lequel les jugements de tolerance ou 
d'indesirabilite puissent etre applicables au domaine divin. 

e - Grace (lutj) et choix du meilleur ('intikhab al-'Aslah) 

I1 existe une controverse entre les 'Ash' arites et les 
Mu'tazilites pour savoir si la grace ou le choix du meilleur 
pour le bien des etres humains, est un principe qui gouveme 
ou non l'univers. Les Mu 'tazilites considerent que la grace 
est un devoir et une obligation incombant a Dieu. Les 
'Ash'arites nient cette obligation. Cependant, le principe 
de la grace est un corollaire a la doctrine de la justice et a 
la doctrine du bien ou du mauvais inherent aux actes. 
Certains Mutakallimfm shi'ites ont accepte la doctrine de 
la grace dans sa forme mu 'tazilite mais d'autres, considerant 
qu'il est absolument errone d'appliquer la notion de devoir 
et d'obligation a Dieu, avancent une autre version de la 
doctrine du choix du meilleur. 

f - lndependance et pouvoir de la raison 

Le shi'isme accorde a la raison une independance plus 
importante, un pouvoir et une validite plus confirmes que 
ne le font les Mu 'tazilites. Selon certaines traditions 
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indiscutables des Infaillibles, la raison est la vo1x 
prophetique interiorisee de la meme maniere qu'un Prophete 
est la raison exteriorisee. Dans la jurisprudence shl'ite, la 
raison ( 'aq[) est consideree comme l'une des quatre sources 
principales de la Loi. 

g - But et intentions des Actes divins 

Les 'Ash'arites rejettent la conception selon laquelle 
les actes divins puissent avoir un but ou une intention. Ils 
declarent que posseder une intention ou un but est le propre 
de l'acte humain et des creatures similaires. Dieu se situe 
au-dessus de telles caracteristiques puisque le fait d'avoir 
une intention ou un but suppose que l'executant s'y soumette. 
Dieu est Libre et Eleve au-dessus de toutes sortes de limites, 
restrictions et subordinations, meme celles imposees par 
une intention. 

Les Shi' ites confirment la croyance mu 'tazilite 
concemant les intentions des Actes divins. Ils distinguent 
cependant entre l'intention de l'acte et l'intention de l'acteur. 
I1 est impossible que Dieu puisse vouloir satisfaire des 
intentions qui lui sont propres a travers Ses propres actes. 
Cependant, une intention ou un but dirige pour le benefice 
d'une creature n'est pas incompatible avec la Perfection 
divine et avec la suprematie de son Essence qui Se suffit a 
Elle-meme. 
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h - La possibilite de l'abrogation divine de la destinee 
(Badii') 

Elle est possible dans les Actes divins, de la meme 
fa9on que cela peut se produire dans !'abrogation des Lois 
decretees par la Volonte divine. Une etude satisfaisante et 
etayee de la question de Bada peut etre recherchee dans 
des livres philosophiques tels Al-Asfar. 

i - La vision (ru yii) de Dieu 

Les Mu 'tazilites nient categoriquement la possibilite 
de voir Dieu avec les yeux. IIs croient que l'on peut seulement 
avoir la foi en Dieu, une foi qui prend ses racines dans 
l'esprit et !'intelligence. On peut ainsi acquerir une ferme 
conviction de !'existence de Dieu dans la profondeur de 
son ame et de son esprit, c'est la foi la plus profonde que 
l'on puisse atteindre. II n'y a pas moyen de voir Dieu ou de 
L'observer. Ceci est atteste dans le Coran: 

*«II est Inaccessible aux regards, alors qu'ils Lui sont 
accessibles. II est l'Imponderable, le Bien-Informe»* (Al
An'am, 103). 

Les 'Ash' arites, tout aussi categoriquement, affirment 
que Dieu peut etre vu avec les yeux, mais seulement au 
jour de la Resurrection. Ils s'appuient aussi sur des versets 
coraniques et des traditions prophetiques pour etayer leurs 
declarations. L'un des versets declare: 

*«Ce jour la, les visages seront resplendissants 
regardant vers leur Seigneur»* (Al-Qiyama, 22-23). 
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Les Shl'ites croient que Dieu ne peut jamais etre vu 
avec les yeux, ni dans ce monde ni dans l'au-dela. 
Neanmoins, la plus haute manifestation de la foi n'est pas 
la foi intellectuelle, qui est 'Ilm al-yaqin, mais 'Ayn al-yaqin, 

la certitude du creur. Elle signifie le fait d'etre temoin de 
Dieu avec le creur et non avec les yeux. Ainsi, bien que 
Dieu ne puisse etre vu avec les yeux, II est visible au 
creur. Quelqu'un demandait a 'All~ - "As-tu vu Dieu ?", 
ii repondit - "Je n'adore pas un Dieu que je ne vois pas 
mais II est visible par les creurs et non par les yeux" - II 

fut demande aux Imams si le prophete ~® avait vu Dieu 
au cours de son ascension (mi 'raj), Ils repondirent : "A vec 
les yeux, non! Avec le creur, oui !".Ace sujet, seuls les 
Soufis avancent un point de vue semblable a celui des 
Shi'ites. 

j - Foi ou infidelite du Fasiq 

Sur ce probleme auquel on a deja souvent fait reference, 
la position shl'ite est en accord avec celle des 'Ash'arites, 
done differente de celle des Kharijites qui croient que le 
fasiq est incroyant et de celle des Mu'tazilites qui croient 
dans le principe de la position intermediaire. 

k - L'infaillibilite ('isma) des Prophetes et des Imams 

Cette croyance est caracteristique des Shi'ites qui 
affirment que les Prophetes et les Imams sont infaillibles 
et ne commettent jamais de pee hes majeurs ou mineurs. 
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1- Le Pardon (maghfira) et !'intercession shafa'a) 

Sur cette question aussi, les Shl'ites s'eloignent de la 
position tranchee des Mu'tazilites selon laquelle toute 
personne qui meurt sans repentir ne peut obtenir le pardon 
divin OU l'intercession du prophete. De meme leur position 
differe avec la notion extravagante et indulgente desha/d 'a 

soutenue par les 'Ash'arites. 



INTRODUCTION 

AU 'IRFAN 

L e 'irfan fait partie des disciplines issues de la culture 
islamique. II fut developpe jusqu'a atteindre un 

haut niveau de raffinement. Avant d'aborder la discussion 
a son propos, nous devons preciser qu'elle peut l'etre a 
partir de deux points de vue: le social et l'intellectuel. 
Contrairement aux savants des autres disciplines islamiques, 
les commentateurs du Coran (mufassirun), les erudits du 
hadi1 (muhadditun), les juristes (fuqahd'), les theologiens 
(mutakallimun), les philosophes, les ecrivains et poetes, 
les gnostiques ( 'urafa ') constituent un groupe de savants 
qui ont, non seulement developpe leur propre science, le 
'irfan, dont la litterature est importante, mais qui ont aussi 
joui d'un statut social particulier dans le monde islamique. 
En cela, les 'urafa' sont specifiques, car les savants des 
autres disciplines, les juristes par exemple, peuvent former 
un corps intellectuel separe sans etre pour autant consideres 
comme un groupe social distinct du reste de la societe. 

Mais ces gnostiques, consideres du point de vue de 
leur discipline intellectuelle, sont designes par le terme 
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'urafa' et, consideres en tant que groupe social, sont 
generalement appeles soufis (mutasawwifa ). 

Les 'urafii' et les sufis ne sont pas pen;us comme 
ayant fonde une secte dans l'Islam, tout comme ils ne le 
pretendent pas. Ils peuvent a la fois appartenir 
individuellement a chacune des ecoles OU sectes et former 
ensemble un groupe social distinct. Ils se distinguent des 
autres membres de la societe musulmane par une serie 
d'idees OU d'opinions, par un code particulier qui regit leurs 
rapports sociaux, leurs vetements et meme parfois leur fa;on 
de se coiffer ou de porter la barbe, ainsi que leur vie collective 
dans des lieux specifiques (khaniqa en persan, ribat ou 
zawiya en arabe, tekkiye en turc ). 

Il y eut et il y a certainement des 'urafii', et notamment 
parmi les Shi'ites, qui n'ont affiche aucun de ces signes 
exterieurs de distinction sociale tout en etant profondement 
investis dans la methode spirituelle du 'irfan (sayr wa suluk). 
Ce sont les vrais gnostiques, qu'on ne peut rapprocher de 
ceux qui se sont inventes des centaines de comportements 
et de coutumes et qui ont introduit de multiples innovations 
dans leur fai;:on de vivre. 

Dans notre etude, nous n'aborderons pas l'aspect social 
des gnostiques. Nous examinerons seulement le 'irfiin, le 
sufisme (tasawwuj), en tant que discipline ou branche de 
la culture islamique. Car l'etude des aspects sociaux du 
soufisme nous entrainerait a examiner ses causes et origines, 
les effets positifs ou negatifs, benefiques ou non qu'il eut 
sur la societe, la nature des relations qu'ont entretenues les 
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soufis avec les autres groupes musulmans, la touche 
particuliere qu'il a apportee a !'ensemble des enseignements 
islamiques et le role qu'il a joue dans la propagation de 
l'Islam a travers le monde. 

Le 'irran, en tant que discipline scientifique et 
intellectuelle, se divise lui-meme en deux branches: pratique 
et theorique. L'aspect pratique decrit et explique la relation 
et les responsabilites de l'etre humain envers lui-meme, 
envers le monde et envers Dieu. Ence sens, le 'irran est 
semblable a l'ethique (akhlaq), duquel il se differencie par 
quelques points que nous expliquerons par la suite. 

L'enseignement pratique du 'irran est aussi designe 
par itineraire de la voie spirituelle (sayr wa suluk, ou voyage 
et traversee ). Le voyageur (salik) qui desire atteindre le 
but sublime de l'humanite - appele Tawhzd - est initie a la 
maniere d'y aboutir, en traversant etapes et stations, en 
reunissant les etats et les conditions necessaires a ces stations 
et aux evenements qui lui surviendront. Il n'est pas besoin 
de preciser que toutes ces etapes et stations doivent etre 
traversees sous la direction et !'orientation d'un exemple 
parfait de l'humanite qui, ayant chemine sur cette voie, est 
conscient des comportements et des methodes de chaque 
etape. Sinon, s'il n'est pas guide par un etre parfait sur 
cette voie, il se trouve en danger d'egarement. 

L'homme parfait, le maitre, qui doit necessairement 
accompagner le novice au cours de son voyage spirituel 
est, selon les 'urara', appele Ta 'ir al-quds (l'Oiseau saint) 
OU khidr. 
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"Accompagne ma ferveur, sur le chemin, 
o Ta 'ir al-quds 
Le chemin vers le but est long, 
etje suis novice dans le voyage." 
"Ne quitte pas cette etape sans la compagnie de khidr, 
L'obscurite est devant, crains de perdre le chemin." 

11 y a certainement une difference importante entre 
l'Unicite (Tawhid) du gnostique ('arif) et la conception 
generale du Tawhid. Pour lui, le Tawhid est l'aboutissement 
sublime du fait humain et le but final de son voyage spirituel 
al ors que pour les. gens communs, et meme pour les 
philosophes, Tawhid signifie l'Unicite de l'Essence de l'Etre 
Necessaire. Pour le 'arif, Tawhid signifie que l'Ultime realite 
est uniquement Dieu, tout autre que Dieu n'etant 
qu'apparence. Le Tawhid, pour lui, implique de suivre un 
chemin et d'arriver a une etape OU il ne voit rien d'autre 
que Dieu. Cependant, cette conception n'est pas admise 
par leurs adversaires, certains d'entre eux l'ayant meme 
declaree heretique. Mais les 'urafa' sont convaincus qu'il 
s'agit du seul Tawhid authentique, et que les etapes qui y 
conduisent ne peuvent etre depourvues de polytheisme 
shirk). 

Ils ne pensent pas que l'acces a cette etape supreme du 
T awhidpuisse etre realise par la raison et la reflexion. Ils 
mettent plutot l'accent sur le role du creur et affirment que 
c'est a travers la lutte, le voyage, la purification et l'auto
discipline que l'etape est atteinte. C'est la, toutefois, l'aspect 
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pratique du 'irfan, qui n'est pas different de l'ethique ace 
niveau, tous les deux discutant de choses "devant etre 
executees". Cependant, les differences existent, la premiere 
etant que le 'irfan discute de la relation de l'etre humain 
avec lui-meme, le monde et Dieu, sa principale 
preoccupation etant sa relation avec Dieu. Les systemes 
ethiques, eux, ne prennent pas tous en consideration la 
necessite de discuter de la relation entre l'homme et Dieu, 
seuls les systemes ethiques religieux accordent une 
importance et une attention a cette question. 

La seconde difference reside dans la methodologie de 
la progression spirituelle, sayr wa suluk (voyage et 
traversee ), ces termes impliquant une dynamique alors que 
l'ethique est statique. Le 'irfan se refere done a un point de 
depart, une destination, des etapes et des stations que le 
voyageur doit franchir dans leur ordre correct pour parvenir 
a la destination finale. Pour le 'arif, il y a reellement un 
chemin devant l'etre humain, - un chemin veritable et non 
pas metaphorique - qui doit etre suivi, etape par etape, 
station apres station ; acceder a une station sans avoir 
traverse la precedente est, pour le 'arif, impossible. Ainsi, 
il corn;oit l'ame humaine comme un organisme vivant, un 
jeune plant ou un enfant, dont la perfection croit et mudt 
dans un systeme et ordre particuliers. 

En ethique, cependant, les notions sont traitees a part 
comme une multiplicite de vertus, telles que la droiture, 
l'honnetete, la sincerite, la chastete, la generosite, la justice 
ou l'altruisme ( 'ithar) pour ne citer que quelques-unes, 
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dont l'ame doit etre pan~e. Du point de vue de l'ethique, 
l'ame humaine ressemblerait plutot a une maison meublee 
par de beaux objets, tableaux et omements, sans qu'une 
sequence particuliere beneficie d'une importance 
particuliere. Il n'est pas important de savoir, par exemple, 
comment l'un a commence et ou il a fini. Nulle consequence 
n'en decoule si l'un a commence par le plafond ou lemur, 
sur le haut ou le bas du mur. Dans le 'irfan, par contre, les 
elements de l'ethique sont pen;us dans une perspective 
dynamique. 

La troisieme difference entre ces deux disciplines 
souligne que les elements spirituels de l'ethique sont limites 
a des concepts et idees qui sont generalement communs, 
alors que ceux du 'irfan sont plus profonds et expansifs. 
Dans la methodologie spirituelle du 'irfan, une plus grande 
attention est accordee au creur, aux etapes et aux evenements 
qu'il experimente, ceux-ci etant seulement reveles au 
voyageur qui traverse le sentier, au cours de ses luttes et 
de son voyage, alors que les autres gens n'ont aucune idee 
de ce que sont ces etapes ni ces evenements. 

La seconde branche du 'irfan conceme !'interpretation 
de l'Existence, qui est Dieu, l'Univers et l'etre humain. Sur 
ce plan, le 'irfan ressemble plutot a la philosophie, ces 
deux branches du savoir tendant a comprendre l'existence, 
alors que le 'irfan pratique veut, comme l'ethique, changer 
l'etre humain. Mais tout comme il existe des differences 
entre le 'irfan pratique et l'ethique, on note egalement des 
differences entre le 'irfan theorique et la philosophie. 
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LE 'IRFAN THEORIQUE 

Comme nous l'avons dit, le 'irran theorique se rapporte 
a l'ontologie, Dieu, le monde et l'etre humain. Cet aspect 
du 'irffin ressemble a la philosophie theologique qui cherche 
egalement a decrire !'existence. Comme la philosophie 
theologique, le 'irran definit son sujet, ses principes 
essentiels et ses problemes, mais tandis que la philosophie 
s'appuie uniquement sur les principes rationnels pour 
argumenter, le 'irran base ses deductions sur les principes 
decouverts a travers !'experience mystique (kashj) avant 
de retrouver le langage rationnel en vue de les expliquer. 
Les deductions rationnelles de la philosophie peuvent etre 
comparees a l'etude d'un passage ecrit, a l'origine, dans la 
meme langue, alors que les arguments du 'irfan ressemblent 
a l'etude d'un texte traduit d'une langue ayant servi a la 
redaction originelle. Pour etre plus precis, le 'arif souhaite 
expliquer ces choses dont il pretend avoir ete temoin avec 
son creur et son etre tout entier, en usant du langage de la 
raison. 

L'ontologie du 'irfan est, a maints egards, differente 
de celle des philosophes. Pour ces demiers, aussi bien Dieu 
que les autres elements ont une realite, mais, tandis que 
Dieu est l'Etre Necessaire (wajib al-wujud), et Existant par 
soi, les choses autres que Dieu sont seulement des existants 
potentiels (mumkin al-wujud), des existants a travers les 
autres et les consequences de l'Etre N ecessaire. Par contre, 
l'ontologie du 'arif ne laisse aucune place aux choses autres 
que Dieu, en tant qu'Existant avec Lui-meme, meme s'Il 
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est la cause des phenomenes; ou plutot, l'Etre divin embrasse 
et enveloppe toutes choses; en somme, toutes les choses 
sont les noms, les qualites, les manifestations de Dieu et 
non existantes a Ses cotes. 

L'objet du philosophe se distingue aussi de celui du 
'arif. 11 souhaite comprendre le monde, concevoir dans son 
esprit une image correcte et relativement complete du champ 
de !'existence. Le philosophe considere que la marque la 
plus elevee de la perfection humaine reside dans la 
perception rationnelle de la nature exacte de !'existence, de 
telle sorte que le macrocosme universe! est reflete dans 
son esprit pour devenir un microcosme rationnel. C'est 
ainsi qu'est definie la philosophie : "le devenir final d'un 
'alim rationnel confronte a un monde ('alam) concret", ou 
en d'autres termes, la philosophie est l'etude de la maniere 
par laquelle l'etre humain devient un microcosme rationnel 
semblable au microcosme concret. 

Le 'arif, lui, ne se preoccupe pas de la raison ni de la 
comprehension; il souhaite atteindre l'essence et la realite 
de !'existence, Dieu, afin de Lui etre rattache et d'En etre 
temoin. Du point de vue du 'arif, la perfection humaine ne 
consiste pas a avoir en esprit ,une image du domaine de 
!'existence; c'est plutot retoumer, en suivant le sentier 
spirituel de la progression, a l'origine d'ou l'individu a 
emerge et depasser la distance qui sepate le soi-meme de 
l'Essence divine et, dans le domaine de la proximite, 
annihiler son propre etre limite pour subsister dans l'Infinite 
divine. 
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Les instruments du philosophe sont la raison, la logique 
et la deduction, alors que ceux du 'arif sont le creur, la 
lutte spirituelle, la purification et l'auto-discipline, ainsi 
que le dynamisme inteme. 

'IRFAN ET ISLAM 

Qu'il soit pratique ou theorique, le 'irfan est solidement 
rattache a la religion celeste de l'Islam. Comme toute autre 
religion ou plutot plus que tout autre, l'Islam a explique les 
relations de l'homme a Dieu, au monde et a soi-meme et a 
prete attention a la description et !'explication de !'existence. 

La question inevitable qui se pose conceme la relation 
entre les idees avancees par le 'irfan et les enseignements 
de l'lslam. Les mystiques n'ont evidemment jamais pretendu -
que leurs propos etaient superieurs OU ajoutaient quelque 
chose a l'Islam, et ils ont eu le scrupule de nier toute 
supposition de ce genre. En fait, ils affirment avoir decouvert 
des realites plus profondes dans l'lslam et qu'ils sont de 
veritables musulmans. Que ce soit dans l'enseignement 
pratique ou theorique du 'irfan, les mystiques ont toujours 
appuye leurs idees en se referant au Coran, a la Sunna du 
prophete et aux Imams, ainsi qu'a la pratique des plus 
eminents compagnons du prophete. 

Cependant, d'autres opinions furent emises a leur 
propos: 

a) Un certain nombre de muhaddi!Un et de juristes 
pensent que les 'urafa' ne sont pratiquement pas lies a 
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l'Islam, que leurs references au Coran et a la Sunna ne sont 

que des roses pour tromper les simples gens et pour s'aliener 
les co:ors des Musulmans. Ce groupe pense que le 'irfiin 

est indiscutablement separe de !'Islam. 

b) Certains modemistes, qui ont peu de sympathie 
envers l'Islam et qui sont prets a s'enthousiasmer pour tout 
phenomene Cchappant a !'observation stricte de la Shari'a 

( "ibiitla) et pouvant etre interprere comme une revolte passee 
contre l'Is1am et ses lois, pensent, comme le premier groupe, 
que les mystiques n'ont, en pratique, ni foi ni croyance en 
l'Islam, que le ~irf'an et le tasawwuf sont des mouvements 

nes au sein des peuples non-Arabes et diriges contre !'Islam 
et les Arabes, en endossant le vetement de la spiritualite. 

Ces deux groupes s'accordent a penser que les 'urafii, 

sont opposes a l"Islam. Neanmoins, leurs demarches sont 
differentes car le premier considere l'Islam comme etant 
sacre et, s'appuyant sur les sentiments des masses 
musulmanes, souhaite condamner les 'urafii' et les exclure 

du champ des sciences islamiques. Le second groupe, 
s'appuyant sur d'eminents mystiques, compte les utiliser 
dans sa propagande contre !'Islam. 11 s'attaque a l'Islam en 
soutenant que les idees subtiles et sublimes du 'irfiin 
developpees dans la culture musulmane lui sont en fait 
etrangeres. n considere qu'elles y furent injectees de 
l'e:xterieur car, pretendent-ils, l'Islam et ses concepts se 
sont developpes sans pouvoir acceder ace niveau. Ce groupe 
pretend Cgalement que les citations du Coran et des hadiths 
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avancees par les 'urafa' servent uniquement a se dissimuler, 
par crainte des masses, pour sauver leur propre vie. 

c) Aux cotes de ces deux groupes, un autre affiche 
une attitude neutre envers le 'irfan, considerant que ce 
demier ainsi que le soufisme renferment des innovations 
et des deviations non-conformes au Coran et a la Tradition; 
ceci est d'autant plus vrai pour l'enseignement pratique du 
'irfiin que pour ses idees theoriques et notamment pour 
son attitude sectaire. Il admet que les 'urara', comme d'autres 
erudits musulmans de rangs differents ou la majorite des 
sectes islamiques, possedent des intentions sinceres envers 
l'Islam et se refusent a contredire ses enseignements. Il est 
possible qu'ils aient commis des erreurs tout comme ont 
fait les autres savants - theologiens, philosophes, exegetes 
et juristes - erreurs qui ne sont pas dues a des intentions 
malveillantes a l'encontre de l'Islam. 

Pour ce groupe, la question d'une pretendue opposition 
des 'urafa' a l'Islam a ete soulevee par ceux qui portent un 
prejudice particulier envers le 'irfiin et l'Islam. Toute 
personne desinteressee qui se mettrait a etudier les livres 
ecrits par les 'urafii', pourvu qu'elle soit avertie de leur 
terminologie et langage, bien qu'elle puisse trouver de 
nombreuses erreurs, ne doutera pas de la sincerite de leur 
totale devotion envers l'Islam. 

Parmi ces trois opinions, je prefere la troisieme. Jene 
pense pas que les 'urara' aient eu des intentions demoniaques 
envers l'Islam, mais je pense, en meme temps, qu'il est 
necessaire pour ceux qui detiennent un savoir specialise en 
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'irran et dans les enseignements profonds de l'Islam, de 
s'atteler a une recherche desinteressee sur la conformite 
des idees mystiques avec les enseignements musulmans. 

Shari'a, Tariqa et ~aqiqa 

L'un des points les plus·importants du litige entre 'urara' 
et les autres savants, les juristes notamment, conceme 
l'enseignement particulier du 'irran apropos de la Shari'a, 
la Tariq a (la Voie) et la I:Iaqiqa (la V erite). Les deux 
admettent, en effet, que la Shari'a, le corpus de lois 
islamiques, est basee sur un ensemble de realites et 
d'objectifs benefiques. Les juristes pensent generalement 
que ces objectifs en soi .menent l'etre humain a la felicite 
et meme au plus haut niveau des benefices materiels et 
spirituels que Dieu accorde a l'homme. Les 'ura:ffi', d'autre 
part, pensent que tous ces chemins menent a Dieu, que 
tous ces objectifs et realites ne sont que les moyens; les 
causes et les agents qui poussent l'etre humain en direction 
de Dieu. 

Les juristes affirment qu'a la base des lois de la Shari'a 
se trouvent plusieurs objectifs salutaires qui fondent la cause 
et l'esprit de la Loi, et que le seul moyen de les atteindre 
consiste a agir selon la Shari'a. Mais les 'urara' pensent 
que ces realites et objectifs, qui sont a la base des lois de 
la Shari'a, ne sont que des stations OU etapes de !'ascension 
humaine en direction de Dieu et qu'ils font partie du 
processus de l'acces humain a l'Ultime Realite. 
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Les 'urafa' pensent egalement que !'aspect esoterique 
de la Shari'a est la Voie (Tariqa), qui mene a la Realite 
(Haqiqa) qui est le Tawhid (dans le sens mentionne plus 
haut), etape atteinte apres I' annihilation du l'etre du 'arif et 
de son ego'isme. Ainsi, le gnostique croit en trois notions : 
la Shari'a, la Tariqa et la J:Iaqiqa, il pense que la premiere 
est le moyen OU meme l'enveloppe de la Tariqa qui est, a 
son tour, le moyen ou l'enveloppe du noyau central, la 
J:Iaqiqa. 

Quant aux juristes, ils regroupent les enseignements 
islamiques en trois branches. La premiere etant le kalam 
qui traite des fondements principaux des doctrines ('usu! 
al- 'aqa 'id). Pour y acceder, il est necessaire que l'etre 
humain acquiere, par la raison, la croyance ferme et la foi. 

La seconde branche conceme l'ethique (akhlaq), qui 
renferme les instructions relatives au comportement humain 
concemant les vertus et les vices. La troisieme branche, le 
fiqh, traite des lois (ahkam) relatives a nos actions et a 
notre croyance. Ces trois branches des enseignements 
islamiques sont separees les unes des autres. Le kalam se 
rattache a la reflexion et !'intellect; l'ethique est rattache a 
l'etre lui-meme, a ses facultes et coutumes ; le fiqh est 
rattache aux organes et membres du corps. 

Cependant, concemant les doctrines, les 'urafa' ne 
pensent pas que la croyance mentale ou rationnelle soit 
suffisante. De meme, concemant la seconde branche, ils 
ne pensent pas que l'ethique soit adequate car statique et 
limitee. Ils suggerent plut6t une methodologie spirituelle 
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(suluk) aux traits specifiques. Finalement, pour la troisieme 
branche, ils ne font aucune critique, bien qu'a certaines 
occasions, ils aient emis des opinions susceptibles d'etre 
comprises comme etant opposees aux lois du Fiqh. 

Ces trois branches sont done, pour les mystiques, 
designees par Shari'a, Tariqa et J:Iaqiqa. Ainsi, ils 
considerent que, tout comme l'etre humain ne peut etre 
partage en trois sections, le corps, le moi et la raison, qui 
ne sont pas en realite separees les unes des autres, mais 
forment un tout indivisible dont ils constituent les aspects 
intemes ou extemes, il en est de meme pour Shari'a, Tariqa 
et J:Iaqiqa. L'un est l'ecorce exteme, l'autre le creur inteme 
et le troisieme le creur du creur, avec une difference, 
toutefois, les 'urafa' ne limitant pas les etapes de I' existence 
humaine a trois ; ils croient en une etape qui transcende le 
domaine de la raison : la Volonte divine. 

LES ORIGINES DU 'IRFAN ISLAMIQUE 

Pour comprendre n'importe quelle discipline ou science, 
il est essentiel d'etudier son histoire et son developpement, 
ainsi que de se familiariser avec les personnalites qui en 
furent les initiateurs ou les transmetteurs, ainsi qu'avec 
leurs ouvrages de reference. C'est ce que nous allons essayer 
d'exposer. 

La premiere question que nous soulevons est de savoir 
si le 'irfan musulman est une discipline issue de la tradition 
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musulmane, cornrne le fiqh, 'UsUl al-fiqh, le Tafsir (exegese) 
ou 'Ilm al-hadit. S'agit-il de l'une de ces disciplines fondees 
par les Musulmans qui, ayant rec;u dans l'Islam la premiere 
inspiration, les sources et les matieres premieres, les ont 
developpees apres avoir decouvert leurs regles et principes ? 
Ou bien fait-il partie d'une de ces sciences qui trouverent 
leur chemin dans le monde musulman tout en etant 
exterieures, comme la medecine ou les mathematiques, qui 
furent ensuite developpees par les Musulmans dans le cadre 
de la civilisation qui fut la leur? Ou bien s'agit-il encore 
d'autre chose? 

Les 'urafil.' eux-memes soutiennent la premiere 
alternative et refusent categoriquement toute autre 
explication. Quelques orientalistes, toutefois, ont insiste et 
insistent toujours sur la deuxieme explication, que le 'irfiin 
avec ses idees subtiles et sublimes, a ete injecte de l'exterieur. 
Certains lui donnent une origine chretienne. et pretendent 
que le mysticisme musulman est le resultat des contacts 
precoces entre l'Islam et les moines chretiens. A d'autres 
moments, ils affirment qu'il s'agit d'une reaction persane 
contre les Arabes et l'Islam. 

D'autres encore le font remonter au neo-platonisme, 
creuset des idees de Platon, d'Aristote et de Pythagore, 
influence par le gnosticisme alexandrin et les opinions du 
juda'isme et du christianisme. Certains meme pretendent 
qu'il est derive du bouddhisme. Il en est de meme pour les 
opposants musulmans au 'irfiin qui s'achament a montrer 
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que l'ensemble du 'irfiin et du soufisme est etranger a l'Islam, 
soutenant que la gnose n'a pas d'origine musulmane. 

Le troisieme point de vue admet que le 'irfan, qu'il 
soit pratique ou theorique, a puise sa premiere inspiration 
et sa matiere premiere dans l'Islam lui-meme mais qu'il 
essaya ensuite, a partir de ce materiau de base, de composer 
une structure en imaginant des lois et principes. C'est 
seulement au cours de ce processus qu'ils furent influences 
par des elements exterieurs, et notamment par les idees 
scolastiques et philosophiques en ce qui conceme, par 
exemple, l'ecole theosophique de la lumiere ( 'Ishraqi). 

A ce stade de la recherche, plusieurs questions font 
surface. Tout d'abord, dans quelle mesure les 'urafa' ont-ils 
reussi a developper des regles et des lois correctes pour 
structurer leur materiau? Les 'urafa' ont-ils mene cette 
tache aussi bien que les juristes ? Dans quelle mesure se 
sont-ils sentis tenus de ne pas <levier des principes veritables 
de l'Islam? Et, dans quelle mesure le mysticisme a-t-il ete 
influence par des idees etrangeres aux traditions? Le 'irfan 
a-t-il assimile ces idees etrangeres en leur donnant une 
forme particuliere et les a-t-il utilisees au cours de son 
developpement ? Ou bien, au contraire, les vagues de ces 
elements etrangers ont-elles emporte le 'irfan dans leur 
flux? 

Chacune de ces questions reclame une etude distincte 
et une recherche serieuse. Ce qui est certain, c'est que le 
'irfan puise ses principales sources dans !'inspiration de 
l'Islam lui-meme et non ailleurs. Considerons ce point. 
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Ceux qui ont adopte le premier point de vue et a la 
rigueur, le second, considerent l'Islam comme une simple 
religion, populaire et non-complexe, denuee de toutes sortes 
de mysteres, de difficultes et de notions profondes et 
inaccessibles. Pour eux, le systeme doctrinal de l'Islam 
reside dans le Tawhid (monotheisme) qui signifie que le 
monde a un Createur Transcendant, autre que lui-meme 
comme la maison a un batisseur autre qu'elle-meme. De 
meme, le fondement de la relation entretenue avec les plaisirs 
de ce monde est, pour eux, le zuhd (l'ascetisme ). En 
definissant ce terme, ils insistent sur !'abstention des plaisirs 
ephemeres de ce monde pour atteindre les plaisirs etemels 
de l'Au-dela. Par ailleurs, des rituels simples et pratiques 
et des lois dresses par le Fiqh assurent cette voie. 

Pour eux, la conception du Tawhid affichee par les 
'urafa' depasse de loin le simple monotheisme de l'Islam. 
Pour le 'arif, le Tawhid est un monisme existentialiste dans 
le sens ou il croit que rien n'existe en dehors de Dieu, Ses 
Noms, Ses Attributs et Ses manifestations. 

Le sen tier spirituel du 'arif (sayr wa suluk) depasse, 
pour eux, le zuhd prone par l'Islam, car i1 avance des idees 
et concepts tels que l'amour divin, l'annihilation dans Dieu 
et l'epiphanie, absents de la piete musulmane. De meme, le 
concept de Tarlqa va au-dela de la Shari'a car il introduit 
des questions inconnues du Fiqh. 

De plus, ils pensent que les compagnons du venerable 
prophete auxquels se referent les 'urafa' en tant que 
precurseurs pour justifier leurs idees, ne sont rien d'autres 
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que des hommes pieux. Leurs ames ignorent tout du sentier 
spirituel et du Tawh1d corn;us par le 'irfan. 11 s'agit tout 
simplement de gens detaches de ce monde, qui se sont 
abstenus des plaisirs qu'ils y trouvaient, fixant leur attention 
sur l'Au-dela et dont les ames sont submergees de crainte 
et d'espoir a la fois, crainte du chatiment du Feu et espoir 
de la recompense du Paradis. 

En realite, ce point de vue ne peut etre adopte. Les 
sources premieres de l'Islam sont beaucoup plus riches que 
ne le pretend, par ignorance ou non, ce groupe. Ni le concept 
musulman de Tawhld n'est aussi simple et aussi vide qu'il 
ne le suppose, ni l'Islam ne limite la spiritualite a une piete 
seche, ni les pieux compagnons du venerable prophete ne 
furent de simples ascetes, ni le code de conduite du 
Musulman ne fut confine a des directives concemant les 
actes de ses organes et membres corporels. 

11 devient des lors evident que les enseignements 
fondamentaux de l'Islam etaient en mesure d'inspirer une 
multitude d'idees profondes et spirituelles, que ce soit sur 
le plan theorique ou dans le domaine pratique du 'irfan. 
Toutefois, la question de savoir dans quelle mesure les 
mystiques musulmans ont utilise ou beneficie de ces 
enseignements et dans quelle mesure ils en ont devie est 
une question que nous ne pouvons epuiser dans cette etude. 

Concemant le Tawhid, le saint Coran n'a jamais 
compare Dieu et la Creation a un batisseur et sa maison. 
Le Coran identifie Dieu au Createur du moride, etablissant 
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mort. II en est de meme pour la terre, la mer, les montagnes, 
les arbres, les animaux et les etoiles, le systeme solaire et 
les galaxies. Ces changements sont-ils extemes, rattaches 
a la configuration, a la forme et aux accidents de l'univers 

ou bien sont-ils profonds et fondamentaux, de telle sorte 
qu'aucun phenomene constant n'existe dans l'univers ? Les 
changements qui se deroulent dans l'univers sont-ils 
ephemeres et instantanes OU bien progressifs et prolonges ? 
Ces questions remontent aux temps anciens et ont ete 
discutees dans l'ancienne Grece. Democrite, connu comme 
etant le pere de la theorie atomique, mais egalement en 

tant que philosophe humoristique, maintient que tous les 
changements et les transformations sont superficiels car la 
nature de l'Etre est basee sur des particules atomiques qui 
se maintiennent dans un meme etat et ne changent pas. Le 
changement que nous apercevons est semblable a celui 
d'un tas de gravier amasse une fois som. une forme, une 
autre fois sous une autre, ne changeant jamais au niveau 
de sa nature reelle. II s'agit d'une vision mecanique qui se 

ramene a une sorte de philosophie mecanique. 

Un autre philosophe grec, Heraclite, affirme que rien 
ne demeure dans le meme etat dans deux instants successsifs. 
II dit "tu ne peux marcher deux fois dans la meme riviere 
car au second moment, tu n'es pas ce que tu etais avant, et 
la riviere n'est pas cornrne avant". Cette philosophie, opposee 

a celle de Democrite, voit toute chose en etat de flux et 
d'instabilite, bien qu'elle ne contredise pas la vision 
mecaniste, puisqu'elle n'avance pas l'idee de dynamique. 
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La philosophie d'Aristote n'a pas contredit l'idee que 
toutes les parties de la nature changent, mais prend en 
charge de determiner quels changements sont progressifs 
et prolonges et lesquels sont instantanes et ephemeres. 
Aristote definit les changements progressifs par le terme 
de mouvement et le changement ephemere par les termes 
de generation et de corruption. L'ephemere apparaissant 
dans l'etre est appele generation et l'ephemere en voie de 
disparition est nomme corruption. Paree qu'Aristote et ses 
eleves considerent que les changements de base se deroulant 
dans le monde et notamment ceux qui apparaissent dans 
!'existence sont ephemeres, ils nommerent ce monde, celui 
de la generation et de la corruption. Mais il y a cependant 
une stabilite. Les changements ephemeres vivent une 
stabilite relative. Si le changement est sous forme de 
mouvement, c'est un changement absolu, et s'il est sous la 
forme de generation et de corruption, il est instantane et 
relatif. 

Pour les aristoteliciens, rien n'est absolument constant 
et uniforme dans la nature et tout est changeant, 
contrairement au point de vue de Democrite, car les 
substances sont l'essentiel dans la nature et les changements 
dans les substances sont ephemeres, le monde presente 
cependant une relative stabilite ainsi qu'un relatif 
changement. La stabilite qui gouveme le monde est 
cependant plus grande que le changement qui y survient. 

Aristote et les aristoteliciens considerent toutes les 
choses comme appartenant aux dix classes generiques de 
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base qu'ils nomment les dix categories : la substance, la 
quantite, la qualite, le lieu, la position, la determination 
dans le temps, la relation, la condition, I' action et la passion. 

Le mouvement se passe uniquement dans les categories 
de la quantite, de la qualite et du lieu. Dans toutes les 
autres categories, le changement est ephemere; en d'autres 
termes, toutes les autres categories jouissent d'une stabilite 
relative. Meme les trois categories dans lesquelles ii y a un 
mouvement, parce que le mouvement est sporadique, sont 
gouvernees par une stabilite relative. Ainsi, dans la 
philosophie d'Aristote, on rencontre plus de stabilite que 
de changement, plus d'uniformite que de transformation. 

A vicenne considere que le mouvement intervient 
egalement dans la categorie de la position, en demontrant 
que certains mouvements tels que la rotation de la terre 
autour de son axe constitue un mouvement positionnel et 
non un mouvement determine dans l'espace. Apres 
A vicenne, le mouvement dans la determination spatiale fut 
restreint au mouvement transferentiel. A vicenne n'a pas 
demontre !'existence d'une notivelle sorte de mouvement 
mais a classifie de nouveau en tant que positionnel ce qui 
etait au depart place dans la categorie du mouvement spatial. 
Sa nouvelle classification est generalement acceptee. 

Mulla Sadra a effectue une transformation majeure 

dans la philosophie islamique en avan9ant l'idee du 
mouvement intrasubstantiel. II demontra que, meme sur la 
base des principes aristoteliciens de la matiere et de la 
forme, nous devons accepter que les substances du monde 
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sont en mouvement permanent. 11 n'y a aucun instant de 
stabilite et d'uniformite dans les substances du monde. Les 
accidents, c'est-a-dire les neuf autres categories, en tant 
que fonctions des substances, sont egalement en 
mouvement. Pour Mulla Sadra, la nature signifie le 
mouvement et le mouvement egale creation et extinction 
permanentes et ininterrompues . 

. A travers le principe du mouvement intrasubstantiel, 
la face de l'univers aristotelicien a ete completement 
bouleversee. Selon ce principe, la nature ou la matiere est 
egale au mouvement. Le temps consiste dans la mesure ou 
!'extension de ce mouvement intrasubstantiel, et la stabilite 
egale l'Etre supematurel. Ce qui existe consiste d'une part 
a un changement absolu (nature) et de l'autre a une stabilite 
absolue (supematurel). La stabilite de la nature est la stabilite 
de l'ordre et non la stabilite de l'Etre, c'est-a-dire qu'un 
systeme immuable gouveme l'univers alors que ce qui s'y 
trouve est changeant. A la fois l'Etre et le systeme de cet 
univers proviennent du celeste divin. S'il n'avait ete gouveme 
par l'autre monde, ce monde qui est entierement flux et 
mutation, aurait ete coupe de son passe et futur : "plusieurs 
fois l'eau changea dans ce courant alors que les reflets de 
la lune et des etoiles demeurent" (auteur inconnu). 

Avant Mulla Sadra, le sujet du changement et de la 
stabilite appartenait aux sciences naturelles, dans le sens 
ou toute determination ou division qui s'appliquait au corps 
en tant que corps appartenait aux sciences naturelles. On 
disait qu'un tel corps etait soit constant soit changeant ou 
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par la lumiere de la foi". Puis ii s'adressa au jeune homme: 
"Preserve cet etat dans lequel tu es, ne le laisse pas 
t'echapper". "Prie pour moi, repondit le jeune, pour que 
Dieu m'accorde le martyre". Peu de temps apres cet episode, 
le jeune homme participa a une bataille, ii vit son vreu 
exauce en atteignant le martyre. 

La vie, les declarations et les prieres du venerable 

prophete ~ilf; sont riches en enthousiasme spirituel et en 
extase, pleines d'indications gnostiques. Les 'urafa' se 

basent souvent sur les invocations du prophete ~ pour 
appuyer et affirmer leurs points de vue. 

De meme, le commandant des croyants, 'Ali ~, auquel 
se referent tous les mystiques et les soufis, faisant remonter 
l'origine de leur ordre jusqu'a lui, fut spirituellement inspire, 
lui aussi. Je voudrai attirer !'attention sur deux passages de 
Nahj al-Balagha. 

Dans le sermon 222, 'Ali~ declare: "Allah, gloire a 
Lui, a certainement fait de Son rappel le moyen de brfiler 
les creurs, qui entendent par lui apres la surdite, qui voient 
par lui apres la cecite, qui sont guides par lui apres avoir 
ete recalcitrants. En toutes periodes et dans tous les temps 
ou ii n'y avait pas de prophetes, ii y eut des serviteurs a qui 
Allah - que Ses generosites sont precieuses - chuchotait 
dans leur conscience et s'adressait a leur intellect". 

Dans le sermon 220, parlant a propos de l'ami de 
Dieu, il dit: "II revivifia son intellect et fit mourir son 
esprit jusqu'a ce que son corps fftt affaibli et sa rudesse 
transformee en raffinement. Alors, une emanation d'un eclat 
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extreme brilla, eclairant la voie devant lui, ouvrant toutes 
les portes qui le menerent tout droit a la porte du salut et a 
la demeure eternelle. Ses jambes fixerent son corps avec 
assurance dans l'etat de la securite et du confort, selon 
!'engagement de son creur et la certitude d'avoir gagne la 
satisfaction de son Seigneur". 

Les invocations islamiques, et notamment celles des 
Shl'ites, abondent egalement d'enseignements spirituels .. 
Du 'a' Kumayl, Du 'a' Abi Hamza, les invocations d'As
Sahifa al-Kamila et celles designees par Sha 'baniyya, toutes 
contiennent les idees spirituelles les plus sublimes. 

A vec la presence de toutes ces ressources dans l'Islam, 
faut-il chercher ailleurs l'origine du mysticisme musulman? 
Ceci nous rappelle le cas d'Abu Dharr al-Ghifari, sa 
protestation contre les tyrans de son temps et sa critique 
verbale de leurs pratiques. Il etait severe envers le 
favoritisme, le parti-pris politique, !'injustice, la corruption 
et la tyrannie qui sevissaient a l'epoque post-prophetique 
dans laquelle il a vecu. Il eut a en souffrir, il fut torture et 
exile et c'est dans son exil, abandonne et seul, qu'il quitta 
ce monde. Certains orientalistes souleverent la question de 
savoir pourquoi Abu Dharr agit comme il le fit. Ils 
recherchaient ailleurs que dans l'Islam ce qui leur apporterait 
la reponse. 

George Jurdaq, auteur libanais et chretien, fournit la 
reponse a ces derniers dans son ouvrage l'Imam 'All, Sawt 

al- 'adala al- 'insaniyya (l'Imam 'All, la voix de la justice 
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humaine). II a:ffirme etre amuse par ceux qui veulent trouver, 
ailleurs que da:ns l'Islam, une explication a !'attitude d'Abu 
Darr, en les comparant a celui qui, assis au bord d'une 
riviere ou de la mer, un recipient rempli d'eau a la main, 

· cherche comment ii a rempli ce recipient et, ignorant 
totalement la proximite de la riviere ou de la mer, s'en va a 
la recherche d'un etang ou d'une mare pour expliquer le 
phenomene. 

Quelle autre source ·que !'Islam a-t-elle pu inspirer 
Abu Darr? Quelle source aussi intense a-t-elle pu inspirer 
ceux qui, semblables a lui, se sont leves contre les tyrans 
de ce monde tels que Mu'awiya? Nous remarquons une 
attitude similaire envers le mysticisme. Les orientalistes 
sont a la recherche d'une source non-islamique a ce 
phenomene alors qu'ils ignorent completement !'immense 
ocean de l'Islam. Pouvons-nous vraiment ignorer toutes 
ces ressources, le saint Coran, les traditions, les sermons, 
les dialogues polemiques, les supplications ainsi que les 
biographies, simplement pour confirmer le point de vue 
d'un groupe d'orientalistes ou de leurs adeptes orientaux? 

Au depart, les orientalistes se sont efforces de prouver 
que les origines du mysticisme musulman residaient hors 
des enseignements de l'Islam. Plus tard, certains, comme 
R. A. Nicholson OU Louis Massignon, apres avoir etudie 
assez longuement le mysticisme musulman, ont 
expressement admis que les principales sources du 'irfan 

sont le Coran et la sunna du prophete ~4;. 
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Dans The Legacy of Islam, Nicholson affirme: "Bien 
que Muhammad n'ait pas laisse de systeme de theologie 
dogmatique ou mystique, le Coran contient la matiere 
premiere des deux [disciplines]". 

Les premiers mystiques 

Les enseignements authentiques de l'Islam et les 
biographies de ses dirigeants spirituels, riches et splendides 
dans leur spiritualite, sources de !'inspiration du monde 
musulman en recherches mystiques, ne sont pas inclus dans 
ce qu'on designe par 'irfan ou soufisme. Mais ce serait tres 
long d'etudier cet autre versant. Nous poursuivons done 
notre discussion a propos de la branche designee par 'irfan. 

Il est certain qu'il n'existait pas, au cours de la premiere 
periode de l'Islam, du moins au premier I septieme siecle, 
de groupes designes par 'urafa' ou soufis au sein des masses 
musulmanes. Le terme sufi fut utilise pour la premiere fois 
au 2/8e siecle. 

La premiere personne designee par ce terme fut Abu 
Hashim al-Kufi qui vecut au 2/8e siecle. Il fit construire a 
Ramla, en Palestine, un hospice pour servir de lieu de 
priere et d'adoration a un groupe de Musulmans ascetes. 
On ne connait pas la date de sa mort mais il fut le maitre 
de Sufyan al-Thawri qui deceda en 161/777. 

Abu Qasim Qushayri, lui meme 'arif et eminent soufi, 
note que le terme sufi apparut avant 200/815. Nicholson 
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pense, lui, que le terme apparut vers la fin de ce siecle. A 
partir d'une tradition rapportee dans Kitdb al-Ma ''isha (vol. 
5) d'Al-Kdfi, ii semble qu'un gr~upe de ce nom - Sufyan 
al-Thawr'i en faisait partie - existait au temps de l'Imam 
as-Sadiq (premiere moitie du second siecle ). Puisque Abu 
Hashim al-Kufi fut le premier a etre nomme soufi et qu'il 
fut le ma1tre de Sufyan al-Thawr'i, le terme a done ete 
utilise au cours de la premiere moitie du second siecle et 
non comme l'affirme Nicholson a la fin. Quant a la date OU 
ce groupe commen9a a s'appeler 'urafa', nous n'avons pas 
d'informations precises a ce sujet. Tout ce dont nous pouvons 
etre certains, comme le confirme Sar'i al-Saqat'i (m. 243/867), 
c'est que le terme etait courant au troisieme siecle. Al-Luma' 

d'Abu Nasr al-Sarraj at-Tusi, un des textes dignes de 
confiance du 'irfan et du soufisme, rapporte une declaration 
de Sufyan al-Thawr'i precisant que ce terme est apparu au 
cours du second siecle. II semble done que c'est au cours 
de ce siecle que le soufisme a emerge en tant que groupe 
distinct et non au troisieme, comme le pensent certains. 

Toutefois, meme si aucun groupe specifique n'avait 
fait son apparition sous le nom de 'urafa', soufis ou autres 
au premier siecle, cela n'implique pas que les eminents 
compagnons aient ete tout simplement pieux et ascetes, et 
qu'ils aient vecu une foi denuee de dimension spirituelle. II 
est peut-etre vrai que certains compagnons n'aient rien connu 
autre que la piete ef }'adoration, mais d'autres ont vecu une 
vie spirituelle interise. Ils ne se situaient pas tous au meme 
niveau ; meme Salman et Abu Dharr ne jouissaient pas du 
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meme degre de foi inteme. Salman jouissait d'un tel degre 
de foi auquel Abu Dharr n'aurait pas resiste. 

De nombreux hadiths rapportent d'ailleurs: "Si Abu 
Dharr avait su ce que renfermait le creur de Salman, il 
l'aurait tue (l'ayant pris pour un heretique)". 

Nous enumerons a present les premieres generations 
des 'urafa' et soufis, du deuxieme au neuvieme siecles. 

Les 'urafa' du second I huitieme siecle 

1. Al-Hasan al-Basri: l'histoire de ce que l'on designe 
par 'irfan, comme le kalam, commence avec Hasan al-Basri 
(m. 110/728). Ne en 22/642, il vecut environ 88 ans. 

I1 ne fut jamais appele soufi mais trois raisons penchent 
en faveur de son inclusion dans ce groupe. La premiere est 
son livre intitule Ri 'aya ll Huquq Allah (Observations des 
devoirs envers Allah) considere comme le premier livre 
sur le soufisme. Ensuite, les 'urafa' eux-memes font 
remonter leurs ordres jusqu'a lui et de lui, a 'All ~. tel 
que le fait la chaine des shayks de Abu Sa'ld b. Abi al-Khayr. 
Ibn Al-Nadim dans Al-Fihrist, fait remonter la chaine de 
Abu Muhammad Ja'far al-Khuldi a Hasan al-Basri, notant 
que ce demier avait rencontre soixante-dix compagnons 
ayant combattu a Badr. Finalement, certains recits 
concemant Hasan al-Basri donnent l'impression qu'il faisait 
partie d'un groupe connu plus tard sous le nom de soufi. 

2. Malik b. Dinar vecut en ascete et dans l'abstinence 
des plaisirs. 11 mourut en l'an 130/747. 
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3. Ibrahim b. Adham: sa fameuse histoire ressemble a 
celle de Buddha. 11 etait gouvemeur de Balkh lorsqu'un 
fait survint et l'amena a se repentir et a entrer dans les 
rangs du soufisme. Les 'urafa' accordent une grande 
importance ace personnage. 11 mourut vers l'an 161/777. 

4. Rabi'a al-'Adawiyya: cette femme fut l'une des 
merveilles de son temps (m. 135/752 ou 185/801). Elle fut 
nommee Rabi'a car elle etait la quatrieme fille de sa famille. 
De nobles paroles et des vers mystiques eleves lui sont 
attribues. 

5. Abu Hashim al-Sufi de Kufa: il fut le maitre de 
Sufyan al-Thawri, mort en 161/777. 

6. Shaqiq al-Balkhi : Eleve d'Ibrahim b. Adham. Selon 
l'auteur de Rayhanat al- 'adab, il rencontra l'lmam Musa b. 
Ja'far ~et fit un recit sur la grande station et les miracles 
de l'lmam. 11 mourut en 194/810. 

7. Ma'ruf al-Karkhi, eminent 'arif. On raconte qu'il fit 
profession de foi en Islam entre les mains de l'lmam al-Rida 
~. Les chaines de plusieurs ordres, d'apres les 'urafa', 
remontent a Ma'ruf et a travers lui, a l'lmam al-Rida puis 

aux autres Imams jusqu'a arriver au prophete ~ lui
meme. 11 s'agit de la chaine nommee Silsilat adh-Dhahab 

( chaine doree ). 

8. Al-Fudayl b. Iyad: originaire de Marw, il aurait ete 
bandit avant de se repentir un soir en entendant la voix de 
sa victime reciter le Coran. On lui attribue l'ouvrage Mis bah 

al-shari 'a qui regrol.lpe des leyons que lui enseigna l'Imam 
Ja'far as-Sadiq~. 11 mourut en 187/803. 
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Les 'urafa' du troisieme I neuvieme siecle 

1. Abu Yazid al-Bistami (Bayazid). Grand mystique, 
on rapporte qu'il fut le premier a avoir ouvertement parle 
de !'annihilation de soi en Dieu (Jana' bi Allah) et la 
persistance en Dieu (baqa' bi Allah). Ses extases (shat
hiyyat) ont conduit certains a le considerer heretique. 11 
mourut en 261/ 874 ou 264/877. Certains pretendent qu'il 
fut porteur d'eau a la maison de l'Imam Ja'far as-Sadiq~ 
mais il n'etait pas, en realite, son contemporain. 

2. Bishr b. Al-Rarith al-Rafi : Fameux soufi, il vecut 
egalement une vie de debauche avant de se repentir. 11 
mourut en 226/840 ou 227/841. 

3. Sari al-Saqatl: Ami et compagnon de Bishr al-Rafi, 
il fut l'un de ceux qui porterent une grande affection aux 
creatures de Dieu et qui prefera les autres a soi-meme. Il 
fut l'eleve et le disciple de Ma'rilf al-Karkhi, le maitre et 
l'oncle matemel de Junayd de Baghdad. On rapporte de lui 
de nombreuses declarations a propos de l'unite mystique 
(Tawhld), l'amour divin et autres themes. Il declara: "comme 
le soleil, le 'arifbrille sur !'ensemble du monde; comme la 
terre, il porte le bien et le mal de tout, comme l'eau, il est 
la source de vie pour chaque creur et comme le feu, il 
donne la chaleur a tout le monde". Sari mourut en 253/867 
a l'age de quatre-vingt-dix-huit ans. 

4. Rarith al-Muhasibi: l'un des amis et compagnons 
de Junayd. Contemporain de Ahmad b. Ranbal qui, 
adversaire du 'ilm al-kalam, rejeta al-Muhasibi pour avoir 
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entame des discussions theologiques et demanda aux gens 
de l'eviter. Ne a Basrah en 165/781, il mourut en 243/857. 

5. Junayd de Baghdad: Originaire de Nahawand, les 
'urafa' et soufis lui ont accorde le titre de Sayyid al-Ta'ifa. 
II est considere comme un mystique modere. Eleve de Sari 
al-Saqati et d'al-Muhasibi, il refusa d'endosser les vetements 
soufis et ne pronon9a aucune parole jugee equivoque. II 
mourut a Baghdad en 289/910 a l'age de quatre-vingt-dix 
ans. 

6. Dhul-Nun al-Misri : Egyptien, eleve du maitre en 
jurisprudence, Malik b. Anas. II fut le premier a utiliser 
une terminologie symbolique et a expliquer les questions 
mystiques en usant de cette terminologie que seule une 
minorite pouvait comprendre. Certains affirment qu'il 
introduisit de nombreuses idees neo-platoniciennes au 'irfan 
et au sufisme. Dhul-Nun mourut en 246/860 au Caire. 

7. Sahl b. 'Abdallah al-Tustari: grand 'arif et soufi. 
Une secte nommee Sahliyya considerait que le principal 
objectif de la spiritualite etait de combattre le soi. II mourut 
a Basra en 282/895. 

8. Hussayn b. Mansur al-Hallaj : il fut le mystique le 
plus controverse du monde musulman. Ses shathiyydt sont 
nombreuses et il fut accuse d'apostasie et crucifie sous le 
regne du calife 'abbasside al-Muqtadir. Les 'urafa' eux
memes l'accuserent d'avoir divulgue les secrets spirituels. 
II est pourtant considere par eux comme un martyr. l l fut 
execute en 309/913. 
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Les 'urafa' du quatrieme I dixieme siecle 

1. Abu Bakr al-Shibli : Eleve et disciple de Junayd de 
Baghdad, il rencontra al-Hallaj. Originaire de Khurasan, 
c'est un mystique remarquable. Rawddt al-Janndt et d'autres 
ouvrages biographiques rapportent nombre de ses poemes 
et declarations mystiques. Khwaja 'Abdallah al-Ansari avait 
dit a son propos : "La premiere personne a avoir parle en 
symboles est Dhul-Nun d'Egypte. Puis vint Junayd qui 
systematisa et developpa cette science en redigeant des 
ouvrages a son propos. Al-Shibli, a son tour, l'eleva au 
sommet". 11 mourut en 334/846 a l'age de 87 ans. 

2. Abu 'Ali al-Rudbarl: 11 fait remonter son origine a 
Nushirwan et les Sassanides. Eleve de Junayd, il etudia 
aussi la jurisprudence avec Abu al-'Abbas b. Shurayh et la 
litterature avec Tha 'lab. A cause de son savoir 
encyclopedique, il fut nomme le "rassembleur de la Loi, 
de la Voie et de la Realite" (Jami' al-Sharf 'a wa-l Tarfqa 
wa-l Haqiqa). 11 s'eteignit en 322/934. 

3. Abu Nasr al-Sarraj at-Tusi : 11 est l'auteur de al
Luma ', l'un des textes les plus fiables et serieux du soufisme 
et du 'irfan. Plusieurs shaykhs soufis furent ses eleves, 
directement OU indirectement. 11 mourut en 3 78/988 a Tfts. 

4. Abu Fadl b. al-Hassan al-Sarakhsi : Eleve et disciple 
de Abu Nasr al-Sarraj et maitre de Abu Sa'id b. Abi al-Khayr. 
11 fut un mystique de grande renommee. 11 s'eteignit en 
400/1009. 
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5. Abu 'Abdallah al-Rudbari: Neveu d'Abu 'All al
Rudbari, il est considere comme l'un des grands mystiques 
de Damas et de Syrie. 11 mourut en 369/979. 

6. Abu Talib al-Mak:ld: Sa renommee repose largement 
sur son ouvrage de 'Jrfan, Qut al-Qulub. 11 s'agit de l'un 
des textes les plus anciens du 'irfan. 11 mourut en 385 ou 
386 I 995 OU 996. 

Les 'urafa' du cinquieme I onzieme siecle 

I. Shaykh Abu al-Hasan al-Khurqani : Remarquable 
'arif, plusieurs histoires circulaient a son propos. On raconte 
qu'il rendait visite a la tombe de Bayazid et engageait la 
conversation avec son esprit pour resoudre certains 
problemes. Rumi a largement cite Shaykh Abu al-Hasan 
dans son Mathnawi, montrant son attachement a lui. 11 
semblerait qu'il ait rencontre Abu 'Ali Sina, le philosophe 
et Abu Sa'id b. Abi al-Khayr. 11 mourut en 425/1033-34. 

2. Abu Sa 'id b. Abi al-Khayr : l'un des mystiques les 
plus fameux, Abu Sa'id b. Abi al-Khayr est egalement l'un 
des soufis les plus cites pour leurs etats spirituelles (ha/at). 

Un jour qu'on lui demanda a propos du tasawwuf, il 
repondit : "Tasawwuf est ce qui vous permet de renoncer a 
ce qui est dans votre esprit, a distribuer ce qui est entre vos 
mains et a vous consacrer a ce dont vous etes capable". 

11 rencontra Abu 'All Sina. Un jour, ce demi er participa 
a une reunion au cours de laquelle Abu Sa'id prechait, 
aborJant la necessite des actes ainsi que de la desobeissance 
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et de l'obeissance a Allah. Abu 'All recita alors ces vers : 

"Nous sommes ceux qui desirent Ta clemence 
et recherchons d'etre debarrasses de l'obeissance et de 
la desobeissance 
Puisque Ta faveur et Ta grace est trouvee, 
que l'acte soit comme le non-acte, et le non-acte comme 
l'acte". 

Abu Sa 'ld repliqua immediatement : 
116 vous qui n'aviez pas agi en bien et aviez fait beaucoup 
demal 
Et puis aspiriez a votre salut, 
Ne comptez pas sur la clemence, car jamais 
l'acte n'a ete comme le non-acte, ni le non-acte comme 
l'acte". 

11 avait egalement declame : 

"Demain, lorsque les six directions s'effaceront, 
V otre valeur sera celle de votre conscience. 
Efforcez-vous a etre vertueux, car le Jour de la 
Retribution, 
Yous ressusciterez sous la forme de vos qualites". 

11 mourut en 440/1048. 

3. Abu 'All al-Daqqaq al-Nishabftr1: il est considere 
comme celui qui a integre a la fois !'experience de la Shari'a 
et de la Tadqa. 11 fut un precheur et un exegete du Coran. 
11 versait tellement de larrnes en recitant les supplications 
(mundjdt) qu'il fut nomme "le shaykh de la lamentation". 
11 deceda en 405/1014 ou 412/1021. 
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4. Abu al-Hassan 'All b. 'Uthman al-Hujwirl': Il est 
l'auteur de Kashf al-Mahjub, l'un des ouvrages soufis les 
plus remarquables. Il mourut en 470/1077. 

5. Khwaja 'Abdallah al-Ansari: Descendant du 

compagnon du prophete, Abu Ayyfib al-Ansari, il est lui
meme un fameux 'arif. Sa renommee repose largement sur 

son style elegant, ses mundjdt et ses poemes. 

"Enfant, vous etes faible ; jeune, vous etes ivre ; vieux, 
vous etes decrepit. Quand est-ce alors allez-vous adorer 
Dieu ?" 

Il dit aussi : "Faire le mal en reponse au mal est un 

trait du chien ; faire le bien en reponse au bien est un trait 
du singe; faire le bien en reponse au mal est l'attitude de 
Khwaja 'Abdallah al-Ansari". 

Il est ne a Herat OU il deceda en 481/1088, c'est pourquoi 
il fut nomme "le sage de Herat". Il est l'auteur de plusieurs 
livres, le plus connu etant Mandzil al-Sd'irin qui est un 

manuel didactique de sayr wa suluk. 

6. Imam Abu Hamid Muhammad al-Ghazall : L'un 
des erudits de l'Islam les plus connus et dont la renommee 
couvre l'Est et l'Ouest. Il rassembla en lui la connaissance 
des sciences rationnelles et traditionnelles (ma 'qui wa 
manqul). Il dirigea l'ecole al-Nizamiyya a Baghdad et acquit 

la plus haute autorite qu'un erudit pouvait acquerir en son 
temps. Toutefois, sentant que ni son savoir ni sa position 
ne pouvaient satisfaire son ame, il abandonna la vie publique 
et s'engagea dans la voie de la purification et de !'education 

de l'ame. Il passa dix ans en Palestine, loin de tous ceux 
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qu'il connaissait et c'est au cours de cette periode qu'il 
pencha vers le soufisme et le 'irfan. Il refusa des lors toute 
situation OU poste officiel. Suite a sa periode d'ascetisme, 
il redigea Jhya' 'Ulum ad-Din (la revivification des sciences 
religieuses). Il mourut a Tus, sa ville natale, en 505/1111. 

Les 'urafa' du sixieme I douzieme siecle 

1 - 'Ayn al-Qudat al-Hamadani: L'un des mystiques 
les plus enthousiastes, 'Ayn al-Qudat fut le disciple de 
Ahmad al-Ghazali, le frere cadet de Muhammad. Auteur 
de nombreux ouvrages et brillant poete, son ceuvre n'est 
pas depourvue d'exclamations theopathethiques (shat
hiyyat). Il fut accuse d'heresie et execute autour de 525-533 
I 1131-1139. 

2 - Sana'i Ghaznawi : Fameux poete, ses vers sont 
empreints de profonds sentiments mystiques. Dans son 
Mathnawi, Rumi en cite et explique quelques-uns. Il 
s'eteignit vers le milieu du sixieme I douzieme siecle. 

3 - Ahmad Jami: Ce fut l'un des 'ura:ffi' les plus celebres. 
Sa tombe se trouve a Turbat al-Jam, a la frontiere entre 
l'lran et !'Afghanistan. Il mourut en 536 I 1141. 

4 - 'Abd al-Qadir al-Jilani: L'une des figures les plus 
controversees du monde islamique. On lui attribue l'ordre 
soufi al-Qadiriyyah. Ses supplications et ses paroles 
mystiques furent largement rapportees. Il mourut en 560 
OU 561 /1164 OU 1165. 



Introduction au 'Irfiin 177 

5 - Shaykh Rilzbihan Baqli Shiraz!: Nomme Shaykh-e 
Shattah a cause de ses exclamations theopathetiques 
prolifiques. II mourut en 606 I 1209. 

Les 'urafa' du septieme I treizieme siecle 

Ce siecle a vu apparaitre des mystiques de haute stature. 
Nous en citerons quelques-uns par ordre chronologique. 

1 - Shaykh Najm ad-Din Kubra: Grand mystique, tres 
celebre, de nombreux ordres font remonter leurs chaines 
jusqu'a lui. II fut le disciple et le gendre de Shaykh Ruzbihan 
'€t il eut de nombreux disciples parmi lesquels Baha' ad-Din 
Walad, le pere de Jalal ad-Din Rumi. II vecut a Khuwarizm 
au temps des invasions mongoles. Avant que sa cite ne 
soit attaquee, on l'informa qu'il pourrait quitter la cite avec 
des membres de sa famille et de ses disciples. Mais il 
refusa, repliquant: "Tous ces jours de confort, j'ai vecu 
parmi ce peuple. Maintenant que les difficultes apparaissent, 
je ne vais pas les abandonner". II s'arma done d'une epee 
et lutta aux cotes du peuple de la cite jusqu'a son martyre 
en 624 I 1227. 

2 - Shaykh Farid ad-Din al-'Attar: Un des principaux 
mystiques, son reuvre est composee de vers et de prose. 
Son ouvrage, Tad.kirat al- 'awliya ', qui porte sur les 
biographies des soufis et mystiques, et remonte jusqu'a 
l'lmam Ja'far as-Sadiq ~ est d'une grande utilite pour 
l'etude du soufisme. Son livre Mantiq at-Tayr (la parole 
des oiseaux) est un chef-d'reuvre de litterature mystique. 
Rumi a dit de lui : 
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"'Attar a franchi sept cites d'amour 
Alors que nous ne sommes qu'a la jonction d'un seul 
chemin." 

Par les sept cites d'amour, RO.mi evoque les sept vallees 
dont parle 'Attar dans son Mantiq at-Tayr. Quant a 
Shabistari, il dit : 

"Jene suis pas honteux de ma poesie, 
car des centaines de siecles attendront des gens comme 
'Attar". 

Al-' Attar fut l'eleve et le disciple de Shaykh Maj d 
ad-Din de Baghdad, qui etait un disciple proche de Shaykh 
Najm ad-Din Kubra. 11 beneficia egalement de la compagnie 
de Qutb ad-Din Haydar, un des shaykhs de son epoque. 11 
vecut au temps des invasions mongoles et mourut autour 
de 626-8 I 1228-1230. 

3 - Shaykh Shihab ad-Din al-Suhrawardi: 11 est l'auteur 
du celebre 'Awarif al-ma 'arif, un excellent texte de 'irfan 
et de soufisme. 11 pretend etre un descendant du calife Abu 
Bakr. 11 rencontra et eut des entretiens avec 'Abd al-Qadir 
al-Jllanl. Les poetes Shaykh Sa'di et Kamal ad-Din Isma'll 
al-'Isfahani font partie de ses disciples. Sa'di dit a son 
propos: 

"Mon Shaykh, le sage, le murshid, Shihab, me fit deux 
conseils: 
L'une de ne pas etre egoYste, 
l'autre, de ne pas regarder les autres avec pessimisme". 

11 ne s'agit pas ici du meme Suhrawardi, le fameux 
philosophe connu sous le nom de Shaykh al- 'lshraq. 
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Suhrawardl le mystique mourut autour de 632 I 1234. 

4 - lbn Farid al-Misrl: Considere comme un mystique 
de premier rang. Sa poesie mystique, en arabe, atteint les 
sommets les plus eleves et la plus noble elegance. Son 
Diwan fut publie et commente a plusieurs reprises. Parmi 
ceux qui commenterent son texte figure le mystique du 
neuvieme siecle 'Abd al-Rahman Jami. 

La poesie d'lbn Farid, en arabe, est comparable a celle 
de Hafiz en persan. Lorsque Ibn 'Arabi lui suggera d'ecrire 
un commentaire de ses poemes, il lui repondit que l'ouvrage 
d'lbn 'Arabi, al-Futuhat al-Makiyya, etait lui-meme ce 
commentaire. 

Ibn Farid fut l'un de ceux qui traverserent les etats 
(ahwal) du 'irfan et c'est souvent en cet etat qu'il composait 
ses poemes. 11 s'eteignit en 632 I 1234. 

5 - Muhyl ad-Din b. al-'Arabl: 11 est l'un des 
descendants de Hatim al-Ta 'I et originaire d'Espagne. 11 
passa cependant la majeure partie de sa vie entre La Mecque 
et la Syrie. 11 fut un eleve du shaykh mystique Abu Madyan 
al-Maghribl al-' Andalusl. A partir d'un lien intermediaire, 
la chalne de son ordre remonte au Shaykh 'Abd al-Qadir 
al-Jllanl. 11 est l'un des plus grands mystiques de l'lslam. 
Personne ne fut capable d'atteindre sa stature, c'est pourquoi 
il fut denomme al-Shaykh al-' Akbar (le plus grand). 

A vec lbn 'Arabi, le mysticime musulman fit un bond 
considerable pour atteindre le sommet de la perfection. 11 
eleva le 'irfan a un statut jamais atteint auparavant. Les 
fondations du 'irfan theorique et de la philosophie qui 
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l'accompagne, furent posees par Ibn 'Arabi. Outre son apport 
au 'irfan, lbn 'Arabi fut l'une des merveilles de son temps. 
11 etait une personne plaisante, ce qui suscita des discussions 
a son propos. Certains l'ont considere comme etant al-Wall 

al-Kami! (le saint parfait) et le Qutb al-Aqtab (le Pole des 
poles) alors que d'autres ont vu en lui un heretique, le 
sumommant Mum'it ad-Din (le Tueur de la foi). Sadr al
Muta' allihin (Mulla Sadra) lui porte un grand respect, le 
considerant beaucoup plus grand que lb~ Sina et al-Farabl. 

Ibn 'Arabi est l'auteur de plus de deux cent livres, 
dont plusieurs furent imprimes. L'un des plus importants 
est al-Futuhat al-Makiyya, une reuvre colossale qui est 
une veritable encyclopedie du 'irfan. L'autre est Fusus 
al-Ifikam qui, bien que bref, est le plus precis et le plus 
profond des textes de 'irfan. lbn 'Arabi est mort en 638 I 
1240 a Damas OU sa tombe se trouve toujours. 

6 - Sadr ad-Din Qfmawi : Eleve, disciple et fils de 
l'epouse d'Ibn 'Arabi, il fut le contemporain de Khwaja 
Nasir ad-Din al-Tusi avec qui il entretint une correspondance 
et de Mawlana Jalal ad-Din 'Rumi avec qui il noua une 
profonde amitie. Qunawi exposa la pensee d'lbn 'Arabi de 
fa9on claire. En realite, il est difficile de comprendre lbn 
'Arabi sans se referer a Qunawi. C'est par son intermediaire 
que Rumi eut connaissance de l'reuvre et de la pensee du 
grand maitre. De plus, les etudiants de philosophie et de 
'irfiin ont utilise les ouvrages de Qunawni, Miftah al-Ghayb, 
al-Nusus etal-Fukuk, dans leurs cursus au cours des demiers 
siecles. 11 mourut en 672 I 1273 ou en 673 I 1274. 
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7 - Mawlana Jalal ad-Din Muhammad Balkhl RO.ml: 

Connu a l'Est en tant que Mawlawi et a l'Ouest en tant que 
Rum!, il est l'auteur du fameux Mathnawi et est l'un des 
grands genies du 'irfan. 11 est descendant d'Abu Bakr. Son 
Mathnawi est un ocean de sagesse ou l'on peut decouvrir 
de profondes pensees mystiques, spirituelles et sociales. 
Originaire de Balkh, il entreprit un voyage avec son pere 

pour visiter La Mecque et Nishapfu ou il rencontra Shaykh 
Farid ad-Din al-'Attar. 

C'est a Qunya qu'il s'etablit avec son pere. 11 se mit a 
enseigner et rencontra le fameux mystique Shams-e Tabriz! 
qui exer9a une grande influence sur lui. 11 mourut en 672 I 
1273. 

8 - Fakhr ad-Din al-'Iraql al-Ramadan!: Poete bien 

connu pour ses poemes galants (ghazal) et son mysticisme, 
il fut l'eleve de Sadr ad-Din Qftnawl et un protege de 
Shihab ad-Din al-Suhrawardl. 11 mourut en 688 I 1289. 

Les 'urfa' du huitieme I quatorzieme siecle 

1 - 'Ala' al-Dawla Simnanl: 11 commen9a par assumer 
la fonction de secretaire officiel, charge qu'il abandonna 

pour suivre la voie du 'irfan. 11 redigea plusieurs ouvrages 
et notamment dans le champ du 'irfan theorique ou il apporta 
des croyances specifiques. 11 mourut en 736 I 1335. 

2 - 'Abd al-Razzaq Kashani: 11 ecrivit des 
commentaires de al-Fusus d'lbn 'Arabi et Manazil al-Sa 'irin 

de Khwaja 'Abd Allah. Selon l'auteur de Rawdat al-Jannat, 
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'Abd al-Razzaq Kashani fut loue par al-Shahid al-Than!. 11 
discuta de questions theoriques du 'irfan soulevees par Ibn 
'Arabi. 11 mourut en 735 I 1334. 

3 - Khwaja Hafiz Shiraz!: En depit de sa renommee 
mondiale, la vie de Hafiz n'est pas bien connue. On sait 
seulement qu'il etait un savant, un 'arif, un hafiz 
(memorisateur) du Coran et un exegete du livre saint. 11 
indique dans ces vers : 

"Je n'ai rien vu de plus beaux traits que les tiens, 
Hafiz, 
a cause du Coran que tu gardes dans ta poitrine. II 
"Ton amour va pousser un cri en toi-meme, comme 
Hafiz, 
Recite, de memoire, le Coran avec les quatorze 
lectures." 
"Parmi les memorisateurs du monde, aucun n'a atteint, 
commemoi, 
les subtilites de la sagesse que recele les delicatesses 
du Coran." 

La poesie de Hafiz a atteint des envolees mystiques 
que tres peu de gens peuvent deceler. D'apres les 'urafa' 
ulterieurs, il avait atteint les etapes les plus elevees du 
'irfan. 11 mourut en 791I1389. 

4 - Shaykh Mahmud Shabistar1 : 11 est !'auteur du 
fameux poeme mystique Gulshan-e rliz (le jardin des secrets) 
qui fut plusieurs fois edite et commente. 11 mourut en 720 I 
1320. 
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5 - Sayyid Haydar Amull : Erudit mystique, il est 
I' auteur de Jiimi' al- 'Asriir, un livre precis sur le 'irfan 
theorique d'lbn 'Arabi. Contemporain du grandjuriste Fakhr 
al-Muhaqqiqin al-Hilll, sa date de sa mort n'est pas connue. 

6 - 'Abd al-Karim al-Jllani: Auteur du livre largement 
connu, al- 'Insiin al-Kiimil (L'Homme parfait). Le concept 
de l'homme parfait fut un sujet souleve par lbn 'Arabi, qui 
fut egalement discute par QG.nawi dans Miftiih al-Ghayb. 

Jllani mourut en 805 I 1402, a l'age de trente-huit ans. 

Les 'urafa' du neuvieme I quinzieme siecle 

1 - Shah Ni'mat Allah Wall: II affirme etre descendant 
de la maison de 'Ali et est l'un des plus grand 'urafa' et 
soufis. L'ordre Ni'matullahi est l'un des plus connus parmi 
les ordres soufis contemporains. On rapporte qu'il vecut 
jusqu'a l'age de 95 ans et qu'il mourut en 820 ou 834 I 
1417 OU 1430. 

2 - Sa'in ad-Din 'Ali Tarakeh lsfahani: Erudit et 'arif, 
il etait profondement instruit dans le 'irfan theorique d'lbn 
'Arabi. Son livre Tamhid al-qawii 'id fut un livre largement 
etudie par les 'urafa' qui lui ont succede. 

3 - Muhammad b. Hamza al-Fanari al-Rumi : savant, 
il s'est distingue dans differents domaines. Auteur de 
plusieurs ouvrages, sa renommee en 'irfan repose sur son 
livre Misbiih al- 'uns qui est un commentaire de Miftdh 

al-Ghayb de Qunawl. 



184 Murtada MUTAHHARI 

4 - Shams ad-Din Muhammad Lahiji Nurbakhshl : 
Auteur d'un commentaire de Miftdh al-Ghayb de Mahmud 
Shabistar1, il vecut a Shiraz et etait disciple de Sayyid 
Muhammad Nurbakhsh. Dans son commentaire, il retrace 
sa cha1ne de Sayyid Muhammad Nurbakhsh a Ma'rfrf al
Karkhi puis a l'Imam al-Rida $ et de la, au prophete 

~~ lui-meme. C'est ce qui est appele "la chaine d'or" 
(silsilat al-dhahab ). Il semble que son deces soit survenu 
avant 900 I 1494. 

5 - Nur ad-Din 'Abd al-Rahman Jami: Il affirme etre 
le descendant du fameux juriste du second siecle, 
Muhammad b. al-Hasan al-Shaybani. Grand poete, il est 
considere comme l'un des demiers grands poetes mystiques 
en langue persane. Il etudia differentes sciences, aussi bien 
la grammaire arabe, la syntaxe que la jurisprudence, ainsi 
que la logique, la philosophie et le 'irfan. Il commenta 
Fusus al-Hikam d'lbn 'Arabi, Lumu 'dt de Fakhr ad-Din 
'Iraqi, Td 'iyya d'Ibn Farid, Qasidat al-Burda en hommage 

au saint prophete~4f;, Qas'ida MJmiyya d'al-Farazdaq en 
hommage a l'Imam 'Ali b. al-Husayn $et d'autres ceuvres 
aussi importantes. Jami fut le disciple de Baha' ad-Din 
Naqshband, le fondateur de l'ordre Naqshbandi. Mais 
comme Muhammad Lahiji, qui etait disciple de Sayyid 
Muhammad Nftrbakhsh, son niveau academique surpassa 
celui du maitre. Il mourut en 898 I 1492 a l'age de 81 ans. 

lei s'acheve notre survol historique du 'irfan, couvrant 
la periode de sa naissance et de son developpement jusqu'au 
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neuvieme I quinzieme siecle. Nous avons · choisi de nous 
arreter ace stade car nous considerons qu'a partir du dixieme 
I seizieme siecle, le 'irfan adopte une forme differente. 
Avant cette date, les figures erudites du 'irfan, membres 
d'ordres soufis et de poles, etaient des personnes erudites, 
ayant redige de grandes reuvres dans ce domaine. Vers le 
dixieme siecle, il n'en est plus de meme. D'abord, les maitres 
des ordres soufis ne furent plus aussi erudits que leurs 
predecesseurs et par ailleurs, les erudits n'appartenant pas 
aux ordr~s se mirent a etudier de maniere intense le 'irfan 
theorique d'Ibn 'Arabi de telle sorte qu'aucun membre d'un 
ordre pouvait les egaler. Nous nous referons par exemple a 
Sadr al-Muta'allihin de Shiraz (m. 1050 I 1640) et l'eleve 
de Fayd, Qadi Sa'ld Qummi (m. 1103 I 1691). Leur 
connaissance du 'irfan theorique d'Ibn 'Arabi depassa de 
loin celle des maitres et des poles des ordres soufis de leur 
epoque, alors qu'ils ne faisaient partie eux-memes d'aucun 
ordre. Cette caracteristique se poursuivra jusqu'a l'epoque 

' 
actuelle. 

Dans !'ensemble, nous pouvons avancer que depuis 
l'epoque de Muhyi ad-Din Ibn 'Arabi, qui posa les fondations 
du 'irfan theorique et philosophique, une nouvelle graine a 
germe. Ensuite, des le dixieme siecle, des individus et des 
groupes se sont voues a la metho'de spirituelle du 'irfan 
pratique, atteignant un stade eleve dans cette voie, sans 
pourtant devenir membres d'un ordre soufi quelconque, 
soit par indifference soit parce qu'ils les jugeaient heretiques. 
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Un des traits caracteristiques de ce nouveau groupe de 
'irfiln theorique et pratique, qui avaient egalement etudie 
la loi et la jurisprudence, etait qu'ils etaient parfaitement 
loyaux a la Shari'a et trouvaient une harmonie entre les 
rites de la voie spirituelle et les rites de la jurisprudence. 
Mais ce developpement merite une etude separee. 

LES ETAPES MYSTIQUES (MAQAMAT) 

Les 'urafa' affirment que pour arriver a l'etape de la 
vraie gnose, plusieurs etapes OU stations doivent etre 
traversees. Sans elles, il est impossible d'y arriver. 

Le 'man ne partage avec la theosophie (hikmat 'ilahiya) 
qu'un seul aspect. Les deux disciplines ont un but commun, 
qui est la connaissance de Dieu (ma 'rifat Allah). Mais le 
'arif et le hakim different sur d'autres aspects. Tout d'abord, 
le theosophe ne limite pas son but a la connaissance de 
Dieu mais cherche aussi a comprendre tout le systeme de 
!'existence, alors que le 'arif se limite a la connaissance de 
Dieu. Pour le 'irfiln, la connaissance de Dieu est la 
connaissance totale. Tout doit etre connu par la lumiere de 
la connaissance de Dieu et du point de vue de l'Unicite 
(Tawhld); toute connaissance derive de la connaissance 
de Dieu. 

De plus, la connaissance recherchee par le theosophe 
est une connaissance intellectuelle, qui peut etre comparee 
a celle recherchee par le mathematicien qui reflechit sur 
un probleme mathematique particulier. Mais la connaissance 
recherchee par le 'arif depend de !'experience et du 
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temoignage. Le theosophe recherche la connaissance 
certaine ( 'ilm al-yaqin) al ors que le mystique recherche la 
vision certaine ( 'ayn al-yaqin ). 

Troisiemement, les moyens employes par le theosophe 
sont la raison, la deduction et les preuves alors que ceux 
employes par le mystique sont le creur et la purification, 
!'auto-discipline et !'auto-perfection. Le theosophe recher
che, avec le telescope de son esprit, a etudier l'ordre de 
!'existence, alors que le mystique cherche a preparer son 
etre entier pour parvenir au creur de la realite. II cherche a 
atteindre la realite telle la goutte d'eau qui cherche a atteindre 
la mer. Pour le theosophe, la perfection d'un etre humain 
depend de sa comprehension de la realite, alors que pour 
le mystique, la perfection serait d'atteindre la realite elle
meme. Pour le theosophe, !'imperfection est la preuve de 
!'ignorance alors que pour le mystique, l'etre imparfait est 
celui qui demeure distant et separe de son origine. 

Le mystique voit alors la perfection en atteignant plutot 
qu'en comprenant. Et pour atteindre le principal but et 
l'etape de la vraie gnose, il considere que la traversee de 
plusieurs etapes et stations est aussi necessaire 
qu'essentielle. C'est ce qu'il appelle sayr wa suluk, la science 
de la traversee interieure. 

Ces etapes et stations ont ete largement discutees, avec 
beaucoup de details, dans les livres du 'irfiin. II n'est pas 
possible de les reproduire ici dans leur integralite. Toutefois, 
pour en donner une idee, nous pouvons nous servir de la 
neuvieme partie du livre d'Ibn Sina, al- 'Jshariit. Bien qu'Ibn 
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Sina soit plutot un philosophe qu'un mystique, il n'etait 
cependant pas eloigne du mysticisme, surtout vers la fin 
de son existence. Dans al- 'Jsharat, qui est son demier 
ouvrage, il a consacre une partie entiere aux stations des 
gnostiques. Cette partie, sublime et remarquable, semble 
convenir a notre propos, qui est de donner un bref apen;u 
des stations et etapes des 'urafa'. 

Zahid, 'Abid et 'Arif : 

"Celui qui s'abstient des jouissances et des plaisirs de 
ce monde est nomme Zahid ( ascete) ; celui qui accomplit 
regulierement les actes d'adoration, la priere, le jeune et 
autres est nomme 'Abid (devot); celui qui consacre en 
permanence sa pensee a la Saintete et Magnificence, afin 
que la lumiere de la Realite brille en lui-meme, est nomme 
'Arif (gnostique); parfois, ces traits s'ajoutent (chez 
l'individu) les uns aux autres". 

En definissant le zahid, le 'abid et le 'arif, Ibn Sina 
definit en fait zuhd, 'ibada et 'irfan. Nous concluons de ce 
passage que l'ascetisme est !'abstinence des joies de ce 
monde, que la devotion est l'accomplissement des actes 
d'adoration specifiques tels que la priere, le jeune, la 
recitation du Coran, etc. et que le 'irfan est le fait de 
detoumer son esprit de tout pour se consacrer a Allah, 
pour preter une attention totale a l'Essence divine afin que 
la lumiere de la v erite illumine le creur du 'arif. 
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La derniere phrase souligne un fait important, c'est 
que les caracteristiques de l'un ou de l'autre peuvent s'ajouter 
les unes aux autres. Il est possible pour un individu d'etre 
un devot et un ascete, un ascete et un gnostique, un devot 
et un gnostique, ou un devot, un ascete et un gnostique en 
meme temps. lbn Silla n'a pas elabore cette idee, qui implique 
pourtant que s'il est possible d'etre a la fois ascete et devot 
mais non un gnostique, il n'est pas possible d'etre un 
gnostique ou un ascete sans etre un devot. Il est possible 
d'etre a la fois ascete et devot sans etre un gnostique, mais 
un gnostique est, par definition, un ascete et un devot. Etre 
Un ascete OU Un devot n'implique pas necessairement etre 
un gnostique mais tout gnostique est egalement un ascete 
et un devot. 

Dans le passage suivant, nous verrons que l'ascetisme 
du 'arif differe, dans son but, de celle d'un non-'arif. En 
fait, l'esprit et l'essence de l'ascetisme et de la devotion du 
'arif sont differents de ceux du non-' arif. 

"L'ascetisme, pour le non-'arif, est une transaction qui 
consiste a acheter, avec les jouissances de ce monde, celles 
de l'Autre; (alors que) pour le 'arif, c'est un detachement 
de ce qui detourne son cceur de tout autre que la V erite et 
une domination de tout autre que la v erite ; la devotion 
pour le non 'arif est une transaction qui consiste a agir 
dans ce monde pour une recompense qu'il emmenera avec 
lui dans l'autre monde, la retribution et le pardon; (alors 
que) pour le 'arif, il s'agit d'un exercice et un raffermissement 
de son esprit envahi d'illusions et d'imaginaires pour 
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!'entrainer a s'eloigner de la vanite et se rapprocher de la 
Verite." 

Le but du 'arif 

"Le 'arif desire la Premiere Verite, rien que pour la 
V erite, rien n'influe Sur sa connaissance de la V erite, il 
L'adore uniquement parce qu'Elle est digne d'etre adoree. 
C'est une voie digne pour se rattacher a Lui. 11 ne s'agit pas 
de souhaiter (la retribution) ni de craindre (le chatiment)." 

Cela signifie que, du point de vue du but recherche, le 
'arif est unicitaire (muwahhid). Son desir de Dieu ne depend 
pas de Ses dons et faveurs dans ce monde ni dans l'Autre. 
Lorsque c'est le cas, lorsque le veritable objet du desir de 
l'homme consiste a acquerir les faveurs divines, Dieu est 
seulement le moyen preliminaire par lequel les faveurs 
desirees sont acquises. En realite, dans ce cas, l'objet final 
de la devotion et du desir de Dieu serait de se satisfaire 
soi-meme, car le but de la recherche de ces faveurs divines 
est la satisfaction de soi-meme. Toutefois, le 'arif desire ce 
qu'il desire pour l'amour de Dieu. 

La question qui peut etre soulevee ici est : si le 'arif 
ne recherche pas Dieu pour l'amour de quelque chose, 
pourquoi se consacre-t-il a Son adoration? N'est-il pas 
vrai que tout acte de devotion doit avoir une finalite ? Le 
passage d'Ibn Sina nous apporte la reponse. 

11 affirme que le but et la finalite de la devotion du 
'arif sont l'une des deux : ou bien c'est le caractere noble 
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de l'Adore qui exige qu'Il soit adore, ce qui signifie que 
l'on adore Allah simplement parce qu'Il est digne d'adoration, 
ce serait comme si, remarquant les qualites admirables d'une 
personne ou d'une chose, nous les louerons pour ces qualites. 
Si l'on nous demande ce qui motive notre louange, nous 
repondrons que nous n'en recherchons aucun benefice, mais 
trOUVOnS que cette personne OU chose meritent vraiement 
notre louange. Il en est de meme pour les louanges accordees 
aux heros et champions dans differents domaines de la vie. 

Ou bien, c'est le caractere noble de !'adoration elle
meme qui motive l'adoration. Elle porte en elle-meme une 
telle noblesse et une telle beaute parce qu'elle etablit un 
rapport entre l'humain et Dieu. Ainsi, !'adoration est digne 
en elle-meme, il n'y a aucune raison pour que l'adoration 
soit entachee de desir ou de crainte. 

'All~ a prononce quelques paroles ace sujet: 
116 mon Dieu, je ne T'adore pas par crainte de Ton 

feu, ni par desir de Ton paradis, mais je T'ai trouve digne 
d'adoration, et je T'ai adore". 

Les 'urafil.' accordent une grande importance a cette 
question, considerant que le fait de rechercher autre chose 
que Dieu Lui-meme dans la devotion represente une forme 
de polytheisme. Le 'irfan rejette entierement cette forme 
d'associationnisme (shirk). Beaucoup ont ecrit de maniere 
elegante et subtile sur le sujet, et notamment Sa' di : 

"Si tu cherches ton ami pour ses faveurs, 
tu t'attaches a toi-meme et non a ton ami, 
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C'est une attitude deloyale a la voie des saints 
que de desirer de Dieu autre que Dieu Lui-meme." 

La premiere station 

"La premiere etape du voyage du 'arif est ce qu'ils 
nomment la resolution (al- 'Jrdda), cela consiste a percevoir 
les preuves certaines ( al-yaqfn al-burhanl) OU a etre apaise 
par !'alliance avec la foi, ceux-la sont pris d'un fervent 
desir de s'emparer du lien ferme (al- 'urwa al-Wuthqa), 
leurs creurs avancent vers la Saintete pour atteindre !'esprit 
de la liaison (avec Lui)." 

Pour expliquer la premiere etape de la voie spirituelle, 
qui renferme, potentiellement et dans un certain sens, tout 
le 'irfan, nous devons detailler le cheminement. Les 'urafa' 
croient d'abord dans un principe qu'ils resument ainsi: "Les 
achevements sont un retour aux commencements". En clair, 
pour que l'achevement soit le commencement, il n'y a que 
deux possibilites. L'une est que le mouvement soit en ligne 
droite, c'est-a-dire que l'objet en mouvement atteigne un 
point, change de direction et emprunte le meme chemin 
pour retoumer au point de depart. Mais il fut prouve en 
philosophie qu'un tel changement de direction comporte 
un intervalle d'immobilisme, meme imperceptible. De plus, 
ces deux mouvements sont opposes l'un a l'autre. La seconde 
possibilite est que le mouvement se propage le long d'une 
courbe dont les points sont equidistants d'un point central, 
en d'autres termes, un cercle. II est clair que si le mouvement 
prend la forme d'un cercle, le chemin se termine normale-
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ment au point du commencement. 

Un objet en mouvement dans un cercle s'eloignera de 
plus en plus loin du point du depart jusqu'a en atteindre le 
point le plus eloigne. C'est le point diametralement oppose 
au point de depart. C'est egalement a partir de ce point, 
sans pause ni intervalle, que commence le chemin du retour 
(ma'dd) jusqu'au point de depart (mabda'). Les 'urafil.' 
nomment la premiere partie du voyage, qui consiste a 
traverser du point de depart au point le plus eloigne, arc de 
la descente (qaws an-nuzul) et la traversee du retour au 
point de depart, l'arc de !'ascension (qaws al-su 'ud). Une 
theorie philosophique est associee avec le mouvement des 
choses, le mouvement du point de depart jusqu'au point le 
plus eloigne est appele principe de causalite (as! al- 'illiya) 

par les philosophes, et principe de l'emanation (as! al-tajalli) 

par les 'urafil.' ; dans les deux cas, les objets longeant le 
long de l'arc de la descente sont cornrne pousses par derriere. 
De meme, le mouvement des objets du point le plus eloigne 
en direction du point de depart repond egalement a une 
theorie philosophique, c'est le principe du desir ou de la 
passion de tout etre derive de retourner a son origine. En 
d'autres termes, c'est le principe du retour de toute chose 
abandonnee et eloignee a son origine et sa patrie. Cette 
tendance, comme le pensent les 'urafil.', est inherente a 
toute particule de !'existence, y compris a l'etre humain, 
bien qu'elle soit, en lui, souvent latente et cachee. Ses 
preoccupations entravent l'activite de cette tendance, de 
nombreux stimuli sont necessaires pour le ramener a la 
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surface. C'est !'apparition de cette inclination que les 'urara' 
nomment volonte ou resolution ( 'irada). 

En fait, cette resolution est un sorte de reveil de la 
conscience endormie. 'Abd al-Razzaq Kashani, dans son 
lstilahat, definit 'irada comme : "une braise d'amour dans 
le creur en quete de reponse aux injonctions de la v erite 
(Haqiqa)". 

Khwaja 'Abd Allah Ansari defini 'irada dans Manazil 
al-Sa 'irin comme suit : "Une reponse volontaire aux 
injonctions de la Verite (Haqiqa)". 

11 est necessaire de souligner ici que 'irada en tant 
que premiere etape vient apres une serie d'autres etapes, 
qui sont appelees preliminaires (bidayat), portes (abwab), 
conduites (mu 'amalat) ou attitudes (akhlaq). Ainsi 'irada 
est la premiere etape dans la terminologie des 'urara' au 
sens ou elle signifie un reveil gnostique veritable. 

Rumi decrit le principe selon lequel "l'achevemerit est 
le retour au commencement" : 

"Les parties font face au Tout, 
Les rossignols sont amoureux du visage de la rose, 
Tout ce qui vient de la mer, retourne a la mer 
et toute chose revient a sa source. 
Comme les courants qui deferlent des sommets des 
montagnes, 
mon ame, brulant d'amour, a hate de quitter le corps." 

Rumi commence son Mathnawi en invitant le lecteur 
a ecouter les plaintes du roseau separe de son lit. Ainsi, 
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des les premieres lignes, Rum! souligne en fait la premiere 
etape du 'arif, la resolution, le desir de retoumer a sa 
propre origine qui accompagne le sentiment de separation 
et de solitude. Rum! dit : 

"Ecoute le roseau, l'histoire qu'il raconte 
et la separation dont il se plaint. 
Depuis le temps ou je fus arrache a mon lit, 
l'homme et la femme se sont lamentes sur mes accents, 
6 creur, je recherche ce qui est dechire par la peine de 
la separation, 
qui pourra entendre l'histoire de ma hate au retour. 
Celui qui reste eloigne de ses origines 
recherche de nouveau la vie en commun." 

Pour resumer, Ibn Sina, dans les passages precedents, 
entend que 'irdda est un desir et une attente, issus de 
profonds sentiments d'alienation, de solitude et de 
separation. Elle se manifeste dans l'etre humain et motive 
sa quete d'union avec la V erite, une union qui met fin aux 
sentiments d'alienation, de solitude et d'impuissance. 

Exercice et auto-discipline 

"Ensuite, ii a besoin d'exercice (riydda), cet exercice 
poursuivant trois finalites : la premiere etant de degager la 
voie de tout, sauf de la V erite ; la seconde etant de soumettre 
an-nafe al- 'ammdra (le moi ordonnant ou incitateur) a an

nafe al-mutma 'inna (le moi tranquillise) ; la troisieme 
consistant a rendre le creur subtil, capable de prendre 
conscience." 
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Suite a l'etape de la resolution, vient celle de l'exercice 
et de la preparation, nommee riydda. En ces jours, ce terme 
a subi une distorsion, prenant le sens d'auto-mortification. 
Dans certaines religions, le principe de la mortification est 
sanctifie, comme par exemple chez les Yogis en Inde. Dans 
la terminologie d'Ibn Sina, toutefois, le terme n'est pas 
utilise dans ce sens. Le terme est actuellement utilise pour 
signifier l'exercice physique. Les 'urafa' ont emprunte ce 
terme mais pour designer l'exercice de l'ame et sa preparation 
a recevoir la lumiere de la connaissance (ma 'rifa). C'est 
dans ce sens que le terme est utilise plus haut. 

Ibn Sina declare que l'exercice et la preparation de 
l'ame vise trois buts, le premier se refere a des questions 
exterieures, consistant a eliminer les occupations 
distrayantes et les causes de negligence (ghafla). Le second 
se rapporte a l'equilibre des forces intemes et la suppression 
des agitations de l'ame, decrite comme la soumission de 
l'ame incitatrice a l'ame tranquillisee. La troisieme se refere 
aux changements qualitatifs de l'ame, qu'il nomrrie la 
subtilite du cceur. 

"Le premier (but) est aide par le veritable ascetisme, 
le second par plusieurs choses: !'adoration, accompagnee 
de la presence (du cceur) et de la reflexion, la melodie qui 
sert a renforcer le moi, tant que les paroles accompagnatrices 
ont un effet sur le cceur (la recitation melodieuse du Coran, 
les supplications et les litanies, les chants des poemes 
mystiques), l'expression instructive d'un orateur eloquent 
et pur, dont la parole sert de guide et le troisieme but est 
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soutenu par les pensees subtiles (la contemplation, les idees 
delicates qui conduisent au raffinement spirituel), et par 
l'amour chaste (spirituel) inspire par les vertus de l'Aime 
et non par la sensualite". 

"Lorsque la resolution et l'exercice le font parvenir a 
un certain degre, des etincelles delicieuses de la lumiere 
naissante de la Realite tombent sur lui, comme des eclairs 
qui l'illuminent et puis s'eteignent. Ils nomment ceci instants 
ou moments ('awqat). La frequence de ces etincelles 
augmente au fur et a mesure que son exercice ( 'irtiyad). 
devient performant." 

"Avan9ant de plus en plus profondement dans cette 
voie, ces etincelles commencent a survenir sans qu'il soit 
en etat d'exercice. A present, chaque fois qu'il regarde 
quelque chose, son regard en est devie pour se reporter 
vers la Saintete, se concentrant sur un aspect du Divin ; il 
est pris dans une sorte de transe ou il est pres de voir la 
v erite dans toute chose. II 

"C'est probablement a cette etape que ses etats le 
dominent et troublent sa serenite, changement per9u par 
toute personne proche de lui". 

. "Puis il atteint un point, au cours de son exercice, ou 
ses "instants" se transforment en serenite, les brefs 
saisissements deviennent familiers et les etincelles un eclat 
prolonge. I1 acheve ensuite un etat gnostique persistant qui 
l'accompagne en permanence, d'ou il puise une jouissance 
extatique; lorsque cet etat l'abandonne, il est triste et 
desoriente". 
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"C'est probablement ace stade que son interieur devient 
diaphane ; mais au fur et a mesure qu'il approfondit sa 
gnose, sa transparence est moins evidente, il sera absent 
lorsqu'il semblera present et en voyage lorsqu'il semblera 
etre la". 

Ce passage rappelle une declaration de l'Imam 'All a 
son disciple Kumayl b. Ziyad a propos des amis de la 
Verite ( 'awliya' al-Haqq) qui se retrouvent a toutes les 
epoques : "La connaissance les a entral:nes a la vision 
veritable, ils sont en contact avec l'esprit de la certitude. 
Ils trouvent facile ce que les autres, ceux qui vivent dans 
le luxe et l'opulence, trouvent dur. Ils sont intimes avec ce 
qui terrifie les ignorants. Us vivent au sein des gens avec 
des corps dont les ames sont logees dans le royaume le 
plus eleve" (JVahj al-Balagha, Hikarn, 147). 

"Jusqu'a cette etape, l'etat de gnose s'empare de lui de 
temps a autre. Puis il lui devient accessible lorsqu'il le 
souhaite. Ensuite, le 'arif y avance tout le long de cet etat 
jusqu'a ce qu'il (l'etat de gnose) ne depende plus de sa 
volonte. Lorsqu'il observe une chose, il ne voit que Dieu, 
meme si son observation ne vise pas la reflexion. Il a alors 
la possibilite de s'elever au-dessus du monde faux de 
l'apparence pour acceder au monde de la Verite. Il s'y 
stabilise, alors que dans ce monde-ci, il est entoure 
d'insouciants". 

Jusque la, nous sommes a l'etape de l'exercice, de 
l'auto-discipline, de la lutte et de l'itineraire spirituel ; a 
present, le 'arif accede a son but: 
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"S'il traverse retape de l'exercice et atteint son but, 
son creur devient un miroir limpide dirige vers la V erite. 
Les plaisirs sublimes lui parviennent, il se rejouit de la 
trace de Verite qu'il a en lui. A present (comme celui qui 
regarde une image dans un miroir, il .voit a la fois !'image 
et le miroir qui reflete cette image), il est perplexe quant a 
ce qu'il voit : la V erite et soi-meme. 

11 devient alors absent de lui-meme et ne voit que la 
Saintete. 11 ne fait attention a lui-meme qu'en tant que 
visionnaire et non dans le but de remarquer sa propre beaute 
(comme celui, regardant une image dans un miroir, ne 
regarde que !'image; bien qu'il n'accorde aucune attention 
au miroir, le miroir est cependant vu en regardant !'image, 
il n'est done pas regarde pour lui-meme. C'est seulement a 
ce stade que le voyageur atteint !'union (son voyage de la 
creature vers la V erite est al ors complete)." 

lei s'acheve notre resume de la neuvieme partie d'al
Isharat d'Ibn Sina et son recit de voyage de la creation 
(al-khalq) a Dieu (al-Haqq). Nous devons ajouter que les 
'urafa' croient en quatre voyages : sayr mina al-khalq ila 
al-Haqq (de la creation a la V erite), sayr bi al-Haqq Ji 
al-Haqq (avec la Verite dans la Verite), sayr min al-Haqq 
ila al-khalq bi al-Haqq (avec la Verite, de la Verite vers la 
creation), sayr Ji al-khalq bi al-Haqq ( dans la creation 
avec la V erite). 

Le premier voyage consiste a se diriger de la creation 
vers le Createur. Le second se poursuit dans le Createur, 
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ce qui signifie que le 'arif est instruit de Ses qualites et 
Noms, lui-meme devenant pare des memes. Au cours du 
troisieme voyage, il revient a la creation, sans se separer 
de Dieu, afin de guider les gens. Le quatrieme voyage se 
deroule parmi les gens tout en restant uni a Dieu. Dans ce 
voyage, le 'arif est avec et parmi les gens, il cherche ales 
guider et les mener vers Dieu. 

Le resume extrait d'al-Isharat d'Ibn Sina retrace 
uniquement le premier voyage. 

TERMINOLOGIE DU 'IRFAN 

Nous essaierons dans cette partie d'expliquer certains 
termes specifiques utilises en 'irfil.n. Les 'urafil.' ont utilise 
plusieurs de ces termes dont la meconnaissance empeche 
de comprendre les idees qu'ils vehiculent. En fait, l'on peut 
facilement arriver a une conclusion tout a fait opposee a 
celle voulue par les 'urafil.'. Bien que ce soit l'une des 
caracteristiques du 'irfil.n, d'autres branches du savoir ont 
developpe, chacune, des termes specifiques lorsque cela 
devenait necessaire. Dans chaque discipline, des mots ont 
ete selectionnes pour transmettre des idees specifiques, 
formant ainsi une terminologie speciale. Le 'irfan a 
egalement agi de la sorte. 

En outre, les 'urafil.' insistent que seuls les inities a 
leur Voie doivent connaitre leurs idees car, en fin de compte, 
personne d'autre ne serait capable de comprendre leurs 
concepts. Ainsi, contrairement aux maltres des autres 
disciplines, ils ont intentionnellement garde au secret leurs 
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significations de sorte que le vocabulaire con9u porte, outre 
les aspects communs de la terminologie, un aspect 
enigmatique, nous laissant la tache de le decouvrir. 

De plus, il faut prendre un compte un troisieme aspect 
qui accroit la difficulte de comprehension des textes du 
'irfan. C'est la pratique de certains 'urafa', et notamment 
ceux designes par Malamatiyya, qui ont adopte une forme 
inversee d'ostentation (riya' ma 'kus) dans leurs discours 
en se cultivant une mauvaise renommee dans leur entourage. 
Cela signifie, qu'a l'oppose de ceux qui, affliges du vice de 
l'ostentation, desirent se montrer meilleurs que ce qu'ils 
sont en realite, les 'urafa' pratiquent un auto-reproche 
(malama) pour etre consideres hons par Dieu et mauvais. 
par les gens. Ils souhaitent ainsi se guerir de toute sorte 
d'ostentation et d'egoi'sme. 

On dit que la majorite des 'urafa' de Khurasan sont 
Malamatiyya. Certains pensent que Hafiz en etait. Certains 
termes comme libertinage, negligence, mendicite ou 
indigence signifient une indifference envers la creation et 
non envers le Createur. Hafiz parle du sujet en donnant 
!'impression de faire des choses qui causent une mauvaise 
reputation alors qu'en fait, la personne est interieurement 
bonne et juste. Quelques exemples : 

"Meme si je prends en compte les reproches des 
plaignants 
mon libertinage integre ne me quitterait pas 
L'ascetisme du libertin novice est comme un sentier 
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de village 
Mais quel bien procurerait la pensee reformatrice a 
celui, qui comme moi, est mondialement reconnu 
comme mauvais ?" 

Aussi: 
"A travers l'amour du vin, j'ai conduit ma propre image 
a rien 
afin de detruire l'impression d'une auto-devotion." 

Toutefois, Hafiz condamne, ailleurs, cette pratique 
ostentatoire qui consiste a paraitre mauvais tout comme il 
condamne les moralisateurs : 

"Mon creur, guide-moi au chemin du salut : 
loin de la vantardise de la debauche et la publicite de 
votre piete." 

Rumi defend, pour sa part, la malamatiyya dans les 
vers suivants : 

"Attention! Ne meprisez pas ceux dont la reputation 
est mauvaise 
Prenez en compte leurs secrets 
Combien de fois l'or fut peint en noir 
de crainte qu'il ne soit vole ou perdu." 

11 s'agit, par ailleurs, de l'une des questions contestees 
par les fuqaha'. En effet, la loi islamique condamne l'osten
tation, la considerant comme une forme d'associationnisme 
shirk), elle condamne ainsi la quete des reproches. Le faqih 
considere qu'un croyant n'a pas le droit de compromettre 
son rang social ni son honneur et de nombreux 'urafil' sont 
du meme avis. 
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Dans tous les cas, cette pratique courante chez certains 
'urafa' les a conduits a envelopper leurs idees avec des 
termes transmettant l'oppose de ce qu'ils veulent signifier, 
ajoutant a la difficulte de comprendre leurs intentions. 

Abul Qasim Qushayri, l'une des grandes personnalites 
du 'irfan, declare dans Risdla que les 'urafa' parlent 
intentionnellement sous la forme d'enigmes, car ils ne 
veulent pas que les non-inities prennent conscience de leurs 
coutumes, etats et buts. C'est, dit-il, parce que ces demiers 
sont incapables de les comprendre. 

Les termes techniques du 'irfan sont nombreux. 
Certains se rapportent au 'irfan theorique, c'est-a-dire au 
monde mystique et a l'ontologie. Ces termes ressemblent a 
ceux de la philosophie et sont relativement recents. 
L'initiateur en est Ibn 'Arabi. II demeure extremement 
difficile de les comprendre [ ... ] . 

Les autres termes se rapportent au 'irfan pratique, au 
sayr wa suluk. Ces termes se rapportant a l'etre humain 
sont semblables aux concepts de la psychologie et de 
l'ethique. En fait, ii s'agirait ici de la psychologie pratique 
ou experimentale. Pour les philosophes 'urafa', comme 
pour les savants d'autres disciplines, quiconque n'est pas 
entre dans la vallee pour observer et etudier son moi dans 
un endroit clos n'a pas le droit de porter des jugements sur 
le sujet. 

Les termes du 'irfan pratique, contrairement a ceux du 
'irfan theorique, sont anciens. Ils <latent du troisieme I 
neuvieme siecle depuis l'epoque de Dhfm-Nfm. Ri1va71d et 
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Junayd. Nous exposerons ci-apres quelques-uns de ces 
termes, a partir de la definition foumie par Qushayri et 
d'autres. 

1- Instant, Moment (Waqt) 

Nous avons deja aper9u ce terme dans l'expose d'lbn 
Sina. Voyons ce qu'en disent les 'urafii'. D'apres Qushayri, 
ce concept est relatif. Tout etat ou condition qui survient 
au 'arif exige de lui une reponse precise au niveau du 
comportement. Cet etat particulier qui exige un comporte
ment particulier est nomme Moment ( ou instant) pour un 
'arif particulier. Bien sur, un autre 'arif dans le meme etat 
peut avoir un Moment different ou le meme 'arif, dans 
d'autres circonstances, peut avoir un autre Moment qui 
exigera de lui un comportement different et une 
responsabilite autre. 

Un 'arif doit etre familier avec ces Moments; il doit 
reconnaitre chaque etat qui lui vient de l'Invisible, tout 
comme il doit savoir les responsabilites qui lui incombent. 
Le 'arif doit egalement considerer ce Moment precieux. 
On dit a ce propos : "le 'arif est le fils du Moment". Rumi 
dit: 

"Le sufi doit etre le fils du Moment. 6 mon ami, 
dire "demain" n'est pas une convention de la Voie." 

Le terme arabe waqt a le meme sens que dam (souffle) 
et 'ash-e naqd (la monnaie de la vie) dans la poesie persane. 
Hafiz mentionne tout particulierement "la monnaie de la 
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vie" et "compte le moment precieusement". Ceux qui ne 
savent lire Hafiz que pour justifier leurs attitudes perverses 
pretendent que le poete invite aux plaisirs materiels, sans 
se soucier du futur, de l'au-dela et de Dieu, mais nous 
retrouvons de nombreux vers qui confirment le contraire : 

"Que je boive le vin OU non, qu'est-ce que j'ai a faire 
avec les autres ? 
Je suis le gardien de mes secrets et le gnostique de 
mes moments." 

"Dans une contree, le matin, un voyageur 
dit ceci a son compagnon de voyage, 
6 sufi, le vin devient pur, 
lorsqu'il reste en bouteille quarante jours." 

Qushayri note que ce que signifie le soufi en etant "le 
fils de son Moment" est qu'il accomplit ce qu'il a de plus 
prioritaire pour lui dans son etat (hdl); et ce qu'il signifie 
par "le temps est une epee tranchante" est que le jugement 
( hukm) de tout Moment est tranchant et decisif ; le jugement 
devient fatal si la rencontre avec le Moment echoue. 

2 et 3 - Etat (lfiil) et Station (Maqiim) 

Parmi les termes bien connus des 'urafa' figurent ceux 
de I:Ial (Etat) et de Maqam (Station). l'Etat est ce qui tombe 
sur le creur du 'arif, independamment de sa volonte, alors 
que sa Station est ce qu'il atteint et gagne grace a ses 
efforts. L'Etat passe rapidement mais la Station demeure. 
On dit que les Etats sont comme des eclairs de lumiere qui 
disparaissent rapidement. Hafiz dit : 
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"Un eclair brillant de la maison de Layla, a l'aube 
la bonte sait l'effet qu'il a sur le creur dechire et 
amoureux de Majm1n. 11 

Dans Nahj al-Balagha, nous retrouvons le meme terme 
portant le meme sens : 

11 11 a revivifie son esprit et s'est fait mourir jusqu'a ce 
que sa corpulence se retrecisse et sa rudesse soit tendre. 
Un eblouissement a l'eclat vif comme l'eclair, illumine (son 
creur) et lui eclaire la voie" (khutab, 220). 

Les 'urafa' nomment ces eclairs lawa 'ih, lawami 'et 

tawali' selon leur degre d'intensite et leur duree. 

4 et 5 - Contraction (Qabd) et Expansion (Bast) : 

Ces deux termes ont une application speciale chez les 
'urafa'. Ils indiquent deux etats spirituels contradictoires 
dans l'ame humaine : la contraction indique une desolation 
alors que l'expansion correspond a un etat de joie. Les 
'urafa' ont discute assez longuement ces deux etats. 

6 et 7 - Rassemblement (Jam') et separation (Farq): 

Ces deux termes sont tres utilises par les 'urafa'. Pour 
Qushayri, 11 ce qui provient de la creature et est acquis par 
la creature et est approprie a la station de la creation est 
nomme farq; alors que ce qui provient de Dieu, comme 
!'inspiration, est nomme jam'. Celui que Dieu pose a la 
station (maqam) de l'obeissance et de la devotion est a la 
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station dufarq et celui a qui Dieu revele Ses faveurs est a 
la station de Jam'." 

8 et 9 -Absence (ghayba) et Presence (hudur): 

Ghayba est un etat d'inconscience · envers la creation 
qui s'empare occasionnellement du 'arif, au cours duquel 
il s'oublie lui-meme et demeure indifferent a son entourage. 
Le 'arif devient inconscient de lui-meme a cause de sa 
presence (hudur) devant Dieu. Dans cet etat de presence 
devant Dieu et d'absence de lui-meme et de son entourage, 
d'importants evenements peuvent se produire autour de lui 
sans qu'il en ait conscience. Qushayri raconte qu'Abu Hafs 
al-Haddad de Nishapfir a abandonne son metier de marechal
ferrant a cause d'un incident de ce genre. Alors qu'il etait 
occupe dans son atelier, il entendit la lecture d'un verset 
du Coran, ce qui le rendit totalement inattentif a son 
entourage. Sans realiser ce qu'il faisait, il prit, dans sa 
main nue, une piece de fer chauffee. Le cri pousse par son 
apprenti le fit revenir a ses sens. II abandonna alors son 
metier. 

Qushayri rapporte que Shibli vint voir Junayd un jour 
alors que l'epouse de ce demier etait assise. Celle-ci voulut 
quitter la piece, mais Junayd lui dit que Shibli, etant dans 
un etat de ghayba, serait inattentif a elle. Elle s'assit. Alors 
que Junayd discutait avec Shibli, ce demier se mit soudain 
a crier. Junayd se touma vers son epouse et lui demanda 
de se voiler car Shibli etait revenu a ses sens. 
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Hafiz dit: 
"Si c'est la presence que tu recherches, ne soit pas 
absent de Lui, Hafiz ; 
Lorsque tu rencontres ce que tu desires, abandonne le 
monde et oublie-le." 

C'est ainsi que les 'urara' expliquent les etats des awliya' 
au cours de leurs prieres, ou ils deviennent entierement 
inconscients d'eux-memes et de leur entourage. Nous 
verrons plus loin l'etat d'absence superieur auquel 
parviennent les awliya'. 

10, 11, 12et13 - Saveur (Dhawq), boire (Shurb), ivresse 
(Sukr) et satiete (Riyy) 

Les 'urara' croient que la simple connaissance de toute 
chose ne presente aucun attrait en elle-meme. L'attraction 
d'une chose et son aptitude a inspirer la passion depend de 
sa saveur. A la fin de la huitieme section d'al-/sharat, Ibn 
Sina mentionne cet aspect en dormant l'exemple d'un homme 
impotent a qui l'on decrit ce qu'est le desir sexuel. Mais 
n'ayant jamais goute a ce plaisir, les paroles de son 
interlocuteur n'ont aucun effet sur lui. Ainsi, la saveur est 
le gout du plaisir. Dans la terminologie du 'irf'an, elle signifie 
que la perception reelle du plaisir emane de manifestations 
(tajalliyat) et de revelations (mukashafat). Dhawq en est le 
commencement, sa continuation est shurb (boire), sa joie 
estsukr (ivresse) et sa satiete est riyy. 

Les 'urara' pensent que tout ce qui provient du dhawq 
est "semblant d'ivresse" (tasakur) et non l'ivresse elle-meme. 
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L'ivresse est obtenue, d'apres eux, par la boisson (shurb) ; 
mais ce qui est obtenu par le riyy (satiete) est la sobriete 
(sahw) ou le retour des sens. 

C'est dans ce sens que les 'urafa' ont abondamment 
evoque l'acte de boire. 

14, 15et16- Mahw, Mahq et Sahw: 

Dans le discours du 'irfan, les termes mahw 
(effacement) et sahw (sobriete) sont tres courants. Par mahw, 

les 'urafa' signifient que le 'arif a atteint un tel etat que 
son ego s'efface devant !'Essence divine. 11 ne pen;oit plus 
son ego comme le font les autres. Si cet effacement atteint 
un certain point ou les effets de son ego sont egalement 
effaces, ils parlent de mahq (obliteration). Mahw et mahq 
sont tous les deux superieurs a ghayba. 11s signifient 
!'annihilation (Jana'). 11 est egalement possible pour le 'arif 
de revenir de l'etat defana' a celui de baqa' (la subsistance 
dans Dieu), ce qui n'est pas une regression d'un etat superieur 
a un etat inferieur, mais signifie plutot que le 'arif trouve 
la subsistance en Dieu. Cet etat, plus eleve que ceux de 
mahw et mahq, est nomme sah w. 

17 - Pensees (khawiitir) : 

Les 'urafa' nomment les pensees et inspirations 
projetees dans leurs creurs waridat (arrivees). Celles-ci 
apparaissent parfois sous la forme d'etats de contraction ou 
d'expansion, de joie ou de tristesse, et parfois sous la forme 
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de paroles et de discours. Dans ce dernier cas, elles sont 
nommees khawiitir(sing. khiitira): C'est comme si quelqu'un 
parlait au 'arif a l'interieur de lui-meme. 

Les 'urafft' ont beaucoup dit a ce sujet. Ils assurent 
que les khawiitir peuvent etre rahmiinz (de Dieu),shaytiinz 

(de Satan) ou nafsiinz (les revasseries). Les khawiitir 

constituent l'un des dangers de la voie, car il est possible 
que, a cause d'une quelconque deviation ou d'une erreur, le 
<liable vienne a dominer l'etre humain. Dans le Coran, il 
est dit: 

$«En verite, les satans inspirent leurs amis»$ (6: 121). 

Ils affirment que le plus sincere devrait pouvoir 
discerner les khawiitir divines de celles de Satan. Le critere 
fondamental pour reconnaitre la veracite des commande
ments ou des interdits des khawiitir consiste a les soumettre 
a la Shari'a. Si elles s'y opposent, elles ne peuvent qu'etre 
sataniques. Le Coran dit: *<<Vous apprendrai-Je sur qui 
les diables descendent ? Ils descendent sur tout calomnia
teur, pecheurn$ (26: 221 - 222). 

18, 19, 20 - Qalb, Rfih et Sirr 

Les 'urafa' ont differents termes pour designer l'ame 
humaine. Parfois, ils l'appelent nafs (moi), parfois qalb 

( creur ), parfois ruh (esprit) et parfois sirr ( mystere ). Lorsque 
l'ame humaine est dominee et soumise aux desirs et aux 
passions, ils la nomment nafs. Quand elle atteint l'etat de 
porter la connaissance divine, elle est nomme qalb. Lorsque 
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la lumiere de l'amour divin penetre en elle, elle est nommee 
riih. Et lorsqu'elle atteint l'etape du temoignage, elle est 
nommee sirr. Bien evidemment, les 'urafa' pensent qu'il y 
a egalement des niveaux superieurs, qu'ils nomment khafi 

{le cache) et akhfd (le plus cache). 
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