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INTRODUCTION

Ce livre que nous présentons au lecteur francophone
fait en réalité partie d'un ouvrage (paru en persan) de ‘Allama
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 étudiées, 1'auteur expose
ses fondements, ses caractéristiques et ses reperes. Par sa
méthode d'exposition, la simplicité du style mais aussi les
connaissances importantes qu'il fournit, ce livre peut &tre
considéré comme une source d'apprentissage aux sciences
de I'Islam, aussi bien pour les Musulmans que les non-
Musulmans, désireux d'aborder 1'Islam a partir de la
réflexion qu'il a suscitée au sein de sa communauté.

Penseur formé par 1'école traditionnelle (hawza) et
militant engagé dans la société de son époque, le martyr
Mutahhari a su joindre ces deux aspects pour pouvoir
présenter son sujet a la fois d'une maniere authentique et
moderne. Dans son livre, comme d'ailleurs dans la plupart
de ses ouvrages, Mutahhari répond aux questions de son
- temps. Il a étudi€ la pensée occidentale, il a lu les ouvrages
des orientalistes, il a connu les ravages de I'acculturation
sur la jeunesse de son €poque, pour l'avoir cotoyée et méme



formée. C'est & ce titre qu'il pensait pouvoir apporter une
réponse en redonnant confiance dans I'authenticité de
'Tslam.

Pour ce féire;: il a remis en cause, pour chacune des
sciences abordées, les prétentions des orientalistes qui
niaient que I'Islam puisse étre a l'origine de telles recherches.
Pour lui, le saint Coran est d'une richesse inépuisable pour
celui qui sait le méditer. A partir de cette source, les penseurs
ont, plus ou moins, subi ou recherché l'apport d'autres
cultures, ce qui est tout a fait normal étant donné le champ
d'expansion de I'Islam et la nature méme de cette religion
ou la recherche de savoir constitue un devoir pour le
Musulman. Mais c'est 'enseignement premier de I'Islam
qui est a la source des recherches en philosophie, en théologie
ou en mysticisme.

L'auteur insiste ensuite sur I'importance de la diversité
dans la recherche. Pour lui, la diversité ne signifie pas la
division de la communauté. C'est ainsi qu'il peut analyser
et comparer les différentes branches du savoir et étudier
leurs contributions réciproques. Il expose aussi, pour chaque
science, les différentes écoles qui y sont apparues et les
causes de leur apparition. Les philosophes, les théologiens
ou les mystiques, malgré leurs différences et parfois leurs
querelles, ont tous contribu€ a ce qui constitue le patrimoine
de I'Islam. C'est dans cette optique que Mutahhari les a
étudiés.

Le soufisme ou ‘irfdn a toujours trouvé un écho en
Occident, pour diverses raisons. Cela ne peut étre que
bénéfique d'une maniere générale. Mais considérer le
soufisme comme opposé a I'Islam, ou les soufis comme
différents des Musulmans, comme le prétendent certains
qui ne peuvent concevoir I'unité dans la diversité, est un



non-sens. Mutahhari analyse d'ailleurs cette fagon de penser,
et son exposé sur le soufisme est la meilleure réponse a
ces prétentions. Si certains aspects du soufisme pratique
ont pu €tre critiqués par des penseurs musulmans, il
n'empéche que le soufisme est né dans I'Islam et s'est
développé en terre d'Islam.

Avant de conclure, nous ferons remarquer que
I'appartenance de l'auteur a 1'école imamite ajoute a son
exposé une dimension unitaire inégalée car il y a intégré
l'apport de générations de penseurs imamites, outre 1'apport
des Imams eux-mémes, aux différentes recherches en
philosophie, en théologie et en “irfan.






BiocrarPHIE DU ‘ALLAMA
MurtADA MUuTAHBARI

M urtada Mutahhari Khorasani est né le 2 février
1920 dans le village de Fariman situé a sept
kilométres de la sainte cit¢ de Mash-had, dans la province
de Khurasan.

Son pere, le shaykh Muhammad Husayn Mutahhari
était un personnage tres respecté par les différentes couches
de la société. Il avait étudié a Najaf, avait fait un long
séjour en Irak, en Arabie et en Egypte, avant de revenir a
son lieu de naissance. Il fut un homme pieux et croyant. Il
mourut a 1’age de 90 ans.

Le jeune Murtada a fréquenté 1’école élémentaire du
village, le maktab-khan, ou il a appris a lire et a écrire les
sourates du saint Coran. Son pére a beaucoup contribué a
la formation de sa personnalité morale et spirituelle.

En 1932, a I’4ge de douze ans, il se rend a la ville
sainte de Mash-had et commence a étudier dans la hawza
(centre d’enseignement religieux). D’éminents maitres en
littérature, en sciences juridiques, en philosophie et autres
sciences islamiques avaient donné un élan remarquable au
centre d’enseignement de Mash-had, contribuant a assurer

~une solide formation au jeune étudiant et 4 lui ouvrir de
larges perspectives. Il dit, dans son ouvrage "Les causes
de la tendance au matérialisme" : “Je me souviens qu’au
cours de ma vie d’étudiant en sciences islamiques & Mash-
had, ou j’apprenais la langue arabe, les philosophes et les
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soufis me semblaient certainement plus éminents que les
savants ayant contribué aux inventions et aux explorations.
Je me souviens parfaitement qu’entre 1’dge de treize et
quinze ans, un personnage m’avait fasciné. Je désirais
contempler son visage et avoir la possibilité de I’écouter et
d’assister a ses cours. Il s’agit du regretté¢ Agha Mirza
Mahdi Shahidi Razawi, maitre en philosophie religieuse.
Mon réve ne fut pas exaucé car il mourut vers, 1936.”

Mais la répression du régime pahlavi limita les
possibilités 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’étudiant) dans la madrasa Fawziyya, située
pres de celle de Muntazari qui fut son ami et collégue au
cours de ces années d’études.

La madrasa Fawziyya était réputée pour son
enseignement de haut niveau. De grands maitres y
professaient, parmi lesquels I’Imam Khumayni, dont les
cours ont été assidiiment suivis par le jeune Murtada, deux
ans durant. Il rapporte : “Ayant émigré & Qum, j’ai retrouvé
dans les traits d’'un de mes malitres le visage qui me
manquait ; j’y ai trouvé les traits de Agha Mirza Mahdi....
Les cours de morale dispensés par cette personnalité qui
m’était chere, tous les jeudis et vendredis, représentaient
pour moi un cheminement spirituel et non une simple legon
de morale. L apprentissage auprés de ce maitre d’inspiration
divine a forgé toute ma personnalité et mon savoir.”
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11 étudie, auprés de son maitre Khumayni, I’éthique et
la philosophie de Mulla Sadra (1571-1641) et quelques
ouvrages de Mollda Hadi Sabzawari (mort en 1878). En
1941, 1l fait la connaissance d’un grand érudit, philosophe,
juriste et médecin, Hajj Mirza ‘Ali Aqa Shirazi Ispahini
qui I’initie a I’étude de Nakj al-Baldgha, recueil des sermons
et paroles de I’Imam ‘Ali 3+, Ce fut une vraie découverte
pour le jeune étudiant qui se plongea entierement dans
I’étude de cette somme spirituelle de haut niveau. Il
poursuivit, au cours des années suivantes, ses études avec
de grands maitres tels que 1’ayatollah Borijerdi qui s’était
opposé a la politique du Shah.

C’est en 1946 que les difficultés sociales et politiques
du monde musulman 1’aménent a consulter les ouvrages
de base du marxisme, un des courants qui s'était développé
dans la société de 1'époque. 11 s'agissait pour lui de répondre
et de réfuter les théses avancées par cette doctrine. Il suit
également les enseignements de ‘Allama Tabataba’i, un
des grands maitres de la pensée musulmane, qui avait rédigé
une exégese du saint Coran, Tafsir al-Mizdn.

Le maitre Mutahhari s’installe ensuite & Téhéran ou il
est engagé a la medresa Marwi pour enseigner les ceuvres
de Molla Hadi Sabzawari et le Shifd d’Ibn Sind (Avicenne).
En octobre 1955, il est accepté comme chargé de cours a
- la faculté des sciences islamiques de 1I’Université de Téhéran,
avant de présider le département de philosophie musulmane.
Seul spécialiste des ouvrages d’Avicenne, il entreprit de
les enseigner. Il commentait également a la hawza de Qum
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des ouvrages de kaldm, de logique, de droit et de philosophie.
Ainsi, il forma de nombreux étudiants qui allaient devenir
plus tard les cadres intellectuels de la société.

Tout au long de ces années, son activité politique et
intellectuelle trés intense I'amena a participer, de Téhéran,
a la préparation de la révolution islamique qui allait
précipiter le régime du Shah et instaurer la république
islamique en Iran, sous la direction de I’Imam al-Khumayni.

C’est probablement a cause de la richesse de sa pensée
et sa grande sagesse ainsi que pour son rdle politique et
social éminent qu’il fut assassiné a 1’aube de la nouvelle
république, le 2 mai 1979. Il fut enterré & Qum.



OQUuU'EST-CE QUE 1A
PHILOSOPHIE ?

DEFINITIONS LITTERALE ET SEMANTIQUE

Falsafa (en arabe) a une origine grecque. Ce mot est
un nom verbal dérivé du mot grec philosophia, composé
de philos et sophia, le premier signifiant I'amour et le
second, la sagesse. Ainsi, philosophia signifie 'amour de
la sagesse. Platon appela Socrate philosophos dans le sens
ou ce dernier était amoureux de la sagesse. Donc, le terme
falsafa est une arabisation, un nom verbal signifiant la
tiche ou la recherche des philosophes.

Avant Socrate, un groupe s'était donné pour nom
"sophistes". Ceux-ci firent de la perception humaine la
mesure de la réalité et utilisérent d'arguments fallacieux
dans leurs déductions. Le terme "sophiste" perdit
progressivement son sens original et vint & désigner ceux
qui usent d'arguments fallacieux. Le terme safSafa, en arabe,
désigne la méme réalité.

Socrate, voulant probablement éviter d'étre identifié
aux sophistes, interdit aux gens de 1'appeler par ce nom. Il
se nomma philosophe, l'amoureux de la sagesse. Peu a
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peu, le terme philosophie remplaca le terme sophiste pour
désigner le savant alors que le terme sophiste vint & désigner
celui qui use d'arguments fallacieux. Ainsi, le philosophe,
en tant que terme technique, ne fut appliqué a personne
avant Socrate et ne fut méme pas appliqué immédiatement
apres lui. Le terme philosophie, également, n'a pas de
définition précise en ces jours. On dit que méme Aristote
ne l'utilisa point. Plus tard, I'usage des termes philosophe
et philosophie se généralisa.

Quant aux Musulmans, ils adoptérent le terme grec de
"philosophie" en lui attribuant une forme arabe et une nuance
orientale pour désigner la pure connaissance rationnelle.
La philosophie, dans l'usage courant des Musulmans, ne se
refére pas a une discipline ou une science particuliére ;
elle recouvre toutes les sciences rationnelles, par opposition
aux sciences transmises telles que I'étymologie, la syntaxe,
la rhétorique, 1'exégese, la tradition et la jurisprudence.
Parce que ce terme a un sens générique, seul celui qui
embrasse toutes les sciences rationnelles de son temps, y
compris la théologie, les mathématiques, les sciences
naturelles, la politique, 1'éthique et 1'économie, peut étre
appelé philosophe. C'est pour cela qu'on dit : “le philosophe
est un monde de savoir”.

Lorsque les Musulmans ont reproduit la classification
aristotélicienne des sciences, ils ont utilisé les termes falsafa
ou hikma, disant : “la philosophie, science rationnelle, est
divisée en deux domaines : le théorique et le pratique”.
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La philosophie théorique concerne les choses telles
qu'elles sont ; la philosophie pratique concerne certaines
actions humaines telles qu'elles devraient é&tre. La
philosophie théorique est triple : 1a théologie ou philosophie
élevée, les mathématiques ou philosophie moyenne et les
sciences naturelles ou philosophie inférieure. La théologie
comprend & son tour deux disciplines. La phénoménologie
générale et la théologie proprement dite. Les mathématiques
contiennent l'arithmétique, la géométrie, 1'astronomie et la
musique. Les sciences naturelles sont divisées en plusieurs
disciplines. La philosophie pratique est divisée en éthique,
économie domestique et instruction civique. Le philosophe
complet embrasse toutes ces sciences.

LA VRAIE PHILOSOPHIE

Pour les philosophes, un domaine jouit d'une
prééminence particuliére dans la philosophie, il est nommé
philosophie premiére, ou élevée, ou science supréme,
universelle, théologie ou métaphysique. Les Anciens
considéraient que 1'élément distinctif de cette science par
rapport aux autres était sa solide fondation sur la
démonstration et la certitude. De plus, elle préside toutes
les autres sciences. Elle en est, en réalité, la reine car les
autres en dépendent entiérement, tandis qu'elle n'en dépend
point. Un troisiéme trait distinctif est qu'elle est plus générale
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 & cette
science, mais cet usage reste rare.

Pour les anciens philosophes, le mot philosophie
présente donc deux sens : l'un, le sens dominant de la
connaissance rationnelle qui recouvre toutes les sciences
transmises et l'autre, restreint, qui concerne la théologie ou
la philosophie premiere, l'une des trois divisions de la
philosophie théorique. Par conséquent, deux possibilités
s'offrent a nous si nous choisissons de définir la philosophie
a partir de 1'usage des Anciens. Tout d'abord, si nous
adoptons l'usage commun, et parce que la philosophie est,
dans ce cas, un terme générique n'étant pas appliqué a une
science ou discipline particuliére, elle n'a pas de définition
spéciale. Elle signifiera toutes les sciences non transmises.
Etre philosophe signifiera embrasser toutes ces sciences.
C'est a partir d'une telle conception généralisée de la
philosophie qu'on dit : “La philosophie est la perfection de
'ame humaine tant du point de vue théorique que pratique”.

Mais, si nous adoptons I'usage plus restreint, qui définit
la philosophie en tant qu'activité que les Anciens avaient
nommée vraie philosophie, philosophie premiére, science
supréme, la philosophie prendra alors une définition
spéciale. La réponse a la question : "qu'est la philosophie ?"
sera que la philosophie est une science qui €tudie les états
de l'existence, a partir de ce qu'est I'Etre en tant qu'Etre, et
non a partir de sa propre individualisation, par exemple, en
tant que corps, quantité, qualité, homme, végétal, etc...

Notre connaissance des choses est de deux sortes :
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1- elle peut étre restreinte a certaines espéces ou genres,
comme elle peut étre appliquée aux états particuliers, aux
déterminations (ahkdm) et aux accidents (‘awdrid) de
certaines especes ou certains genres, comme par exemple,
notre connaissance concernant la science de la détermination
des nombres (arithmétiques), des quantités (géométrie), des
états et propriétés des plantes (botanique), ou les états,
propriétés et déterminations du corps humain (médecine,
physiologie). Cette sorte de connaissance concerne toutes
les autres sciences, telles que la minérologie, la zoologie,
la psychologie, etc...

2 - Notre connaissance n'est pas limitée a certaines
especes. Ces déterminations, états et propriétés sont pergus,
non pas du point de vue des espéces auxquelles ils
appartiennent, mais plut6t a partir de leur existence. Parfois,
nous étudions l'univers a partir de sa pluralité et de ses
sujets, alors que nous l'étudions parfois a partir de son
unité, considérant 1'existence en tant qu'unité qui englobe
toutes les choses. Si nous comparons l'univers a un corps,
nous verrons que notre étude de ce corps sera faite de deux
facons. Quelques-unes de ces études s'attacheront aux
membres de ce corps (par exemple, sa téte, ses mains...),
d'autres s'attacheront a étudier la totalité 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 unité
réelle, la multiplicité de ses membres est-elle réelle ou
non ? Est-ce une unité nominale qui se situe au niveau des
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relations mécaniques et dans ce cas, dépasserait-elle l'unité
des appareils manufacturés ? Ce corps possede-t-il un
membre qui serait la source des autres soit, en d'autres
termes, la téte est-elle la source des autres membres ou
serait-ce un corps sans téte 7 S'il a une téte, cette téte
a-t-elle un esprit sensible qui percoit 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 limitées
a des entités 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 réalité ou bien
est-il sans but ? Est-ce que l'apparition et le déclin des
membres sont-ils gouvernés par les lois de la causalité ?
Le systéme qui gouverne ce corps est-il certain et
inéluctable ? Ou bien n'est-il gouverné par aucune nécessité
ni certitude ? L'ordre et la priorité des membres de ce
corps sont-ils réels ou non, et quels sont les organes
fondamentaux de ce corps ?

by

La partie de nos études 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.

Il y a donc un groupe particulier de questions qui ne
concerne aucune science précise, qui examine les étres
particuliers et qui constitue une classe a part. Lorsque nous
étudions cet ensemble de questions et nous voulons
comprendre & quel genre il appartient (techniquement
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parlant), nous réalisons qu'il s'agit d'accidents de I'Etre en
tant qu'Etre. Toutes les fois que nous examinons les identités
(mahiya) des choses comme, par exemple, lorsque nous
demandons ce qu'est la chose, la nature de cette chose, la
véritable définition d'un corps ou d'un homme, ou toutes
les fois que nous examinons I'existence des choses, comme
pour demander si un cercle réel ou une ligne existe, la
méme discipline est en cause car la recherche de ces
phénoménes est une recherche qui concerne les accidents
de I'Etre en tant qu'Etre. Ainsi ces identités, pour ainsi
dire, font partie des accidents et des déterminations de
I'Etre en tant qu'Etre.

Avant de répondre a la question qu'est la philosophie,
nous devons admettre que ce terme a un sens spécifique
chez chacune des parties concernées. Chez les Musulmans,
elle est le nom générique le plus communément admis,
pour signifier toutes les sciences rationnelles, et non le
nom d'une science particuliére et encore moins le nom de
la philosophie premiére, la science qui s'occupe des aspects
les plus universels de 1'Etre, ne le rattachant a aucun sujet
particulier mais a tous les sujets. C'est une science qui
examine tout I'Etre en tant que sujet unifié.

METAPHYSIQUE

Aristote fut le premier a distinguer entre une série de
questions qui n'appartiennent ni aux sciences de la nature,
ni a 1'éthique, aux mathématiques, a la société ou a la
logique, et qui devait étre percue comme faisant appel a
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une science séparée. Il fut peut-étre le premier a discerner
que le pivot autour duquel tournent toutes ces questions en
tant qu'accidents et états, est 'Etre en tant qu'Etre. Il fut
également le premier & découvrir le facteur qui relie ces
questions entre elles, questions issues de chaque science
mais différentes des autres, soit, en d'autres termes, 1'objet
de la science. Les questions de cette science, comme celles
des autres d'ailleurs, furent plus tard étendues et enrichies,
comme cela apparait clairement lorsque nous comparons
la métaphysique d'Aristote avec celle d'Avicenne, pour ne
pas mentionner celle de Mulla Sadra. Mais Aristote fut le
premier a élaborer cette science en tant que champ
indépendant et lui donner une place particuliére parmi les
sciences.

Mais Aristote ne nomma pas cette science. Ses travaux
furent compilés aprés sa mort, dans une encyclopédie ; la
section en question, placée apres la philosophie naturelle
et, n'ayant aucune appelation spécifique, fut connue sous
le terme de metaphysica, signifiant aprés la physique. Elle
fut traduite en arabe par md ba ‘d at-tabi‘a. 1l est probable
que l'origine de cette appellation fut oubliée mais étant
donné que certaines questions soulevées dans le cadre de
cette science, telles que Dieu et 1'Intelligence pure, sont
externes a la nature, il arriva que certaines personnes, comme
Avicenne, proposent de la nommer, au lieu de métaphysique
mais prophysique car elle inclut le sujet de Dieu, qui est
prioritaire a la nature et non postérieur a elle.
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Cette erreur lexicale dans la traduction mena plus tard
a une erreur sémantique chez certains étudiants .de’
philosophie. Plusieurs Européens supposérent que la -
métaphysique équivalait a 1'hyper-physique et que l'objet
de cette science consistait a étudier les phénomeénes externes
a la nature. En fait, cette science inclut le naturel et le
supernaturel, en somme, tout ce qui existe. Ce groupe a
confusément défini cette science ainsi : "la métaphysique
est la science qui se rapporte uniquement a Dieu et aux
phénomenes séparés de la nature".

LA PHILOSOPHIE DANS LES TEMPS MODERNES

La ligne de séparation entre l'¢re moderne qui
commenga au XVI° siécle de l'ere chrétienne et le monde
ancien fut marquée par le remplacement de la méthode de
la science déductive et rationnelle par la méthode
expérimentale et empirique, changement institué par des
chercheurs pour la plupart frangais, comme Descartes ou
anglais, comme Bacon. Les sciences naturelles en bloc
s'éloignérent alors du domaine du raisonnement déductif
pour entrer dans celui de la méthode expérimentale. Quant
aux mathématiques, elles prirent un caractére semi-déductif
et semi-expérimental.

Suite a ce glissement, certains affirmérent que la
méthode syllogistique (déductive) était peu fiable. Si une
science se situait au-deld de l'expérimentation concrete et
appelait exclusivement au raisonnement déductif, elle était
alors dépourvue de bases solides. Ce fut le cas de la
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métaphysique, car l'expérimentation concrete n'y a aucune
place. Cette science fut alors jugée infondée, car ses
questions se situent au-dela de la confirmation et de la
réfutation par la recherche expérimentale. Ces personnes
ont tracé une ligne rouge plagant une des sciences au-dessus
de toutes les autres et 1'élevant au rang de reine des sciences.
Pour eux, la science de la métaphysique ou la philosophie
premicre n'est pas et ne peut pas exister. Ils priverent ainsi
I'homme des questions que sa raison ressentait vivement le
besoin d'élucider.

D'autres chercheurs maintiennent que la méthode
déductive ou syllogistique ne peut étre complétement rejetée
et elle doit étre employée en métaphysique et en éthique.
Ils créérent alors une nouvelle terminologie. Ce qui prenait
la forme d'une recherche utilisant la méthode expérimentale
fut nommé science et ce qui fut approché par le biais d'une
méthode déductive, incluant la métaphysique, 1'éthique et
la musique, fut nommé philosophie. La philosophie
comprend donc les sciences qui utilisent uniquement la
méthode syllogistique et ou I'expérimentation concréte ne
Jjoue aucun réle dans la recherche entreprise.

De ce point de vue, comme pour les anciens savants,
la philosophie est générique et non pas spécifique. Elle
n'est pas une science mais en comprend plusieurs. Mais,
considérée ainsi, la philosophie voit son domaine rétrécir.
Elle inclut toujours la métaphysique, 1'éthique, la logique,
la loi et peut-étre d'autres, mais les mathématiques et les
sciences naturelles lui échappent désormais.
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Les membres du premier groupe ont totalement rejeté
la métaphysique et la méthode déductive, plagant toute
leur confiance dans les sciences empiriques et
expérimentales. Mais les chercheurs réalisérent, avec le
temps, que si tout relevait du domaine des sciences
expérimentales, les questions posées resteraient limitées a
des sujets particuliers et nous serions alors complétement
privés d'une compréhension globale de 'univers que la
philosophie ou la métaphysique s'étaient chargées de fournir.
Ils proposérent alors une philosophie scientifique, c'est-a-
dire une philosophie qui s'appuie enti¢rement sur les
sciences, par le biais de leur étude comparative, en
recherchant comment leurs questions peuvent &tre reliées
les unes aux autres pour déduire leur nature, leurs lois et
I'ensemble qui les unit. La philosophie s'attacherait a
répondre a ces questions générales. Le francais Auguste
Comte et l'anglais Herbert Spencer se sont réclamés de
cette méthode. |

La philosophie ne fut plus une science autonome, ni
par ses sujets ni par ses sources, puisque la philosophie
autonome avait pour sujet 1'Etre en tant qu'Etre et sa
principale source résidait dans les axiomes premiers. La
philosophie est devenue une science dont la fonction fut
d'étudier les résultats des autres sciences, de les relier et
d'en tirer des questions générales a partir de leurs questions
limitées. La philosophie positiviste de Comte et synthétique
de Spencer sont de ce type. Pour eux, la philosophie n'est
pas une science séparée 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 pensé qu'il était d'abord
nécessaire d'étudier la connaissance elle-méme, ainsi que
la faculté qui en est la source, c'est-a-dire la raison. Ils
firent une critique de la raison humaine et désignérent leurs
recherches philosophiques par le terme de philosophie
critique. Cela n'avait non plus rien en commun avec ce
que les Anciens avaient nommé philosophie ou avec le
positivisme de Comte ou la philosophie synthétique de
Spencer. La philosophie de Kant est plus reliée a la logique
qui est une forme spécifique d'idéologie dans son sens
strict qu'a la philosophie dans son sens original, et qui est
la cosmogonie.

Dans la sphere culturelle européenne, tout ce qui n'est
pas science, ou plutdt ne fait pas partie des sciences naturelles
ou mathématiques, mais est une théorie de la nature, de
'univers, de I'homme, de la société, fut progressivement
désigné par philosophie. Si quelqu'un voulait rassembler
tous les ismes désignés par philosophie en Europe et en
Amérique, et noter leurs définitions, il s'apercevra que leur
dénominateur commun est de ne pas €tre une science.

La différence entre les philosophies anciennes et
modernes n'est pas de méme nature que celle qui existe
entre les sciences modernes et anciennes. En comparant
les domaines anciens et modernes de la médecine, la
géométrie, la botanique ou la psychologie par exemple,
nous nous apercevons que l'identité de ces sciences est
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demeurée la méme. Le terme médecine ne se refére pas a
une science dans les temps anciens différente de celle qui
existe dans les temps modernes. Les médecines ancienne
et moderne partagent la méme définition, qui est de connaitre
les états et les conditions symptomatiques du corps humain.
Mais leur fagon d'approcher la question est différente, la
médecine moderne est plus empirique alors que la médecine
ancienne était plus déductive et syllogistique. La médecine
modeme est €galement plus développée. La méme sorte de
différence s'applique a toutes les autres sciences.

Toutefois, le terme philosophie s'est vu attribué des
références variées et une définition séparée pour chaque
référence, que ce soit dans les temps anciens ou modernes.
Dans les temps anciens, la philosophie désignait parfois
les sciences rationnelles et parfois des branches de cette
science, telles que la métaphysique ou la philosophie
premiere. Dans les temps modernes, le terme fut appliqué
a des références diverses, ayant chacune une définition
différente et particuliere.

SEPARATION ENTRE SCIENCE ET PHILOSOPHIE

Une grave erreur, mais assez courante, apparut en
Occident et se développa parmi les penseurs orientaux qui
voulaient imiter leurs confréres occidentaux, c'est le mythe
de la séparation ou du divorce entre la science et la
philosophie. Un glissement linguistique dii a une erreur
d'utilisation fut faussement compris comme un changement
de sens se rapportant a un référant réel. Dans la langue des
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Anciens, les termes philosophie et hikma furent
généralement utilisés pour signifier le rationnel en tant
qu'opposé au transmis. Dans les temps modernes, ce terme
fut limité a la logique, la métaphysique et 'esthétique. Ce
glissement lexical a conduit a supposer que dans les temps
anciens, la philosophie fut une seule science, englobant a
la fois la théologie et les sciences naturelles et
'mat'hématiques et que plus tard, les sciences naturelles et
mathématiques s'en sont séparées pour se développer de
facon indépendante. C'est comme le terme Fars qui se
référait avant a l'ensemble de 1'Iran mais qui aujourd'hui
indique uniquement une de ses provinces méridionales.
Quelqu'un pourrait penser que cette province a fait sécession
et s'est détachée de l'ensemble. C'est le statut du divorce
entre les sciences et la philosophie. Les sciences étaient
réunies sous le terme philosophie qui désigne 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 dite. Ils ne pouvaient donc pas
divorcer.

I LLUMINATIONNISME ET PERIPATETISME

Les philosophes musulmans sont divisés en deux
groupes : les illuminationnistes et les péripatéticiens. On
retrouve, parmi les philosophes de 1'Islam illuminationniste,
le plus important, le shaykh érudit Shihdb Eddine
Subrawardi connu par le nom de shaykh i-ishriq. Le plus
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connu parmi les philosophes péripatéticiens est shaykh ar-
Ra’is Abu ‘Ali Ibn Sina (Avicenne). Les illuminationnistes
sont considérés comme les adeptes de Platon et les
péripatéticiens, d'Aristote. La différence principale et
essentielle entre les deux méthodes consiste dans le fait
que les illuminationnistes considérent la pensée déductive
et rationnelle insuffisante pour 1'étude des questions
philosophiques, et notamment de la sagesse divine (hikmat
ilahiyya), la voie du cceur et de la purification de 1'dme
étant nécessaire pour réaliser les réalités internes. Les
péripatéticiens s'appuient seulement sur la déduction.

Le terme Ishrd qui signifie illumination peut rapidement
renvoyer a la méthode, mais le terme péripatéticien qui
signifie ambulant, purement arbitraire, ne témoigne pas de
la méthode employ€e. Aristote et ses adeptes furent nommés
les mashshd'in (péripatéticiens) car Aristote enseignait en
se promenant. Le terme déductionniste décrira mieux la
méthode péripatéticienne. Il est donc plus approprié de
dire qu'il y a deux sortes de philosophes, les
illuminationnistes et les déductionnistes, mais j'utiliserai le
terme péripatéticien, plus communément admis.

Les principales questions sur lesquelles les
illuminationnistes et les péripatéticiens ont divergé se
rapportent & 1'Islam et non a Platon ou Aristote. Elles incluent
les questions de 1'essentialisme (’isdlat) et (mdhiya) en
opposition & l'existentialisme (’isdlat al-wujiid), 'unité en
opposition a la multiplicité de I'Etre, la question de la
fabrication (ja /), celle de savoir si un corps est composé
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de matiére et de forme, celle de l'idéal (mutul) et de
l'archétype (arbdb al-anwd’) et la question du principe de
la possibilité la plus noble ('imkdn al-ashraf).

Platon et Aristote avaient-ils réellement des méthodes
différentes ? Est-ce qu'il y eut une différence de perspective
entre le maitre et le disciple ? La méthode de Suhrawardi
connue dans la région musulmane est-elle effectiveriient
celle de Platon ? Platon suivait-il la voie du Cceur, de
l'ascétisme et de la discipline de 1'dme, ou bien l'illumination
et le témoignage du cceur ? Est-il l'interpréte de ce que
Suhrawardi a plus tard désigné par la sagesse expérientielle
? Les questions a propos desquelles les illuminationnistes
et péripatéticiens ont divergé, depuis le temps de Suhrawardi
(I'essence, l'existence, l'unité ou la multiplicité de 1'Etre,
etc.) reviennent-elles aux différences d'opinions entre Platon
et Aristote ? Certaines d'entre elles ne sont-elles pas des
développements ultérieurs inconnus des deux maitres ? Il
y eut certainement des opinions différentes chez les deux,
Aristote ayant refusé et rejeté la plupart des théories
platoniciennes.

Au cours de la période d'Alexandrie, qui traga une
ligne de démarcation entre les périodes hellénique et
islamique, les adeptes de Platon et d'Aristote formérent
deux camps opposés. Fardbi, dans A/-Jam * bayn ra’yi al-
hakimayn (la réconciliation des points de vue des deux
sages) discute les questions sur lesquelles se sont opposées
les deux philosophes et s'efforce de résoudre leurs
désaccords. Il y a trois questions de base sur lesquelles
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Aristote et Platon étaient opposés mais celles-ci sont
différentes de celles discutées au cours de la période
islamique. Il est fort douteux que Platon ait défendu la
voie spirituelle, I'ascétisme et la discipline de I'dme ainsi
que le témoignage du Cceur. Ainsi, l'idée que Platon et
Aristote ont adopté deux méthodes distinctes, 1'illumina-
tionniste et la péripatéticienne, devient contestable. Il n'est
pas certain non plus que Platon ait été reconnu en tant
qu'illuminationniste ni un interpréte de I'illumination interne
en son propre temps ou & toute période ultérieure. Il n'est
pas non plus clair que le terme péripatéticien fut
exclusivement appliqué & Aristote et 4 ses adeptes a cette
époque. Shahristani écrit : “En réalité, les péripatéticiens
stricts étaient a 1'époque les membres du Lycée. Platon,
honoré pour sa sagesse, enseignait tout le temps en se
promenant, Aristote a suivi son exemple. C'est lui, et plus
tard ses €léves, qui furent nommés péripatéticiens”. Aristote
et ses éleves furent sirement appelés péripatéticiens et cet
usage fut maintenu a 1'époque islamique. Toutefois il est
contestable que Platon fiit appel€ illuminationniste.

Avant Suhrawardi, aucun des philosophes, Farabi ou
Avicenne, ou des historiens de la philosophie, tels que
Shahristani, n'a mentionné Platon comme ayant adopté la
sagesse illuminationniste ou expérientielle. C'est Suhrawar-
di qui lui accrédita ce terme et c'est lui qui, dans Hikmat
al-Ishrdq (Sagesse de l'illumination) nomma un groupe
d'anciens sages, ou figurent Pythagore et Platon, comme
les défenseurs de la sagesse expérientielle et illumination-
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niste et éleva ce dernier au rang de chef des
illuminationnistes.

Je pense que Suhrawardi a adopté la méthode
illuminationniste sous l'influence des ‘urafd’ et des soufis.
La combinaison de l'illumination avec la déduction releve
de sa propre invention, mais pour faire probablement
admettre sa théorie, il cita un groupe, parmi les anciens
philosophes, comme ayant adopté la méme méthode.
Suhrawardi ne donne aucune documentation a ce sujet
comme il ne cite aucun des anciens sages iraniens. S'il
avait possédé une telle documentation, il l'aurait
certainement présentée et aurait évité de laisser une idée a
laquelle il était si dévoué dans I'ambiguité et le doute.

Les historiens de la philosophie, en abordant les
croyances et les idées de Platon, n'ont jamais méntionné sa
supposée méthode illuminationniste. Dans al-Milal wan-
Nahl de Shahristini, dans I'Histoire de la philosophie de
Human, dans celle de Will Durant, dans Sayr i-hikmat dar
europa de Furiighi, nulle mention de cette méthode ne
figure, dans le sens ou Suhrawardi l'entend. Furfighi
mentionne I'amour platonique qui est un amour de la beauté
qui, dans la croyance de Platon, prend sa source dans la
divinité. Mais cette idée n'a aucune relation avec ce que
Suhrawardi dit a propos de la purification du psyché et de
la voie gnostique vers Dieu.

Dans son Histoire de la philosophie occidentale,
Bertrand Russell mentionne a plusieurs reprises le mélange
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de rationalisme et d'illumination dans la philosophie de
Platon, sans toutefois avancer une quelconque référence
ou citation pouvant €clairer cette affirmation, a savoir si
I'illumination de Platon émane de la discipline de la
purification de 'dme ou bien est-ce une expérience issue
de 1'amour de la beauté. Une recherche plus approfondie
sur cette question doit étre incluse dans I'étude du corpus
entier de Platon.

v

Pythagore pourrait avoir employé la méthode
illuminationniste, apparemment sous l'inspiration des
enseignements orientaux, et Russell, qui considére la
méthode de Platon illuminationniste, affirme qu'il fut
influencé par Pythagore a cet égard. Qu'elle ait adopté ou
non une méthode illuminationniste, la philosophie de Platon
est définie par des idées centrales contestées par Aristote.
L'une d'elles est la théorie des Idées selon laquelle tout ce
que nous regardons dans ce monde, les substances et les
accidents, ont leur origine et leur réalité dans un autre
monde. Les individus de ce monde se raménent a des reflets
ou des ombres des réalités de 1'autre monde, tous les
individus humains qui habitent dans ce monde ont un
principe et une réalité dans l'autre. L'homme réel et substantif
est celui de l'autre monde. Platon appelle ces réalités Idées.

Au cours de la période islamique, le terme grec idée
fut traduit par mizdl (idéal) et ces réalités furent appelées
collectivement al-mutul al-aflatoniyya (I'idéal platonique).
Avicenne s'est vivement opposé a la théorie de l'idéal
platonique mais Suhrawardi la défendit avec vigueur. Parmi
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les philosophes tardifs qui ont adopté la théorie de l'idéal,
figurent Mir Damad et Mulla Sadra. Toutefois les définitions
de 1'idéal chez ces deux sages, et spécialement chez Mir
Damad, sont différentes de celles de Platon et méme de
Suhrawardi.

Une autre théorie centrale de Platon se rapporte a l'esprit
humain. Il croit qu'avant d'étre rattachées au corps, les
dmes furent créées et habitées dans un monde au-dessus et
au-dela de ce monde, qui est le monde des Idées ou des
Similitudes (‘dlam al-mutul) et qu'elles furent rattachées
au corps suite a la derniére création. La troisieme théorie
de Platon est basée sur les deux premiéres et en est un
corollaire, affirmant que le savoir vient a travers la
réminiscence et non par le biais de l'enseignement présent.
Tout ce que nous apprenons dans ce monde, méme si nous
supposons l'ignorer et I'apprendre pour la premiére fois,
est en réalité une réminiscence de ces choses que nous
connaissions avant d'étre rattachés a un corps de ce monde.
L'dme a habité dans un monde supérieur ou elle était témoin
d'idées. Parce que les réalités de toutes choses sont les
Idées de ces choses que les ames ont déja connues, ces
ames connaissent les réalités avant de venir a ce monde et
d'étre rattachées au corps. Suite a cet attachement, elles les
oublient. Pour 1'ame, le corps est comme un rideau placé
devant un miroir qui empéche la transmisssion de la lumiere
et la réflexion de formes venant du miroir. Par la dialectique,
la discussion, l'argumentation et la méthode rationnelle,
par I'amour ou comme le pense Suhrawardi et ses adeptes,
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par l'ascétisme, la discipline et la voie spirituelle, le rideau
est levé pour laisser pénétrer la lumiére qui révéle les formes.

Aristote conteste Platon sur ces trois idées. Il rejette
tout d'abord cette notion d'idéal, les universaux abstraits et
célestes, et considére l'universel ou plus proprement dit
l'universalité de l'universel comme un phénoméne purement
subjectif. Ensuite, il croit que 1'dme est créée apres le corps,
c'est-a-dire que la création du corps est compléte et parfaite.
Troisiémement, Aristote ne considére pas le corps comme
un obstacle ou un rideau a 1'ame. Au contraire, il est le
moyen et I'instrument par lequel 1'dme acquiert un nouvel
enseignement. L'ame acquiert son enseignement par la voie
des sens et des instruments corporels. Il n'y a donc pas une
existence premiére 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 éléves respectifs
de I'école d'Alexandrie. L'école néo-platonicienne fut fondée
en Egypte par Ammomnius Saccas et défendue par Plotin.
Les néo-platoniciens ajouterent de nouveaux sujets a partir
des anciennes sources orientales. Les adeptes d'Aristote
furent nombreux, les plus importants étant Themistius et
Alexandre d'Aphrodisias.
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LES METHODES DE PENSEE ISLAMIQUES

D'autres méthodes de pensée, outre les illuminationniste
et péripatéticienne, ont exercé un role considérable et décisif
dans le développement de la culture musulmane. 11 s’agit
du ‘irfdn (gnose) et du kaldm (théologie scblastique). Ni
les ‘urafi’ ni les mutakallim{in ne se considéraient eux-
mémes comme les adeptes des philosophies illuminationiste
ou péripatéticienne, ils avaient d'ailleurs adopté une attitude
hostile aux philosophes et étaient en conflit avec eux. Ces
conflits eurent un effet appréciable sur le sort de la
philosophie islamique car le ‘Irfan et le kaldm ont motivé
la philosophie musulmane et lui ont ouvert de nouveaux
horizons.

QUATRE APPROCHES MUSULMANES

De nombreuses questions posées par la philosophie
musulmane le furent d'abord par les mutakallim{n ou les
‘urafd’, bien que de manicre différente. L'Islam a ;}:c}nné
naissance a quatre groupes de penseurs dans le domaine de
la réflexion philosophique, dans son sens général, c'est-a-
dire constituant une ontologie ou une cosmogonie. Je ne
traite ici que des universaux de la philosophie et non des
méthodes de pensée de jurisprudence, d'exégése, de
tradition, des lettres, de politique ou d'éthique qui relévent
d'un autre domaine. Chacune d'ailleurs de ces méthodes a
emprunté un chemin spécial sous l'influence des
enseignements de I'Islam et est différente de sa contrepartie
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située hors de la sphére musulmane, car chacune est
gouvernée par l'esprit particulier de la culture musulmane.

La premiere méthode, celle déductive de la philosophie
péripatéticienne, attira, tout au long de I’histoire, de
nombreux personnages. Les philosophes musulmans les
plus représentatifs de cette méthode sont al-Kindi, al-Farébi,
Avicenne, Khwaja Nasir ad-dine Tsi, Mir Damad, Ibn
Rushd d'Andalousie, Ibn Béja et Ibn as-Sa’igh, tous les
deux d'Andalousie. Le parfait exemple en est Avicenne.
Ses ouvrages philosophiques tels que Ash-Shifa’, ’Isharat
wa Tanbihdt (Allusions et admonitions), Najdt (délivrance),
Mabda“ wa Ma‘dd (source et destination) Ta ‘ligdt wa
Mubahatdt (Annotations et discussions) ‘Uyin al-Hikma
(les sources de la sagesse) sont tous des ceuvres
péripatéticiennes. Cette méthode s'appuie exclusivement
sur la déduction rationnelle et la démonstration.

L’autre méthode est celle des illuminationnistes, mais
peu de philosophes y ont adhéré. Elle fut illustrée par Shihab
ad-Dine Suhrawardi, suivi par Qotb ad-Dine Shirazi,
Shahraz(iri et d'autres. Suhrawardi en est l'illustre
représentant. Il rédigea plusieurs livres comme Hikmat al-
Ishrdg (sagesse de 1'lllumination), Talwihdt (Intimations),
Mutdrahdt (conversations), etc.. Le plus connu est Hikmat
al-Ishrdq. 11 est d'ailleurs le seul consacré a la méthode
illuminationniste. Cette méthode s'appuie sur la déduction
rationnelle et la démonstration ainsi que sur l'effort et la
purification de I'dme. Selon cette méthode, 1'on ne peut
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découvrir les réalités sous-jacentes de 1'univers par le seul
biais de la déduction rationnelle et la démonstration.

La méthode initiatique du ‘irfin ou du soufisme est la
troisiéme méthode. Elle s'appuie exclusivement sur la
purification de I'dme et est basée sur I'idée de se diriger
vers Dieu et de se rapprocher de la Vérité. Cette voie
prétend culminer pour atteindre la Réalité. La méthode du
‘irfan n'accorde aucune confiance  la déduction rationnelle.
Les ‘urafd’ disent que les déductionnistes s'appuient sur
des jambes de bois. Pour la méthode du ‘irfan, le but est
non pas de découvrir la réalité mais de l'atteindre. La
méthode du ‘irfan a attiré plusieurs penseurs, certains furent
éminents dans le monde musulman, comme Bayazid
Bistdmi, Hallgj, Shibli, Junayd de Baghdad, Dul-Nin al-
Masri, Abu Sa‘id Abil-Khayr, Khwaja ‘Abdallah Ansari,
Abu Talib al-Makki, Abu Nasr al-Sarrdj, Abul Qasim
Qushayri, Muhieddine Ibn ‘Arabi d'Andalousie, Ibn Farid
d'Egypte et Mawlana Riimi. Le représentant parfait du ‘irfin
musulman, celui qui le codifia en tant que science et qui
exerc¢a une influence notable sur tous ceux qui le suivirent,
fut Muhieddine Ibn ‘Arabi. La méthode initiatique du ‘irfin
partage une caractéristique commune avec la méthode
illuminationniste et s'en distingue par deux. Elles partagent
celle de s'appuyer sur la réforme, le raffinement et la
purification de 'ame. Les caractéristiques distinctes de
chacune d'elles sont les suivantes : le “arif rejette entiérement
la déduction alors que 1'illuminationniste la maintient aux
cotés de la purification, les deux méthodes étant



Qu'est-ce que la philosophie ? 37

complémentaires. L'illuminationniste, comme tout autre
philosophe, cherche & découvrir la réalité alors que le ‘arif
cherche a l'atteindre.

La quatrieme méthode est la méthode déductive du
kaldm. Comme les péripatéticiens, les mutakallimin
s'appuient sur la déduction rationnelle, avec deux
différences toutefois. La premiere concerne les principes
sur lesquels les mutakallimiin basent leurs raisonnements,
qui sont différents de ceux sur lesquels les philosophes
basent les leurs. La convention la plus importante utilisée
par les mutakallimiin, et notamment par les mu‘tazilites,
est celle de beauté et de laideur. Mais le sens de cette
convention est différente chez les uns et les autres. Les
Mu‘tazilites jugent que les concepts de beauté et de laideur
sont rationnels alors que les Ash‘arites les considérent
canoniques. Les Mu‘tazilites ont fait dériver plusieurs
principes et formules a partir de ce principe, comme celui
de la gréce, lutf, etc..

Pour les philosophes, toutefois, les principes de beauté
et de laideur sont nominaux et humains, comme les
prémisses pragmatiques et les propositions intelligibles en
logique, qui sont uniquement utilisées en polémique et non
en démonstration. Ainsi, les philosophes nomment kalam
la sagesse polémique en opposition a la sagesse
démonstrative.

Deuxiémement, les mutakallim(in, contrairement aux
philosophes, se considérent chargés de la défense de 1'Islam,
alors que les seconds ne mettent aucune entrave a leurs



38 Murtada MUTAHHART

discussions, ce qui signifie que la philosophie ne se fixe
pas pour objectif la défense d'une croyance quelconque, le
kalam, si.

La méthode du kaldm est subdivisée en trois groupes :
les Mu‘tazilites, les Ash‘arites et les Shi‘ites. Les
Mu‘tazilites furent nombreux dans l'histoire. Abu Hudhayl
‘Allaf, Nazzdm, Jahiz, Abu ‘Ubayda et Mu‘ammar Ibn
Muthanna sont des mu‘tazilites qui vécurent aux second et
troisiéme siécles de I'Hégire. Qadi ‘Abd al-Jabbar (IV®
siecle) et Zamakhshari (V-VI® siécles) représentent
également cette école.

Shaykh Abul Hassan Al-’Ash‘ari (mort en 330) est le
représentant et fondateur de 1'école ash‘arite. Qadi Abu
Bakr Bagqillani, Imam al-Haramayn Juwayni, Ghaz4li et
Fakhr ad-Dine ar-Rézi ont suivi la méthode ash‘arite.

Les mutakallimiin shi‘ites sont également nombreux.
Hisham b. al-Hakam, compagnon de I'Tmam Ja‘far as-Sadiq,
fut un mutakallim shi‘ite. La famille Nawbakhti, d'origine
iranienne, s'est illustrée dans le kalam. Shaykh Mufid et
Sayyid Murtada al-Hudéa sont également considérés parmi
les mutakallimin shi‘ites. Le représentant du kalam shi‘ite
est Khwaja Nasir ad-Dine Tusi. Son Tajrid al-‘Aqd'id
(raffinement des croyances) est 'un des livres les plus
fameux du kalam. Philosophe et mathématicien, le kalam
prit, apres lui, une voie tout a fait différente et assuma un
caractére plus philosophique. Parmi les ceuvres sunnites
du kaldm, le plus important est Sharh al-Mawdqif
(Elucidation des stations).
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LA SAGESSE SUBLIME

Les quatre courants de la pensée poursuivirent leur
cours dans le monde musulman jusqu'a arriver a un point
de confluence, nommé la Sagesse Sublime (Hikmat al-
muta ‘dliya). La science de la Sagesse Sublime fut fondée
par Sadr al-Muta’allihin ash-Shirdzi ou Mulla Sadra, mort
en 1050 - 1640. Le terme sagesse sublime apparait dans le
’Ishdrdt d'Avicenne mais la philosophie d'Avicenne ne fut
jamais connue par ce nom. Mulla Sadra a formellement
désigné sa philosophie en tant que sagesse sublime. Son
école se rapproche de la méthode de Suhrawardi en ce qui
concerne la combinaison de la démonstration, de la vision
mystique et du témoignage direct. Mais elle en différe par
ses principes et conclusions.

Dans I'école de Mulla Sadra, plusieurs points de
désaccord entre péripatéticiens et illuminationnistes, entre
philosophie et ‘irfan, entre philosophie et kalam, furent
définitivement résolus. La philosophie de Mulla Sadra n'est
cependant pas un syncrétisme, mais un systéme
philosophique unique qui, bien qu'ayant subi l'influence
des différentes méthodes de la pensée islamique, doit étre
considéré comme autonome.

Mulla Sadra a écrit plusieurs ouvrages, dont al-Asfdr
al-arba ‘a (les quatre voyages), Ash-Shawdhid ar-rubiibiyya
(les témoignages de la souveraineté), Mabda' wa Ma ‘4d
(source et destination), ‘Arshiyya, Mashd ‘ir (les facultés
perceptives) et Sharh al-Hiddyat. Parmi les adeptes de Mulla
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Sadra, on retrouve Hajj Mulla Hadi Sabzavari (1212/1798
- 1289/1878). Une étude critique des anciennes sciences
peut consister a lire les livres de Sabzawari, Sharh et
Manziima, de Mulla Sadra, Asfdr, d'Avicenne Ishdrat et
Shifd’ et de Suhrawardi, Hikmat al-Ishrdq.

Mulla Sadra organisa les sujets philosophiques
concernant la voie intellectuelle et rationnelle de fagon
paralléle a celle utilisée par les ‘urafd’ a la voie du ceeur et
de l'esprit. Les ‘urafd’ affirmaient que les voyageurs
accomplissent quatre itinéraires.

1 - Itinéraire de la création vers Dieu. A cette étape, le
voyageur essaie de transcender la nature ainsi que certains
mondes surnaturels de fagon a atteindre 1'Essence divine
pour ne laisser aucun voile entre lui-méme et Dieu.

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

3 - Itinéraire de Dieu vers la création par Dieu. Dans
cet itin€raire, le voyageur revient a la création et rejoint les
gens, mais son retour ne signifie pas la séparation et
1'éloignement de 1'Essence divine. Le voyageur voit plutdt
I'Essence divine avec toute chose et dans toute chose.

4 - Ttinéraire dans la création de Dieu. Dans cet itinéraire,

le voyageur prend en charge de guider le peuple et de le
conduire vers la Vérité.
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Mulla Sadra, considérant que les questions
philosophiques constituent une voie, méme mentale, les
divisa en quatre groupes :

1 - les sujets qui constituent les fondations ou les
préliminaires pour l'étude du Tawhid. C'est la question
ordinaire de la philosophie, elle constitue l'itinéraire mental
de la création vers Dieu. '

2 - Les sujets du Tawhid, de la théologie et des
attributs divins constituent notre itinéraire par Dieu et dans
Dieu.

3 - Les sujets relatifs aux actes divins et aux mondes
de 1'Etre universel constituent l'itinéraire de Dieu vers la
création de Dieu.

4 - Les sujets sur 1'dme et la destination
(ma ‘dd)constituent l'itinéraire dans la création de Dieu.

Al-Asfar al-arba ‘a, qui signifie les quatre voyages, est
organis¢ sur cette base. |

APERCU DES PHILOSOPHIES ET DES SAGESSES

La philosophie et la sagesse dans leur sens le plus
large, sont classifiées différemment selon leurs perspectives.
Mais si nous les considérons du point de vue de la méthode,
elles sont classifiées selon quatre chapitres : la sagesse
déductive, la sagesse expérientielle, la sagesse
expérimentale et la sagesse polémique.

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

La sagesse expérientielle, non seulement prend en
compte la déduction, mais s'appuie surtout sur I'expérience,
I'inspiration et l'illumination. Son inspiration émane plutot
du cceur que de la raison.

La sagesse expérimentale ne considére ni le
raisonnement & priori ni la déduction, ni le cceur et
I'inspiration. Elle se rattache aux sens, aux essais et a
I'expérience. Elle s'appuie sur les résultats des expériences
et des essais pour les rattacher a la sagesse et la philosophie.

La sagesse polémique est déductive mais ses prémisses
sont celles que les logiciens appellent la connaissance
commune (mashhiirdt) et les faits acceptés (magbiildt). 11
y a plusieurs sortes de prémisses a la déduction, dont les
axiomes premiers (badihiyydt) et la connaissance commune.
Par exemple, si deux choses sont égales a une troisiéme,
elles sont égales entre elles, ce qui est exprimé dans I'axiome
"les égaux de 1'égal sont égaux" ; aussi, l'idée qu'il est
absurde d'affirmer une proposition et son contraire au méme
moment est considérée axiomatique ; mais I'idée qu'il est
vilain de bailler en la présence des autres est considérée
connaissance commune. La déduction sur la base des
axiomes est nommée démonstration, la déduction sur la
base de la connaissance commune est considérée comme
un élément de polémique. Ainsi la sagesse polémique
signifie une sagesse qui déduit les idées globales et
universelles a partir de la connaissance commune.
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Les mutakallimin ont généralement basé leurs
déductions sur la beauté ou la laideur d'une chose ou sur la
beauté et la laideur rationnelles. Les hukami' affirment,
quant a eux, que toute la beauté et la laideur se rapportent
a la sphére de la vie humaine ; I'on ne peut évaluer Dieu,
l'univers et l'existence & partir de ces critéres. Ainsi, les
philosophes nomment le kalim sagesse polémique.

Les hukamé' pensent qué les principes fondamentaux
de la religion peuvent étre mieux déduits & partir des
prémisses de la démonstration et en rapport avec les axiomes
premiers, plut6t qu'a partir des prémisses de la connaissance
commune et de la polémique. Au cours de la période
islamique, et spécialement parmi les Shi‘ites, il fut
progressivement prouvé que la philosophie, sans se départir
de sa mission de recherche libre et sans se compromettre
par avance, était le meilleure support des principes
islamiques. Par conséquent, la sagesse polémique, entre
les mains de personnes telles que Khwaja Nasir ad-Dine
Tisi, prit peu a peu un caractére démonstratif et

.illuminationniste. Le kaldm fut alors éclipsé par la
philosophie.

Bien que la sagesse expérimentale ait beaucoup de
valeur, elle présente cependant deux défauts. L'une est que
son champ est limité aux sciences expérimentales et celles-ci
sont réduites a ce qui est sensible et palpable. Les besoins
philosophiques de 'homme s'étendent au-dela du domaine
de l'expérience sensible. Par exemple, lorsque nous
discutons la possibilité du début du temps, de la fin de
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I'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 expérimentale ne peut
satisfaire l'instinct philosophique de I'homme et doit choisir
le silence sur ces questions philosophiques de base. L'autre
défaut tient au fait que la valeur des questions expérimentales
est rendue précaire par leur réduction et leur dépendance
de la nature. Les questions des sciences expérimentales
sont limitées dans le temps et peuvent, a tout moment,
devenir désuctes. Une sagesse basée sur l'expérience est
naturellement précaire et ne peut répondre a un besoin
humain de base, le besoin de la certitude.

La certitude est soulevée dans les questions présentant
une abstraction mathématique ou philosophique, et le sens
des abstractions mathématiques ou philosophiques peuvent
étre seulement clarifiées par la philosophie.

Il demeure encore la sagesse déductive et la sagesse
expérientielle. Les questions discutées dans les paragraphes
suivants peuvent €lucider ces deux sagesses et expliquer
leur valeur.

PROBLEMES DE PHILOSOPHIE

1. L'E1re
Les questions philosophiques tournent autour de I'Etre.

L'Etre en tant qu'Etre est pour la philosophie ce que le
corps est pour la médecine, le nombre pour les
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mathématiques et la quantité pour la géométrie. Il est le
sujet de la philosophie et tous les sujets philosophiques
pivotent autour. En d'autres termes, la philosophie a pour
objet l'existence. Plusieurs questions peuvent se rattacher a
I'Etre.

L'une concerne 1'Etre, ou 'existence, en opposition a
deux concepts, soit le non-&tre soit 1'essence (mahiya). 11
n'y a rien d'autre que 'Etre dans le monde objectif. L'Etre
n'a aucun opposé, hors de I'esprit, mais 1'esprit conceptuali-
sant de I'homme a formé deux concepts en vis-a-vis de
l'existence ou I'Etre, le non-Etre d'une part et 1'essence ou
les essences de l'autre. Une série de questions
philosophiques, spécialement dans la sagesse sublime, se
rattachent a I'existence et a l'essence et une autre série se
rattache & 1'Etre et le non-Etre.

Un autre groupe de questions se rattache aux divisions
de I'Etre. L'Etre, a son tour, a des divisions considérées
comme dépendant des espéces de 1'Etre ; en d'autres termes,
I'Etre est divisible, en objectif et subjectif, en nécessaire et
possible, en éternel et créé dans le temps, en stable et
changeant, en singulier et pluriel, en potentiel et en acte,
en substance et en accident. Bien évidemment, ce sont des
divisions primaires de 1'Etre, c'est-a-dire des divisions qui
entrent dans 1'Etre en vertu du fait que c'est 'Etre. Pour
illustrer notre propos, les divisions en noir et blanc, en
grand et petit, en inégal et égal, en pair et impair ou en
long et court, sont des divisions non de I'Etre en tant qu'Etre
mais de 1'Etre en tant que corps, ou de 1'Etre en tant que
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quantifiable. La corporalité dans I'Etre de la corporalité ou
la quantité dans 1'Etre de la quantité admettent de telles
divisions. Toutefois la division en singulier et pluriel ou
celle en nécessaire et possible sont des divisions de 1'Etre
en tant qu'Etre.

Des philosophes ont essayé de déterminer les critéres
de ces divisions, ce qui distinguait les divisions de 1'Etre
en tant qu'Etre des autres. Certains ont jugé que des divisions
relevaient du domaine du corps en tant que corps. Ils les
ont alors situées hors du champ de la philosophie premiére.
Mais d'autres philosophes, pour d'autres raisons, ont
considéré ces divisions comme appliquées a I'Etre en tant
qu'Etre et les ont maintenues dans ce domaine.

Un troisieme groupe de questions se rattache aux lois
universelles qui gouvernent I'Etre, telles que la causalité,
la correspondance de la cause et de l'effet, 1a nécessité des
causes et des effets ainsi que la priorité en opposition au
synchronisme, parmi les niveaux de 1'Etre.

Un quatriéme groupe de questions se rattache a
démontrer les divers plans de I'Etre ou des mondes de
1'Etre. L'Etre a des niveaux ou mondes particuliers. Les
hukam4' de 1'Islam croient qu'il y a quatre mondes généraux
ou quatre émergences (nash’a) :

1 - le monde de la nature ou le nasit.

2 - Le monde des 1dées ou le malakiit.

3 - le monde des intelligences (séparées) ou le jabariit.

4 - Le monde de la divinité ou le lahiit.
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Le monde du masit est celui de la matiére, du
mouvement et de 1'espace-temps. Il est le monde de la
nature et des objets sensibles, notre monde. Le monde des
idées platoniques ou le malakiit est un monde supérieur a
la nature, ayant des formes et des dimensions mais est
dépourvu de mouvement, de temps et de changement. Le
monde du jabariit est le monde des Intelligences séparées,
des similitudes ou le monde de 1'idée abstraite (ma na),
dépourvue de formes et d'images et ainsi supérieur au monde
du malakit. Le monde du lahiit est le monde de la divinité
et de l'unité.

Un cinquie¢me groupe de questions se rattache aux
relations entre le monde de la nature et les mondes
supérieurs, la descente de 1'Etre du lahdt vers la nature et
'ascension de la nature vers les mondes supérieurs. Se
rapportant & I'homme, ces questions sont celles de la
destination (ma ‘dd) et figurent bien en vue dans la sagesse
sublime. '

2 - EXISTENCE (WUJUD) ET ESSENCE (MAHIYA)

Laquelle est substantive, I'existence ou I'essence ? Nous
distinguons toujours deux sens valides a partir desquels
nous parlons des choses : le fait d'étre une chose et la
nature d'étre de cette chose. Par exemple nous savons que
I'homme existe, 'arbre existe, le nombre et la quantité aussi.
Mais le nombre n'a qu'une seule nature d'étre, une essence,
et 'homme en a une autre. Si nous demandons qu'est-ce un
nombre ? Nous recevons une réponse. Si nous demandons
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qu'est-ce un homme, nous en recevons une autre. Plusieurs
choses ont une existence manifeste, c'est-éedire nous savons
qu'ils sont, mais nous pouvons ignorer ce qu'ils sont. Par
exemple, nous savons que la vie est, ainsi que 1'électricité,
mais nous pouvons ignorer ce qu'est la vie ou ce qu'est
I'électricité. D'autre part, nous savons ce que sont plusieurs
choses, par exemple, nous avons une claire définition 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'étre d'une chose (existence) est parfois différent de sa
nature d'étre (essence). Cette pluralité ou dichotomie de
I'essence et de I'existence est purement subjective. Dans la
réalité, aucune chose n'est double, nous disons donc que
l'une est objective et substantive et I'autre nominale et non
substantive.

La question de l'existentialisme en opposition a
l'essentialisme n'a pas d'antécédent historique. Le sujet fut
d'abord posé dans le monde islamique. Aucun des premiers
philosophes, Farabi, Avicenne, Kwaja Nasir ad-Dine Tisi
et méme Suhrawardi n'en avaient discuté. Le sujet fit ses
débuts en philosophie au temps de Mir Damad (le début
du onziéme siecle de I'hégire). Mir Damad fut un
essentialiste, mais son éléve 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 siécle. Cette -
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forme d'existentialisme se rattache a 'homme et se référe a
l'idée que 'homme, en opposition a tous les autres Etres,
n'a pas d'essence définie pré-attribuée ni aucune forme
déterminée par la nature. L'homme congoit et construit ce
qu'il est. Cette idée est largement correcte et est acceptée
par la philosophie islamique, mais ce que la philosophie
islamique nomme existentialisme ne se rapporte pas
uniquement & 'homme mais a tout l'univers et ensuite,
lorsque nous parlons d'existentialisme et de ’“isdlat al-wujiid,
dans le contexte musulman, nous utilisons le terme ’isdlat
dans le sens de réalité substantive ou de I'Etre objectif en
opposition a 'existence nominale ou mentale. Mais, dans
le contexte occidental, I'existentialisme moderne est utilisé
dans le sens de priorité ou primauté. Nous ne devons pas
confondre ces deux sens.

3 -~ L.'OBJECTIF ET LE SUBJECTIF

Une chose est a la fois objective et subjective, I'étre
objectif signifie 1'étre externe et indépendant de la pensée
humaine. Nous savons par exemple que la montagne, la
mer et la plaine ont des existences extérieures a nos esprits
et en sont indépendants.-Que nos esprits les congoivent ou
non, que nous-mémes ou nos esprits existions ou non, la
montagne, la mer et la plaine existent. Mais ces montagne,
mer et plaine existent également dans nos esprits. Lorsque
nous les imaginons, nous leur donnons existence dans nos
esprits. Les choses existantes dans nos esprits sont nommées
étres subjectifs ou étres mentaux.
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Deux questions se posent alors : pourquoi les images
de choses apparaissant dans nos esprits doivent-elles étre
congues comme existant dans nos esprits ? Si elles le sont,
l'on pourra affirmer que I'image des choses peintes sur un
mur ou imprimées sur une feuille de papier méritent d'étre
considérées également comme existantes. Si nous accordons
a ces images mentales une forme d'existence, nous avons
employé tout au juste une métaphore et non pas exprimé la
vérité littérale. La relation d'une forme mentale a 1'objet
externe, par exemple, la relation d'une montagne mentale a
une montagne réelle est beaucoup plus profonde que la
relation entre I'image d'une montagne sur une feuille de
papier et la montagne réelle. Si ce qui est apparait dans
nos esprits n'était 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 1'image. De plus, l'image

" mentale est elle-méme conscience.

L'autre question est de savoir si I'étre mental en tant
que concept réel rapporté a 'homme et a la psyché humaine
appartient au champ de la psychologie. La philosophie se
rapporte aux questions générales et de telles questions
particuliéres dépendent des sciences. Les philosophes ont
démontré que nous sommes conscients des objets externes
a cause de nos images mentales qui sont loin d'étre simples
et qui sont.une sorte de réalisation, dans nos esprits, de
l'existence dc's?ess'ences (mahiya) des objets.

Ainsi, d'un certain point de vue, la question des images
mentales est une question de la psyché 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 émergence (nash’a) de 1'Etre
résultant de I'Etre, dans son essence, qui prend deux formes,
subjective et objective, et c'est une question de philosophie.

Avicenne et Mulla Sadra ont dit, le premier de maniére
allusive et le second plus explicitement, qu'une question
peut étre reliée A deux disciplines différentes, 3 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 - VERITE ET ERREUR

La qﬁestion de I'Etre mental présente un autre angle
qui fut également étudié. Il s'agit de la validité des
perceptions, c'est-3-dire dans quelle mesure nos perceptions,
sensations et conceptions du monde moderne sont valides.
Depuis les temps les plus anciens, les philosophes ont
demandé a savoir si l'objet per¢u au moyen de nos sens ou
de notre raison correspond a la réalité, a I'objet lui-méme.
Certains ont avancé que quelques-unes de nos perceptions
sensitives et de nos perceptions rationnelles correspondent
a la vérité, a la chose elle-méme, d'autres non. Celles qui
correspondent a la vérité sont nommées vraies et celles qui
ne le sont pas sont nommées fausses. La vue, l'ouie, le
toucher, le goiit et I'odorat sont toutes causes d'erreur mais
la plupart de nos perceptions sensitives correspondent
réellement a la réalité. A travers ces mémes sens, nous
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distinguons exactement la nuit du j jour, le lointain du proche
le grand du petlt le sohde du mou et }e fr01d du chaud

Notre ralson est egalement quette a l'erreur La loglque
fut erlgee pour ev1ter les erreurs des déductions de la raison
mais la plupart de nos deductlons ratlonnelles demeurent
valldes Lorsque concernant les débits et les credlts nous
soustrayons le premier du’ dernler nous sommes en train
de reallser une opératlon mentale et ratlonnelle ‘qui nous
donne un resultat parfaltement exact si nous avons €té
suﬁsamment prec1s ,

Les sophistes grecs ont cependant. nié la dlstlnctlon
entre la vérité et I'erreur, disant que tout ce qu'une personne
sent ou pense est la vérité pour cette personne et affirmant
que I'homme est la mesure de toute chose. Ils ont
radicalement rejeté la vérité et ce faisant, ont considéré
que les sensations et perceptions humaines ne pouvaient
aboutir a aucune vérité. Parm1 les sophistes contemporains
de Socrate, citons Protagoras et Gorglas Socrate, Platon et
Aristote ont combattu cette forme de pensée.

‘Aprés la b_é“r’ié’d'e d'Aristote, un autre groupe apparut
en Alexandrie, appelé les sceptiques. Le plus important fut
Pyrrhon' Les sceptiques ne nient pas la réalité en principe
mais refusent l'idée que les perceptions humaines peuvent
lui correspondre Ils disent que 'on pergoit un objet dans
un cértain sens a cause de I'influence de son état interne et
des conditions externes. Parfois, deux personnes se trouvant
dans différents états ou -voyant de différents angles vont
voir le méme phénoméne de deux maniéres différentes.
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Une chose peut apparaitre vilaine ou simple pour quelqu'un,
et belle ou double pour un autre ; l'air peut étre chaud pour
l'un et froid pour l'autre, un goiit peut étre doux pour l'un
et amer pour l'autre. Les sceptiques, comme les sophistes,
rejettent la validité de la connaissance.

Les philosophes de 1'Islam ont affirmé que l'approche
de base pour résoudre ce sophisme consiste dans la
perception de la réalité de notre Etre mental. Ainsi,
- seulement, I'énigme peut étre résolu. Dans leur approche
de I'étre mental, les hukama’ de 1'Islam ont d'abord défini
la connaissance ou la perception consistant en une sorte
d'Etre de 'objet percu a l'intérieur de 1'Etre qui percoit. Ils
avanceérent méme certains arguments pour appuyer leurs
affirmations et répondre aux objections concernant I'Etre
mental ou les réfutations des problémes posés. Ce sujet
n'existait pas sous cette forme au tout début de la période
islamique et a fortiori au cours de la période hellénique.
Nasir ad-Dine at-Tsi futle premier a parler de l'objectif
et du subjectif dans ses ceuvres de philosophie et de kalam.
Plus tard, ce sujet occupa une place importante dans les
ceuvres de philosophes récents, comme Mulla Sadra et Mulla
HAd1 Sabzavari. Farabi, Avicenne et méme Suhrawardi ainsi
que leurs adeptes n'ont jamais traité le sujet de 1'Etre mental
ni n'en ont posé le terme dans leurs travaux. Le terme
apparut apres la période d'Avicenne.

Toutefois, ce que Fardbi et Avicenne ont €crit sur

d'autres sujets indique que pour eux, la perception consiste
en une apparence de réalité de l'objet percu a l'intérieur de
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I'Etre qui pergoit mais ils n'ont jamais recherché a démontrer
ce point ni ne I'ont congu comme une question indépendante
de I'Etre ou une division indépendante de I'Etre.

5 - LE CREE DANS LE TEMPS ET L'ETERNEL

Le terme arabe hadith, dans son sens lexical et commun
signifie nouveau et gadim signifie vieux. Toutefois, ces
teries ont d'autres significations dans les terminologies de
la philosophie et du kaldm. Comme les autres gens, lorsque
les philosophes parlent de hadith et de gadim, 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'étre, elle n'existait pas, c'est-a-dire qu'au début, elle n'était
pas et qu'ensuite elle fut. En parlant d'une chose comme
vieille, ils signifient qu'elle a toujours été et que jamais,
elle n'a pas existé. Supposons un arbre de plusieurs billions
d'années. Dans l'usage commun, on dirait qu'il est vieux,
trés vieux méme, mais dans la terminologie de la philosophie
et du kaldm, il est nouveau parce qu'il fut un temps, des
billions d'années plus tdt, ou il n'était pas.

Les philosophes ont défini la création dans le temps
(hudiith) comme la précédence du non-étre dune chose a
son Etre, et ils ont défini I'éternité (gidam) en tant que non
précédence du non-étre a 'Etre d'une chose. Ainsi, une
entité est créée dans le temps lorsque son non-étre précéde
son Etre et une entité est éternelle lorsque aucun Etre
prioritaire a son Etre ne peut étre congu.



Qu'est-ce que la philosophie ? 55

La discussion de la question de la création dans le
temps et de I'éternité tourne autour de ce point : est-ce que
toute chose dans l'univers est créée dans le temps et rien
n'est éternel, de telle sorte que tout ce que nous considérons
premier ne I'était pas et qu'il le fut ensuite, ou bien toute
chose est éternelle et rien n'est créé dans le temps, donc,
toute chose a toujours existé. Ou bien y a-t-il des choses
créées dans le temps et d'autres éternelles, comme par
exemple les formes externes qui seraient créées dans le
temps alors que la matiére, le sujet et les choses invisibles
seraient éternelles ? Ou bien les individus et les parties
sont-ils créés dans le temps alors que les espéces et les
ensembles sont éternels ? Ou est-ce que les phénomenes
naturels et matériels sont-ils créés dans le temps alors que
les phénomenes abstraits et surnaturels sont éternels ? Ou
bien est-ce seulement Dieu, le Créateur de tout et la Cause
des causes, est Eternel alors que toute chose autre est créée
dans le temps ? Est-ce que l'univers est-il créé dans le
temps ou bien est-il éternel ? Les mutakallimfin de 1'Islam
croient que seul Dieu est Eternel, toute chose, matiere ou
forme, individu ou espéce, partie ou ensemble, abstrait ou
matériel, constituant ce qui est appelé le monde ou autre,
est créé dans le temps. Les philosophes de 1'Islam, pour
leur part, croient que la création dans le temps est une
propriété du monde matériel, alors que les mondes
surnaturels sont abstraits et éternels. Dans le monde de la
nature également, les principes et les universaux sont
éternels alors que les phénoménes et particularités sont
créés dans le temps. Donc 'univers est créé dans le temps



56 Murtada MUTAHHARI

par rapport a ses phénomeénes et ses particularités, mais il
est éternel par rapport a ses principes et universaux.

Le débat sur la création dans le temps et 1'éternité a
suscité d'importantes disputes entre les philosophes et les
mutakallimiin. Abu Hamid al-Ghazali, bien qu'ayant un
rapport avec le ‘Irfan et le soufisme dans la plupart de ses
ouvrages, s'est appuyé sur le kalam dans certains autres et
a accusé Avicenne d'incroyance, & cause de son attitude
sur plusieurs questions, parmi lesquelles sa croyance dans
l'éternité du monde. Dans son fameux Tahdfut al-faldsifa
(I'incohérence des philosophes), al-Ghazali a critiqué les
philosophes sur vingt points, exposant ce qu'il considére
étre-les incohérences de leur pensée. Ibn Rushd d'Andalousie
a répondu & al-Ghazali dans Tahdfut at-Tahdfut
(l'incohérence de l'incohérence). '

Les mutakallimi{in affirment que si une chose n'est pas
créée dans le temps, elle est donc éternelle et, en tant que
telle, cette chose n'a pas besoin‘ d'un créateur et d'une cause.
Donc si nous supposons qu'il y a des choses éternelles
autres que 1'Essence de la Vérité, cela signifie qu'elles n'ont
pas besoin d'un créateur et qu'elles sont en réalité des étres
nécessaires dans leur essence, comme Dieu. Puisque les
arguments montrent que I'Etre Nécessaire dans 1'Essence
est Unique, nous ne pouvons pas professer qu'il y a d'autres
étres nécessaires. Par conséquent, il n'y a qu'un Etre Eternel
et tout le reste est créé dans le temps. Donc, I'univers est
créé dans le temps, y compris la matiére et 1'abstrait, les
phénomenes et les principes, les especes et les individus,
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les ensembles et les parties, la matiére ef 1a forme, le visible
et l'invisible.

Les philosophes ont vivement rejeté {es arguments des
mutakallimin, disant que toute la confusion teurne autour
d'un point, qui censiste & supposer que si une chose a une
existence continue dans un passé indéfini, 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 I'essence de la chose, ce qui fait
d'elle un étre nécessaire ou un étre possible. Ceci ne concerne
pas la création dans le temps ou 1'éternité. Par analogie, les
rayons du soleil proviennent du soleil et ne peuvent exister
en dehors de lui. Leur existence dépend de I'existence du
soleil. C'est 1a lumiére 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 existérent toujours avec le
soleil. Si nous supposons que les rayons du soleil existent
avec le soleil, depuis la pré-éternité jusqu'a la post-éternité,
cela n'entraine pas qu'ils n'ont pas besoin du soleil.

Les philosophes maintiennent que la relation de
'Univers a Dieu est comme la relation des rayons au soleil,
avec une différence toutefois : le soleil n'est pas conscient
de lui-méme 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 1'Islam qui comparent la relation de l'univers & Dieu a la
relation des rayons au soleil. Le noble verset du Coran
affirme : #«Dieu est la lumiére des cieux et de la terre. Sa
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lumiére est semblable & une niche ou se trouve une lampe»#
(An-Nir, 35). Les exégétes ont interprété ce verset pour
signifier que Dieu est le Pourvoyeur de la lumiére des
cieux et de la terre (L'Etre de la terre et du ciel est un
rayon de Dieu).

Les philosophes n'ont apporté aucune preuve pour
démontrer ['éternité de l'univers, a partir de l'univers lui-
méme. Ils ont plutdt approché cette question a partir de la
" position que Dieu est I'Emanation absolue et 1'Eternel
Pourvoyeur. Nous ne pouvons concevoir une limite ou une
fin 4 Son émanation et Sa pourvoyance. En d'autres termes,
les philosophes théistes sont parvenus a I'idée d'éternité de
l'univers & partir d'une démonstration 3 priori, en faisant de
1'Etre et des attributs de Dieu les prémisses de 1'éternité de
l'univers. Généralement, ceux qui ne croient pas en Dieu
avancent aussi l'idée de 1'éternité de l'univers mais les
philosophes théistes disent que le méme argument avancé
par les non-croyants pour affirmer la non-existence de Dieu,
implique pour eux Son existence. L'éternité de I'univers
est une hypothése pour les non-croyants, alors qu'elle est
un fait établi pour les philosophes théistes.

6 - LE CHANGEANT ET LE CONSTANT

Le changement signifie la transformation et la
constance 'uniformité. Nous sommes constamment témoins
des changements de l'univers. Nous-mémes sommes en
permanence en transition d'un état a l'autre, d'une période
a l'autre, depuis que nous sommes nés et jusqu'a notre
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mort. I] en est de méme pour la terre, la mer, les montagnes,
les arbres, les animaux et les étoiles, le systéme solaire et
les galaxies. Ces changements sont-ils externes, rattachés
a la configuration, a la forme et aux accidents de l'univers
ou bien sont-ils profonds et fondamentaux, de telle sorte
qu'aucun phénomene constant n'existe dans l'univers ? Les,
changements qui se déroulent dans l'univers sont-ils
éphémeéres et instantanés ou bien progressifs et prolongés ?
Ces questions remontent aux temps anciens et ont été
discutées dans l'ancienne Gréce. Démocrite, connu comme
étant le pere de la théorie atomique, mais également en
tant que philosophe humoristique, maintient que tous les
changements et les transformations sont superficiels carla
nature de I'Etre est basée sur des particules atomiques qui
se maintiennent dans un méme état et ne changent pas. Le
changement que nous apercevons est semblable a celui
d'un tas de gravier amassé une fois sous une forme, une
autre fois sous une autre, ne changeant jamais au niveau
de sa nature réelle. Il s'agit d'une vision mécanique qui se
raméne a une sorte de ph1losophle mécanique.

Un autre philosophe grec, Héraclite, affirme que rien
ne demeure dans le méme état dans deux instants successsifs.
11 dit "tu ne peux marcher deux fois dans la méme riviére
car au second moment, tu n'es pas ce que tu étais avant, et
la riviére n'est pas comme avant". Cette philosophie, opposée
a celle de Démocrite, voit toute chose en état de flux et
d'instabilité, bien qu'elle ne contredise pas la vision
mécaniste, puisqu'elle n'avance pas 'idée de dynamique.
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La philosophie d'Aristote n'a pas contredit 1'idée que
toutes les parties de la nature changent, mais prend en
charge de déterminer quels changements sont progressifs
et prolongés et lesquels sont instantanés et éphémeres.
Aristote définit les changements progressifs par le terme
de mouvement et le changement éphémeére par les termes
de génération et de corruption. L'éphémére apparaissant
dans I'étre est appel€ génération et I'éphémére en voie de
disparition est nommé corruption. Parce qu'Aristote et ses
éléves considérent que les changements de base se déroulant
dans le monde et notamment ceux qui apparaissent dans
l'existence sont éphémeéres, ils nommerent ce monde, celui
de la génération et de la corruption. Mais il y a cependant
une stabilité. Les changements éphémeéres vivent une
stabilité relative. Si le changement est sous forme de
mouvement, c'est un changement absolu, et s'il est sous la
forme de génération et de corruption, il est instantané et
relatif.

Pour les aristotéliciens, rien n'est absolument constant
et uniforme dans la nature et tout est changeant,
contrairement au point de vue de Démocrite, car les
substances sont l'essentiel dans la nature et les changements
dans les substances sont éphémeéres, le monde présente
cependant une relative stabilité ainsi qu'un relatif
changement. La stabilité qui gouverne le monde est
cependant plus grande que le changement qui y survient.

Aristote et les aristotéliciens considerent toutes les
choses comme appartenant aux dix classes génériques de
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base qu'ils nomment les dix catégories : la substance, la
quantité, la qualité, le lieu, la position, la détermination
dans le temps, la relation, la condition, I'action et la passion.
Le mouvement se passe uniquement dans les catégories
de la quantité, de la qualité et du lieu. Dans toutes les
autres catégories, le changement est éphémeére ; en d'autres
termes, toutes les autres catégories jouissent d'une stabilité
relative. Méme les trois catégories dans lesquelles il y a un
mouvement, parce que le mouvement est sporadique, sont
gouvernées par une stabilité relative. Ainsi, dans la
philosophie d'Aristote, on rencontre plus de stabilité que
de changement, plus d'uniformité que de transformation.

Avicenne considére que le mouvement intervient
€galement dans la catégorie de la position, en démontrant
que certains mouvements tels que la rotation de la terre
autour de son axe constitue un mouvement positionnel et
non un mouvement déterminé dans l'espace. Aprés
Avicenne, le mouvement dans la détermination spatiale fut
restreint au mouvement transférentiel. Avicenne n'a pas
démontré l'existence d'une nouvelle sorte de mouvement
mais a classifié de nouveau en tant que positionnel ce qui
était au départ placé dans la catégorie du mouvement spatial.
Sa nouvelle classification est généralement acceptée.

Mulla Sadra a effectué une transformation majeure
dans la philosophie islamique en avangant 1l'idée du
mouvement intrasubstantiel. Il démontra que, méme sur la
base des principes aristotéliciens de la matiére 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
stabilité et d'uniformité dans les substances du monde. Les
accidents, c'est-a-dire les neuf autres catégories, en tant
que fonctions des substances, sont également en
mouvement. Pour Mulla Sadra, la nature signifie le
mouvement et le mouvement égale création et extinction
permanentes et ininterrompues.

_ A travers le principe du mouvement intrasubstantiel,
la face de l'univers aristotélicien a été complétement
bouleversée. Selon ce principe, la nature ou la matiére est
égale au mouvement. Le temps consiste dans la mesure ou
I'extension de ce mouvement intrasubstantiel, et 1a stabilité
égale I'Etre supernaturel. Ce qui existe consiste d'une part
a un changement absolu (nature) et de 'autre a une stabilité
absolue (supernaturel). La stabilité de la nature est la stabilité
de l'ordre et non la stabilité¢ de I'Etre, c'est-a-dire qu'un
systéme immuable gouverne l'univers alors que ce qui s'y
trouve est changeant. A la fois I'Etre et le systéme de cet
univers proviennent du céleste divin. S'il n'avait été gouverné
par l'autre monde, ce monde qui est entiérement flux et
mutation, aurait été coupé de son passé et futur : “plusieurs
fois 1'eau changea dans ce courant alors que les reflets de
la lune et des étoiles demeurent” (auteur inconnu).

Avant Mulla Sadra, le sujet du changement et de la
stabilité¢ appartenait aux sciences naturelles, dans le sens
ou toute détermination ou division qui s'appliquait au corps
en tant que corps appartenait aux sciences naturelles. On
disait qu'un tel corps était soit constant soit changeant ou
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qu'il était immobile ou en mouvement. En d'autres termes,
le mouvement et I'état d'immobilité (stasis) appartiennent
aux accidents du corps, donc la stabilité et le mouvement
relevaient entiérement du domaine des sciences naturelles.
Toute cette perspective changea avec l'apport de
l'existentialisme de Mulla Sadra (la réalité substantive de
'Etre) et son affirmation du mouvement intrasubstantiel
ainsi que sa démonstration 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
ajouté en tant qu'accident, et par lequel avec le temps, ce
mouvement peut étre annulé, le laissant dans un état
d'immobilisme que nous appelons stasis. Les natures de
cet univers sont plutét en mouvement elles-mémes, le
contraire de ce mouvement intrasubstantiel est la stabilité
est non l'immobilisme (szasis). 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-méme consiste en substances pour lesquelles la stabilité
est la vraie essence. Ce sont des entités situées en dehors
de l'espace et du temps, dénuées de toutes forces spatio-
temporelles, de toutes potentialités ou dimensions. Ainsi,
ce n'est pas le corps qui est soit stable soit en mouvement,
mais plutot I'Etre en tant qu'Etre qui apparait tant6t comme
stable en lui-méme (en tant qu'Etre supramatériel) tantdt
en flux, en devenir ou en création continue (le monde de la
nature). Donc, tout comme I'Etre dans son essence est
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divisible en nécessaire 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 opposé l'immobilisme, doivent étre étudiés par les
sciences naturelles. Les autres mouvements qui sont en
réalité les mémes mouvements, mais pergus d'un point de
vue différent, non de leur accident en tant qu'accident,
doivent étre discutés et étudiés en philosophie premicre.
Mulla Sadra lui-méme propose la discussion du mouvement
dans le cadre des phénomenes généraux dans Asfdr, au
cours des discussions du potentiel et de l'acte.

Parmi les conclusions décisives qui s'imposent a partir
de cette grande réalisation - 'Etre est, dans son essence,
divisible en constant et en changeant, I'Etre constant est
I'ane des modalités de 1'Etre alors que 1'Etre fluide en est
une autre - est que le devenir est précisément un niveau de
'Etre. Bien que nous pouvons concevoir le devenir comme
une synthese de 1'Etre et du non-€tre, cette synthese est en
réalité une sorte de notion ou de métaphore.

C'est, en fait, la réalisation de la réalité substantive de
'Etre et du statut nominal de I'essence qui nous permet de
percevoir la réalité essentielle. Sans une compréhension de
la réalité substantive de l'Etre, ni la conception du
mouvement intrasubstantiel, ni la conception que le flux et
le devenir sont précisément a un niveau différent de 1'Etre,
ne sont possibles.
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Le mouvement a retrouvé son importance dans la
philosophie moderne européenne par d'autres voies. Certains
philosophes sont venus a croire que le mouvement est la
pietre angulaire de la nature et que la nature égale au
devenir. Toutefois, parce que cette idée n'est pas basée sur
l'existentialisme (c'est-a-dire la réalité substantive de 1'Etre
et sur la division premiére de I'Etre en constant et fluide),
ces philosophes ont supposé que le devenir était la méme
union des contraires que les Anciens avaient jugée absurde,
et que le devenir faussait le principe de 1'identité que les
Anciens avaient admis.

Ces philosophes disent que le principe essentiel de la
pensée des Anciens fut celui de la stabilité. En estimant les
étres changeants, les Anciens ont supposé que c'est I'Etre
ou le non-€tre qui doit dominer les autres choses. Donc, un
seul devait étre vrai a cause du principe de 1'impossibilité
de l'union des contraires. Soit il y a toujours un étre, soit il
y a toujours un non-étre, il ne peut y avoir de troisiéme
alternative. De méme, parce que les Anciens pensaient que
les choses étaient stables, ils ont supposé que toute chose
¢tait elle-méme (le principe de l'identité). Mais en réalisant
le principe du mouvement et du changement dans la nature,
et que la nature est continuellement en état de devenir, les
deux principes furent considérés infondés parce que le
devenir est I'union de I'Etre et du non-étre. Et comme les
choses sont a la fois Etre et non-étre, le devenir fut ainsi
démontré. Une chose dans un état de devenir existe et
n'existe pas a la fois. A tout instant, elle est elle-méme et
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n'est pas elle-méme. Puisque le principe gouvernant les
choses est a la fois 'Etre et le non-étre, les principes de
I'impossibilité de 1'union des contraires et de 'identité ne
peuvent étre vrais. Parce que le principe gouvernant les
choses est le principe de devenir, aucun des autres principes
n'est vrai.

Le principe de 'impossibilité de I'union des contraires
et celui de l'identité, qui avaient dominé sans conteste la
pensé€e des Anciens, provient d'un autre principe, admis
implicitement, celui de la stabilité. Et comme les sciences
naturelles ont montré I'invalidité du principe de la stabilité,
ces deux principes perdent également leur crédibilité. Ce
développement représente la conception de plusieurs
philosophes modernes, comme Hegel.

Mulla Sadra a rejeté le principe de la stabilité par
d'autres moyens. Le mouvement, pour lui, implique que la
nature est égale au changement et la stabilité égale a
'abstraction. Contrairement aux philosophes modernes,
toutefois, il ne conclut jamais que, parce que la nature est
égale au flux et au devenir, les principes de I'impossibilité
de l'union des contraires et de l'identité sont faux. Bien
que Mulla Sadra considére que le mouvement est une sorte
d'union de I'Etre et du non-étre, il ne la considéra jamais
comme une union des contraires parce qu'il avait réalisé
un principe plus important, celui de la division de I'Etre
dans son essence, en stable et fluide. L'Etre stable est un
niveau de 1'Etre et non une synthése de I'Etre et du non-étre.
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La synthése du devenir de I'Etre et du non-étre n'est pas
une union de deux opposés comme elle n'est pas la négation
de la chose en elle-méme.

La confusion des philosophes modernes a pour origine
d'une part leur incapacité a percevoir la division de I'Etre
en constant et fluide, et d'autre part, leur conception
inadéquate des principes des contradictions et des contraires.

7 - LA CAUSE ET L'EFFET

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

La causalité établit une sorte de relation entre deux
choses, l'une étant la cause et '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 réalise a partir de la cause est son
entiére existence, son entiére réalité. Ainsi, si la cause n'a
pas d'effet, il n'y aurait pas d'effet. Nous ne trouvons nulle
part une telle relation. Donc, le besoin de la cause par
I'effet est un des besoins les plus pénétrants, un besoin qui



68 Murtada MUTAHHARI

va a la racine de I'étre. Par conséquent, si nous voulons
définir la cause, nous devons dire qu'une cause est cette
chose dont I'effet a besoin dans son essence et son étre.

Tout phénoméne produit un effet et tout effet a besoin
d'une cause. Donc, tout phénoméne a besoin d'une cause,
si une chose n'existe pas en elle-méme, dans son essence,
si elle apparait en tant qu'accident ou phénomene, elle doit
apparaitre a travers l'intervention d'un facteur que nous
nommons cause. Ainsi, aucun phénomene n'est dépourvu
de cause. L'hypothése contraire a cette théorie serait qu'un
phénomeéne puisse apparaitre sans cause, c'est ce qu'on
nomme coincidence (sudfa) ou hasard (ittifdg). La
philosophie de la causalité rejette radicalement ces
hypothéses.

Les philosophes et les mutakallimlin admettent que
tout phénomene a un effet et que tout effet a besoin d'une
cause. Mais les mutakallim{in définissent un tel phénoméne
comme créé dans le temps (hadith) et les philosophes le
définissent comme possible (mumkin). En d'autres termes,
les mutakallim{in disent que tout ce qui est créé 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 définitions ménent a des
conclusions différentes que nous avons discutées dans le
passage concernant le créé dans le temps et I'éternel.

Une cause précise produit seulement un effet donné et
un effet précis provient uniquement d'une cause donnée. Il
y a une relation de dépendance particuliére parmi les étres
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des univers, de telle sorte qu'une chose donne
nécessairement naissance a une autre et toute chose est
nécessairement produite par une autre. Nous nous appuyons
sur cette vérité dans notre vie quotidienne. Par exemple,
manger est la cause de la satiété et 1'étude la cause de
1'érudition. Si nous voulons réaliser I'un de ces effets, nous
devons nous reporter a la cause appropriée. Nous n'étudions
pas pour étre rassasiés et nous ne considérons pas que
I'érudition peut étre atteinte en mangeant.

La philosophie a démontré qu'une telle relation claire
existe dans tous les processus de l'univers. Elle fait cette
définition : une correspondance unique et symétrique
gouverne 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 émettre un ordre a notre
pensée et pour présenter l'univers a notre pensée non en
tant que agglomérat chaotique dans lequel rien n'est
conditionn€ a d'autre, mais en tant que cosmos ordonné et
systématique dans lequel toute partie a sa place spécifique
et dans lequel aucune chose ne prend la place d'une autre.

Il y a quatre sortes de cause dans la philosophie
d'Aristote, la cause efficiente, la cause finale, la cause
matérielle et la cause formelle. Ces quatre causes sont bien
représentées dans la vie humaine. Si nous construisons une
maison, le constructeur est la cause efficiente, habiter cette
maison est la cause finale, le matériel ayant servi a sa
construction est la cause matérielle et la configuration d'une
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maison appropriée a I'habitat ou non, est la cause formelle.
Pour Aristote, tout phénomeéne naturel, pierre, plante ou
étre humain, a les mémes quatre causes.

La cause telle que définie par les sciences naturelles
différe quelque peu de la cause définie par les théologiens.
En théologie ou ce que nous appelons aujourd'hui
philosophie, la cause signifie le donateur de I'existence.
Les philosophes appelent ce qui donne existence a quelque
chose, sa cause. Sinon, ils ne diraient pas cause bien que
de temps en temps, ils 'appellent cause accessoire (mu ‘idd).
Les sciences naturelles utilisent le terme cause partout,
méme 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 étant le point
de départ de sa construction, a travers une série de transfert
de matériaux. Les théologiens n'ont jamais nommé le
constructeur cause de la maison car il ne donne pas existence
a la maison, le matériel existait déja et le travail du
constructeur fut limité a les organiser. Ainsi, pour les
scientifiques, la relation de la mére et du pére avec I'enfant
est causale, mais pour les philosophes, il s'agit d'un
antécédent, 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. Il est absurde qu'elle soit
interminable. Si I'étre d'une chose provient d'une cause, et
si I'étre de cette cause provient d'une autre cause et si 1'étre
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 découle de sa propre essence et non d'une cause externe.
Les philosophes ont souvent démontré qu'un retour ou une
chaine de causes sans fin est absurde. Tasalsul signifie
une chaine de causes sans fin. Les philosophes ont rattaché
le systéme ordonné des causes et de l'effet a une chaine
dont les liens s'arrétent.

8 - LE NECESSAIRE, LE POSSIBLE ET L'IMPOSSIBLE

Les logiciens disent que si nous attribuons un prédicat
a un sujet, si par exemple, nous disons a est b, la relation
de b et a aura slirement 1'une des trois formules suivantes :
elle est nécessaire, c'est-a-dire certaine, inévitable et
inviolable. En d'autres termes, la relation refuse d'accepter
son contraire. Deuxiéme cas, I'opposé est vrai, la relation
est alors impossible, signifiant qu'il est absurde que le
prédicat soit un accident du sujet ; en d'autres termes, la
raison refuse de l'accepter. Troisiéme cas, la relation est
telle qu'elle peut étre affirmée ou niée, c'est-a-dire qu'elle
est susceptible d'étre vraie ou non ; en d'autres termes, la
raison refuse de nier la relation et son contraire.

Si nous considérons la relation du nombre quatre a la
parité, nous voyons qu'elle est nécessaire et certaine, la
raison refuse d'accepter son contraire. La raison dit que le
nombre quatre est certainement et nécessairement pair. La
nécessité¢ gouverne cette relation. Mais si nous disons que
le nombre cing est pair, cette relation est impossible. Le
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nombre cing n'a aucune possibilité d'étre pair et notre raison,
percevant cette relation, la rejette. Ainsi, I'impossiblité et
l'inconcevabilité gouvernent cettre relation. Mais si nous
disons qu'aujourd'hui, le temps est ensoleillé, c'est une
relation possible, la nature de ce jour n'implique pas que le
temps soit ensoleillé ou nuageux. Chacun de ces termes
peut s'accorder avec la nature de ce jour. La possibilité
gouverne cette relation.

Il s'ensuit que, quelque soit le sujet ou le prédicat que
nous considérons, leur relation ne peut étre dépourvue de
l'une de ces trois formules qui, 2 un moment donné et d'un
certain point de vue, nous nommons les trois modalités.
C'est 'approche des logiciens.

Les philosophes qui étudient I'Etre disent que toute
idée ou concept considéré, pris en tant que sujet ou prédicat,
appartient a l'une de ces trois catégories. La relation de
1'Etre a cette idée ou concept peut étre nécessaire, c'est-a-dire
que cette chose doit nécessairement exister, nous nommons
alors cette chose un Etre nécessaire.

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

Si la relation de I'Etre a cette idée est impossible, s'il
est absurde qu'il existe, nous disons que c'est un étre
impossible, I'exemple en est le corps-sphérique ou cubique.
Si la relation de 1'Etre & cette idée est possible, si cette idée
est une essence pour laquelle la raison ne rejette ni I'existence
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ni la non-existence, nous nommons cela un étre possible.
Tous les Etres de l'univers, dans leur apparition et leur
disparition, en fonction des chaines causales, sont des étres
possibles. Tout étre possible en lui-méme devient un étre
nécessaire a travers sa cause, mais un étre nécessaire a
travers autrui, et non un €tre nécessaire par lui-méme.
Lorsque toutes les causes et les conditions préalables a
l'existence d'un Etre possible sont réalisées, il doit exister
et devient un Etre nécessaire a travers autrui. S'il ne vient
pas a l'existence, si I'une des conditions préalables ou l'un
des éléments de sa chaine causale manque, il devient un
étre impossible a travers autrui.

Par conséquent, les philosophes disent que tant qu'une
chose n'est pas nécessaire, elle n'existe pas, ce qui veut
dire que jusqu'a ce que l'existence d'une chose atteigne
1'étape de la nécessité, elle ne vient pas a l'existence. Donc
ce qui vient a 'existence le fait en accord a la nécessité
dans le cadre d'un systéme défini et inviolable. Ainsi, le
systéme gouvernant l'univers et tout ce qui s'y trouve est
un systéme nécessaire, certain et inviolable. Dans le langage
des philosophes modernes, il est un systéme déterminé.

En discutant de la cause et l'effet, je disais que le
principe de correspondance entre la cause et I'effet transmet
un ordre spécial a notre pensée et indique a nos esprits la
relation spécifique entre les principes et les ramifications,
entre les causes et les effets. Ce principe que tout étre
possible atteint la nécessité a partir de sa cause qui, d'un
certain point de vue, se rattache & la cause et l'effet, et de



l'autre a la nécessité et possibilité, confére un caractére
spécial au systéme de notre cosmogonie en le rendant
nécessaire, certain et inviolable. La philosophie a nommé
ce point le principe de la nécessité de la cause et de 1'effet.
Si nous acceptons le principe de la cause finale en référence
a la nature (si nous admettons que la nature poursuit une
finalité au cours de son évolution et que toutes les finalités
reviennent & une fin premicre, qui est la fin des fins), le
systéme de notre cosmogonie s'octroie un caractére encore
plus spécial.



INTRODUCTION
A ‘miMm AL=KKALAM

4 I Im al-Kaldm est une science qui s'intéresse aux

croyances et doctrines islamiques fondamentales
nécessaires au Musulman. Elle a pour rdle de les expliquer,
leur apporter des arguments et les proteger.

Les savants de 1'Islam divisent les enseignements
islamiques en trois parties :

1 - Les doctrines (‘aqd'id) : ce sont les questions qui
doivent étre comprises et auxquelles on doit croire, comme
I'Unicité de Dieu, les Attributs divins, I'universalité et la
limite de la prophétie, etc. Cependant, quelques différences
persistent entre courants musulmans sur ce qui constitue
les articles de base de la foi ("Us#l ad-din) en lesquels il
est obligatoire de croire.

2 - Les principes moraux (akhldq): ce sont les
commandements et les enseignements des caractéristiques
spirituelles et morales des tres humains, telles que la justice,
la crainte de Dieu (faqwd), le courage, la chasteté, la sagesse,
la persévérance, la fidélité, la loyauté, etc. qui prescrivent
comment un €tre humain devrait se comporter.

3 - La loi (ahkdm) : c'est dans cette partie que sont
traitées les questions concernant la pratique et les maniéres
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correctes d'accomplir les actes tels que les pricres (saldp),
le jetine (sawm), le pélerinage (hajj), 1a lutte dans la voie
de Dieu (jihdd s4=), ordonner le bien et interdire l'illicite
(al-’amr bil ma ‘rif wa n-nahi ‘an l-munkar), les achats,
les emprunts, le mariage, le divorce, I'héritage, etc. ‘Ilm
al-Kaldm étudie la premiére, ‘Ilm al-akhlaq étudie la seconde
et ‘Ilm al-figh la troisiéme.

- Cette classification prend pour critére la relation entre
les enseignements de 1'Islam et les étres humains : ces choses
qui se rapportent & la raison et a l'intellect humain sont
appelées ‘agd'id ; celles qui se rapportent aux qualités
humaines sont appelées akfildq et celles qui se rapportent
aux actions et aux pratiques sont comprises dans le figh.

De toute fagon, ‘Ilm al-kalam est 1'étude des doctrines
et des croyances de 1'Islam. Dans le passé on l'appelait
aussi 'Usiil ad-Din, ou ‘Ilm at-tawhid was-sifat.

LES ORIGINES DU KALAM

Bien que l'on ne puisse rien dire de précis a propos
des origines de ‘Ilm al-kaldm chez les Musulmans, il est
certain que la discussion de quelques-uns des problemes
du Kalam, tels que la prédestination (jabr) et le libre arbitre
(’ikhtiydr), ainsi que la Justice Divine, est devenue courante
chez les Musulmans durant la premiére moiti€¢ du second
siecle de 1'Hégire. Le premier centre formel de telles
discussions a peut-étre été le cercle de Hasan al-Basri (m.
110/728-29). Parmi les personnalités musulmanes de la
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seconde moitié du premier siécle, les noms de Ma‘bad
al-Juhani (m. 80-699) et de Ghaylan b. Muslim al-Dimashqi
(m. 105/723) ont été mentionnés comme ayant résolument
défendu les idées du libre-arbitre (’ikhtiydr) et de la liberté
humaine. D'autres se sont opposés a eux et ont soutenu la
prédestination (jabr). Les adeptes du libre-arbitre furent
appelés gadariyya et leurs opposants furent désignés par
Jjabriyya.

Peu a peu les différences entre les deux groupes se
sont étendues a une série d'autres problémes se rapportant
a la théologie, la physique, la sociologie et autres sujets
concernant I'homme et la Résurrection, de sorte que jabr
et ’ikhtiydr ne constituaient plus qu'un probléme parmi
d'autres. Pendant cette période, les gadariyya furent nommés
Mu‘tazila et les Jabriyya furent connus sous le nom de
’Ashé‘ira. Les orientalistes et leurs adeptes insistent pour
considérer que le début des discussions discursives dans le
monde musulman se situe a partir de ce point.

Il est pourtant vrai que l'argumentation rationnelle sur
les doctrines islamiques a débuté avec le Saint Coran lui-
méme et a été reprise par la suite dans les déclarations du
saint Prophéte 2% o spécialement dans les sermons du
commandant des croyants ‘Ali ¥ bien que leur style et
leur approche aient été différents des Musulmans
mutakallimiin.
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Recherche ou imitation ?

Le saint Coran a posé la fondation de la foi et de la
croyance sur la pensée et le raisonnement. Le Coran insiste
constamment sur le fait que les hommes devraient atteindre
la foi par le biais de la pensée. Pour le Coran, I'imitation
n'est pas suffisante pour croire ni pour comprendre les
doctrines de base. Chacun devrait donc 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. Il en est de méme pour la

ra Qray O . ~ r
prophétie de Muhammad B2% Cette exigence a entrainé
l'établissement de ‘Ilm al-‘Usal durant le premier siécle.

De nombreuses raisons ont conduit les Musulmans a
une prise de conscience de la nécessité d'étudier et de
défendre les fondements de la foi islamique, une prise de
conscience qui a aidé a 1'émergence des MutakallimGns
pendant les second, troisiéme et quatriéme siécles. Parmi
ces raisons, citons 'adhésion a I'Islam de nombreux pays
qui favorisa I’émergence des idées et notions €trangeres, le
brassage et la coexistence des Musulmans avec des peuples
de religions différentes tels que les Juifs, les Chrétiens, les
Manichéens et les Sabéens entrainérent des querelles et
des débats religieux intenses, I'émergence des hérétiques
(zanddiga sing. zindig) dans le monde musulman - qui
s’opposaient totalement a la religion - fut le résultat de la
liberté de pensée accordée 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 traité et débattu par
les Musulmans fut celui de la prédestination et du libre-
arbitre. Ce qui était trés naturel puisque c'est un probléme
fondamental li€ a la destinée méme et qui attire I'intérét de
tout adulte en état de réfléchir. Il n'est siirement pas possible
de trouver une société ayant atteint une maturité
intellectuelle sans que ce probléme n'ait été soulevé.
Deuxiémement, le saint Coran comporte un grand nombre
de versets sur le sujet, incitant a y réfléchir.

Il n'y a donc pas de raisons de rechercher ailleurs que
dans le monde islamique 1’origine de ce probléme. Les
Orientalistes ont I'habitude de rechercher a n'importe quel
prix les racines de toutes les sciences nées chez les
Musulmans dans le monde extérieur a 1'Islam, en particulier
dans le monde chrétien. Ils soutiennent donc que les racines
de ‘Ilm Al-Kaldm devraient étre recherchées hors de 1'Islam,
et ils font les mémes tentatives en se penchant sur la
grammaire, la prosodie, la sémantique, la rhétorique ainsi
que la littérature, la poésie et le ‘irfan islamique.

Le probléme du déterminisme et du libre-arbitre (jabr
wa ’ikhtiydr) est le méme que celui de la prédestination et
de la Providence divine (gadd’ wa gadar), la premiere
formulation se rapporte & 'homme et & son libre-arbitre
tandis que la seconde se rapporte & Dieu. Ce probleme
souléve aussi la question de la Justice divine parce qu'il y
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a une relation explicite entre le déterminisme et l'injustice
d'un coté et le libre-arbitre et la justice de l'autre.

Le probléme de la justice souléve la question des actions
essentiellement bonnes ou mauvaises et cette derniére, a
son tour, introduit le probléme de la validité de la raison et
des jugements purement rationnels. Ces problémes
conduisent ensemble a la discussion sur la Sagesse divine
(notion qui introduit l'existence d'intention judicieuse et
d'un but aux Actes divins) et donc, peu a peu, au débat sur
l'unité des Actes divins et I'unité des Attributs comme nous
l'expliquerons par la suite.

La formation de camps opposés parmi les mutakallim{in
a revétu plus tard une grande importance et s'est étendue a
de nombreux problémes philosophiques tels que ceux de
la substance et de 1’accident, la nature des particules
indivisibles qui constituent les corps physiques, les
problémes de l'espace etc. Car, pour eux, la discussion de
telles questions était considérée comme un prélude au débat
concernant les sujets théologiques, particuliérement ceux
relatifs a al-Mabda’ (origines primitives) et al-Ma ‘dd
(résurrection). C'est ainsi que de nombreux problemes de
philosophie furent introduits dans al-kaldm. Si I'on était
amené a étudier les ouvrages du kalam, spécialement ceux
écrits apres le 7°"/13°™ siecle, on pourrait voir que la
plupart traite des mémes problémes que ceux traités par
les philosophes, et notamment les philosophes musulmans.
La philosophie islamique et le kaldm ont eu une grande
influence l'un sur l'autre, de telle sorte que le kalam a
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soulevé de nouveaux problémes pour la philosophie et que
cette derniére 1'a aidé en élargissant son champ d’étude, ou
le fait de traiter des problémes philosophiques a été jugé
nécessaire au kalam.

Kalim rationnel et kalAm transmis
(Al-kalam al-‘agli et al-kalam al-naqli)

Bien que ‘Ilm al-Kaldm soit une discipline
essentiellement discursive et rationnelle, il fait appel a deux

sortes de préliminaires et de fondements pour développer
ses arguments :

1 - rationnel ( ‘aqli)
2 -transmis ou traditionnel (nagl?)

La partie rationnelle du kalam consiste & faire appel a
I'élément purement rationnel, la référence a la tradition ne
servant qu’a illustrer et confirmer un jugement rationnel.
Mais dans les problémes tels que ceux relatifs & 1'Unicité
de Dieu, la prophétie ou d'autres questions telle que la
Résurrection, la référence a la tradition - le Livre et la
sunna du propheéte 238 _ demeure insuffisante, I'argument
devant étre purement rationnel.

La partie transmise du kalam traite des questions
relatives aux doctrines de la Foi, auxquelles il est nécessaire
de croire. Puisque ces questions sont subordonnées a celle
de la prophétie, il suffit alors de se référer a 1'évidence de
la Révélation divine ou aux hadiths du Prophéte 2% par
exemple pour des problémes se rapportant a 1'imamat (bien
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sir dans la doctrine shi‘ite ou la croyance en l'imamat est
considérée comme faisant partie de 'Usil ad-Din), et pour
la plupart des questions relatives a la Résurrection.

DEFINITION ET OBJET DE ‘ILM AL-KALAM

Si l'on veut définir ‘Ilm al-kalam, il suffit de dire que
c'est une science qui étudie les doctrines de base de la foi
islamique (’Usil ad-Din). Elle définit les doctrines de base,
recherche la preuve de leur justesse et répond aux doutes
qu'elles peuvent susciter.

Pour la logique et la philosophie, chaque science traite
d'un sujet particulier et les différentes sciences se distinguent
les unes des autres par leurs objets de recherche. Cela est
certainement vrai, et ces sciences dont la matiére est
effectivement une existent bien. Cependant, rien n’empéche
d’envisager une discipline ou 'unité des sujets et des
problémes traités est arbitraire et conventionnelle, dans le
sens ou elle traite plusieurs sujets séparés auxquels on
attribue une unité arbitraire parce qu'ils servent un projet
et un objectif communs. Dans les sciences a sujet unique,
les problémes ne peuvent se chevaucher. Mais dans celles
ol une unité conventionnelle rassemble divers sujets, il
n'est pas étonnant qu’ils se chevauchent. Les problémes
communs a la philosophie et au kaldm, a la psychologie et
au kaladm, ou a la sociologie et au kalam, sont dus a cette
raison.
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Les savants de I'Islam ont cherché a définir les grandes
lignes de l'objet de ‘Ilm al-kaldm et ont exprimé diverses
opinions. Il s'agit d'une erreur car une délimitation claire
des sujets d'étude est seulement possible pour les sciences
qui ont une unité de problémes traités. Mais dans les sciences
dont I'unité de problémes traités est artificielle, il ne peut y
avoir d'unité de sujet. Nous ne pouvons pas en discuter ici
plus profondément.

L’appelation ‘Ilm al-kalim

Pourquoi cette discipline a-t-elle été appelée ‘Ilm al-
kaldm, et quand ce nom lui a-t-il été attribué ? Certains ont
avancé qu'elle fut appelée kaldm (lit. discours) parce qu'elle
accordait un pouvoir supplémentaire de paroles et
d'arguments a celui qui la maitrisait bien. D'autres ont dit
que la raison réside dans I'habitude des experts de cette
science, qui commengaient leurs propres déclarations dans
leurs livres avec l'expression al-kaldm fi kadhd... (la parole
en ceci...)

D'autres expliquent qu'elle fut appelée kaldm parce
qu'elle traitait de questions au sujet desquelles les
traditionnistes (44! al-Hadith) préféraient garder un silence
complet. Selon d'autres encore, ce nom est devenu en vogue
quand la question de savoir si le Saint Coran (appel€ kaldmu
llah, 1a Parole Divine) a été créé (makhliq) ou non, est
devenue l'objet de débats houleux parmi les Musulmans,
une controverse qui suscita l'animosité et I'écoulement du
sang entre les camps opposés. C'est aussi la raison pour
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laquelle on se souvient de cette période comme étant "le
temps de la calamité" (mihna). C'est pourquoi, puisque la
plupart des débats sur les doctrines de la foi tournaient
autour du hudiith (création, temporalité) ou gidam (pré-
éternité) de la "Déclaration" ou kaldm de Dieu, la discipline
qui traitait des principales doctrines de la foi vint a étre
appelée ‘Iim al-kaldm (lit. Ja science de la Déclaration).
Ce sont 13 les différentes opinions exprimées sur la raison
du choix de I’appelation de cette science.

LLES DIFFERENTES ECOLES DU KALAM

Les Musulmans ont eu des opinions divergentes sur
les questions de la Loi (figh), ils ont suivi différentes voies
et se sont divisés en de nombreuses écoles, telles que les
écoles Ja'farite, Zaydite, Shafi‘ite, Hanafite, Milikite et
Hanbalite, chacune d'elles élaborant sa propre jurisprudence.
De méme, dans le domaine de la doctrine, ils fondérent
plusieurs écoles, ou chacune développa ses propres
croyances. Les plus importantes de ces écoles 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 différentes
€coles pour traiter les problémes de Kalam ou de Figh et
nous demander pourquoi n'ont-ils pas pu rester unis dans
ces domaines, car leurs divergences dans le Kaldm ont
introduit des interprétations variées de la conception
islamique et leurs désaccords dans le Figh les a privés de
'unité d'action. Cette question et ces regrets sont justifiés
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mais il est nécessaire de préter attention aux deux points
suivants :

a - les désaccords en mati¢re de Figh au sein des
Musulmans ne sont pas importants au point de briser les
fondations de l'unité de la doctrine et de la maniére de
pratiquer. Il existe tellement de points communs dans la
doctrine et leurs pratiques, que les différences peuvent
difficilement infliger de sérieux coups a leur unité.

b - Les divergences théoriques et la variété des points
de vue sont inévitables dans les sociétés en dépit de leur
unité et de leur accord de principe, tant que leurs origines
reposent sur des méthodes de réflexion et non sur des
intéréts de pouvoir ; elles sont méme bénéfiques parce
qu'elles sont sources de mouvement, de dynamisme, de
discussion, de curiosité et de progres. C'est seulement quand
les différences sont accompagnées de préjudices et
d'attitudes illogiques qu'elles conduisent les individus a la
calomnie, & la diffamation et au mépris, au lieu de les
motiver a s'améliorer eux-mémes, et qu'elles entrainent vers
la déchéance.

Dans la doctrine shi‘ite, par exemple, les gens sont
obligés d'imiter un Mujtahid vivant tout comme les
Mujtahidin sont obligés de méditer, seuls, les problémes
et de se forger une opinion indépendante, sans se contenter
de ce qui a été transmis par les ancétres. Ijtihad et
indépendance de pensée conduisent inévitablement a des
divergences d'opinion qui ont, par ailleurs, donné vie et
dynamisme au Figh shi‘ite.
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Donc, la différence en elle-méme n'est pas
condamnable ; ce qui l'est, c'est la différence qui a pour
origine les mauvaises intentions ou les intéréts €goistes, ou
quand elle affecte des problémes fondamentaux qui ménent
les Musulmans a des voies séparées, tel que celui de I'Tmamat
et de la wildya (direction), mais non quand elle touche a
des problémes secondaires.

- Entreprendre une étude de 1'histoire intellectuelle des
Musulmans pour retrouver les différences qui ont pour
origine les mauvaises intentions, les intéréts de pouvoir et
les préjudices, et celles qui sont une conséquence naturelle
de leur vie intellectuelle, savoir si tous les points de
divergences dans le milieu du kaldm peuvent étre considérés
comme fondamentaux, ou si tous les problémes de Figh
peuvent étre considérés comme secondaires, s'il est possible
qu'une différence dans le kaldm puisse avoir une
signification fondamentale alors que, dans le Figh, une
autre n'en a pas, ce sont 1 des questions qui débordent le
cadre restreint de notre exposé.

Avant d'aborder la discussion sur les écoles du kalam,
il est essentiel de souligner qu'un groupe de savants dans
le monde musulman s'est résolument opposé a I'idée méme
de ‘Ilm al-kaldm et au débat rationnel sur les doctrines
islamiques, considérant qu'une telle démarche était taboue
et faisait partie de l'innovation dans la foi (bid ‘a). 1ls sont
connus sous le nom de traditionnistes (44! al-hadith).
Ahmad Ibn Hanbal, I'un des Imams de jurisprudence des
Ahl al-Sunna, en est le représentant le plus important.
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Les Hanbalites affichent une attitude totalement hostile
aukalam, qu'il soit mu‘tazilite ou ash‘arite, sans parler du
kalam shi‘ite. En fait, ils sont fondamentalement opposés
a la logique et a la philosophie. Ibn Taymiyya, ['un des
grands savants du monde sunnite, avait jadis rendu un verdict
déclarant le kalam et la logique illégaux. Jalaluddin al-
Suytti, une autre figure des Ah/ al-hadith, rédigea a ce
propos un livre appelé Sawn al-mantiq wa al-Kaldm ‘an
al-mantiq wa al-kaldm (protection de la parole et de la
logique des méfaits de ‘Ilm al-Kalam et de la science de
logique). Malik b. Anas, également Imam sunnite, considéra
que tout débat ou recherche sur les doctrines était illégal.

Les écoles importantes du Kalam, comme mentionnées
plus 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 ausst
été considérées comme des écoles du kalam islamique.
Cependant, de mon point de vue, aucune de ces sectes ne
peut prétendre appartenir aux €coles du kalam islamique.
Les Kharijites, bien qu'ayant des croyances spécifiques en
doctrine, et ayant peut-étre été les premiers a soulever des
problémes doctrinaux, en exprimant certaines croyances
sur 'Imadmat ou sur ’apostasie du fdsig (celui qui commet
des péchés capitaux), et ayant considéré ceux qui leur étaient
opposés comme des apostats, n'ont pas, premicrement, créé
d'écoles de pensée rationaliste et, deuxiémement, leur
pensée avait tellement dévié 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 appelée
Abddiyya rassemble encore quelques adeptes aujourd'hui.
Les Abadiyya, étant les .plus modérés des Kharijites, ont
survécu jusqu'a ce jour.

Quant aux Batinis, ils sont intervenus avec tellement
de liberté¢ dans les concepts islamiques du point de vue
ésotérique, qu'il est possible de dire qu'ils se sont écartés
de I'Islam et c'est la raison pour laquelle le monde musulman
ne les considére pas comme constituant une école dans
1'Islam.

Il y a environ trente ans, quand Ddr al-taqrib bayna
al-madhdhib al-’islamiyyah (Fondation pour le rappro-
chement entre les écoles musulmanes) s'était établi au Caire,
les écoles shi‘ite imamite, zaydite, hanafite, shifi‘ite,
malikite et hanbalite étaient représentées. Les Ismé‘ilites
avaient voulu étre représentés aussi, mais en vain.
Contrairement aux Kharijites, qui n'ont pas créé de systeme
de pensée, les Bétinis, malgré leurs sérieuses déviations,
ont fondé€ une importante école de kalam et de philosophie.
De nombreux penseurs ont laissé un nombre considérable
de travaux auxquels les Orientalistes ont manifesté, ces
derniers temps, un vif intérét.

L'une des figures importantes de 1’isma‘ilisme est Nasir
Khusrow al-‘Alawi (m. 841/1437- 38), le poéte persan bien
connu et l'auteur d’ceuvres célébres comme Jdmi‘ al-
hikmatayn, Kitdb wajh ad-Din et khuwan al-’ikhwan. Un
autre est Abu Hatam al-Razi (m. 332/943-44) l'auteur de
A‘ldm al-nubuwwa. En faisaient également partic Abu
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Ya‘qab al-Sijistdni, l'auteur de Kashf al-mahjiib, mort
pendant la deuxi¢me moitié du 4°™/10°™ siécle. Hamid
ad-Din al-Kirmani, éléve de Ya‘qlib al-Sijistani, a écrit un
grand nombre d'ouvrages célébres sur la foi isma‘ilite et
Abu Hanifa Nu‘mén b. Thébit, connu sous le nom de Qad1
Nu‘maén, a écrit un céleébre ouvrage, Da ‘G ’im al-Islam.

LES MU‘TAZILITES

Nous commencerons notre exposé par les Mu‘tazilites.
L'émergence de cette école eut lieu a la fin du premier
siécle de 1’hégire ou au début du second. Evidemment,
‘Ilm al-Kaldm, comme n'importe quelle autre science, s'est
progressivement développé avant d'atteindre sa maturité.

Nous allons d'abord énumérer les principales croyances
mu‘tazilites, ou ce qu'il convient mieux de dire les traits
caractéristiques de leur école de pensée. Ensuite, nous
passerons en revue les céleébres figures mu‘tazilites et
exposerons leur contribution a cette école de pensée avant
de résumer les grandes lignes, I'évolution et les changements
intervenus dans leur pensée 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 concernent 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'aprés la croyance des Mu‘tazilites, les
recherches 4 propos de la religion nécessitent leur étude.

Cingq doctrines principales, selon les Mu‘tazilites eux-
mémes, fondent leur croyance de base :

1 - L'Unicité (Tawhid), c'est-a-dire 1'absence de pluralité
et d'attributs.

- 2 - La justice (‘4d), c'est-a-dire Dieu est Juste en ce
qu'll fait, Il n'opprime pas Ses créatures.

3 - La rétribution Divine (al-wa ‘d wal wa ‘id), c'est-a-
dire Dieu a institué une récompense pour les obéissants et
une punition pour les désobéissants Il n’y a aucun doute
la-dessus, donc le Pardon Divin n'est possible que si le
pécheur se repent car le Pardon sans repentir (tawba)
demeure impossible.

4 - La position intermédiaire (al-manzila bayna al-
manzilatayn) qui signifie qu'un fdsig (celui qui commet
I'un des péchés capitaux, tels que l'alcoolisme, I'adultére
ou le mensonge etc.) n'est ni un croyant (mu ’min) ni un
incroyant (kdfir) ; fisq est un état intermédiaire entre la
croyance et la non-croyance.

5 - Obligation de faire ce qui est bien et légal et
interdiction de faire ce qui est mal et illégal (amr bil
ma‘ruf wal al-nahy ‘an al-munkar). Les Mu‘tazilites
considerent tout d’abord que, en ce qui concerne le devoir
des Musulmans, la shari‘a n'est pas le moyen exclusif de
distinguer le bien et le 1égal (ma ‘rif) du mal et de 1’illégal
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(munkary) ; 1a raison humaine peut, au moins partiellement,
identifier librement les différentes sortes de ma ‘rif et de
munkar. Ensuite, I'exécution de ce devoir ne nécessite pas
‘la présence de 1'Tmam car il s'agit d'une obligation universelle
pour tous les Musulmans, que 1'Imam soit absent ou présent ;
seules certaines activités relevent de 1’obligation de I’Imam
ou du dirigeant des Musulmans telles que l'exécution des
chatiments (hudiid) prescrits par la Shari‘a, la garde des
frontieres des pays islamiques et d'autres questions relatives
au gouvernement.

Les Mu‘tazilites mutakallim{in avaient consacré des
ouvrages a la discussion de leurs cinq doctrines, tel que le
célebre al-'Usil al-khamsa de al-Qadi ‘Abd al-Jabbar
al-’ Astardbadi (m. 415/1025), mu‘tazilite contemporain
d'al-Sayyid al-Murtada ‘Alam al-Huda et al-Séhib b. ‘Abbad
(m. 385/995).

Comme nous pouvons le noter, seuls les principes de
I’Unicité et de la Justice divine peuvent €tre considérés
comme faisant partie de la doctrine fondamentale. Les trois
autres principes sont seulement significatifs parce qu'ils
distinguent les Mu‘tazilites des autres écoles. Méme la
Justice divine (notion certainement approuvée par le Coran
et faisant nécessairement partie de la foi et de la doctrine
islamique) est devenue l'une des cinq doctrines principales
parce qu'elle caractérise les Mu‘tazilites. Il en est de méme
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 également, le principe de la
Justice divine est considéré comme l'une des cing doctrines

essentielles. 11 est naturel que la question soit posée: qu'a
la Justice divine de si particulier pour qu'elle soit incluse
dans les doctrines essentielles alors que la justice n'est que
I'un des Attributs divins ? Dieu n'est-Il pas le Juste de la
méme fagon qu'll est I'Omniscient, le Puissant, le Vivant,
Celui qui voit, Celui qui entend et Celui qui révele ? Tous
ces Attributs divins sont essentiels a la foi, alors pourquoi
avoir accordé 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 mutakallimin ont spécialement
mentionné la justice parmi les doctrines principales shi‘ites
parce que les Ash‘arites - qui forment la majorité des Ah/
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 volonté etc... La justice est donc comptée parmi
les doctrines spécifiques des Shi‘ites comme des
Mu‘tazilites. Les cinq doctrines mentionnées ci-dessus
constituent la position de base des Mu‘tazilites dans le
kaldm. Toutefois, comme nous ’avons vu auparavant, les
croyances mu‘tazilites ne se limitent pas a ces cinq doctrines
mais débordent sur de sujets allant de la théologie aux

‘sciences physiques et a la sociologie ainsi qu'a
l'anthropologie a propos desquelles ils ont élaboré des
croyances spécifiques et dont I'étude dépasserait le cadre
de notre exposé.
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La Doctrine de I'Unicité (Tawhid)

Tawhid posséde de nombreuses variantes et niveaux :
at-Tawhid ad-dati (Unité de 1'Essence), at-Tawhid as-siféti
(Unicit€ des Attributs) c'est-a-dire avec I'Essence, at-Tawhid
al-’af‘ali(Unicité des Actes), at-Tawhid al-‘ibadi
(monothéisme dans le culte).

a) at-Tawhid adh-dhdti: Cela signifie que 1'Essence
divine est Une et Unique, Elle n'a ni semblable ni
correspondance. Tous les €tres sont des créations de Dieu
et inférieures & Lui en position et en degré de perfection.
En fait, ils ne peuvent pas étre comparés a Lui. L'idée de
at-Tawhid ad-dati est illustrée par les deux versets suivants :

#«Rien n'est semblable a Lui»# (sh-Shira, 11)
#«Nul n'est égal a Lui»# (Al-lkhlas,-4).

b) at-Tawhid as-sifdti : les Attributs divins tels que la
Connaissance, le Pouvoir, la Vie, la Volonté, la
Compréhension, la Perception, la Vision etc.. ne sont pas
des réalités séparées de 1'Essence Divine. Ils sont identiques
a I'Essence, dans le sens ou I'Essence Divine est telle que
les Attributs lui sont fidéles, ou est telle qu'Elle est la
manifestation de ces Attributs.

¢) at-Tawhid al-’af‘dli . Cela signifie que tous les
étres, ou plutdt tous les actes (méme humains), existent
par la volonté de Dieu et sont, en quelque sorte, voulus par
son Essence Sacrée.

d) at-Tawhid al-‘ibadi : & 'exception de Dieu, aucun
étre ne mérite de culte et de dévotion. L'adoration de tout
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autre que Dieu équivaut au polythéisme shirk) et rejette
I'adorateur hors des limites de 1'Unicité islamique ou du
monothéisme.

Dans un sens, at-Tawhid al-‘ibddi (Unicité de
I'adoration) est différent des autres sortes de Tawhid parce
que les trois premiers se rapportent a Dieu et celui-ci se
rapporte aux créatures. En d'autres termes, 1'Unicité de
I'Essence divine, son caractére Unique et l'identité de
I'Essence et des Attributs, I'Unicité de l'origine de toutes
choses, toutes sont en rapport avec Dieu. Mais 1'Unicité de
I'adoration, c'est-a-dire la nécessité d'adorer le Dieu Unique,
se rapporte a la conduite des créatures. Mais en réalité,
1'Unicité de I'adoration se rapporte aussi a Dieu parce qu'elle
considere le caractére unique de Dieu comme le seul objet
possible de culte et qu'll est en vérité la Divinité Unique
méritant 'adoration. La déclaration /d ildha illa (4)lldh ¥
dn ¥1 ajenglobe tous les aspects du Tawhid bien que sa
premiére signification soit le monothéisme dans le culte.

at-Tawhid adh-dhdti et at-Tawhid al- ‘ibadi constituent
une partie des doctrines de base de I'Islam. Cela signifie
que si notre croyance présente une faille dans ces deux
principes, nous nous situons hors de 1'Islam. Aucun
Musulman n'est opposé & ces deux croyances de base.

Les Wahhabites, partisans de Muhammad b. ‘Abd al-
Wahhab, lui-méme partisan d’Ibn Taymiyya, ont déclaré
que certaines croyances des Musulmans telles que la
croyance dans l'intercession shafd ‘a) et quelques-unes de
leurs pratiques, tel qu'évoquer l'aide des prophétes et des
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saints, sont opposées a la doctrine de at-Tawhid al- ibadi.
Mais ce n’est pas 1’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
propheétes ou les saints, est digne d'adoration. Personne,
excepté Dieu, ne doit étre adoré. Le débat est de savoir si
le fait d'invoquer l'intercession et I'aide peut étre considéré
comme une forme d'adoration ou non. Donc, la différence
n'est que secondaire. Les savants islamiques ont rejeté le
point de vue des Wahhabites en élaborant des réponses
bien étayées.

at-Tawhid as-sifdti (I'Unicité de 1'Essence divine et
des Attributs) représente un point de divergence entre les
Mu‘tazilites et les Ash‘arites. Ces derniers le nient tandis
que les premiers l'affirment. ar-Tawhid al-’af*ali est aussi
un autre point de différence entre eux. Les Ash‘arites
l'affirment alors que les Mu‘tazilites le rejettent.

Quand les Mu‘tazilites se nomment eux-mémes 4hl
at-Tawhid et l'incluent dans leurs doctrines, ils veulent
signifier ainsi at-Tawhid as-sifdti et non at-Tawhid adh-
dhdti, ni at-Tawhid al- ‘ibddi (qui ne sont pas contestés) ni
at-Tawhid al-"af“ali, qui n'est pas reconnu par eux. Mais
ils exposent ainsi leur propre point de vue & partir de la
doctrine de la justice, leur deuxiéme article.

Les Ash‘arites et les Mu‘tazilites forment deux camps

radicalement opposés sur les questions de 1'Unicité des
Attributs et I'Unicité des Actes.
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La doctrine de la Justice divine

Aucune des écoles islamiques ne nie la Justice en tant
qu'Attribut divin. Personne n'a jamais déclaré que Dieu
n'est pas juste. Les divergences entre les Mu‘tazilites et
leurs opposants concernent l'interprétation de la Justice.
Les Ash‘arites l'interprétent de telle fagcon qu'elle équivaut
du point de vue des Mu‘tazilites & nier I'Attribut de Justice.
Toutefois, les Ash‘arites ne veulent pas étre considérés
comme opposés au concept de Justice Divine.

Les Mu‘tazilites croient que certains actes sont
essentiellement justes et d'autres intrinsequement injustes.
Par exemple, récompenser un obéissant et punir un pécheur
constituent des actes justes car Dieu est Juste, c'est-a-dire
qu'll récompense 1'obéissant et punit le pécheur. Il Lui est
impossible d'agir autrement. Récompenser les pécheurs et
punir les obéissants sont essentiellement et intrinséquement
des actes injustes que Dieu ne peut commettre, Il ne peut
agir de telle maniére comme Il ne peut obliger Ses créatures
a commettre des péchés ou méme les créer sans pouvoir ni
libre-arbitre, puis leur faire commettre des péchés 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 intrinséquement ou essentiellement justes ou
injustes, la justice est essentiellement ce que Dieu fait. Si,
par supposition, Dieu venait & punir les obéissants et a
récompenser les pécheurs, il s'agirait d'actes justes. De méme
si Dieu créait ses créatures sans aucune volonté, pouvoir
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ou liberté d'action, puis qu'll les entrainait & commettre des
péchés et qu'll les punissait pour cela, il ne s'agirait pas
d'injustice. Si nous supposons que Dieu agit de cette maniére,
c'est serait quand méme des actes justes.

Pour la méme raison que les Mu‘tazilites insistent sur
la justice, ils nient at-Tawhid al-"af Gli, disant que ce concept
implique que c’est Dieu, et non les étres humains, qui est
l'auteur des actes humains. Puisqu'il est reconnu que
I'homme accede aux récompenses et punitions dans 'au-
dela, si Dieu est créateur des actes humains et qu'll punit
ensuite leurs auteurs, ce serait de l'injustice (zulm) et
contraire a la Justice Divine. C'est pour cette raison que
les Mu‘tazilites jugent ar-Tawhid al-"af*Gli contraire 2 la
doctrine de la Justice.

C'est la raison pour laquelle les Mu‘tazilites croient
aussi et défendent farouchement la liberté et le libre-arbitre
de I'homme, contrairement aux Ash‘arites qui rejettent
catégoriquement 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 reconnait que la
justice est bonne et doit étre pratiquée, tandis que l'injustice
est mauvaise et doit étre écartée, ils avancent une autre
doctrine générale, plus vaste, celle déclarant que la "beauté"
- (husn) et la "laideur" (qubh), (le bon et le mauvais) sont
inhérentes aux actes mémes. Par exemple, la loyaute, la
fidélité, la chasteté et la crainte de Dieu sont intrinséquement
des qualités bonnes alors que le mensonge, la perfidie,
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I'indécence, la négligence etc. sont intrinsequement mau-
vaises. Donc les actes, par Essence, avant que Dieu ait pu
les juger, possédent du bon ou du mauvais qui leur est
inhérent (husn ou qubh).

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

La croyance dans le bon ou le mauvais inhérent aux
actes et dans la capacité de la raison a les juger, soutenue
par les Mu‘tazilites et rejetée par les Ash‘arites, a engendré
beaucoup d'autres problémes dans son sillage, certains se
rapportant 4 la théologie, d'autres a la situation difficile de
I'homme ; la question de savoir si les Actes divins ou plut6t
la création des choses répond a un objectif ou non. Les
Mu‘tazilites déclarent que l'absence d'objectif dans la
création est "qabih" (une chose hideuse) et donc
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 capacité ? Les Mu‘tazilites
considérent ceci aussi comme gabih et donc impossible.

Un croyant (mu 'min) peut-il devenir apostat ? L'infidéle
(kdfir) posséde-t-il un pouvoir sur sa propre incroyance
(kufr) 7 La réponse des Mu‘tazilites est affirmative, car si



Introduction a ‘Ilm al-Kalam 99

le croyant et I'infidéle n'ont pas de pouvoir sur leur croyance
ou leur incroyance, il serait mauvais (qabih) de les
récompenser ou de les punir. Les Ash‘arites rejettent ces
doctrines mu‘tazilites et soutiennent des vues opposées.

La Rétribution (al-wa‘d wal wa‘id)

Wa ‘d signifie une promesse de récompense 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 & Ses menaces
comme indiqué dans le verset coranique concernant la
promesse Divine :

#«...Dieu ne manque pas & Sa promesse»# (Ar-Ra‘d,
31)

C'est pourquoi, pour les Mu‘tazilites, toutes les menaces
adressées aux pécheurs et aux iniques, ainsi que les punitions
annonceées a I’oppresseur, le menteur ou 1’alcoolique, seront
exécutées sans faillir sauf si le pécheur se repent avant de
mourir. Donc le pardon sans repentir est inconcevable.

Du point de vue des Mu‘tazilites, le pardon sans repentir
implique une défaillance dans 1'exécution des menaces
(wa ‘id), et un tel acte comme celui de trahir sa promesse
(khulf al Wa'd), est qabih, donc impossible. Les croyances
mu‘tazilites concernant la rétributione et le pardon divins
sont par conséquent liées, les deux découlant de la croyance
dans le bon et le mauvais inhérents aux actes et déterminés
par la raison.
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précisément opposée a celle des Kharijites. Considérant
que la foi et la croyance se rapportent au cceur, ils
proclamaient qu'un Musulman était toujours un mu 'min si
sa foi, qui est une affaire intérieure de cceur, demeurait
intacte, les actions mauvaises ne peuvant lui porter préjudice
car la foi compense toutes les iniquités.

Les opinions des Murji’a allaient dans le sens de justifier
I’attitude des dirigeants et incitaient les gens a considérer
leurs actes malveillants et indécents comme sans importance
ou a les considérer, en dépit de leur caractére nuisible,
comme des hommes méritant le Paradis. Les Murji’a
déclaraient dans des termes sans équivoque que "la
respectabilité de la position du dirigeant est siire quels que
soient les péchés commis. Il est obligatoire de lui obéir et
les priéres accomplies sous sa direction sont correctes". Ils
furent évidemment soutenus par les califes tyranniques.
Pour les Murji’a, le péché et la malveillance sans gravité
des sujets ne portent pas préjudice a la foi ; celui qui commet
les péchés capitaux demeure un mu ‘min.

Les Mu‘tazilites ont pris la voie du milieu a ce sujet.
Ils maintenaient que celui qui commet un péché capital
n'est ni un mu ‘'min, ni un kdfir, mais occupe une position
intermédiaire. Cet état du milieu était appelé par les
Mu‘tazilites manzila bayna al manzilatayn.

Il est rapporté que le premier & avoir exprimé cette
croyance a été¢ Wasil b. ‘At4’, éléve d'al-Hasan al-Basri.
Un jour, Wasil se trouvait en compagnie de son professeur,
a qui I'on demanda de trancher le différend qui opposait
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les Kharijites aux Murji’a sur cette question. Avant que
Hasan al-Basri ait pu dire quelque chose, Wasil déclara:
"A mon avis celui qui commet des péchés capitaux est un
fdsig, et non un kdfir". Il quitta I'assemblée ou comme on
le dit aussi, il en fut expulsé par son maitre et partit précher
ses propres idées. Son €léve et beau-frére ‘Amr b. ‘Ubayd
se joignit & lui.

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

11 s'agit d'un devoir islamique essentiel unanimement
accepté par tous les Musulmans. La différence réside
seulement dans ses limites et ses conditions.

Les Kharijites, par exemple, y croient sans limites et
sans conditions préalables. Pour eux, ce double devoir
devrait étre accompli en toutes circonstances. Alors que
les autres mettent en avant les probabilités de succes (d’al-
ma ‘riif) et l'absence de toutes conséquences 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-nahi avec le
cceur et la parole, c'est-a-dire que 1'on doit étre partisan
d’al-ma’'rif, s'opposer a al-munkar dans son cceur et utiliser
la parole pour parler en faveur du bien et contre le mal.
Mais les Kharijites considérent qu'il incombe de prendre
les armes et de dégainer son sabre pour accomplir ce devoir.

Contre eux, un groupe a jugé que al- ‘amr wa an-nahi
devait se soumettre aux conditions citées, et de plus, ne
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pas dépasser les limites du cceur et de la parole, afin de
préserver ce principe. Ahmad b. Hanbal en faisait partie.
Selon ce groupe, un soulévement sanglant pbur lutter contre
les actes illégaux serait inadmissible.

Les Mu‘tazilites acceptent les conditions d’al-’amr wa
an-nahi sans toutefois les limiter au cceur et a la parole,
maintenant que si les pratiques illégales deviennent
communes, ou si 1'Etat est opresseur et 1nJuste les
Musulmans ont le devoir de se révolter.

Donc, la croyance particuliére 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-Hadit
et aux Ahl al-Sunna - est la croyance dans la nécessité de
prendre les armes pour combattre la corruption. Les
Kharijites partagent aussi ce point de vue, avec les
différences mentionnées plus haut.

Autres notions et croyances mu‘tazilites

Tout ce qui précéde se rapporte aux doctrines de base
des Mu‘tazilites. Mais comme mentionné plus haut, les
Mu‘tazilites ont soulevé beaucoup de questions et défendu
de nombreux points de vue. Ces questions concernent la
théologie, les sciences physiques, la sociologie et la
condition humaine. Dans les problémes théologiques,
certains se rapportent aux problémes métaphysiques
généraux (‘umir ‘amma) d'autres, a la théologie proprement
dite ("ilahiyydt bi-I-ma ‘na al-akhas). Comme tous les autres
mutakallim{in, les buts recherchés par les Mu‘tazilites, en
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soulevant les questions métaphysiques, sont de les utiliser
comme préalables aux discussions théologiques, qui sont
leur objectif ultime. Les discussions sur des sujets de
sciences naturelles sont des préliminaires pour prouver des
points de doctrine religieuse ou pour trouver une réponse a
des objections. Nous exposerons briévement certaines de
ces croyances.

Théologie

a - at-Tawhid as-sifdri, c'est-a-dire 1'Unicité des
Attributs Divins.

b - ‘Adl (Justice Divine).

¢ - Le Saint Coran (Kaldm Alldh) est créé, le Kaldm
ou discours est une prérogative d'action, non d'Essence.

d - Les actes divins ont un sens, chaque acte divin est
réalisé pour la recherche de résultats bénéfiques.

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

f - La pré-éternité (gidam) est limitée a Dieu (principe
contesté par les philosophes). '

g - Faire assumer un devoir au-dela des possibilités
du mukallaf (at-taklif bi-md ld yutdq) est impossible.

h - Les actes des créatures ne sont pas créés par Dieu,
pour cinq raisons ; I'exercice de la volonté divine ne
s'applique pas aux actes des hommes.
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1 - Le monde est créé et n'est pas pré-éternel (seuls les
philosophes s’opposent a ce point de vue).

J - Dieu ne peut étre vu avec les yeux, ni dans ce
monde ni dans l'au-dela.

Principes physiques

a - Les corps physiques sont constitué€s de particules
indivisibles.

b - L'odorat reléve de particules éparpillées dans 1'air.

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

d - La lumiére est faite de particules dispersées dans
l'espace.

e - L'interpénétration des corps n'est pas impossible.
Cette croyance est attribuée a quelques Mu‘tazilites.

f - Le déplacement des particules (fafra) n'est pas

impossible. Cette croyance est aussi attribuée a quelques
Mu‘tazilites.

Problémes humains

a - L'homme est libre, doté de libre-arbitre et non
prédestiné. Ce probléme, la nature des actes humains (créés
par Dieu ou I'homme) et celui de la Justice divine, sont
liés.

b - Capacité (’istitd ‘a) : I'homme a le pouvoir sur ses
propres actes, avant de les accomplir ou pour décider de
ne pas les accomplir.
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¢ - Le croyant (mu’min) a le pouvoir de devenir un
infidéle et l'infidéle (kdfir) peut devenir un croyant.

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

e - La raison humaine peut comprendre et juger de
manié¢re indépendante sans le besoin ou le guide préalable
de la Shari‘a. '

f - En cas de conflit entre la raison et la tradition
prophétique, la raison doit étre préférée.

g - 1l est possible d'interpréter le Coran a l'aide de la
raison.

Problémes politiques et sociaux

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

b - L’ordre de la direction (Imdmat) des califes bien-
guidés était correct.

c - ‘Ali 32 était supérieur aux califes qui 'ont précédé
(c'est le point de vue de quelques Mu‘tazilites). Les premiers
Mu‘tazilites, a l'exception de Wasil b. ‘Ata’, considérait
Abu Bakr comme le meilleur, alors que la majorité des
derniers Mu‘tazilites considéraient que ‘Ali #¥t était
supérieur.

d - L'évaluation et la critique des compagnons du
propheéte BB et de leurs actions sont autorisées.
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e - Une étude et une analyse comparatlve des pohthues
“d'Etat de “‘Umar et de ‘A11 .

Il s 'agit des questlons les plus representatlves soulevees
- par les Mu* ta2111tes Certalnes ont été rejetées par les
Ash arltes d'autres par les phllosophes et d'autres encore
' par les Kharljltes ou les Murjl a.

~ Les Mu tazﬂltes ne se sont Jamals soumis.a la pensee

grecque Avec grand courage, ils rédigerent des livres contre
| la phllosopluc et les philosophes, exprimant vigoureusement
leurs propres opinions. Les controverses entre Mutakalliman
et philosophes furent bénéfiques, a la fois au Kaldm et a la

ph1losoph1e Les deux disciplines ont fait des progres et au

fil du temps, elles sont devenues si proches l'une de l'autre

que,'les désaccords n'ont pas subsisté, sauf en ce qui concerne
_quelques questions. ’.

EVOLUTION DE LA PENSEE MU“TAZILITE

' “Bien évidemment, tous les problémes mentionnés ci-
-dessus n'ont pas été posés en une seule fois €t par un seul
individu, ils furent progressivement soulevés par plusieurs
personnes, et ‘pas nécessairement dans le cadre de ‘Ilm
al-kalam. R ‘

- Parmi les sujets mentionnds, il semblev'que le plus
ancien probléme fut celui du libre-arbitre et du déterminisme
‘dans lequel les Mu‘tazilites ont évidemment pris parti pour
le libre-arbitre. Ce probléme fut d’abord posé par le Coran.
Ceci dit, le Coran y fait référence d'une maniére qui stimule
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la pensée. Des versets indiquent clairement que 1'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 dépendent de la Volonté divine. La
présence de ces deux types de versets fit germer le doute a
leur propos, faisant croire qu’ils étaient contradictoires.
Ainsi, certains minimisaient les versets concernant le libre-
arbitre et soutenaient le déterminisme et la prédestination
tandis que d'autres minimisaient les versets qui faisaient
référence au role de la Volonté divine ou de l'intention,
pour adhérer plut6t au principe de la liberté humaine et du
libre-arbitre. Bien siir, un troisiéme groupe n’y pergut aucune
contradiction. De plus, la controverse entre liberté et destin
est fréquemment reprise dans les déclarations de ‘Alf 3.
Nous pouvons affirmer donc qu'elle est presque
contemporaine de I'Islam lui-méme. Cependant la division
des Musulmans en deux camps opposés, les uns se rangeant
du c6té du libre-arbitre et les autres du cdté du destin, ne
s’est déclarée que dans la seconde moitié du 1%/7°™ siécle.

On rapporte que l'idée du libre-arbitre fut énoncée
pour la premiére fois par Ghaylan al-Dimashqi et Ma‘bad
al-Juhani. Les Umayyades étaient enclins & propager, parmi
le peuple, la croyance dans le destin et la prédestination
parce qu'elle servait leurs intéréts politiques. Sous la
couverture de cette croyance qui stipulait que "tout dépendait

~de la Volonté de Dieu" et "nous croyons dans le Destin
qu'il soit bon ou mauvais"s , &y s a3 Hu sl Giai, ils
justifiaient leur oppression et leur pouvoir illégitime. Ils
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écarterent donc toute notion de libre-arbitre ou de liberté
humaine ; Ghaylan al-Dimashqi et Ma‘bad al-Juhani furent,
par conséquent, tués. Pendant cette période, ceux qui
soutenaient la croyance dans le libre-arbitre ont été appelés
Qadariyya. '

Cependant, le probléme de l'incroyance ou de l'iniquité
(kufr al-fasiq) était devenu un sujet de controverse avant
méme que la question de liberté et de destin n'ait été soulevée.
Les Kharijites I'avaient agité pendant la premiére moitié
du I siécle, au cours du califat de ‘Ali #%. Mais les Kharijites
n'avaient pas défendu leur point de vue a la maniére des
mutakallimn. C'est seulement quand ce probléme fut de
nouveau soulevé par les Mu‘tazilites avec I'apparition de
leur doctrine de manzila bayna al-manzilatayn, qu'elle a
revétu la forme d'un probléme de kalam.

La question de destin et de liberté (jabr wa ’ikhtiydr)
a naturellement soulevé dans son sillage d'autres problémes
tels que ceux de la Justice divine, le bon et le mauvais
rationnels et essentiels (husn aw qubh dhdti wa ‘aqli) des
choses et des actes ; les intentions sous-jacentes aux Actes
divins, l'impossibilité de charger une personne avec un
devoir excédant ses capacités et ainsi de suite.

Pendant la premiére moitié du 2°"°/8™ siécle, Jahm b.
Safwan (m. 128/745) a répandu certaines croyances
concernant les Attributs divins. Les écrivains de l'histoire
religieuse et intellectuelle de 1'Islam (milal wa nihal) ont
noté que le probléme d'at-Tawhid as-sifdti (la non-
séparation des Attributs divins de 1'Essence, que les
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Mu‘tazilites appelaient Tawhid) et celui de naf al-tashbih
appelé aussi as! al-tanzih (tien ne peut &tre comparé a
- Dieu) furent avancés, pour la premiére fois, par J_ahm b.
- 'Safwén dont les partisans ont été appelés Jahmiyya. Les
Mu‘tazilites ont adopté les deux principes avanceés pér ceux-
ci, -at-Tawhid et at-Tanzih dé la méme fagon qu'ils ont
-adopté la position des Qadariyya concernant le libre-arbitre.
Jahm b. Safwan était lui-méme un partisan du destin et de
la prédestination. Les Mu‘tazilites ont rejeté son point de
~vue concernant le déstin mais accepté celui du Tawhid.
‘Le personnage le plus important p'arm{leé Mli"tazilites
“celui qui-a fondé le mu tazﬂlsme én tant qu'école de pensée,
est Wasil b. ‘Atd” qui, comme ment1onne precedemment
était un éléve d'al-Hasan al-Basri et qu1 s'en était separe
pour fonder sa propre école. Deux versions différentes de
la cause qui a amené les Mu‘tazilites a adopter ce nom ont
été mentionnées plus tot. D’atitres soutiennient qu'au début,
e terme Mu‘tazilite fut-utilisé pour désigner un groupe de
personnes qui était demeuré neutre durant les événements
de la bataille d'al-Jamal et de la bataille de Siffin, tels que
Sa‘d b. Abi Waqqas, Zayd b. Thabit et Abdulldh b. ‘Umar.
Plus tard, quand la question de la foi ou de la non-
croyance ‘du fisig fut soulevée par les Kharijites, les
Musulmans se divisérent en deux camps. Un groupe choisit
Ja troisiéme voie en se dissociant du reste et en affichant
son indifférence aleurs débats. Il adopta la méme attitude
neutre concernant les problémes théoriques que celle' que
adoptée par'Sa‘d b. Abi Waqqés en pleine agitation sociale
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et politique. Cette attitude leur valut d'étre appelés
Mu‘tazilites, "les indifférents"”, un nom qui leur est resté
attaché en permanence.

Wasil est né en I'an 80/699 et est mort en 141-758/59.
Ses opinions étaient limitées a la négation des Attributs
comme distincts de 'Essence de Dieu, au libre-arbitre, a la
situation intermédiaire, a la promesse de récompense et de
chétiment et & quelques autres opinions débattues au sein
des Compagnons. ,

Apres Wasil, ‘Amr b. ‘Ubayd développa et compléta
les vues de Wasil. Aprés lui, ‘Amr b. Abi al-Hudhayl
al-‘Allaf et Ibrahim b. Sayyar al-Nazzam furent considérés
comme d'éminents Mu‘tazilites. C'est grace a leurs travaux
que le Kalam se teinta de philosophie. Abu al-Hudhayl a
étudié les ouvrages philosophiques et écrit des livres pour
les réfuter. Al-Nazzdm a avancé quelques idées dans le
domaine de la physique et c'est lui qui a émis 1'idée que les
corps sont constitués d'atomes. Abu al-Hudhayl mourut,
probablement dans les années 255/869, et al-Nazzim dans
les années 231/845-46. Al-Jahiz (159/775 - 254/868),
I'auteur célébre de al-Baydn wa al-tabyin, fut un autre
éminent Mu‘tazilite du 3°"¢/9°™ siécle.

Hostiles aux Umayyades, les Mu‘tazilites avaient
adopté une position neutre durant les premiers jours du
régne ‘abbasside. Ce n'est que sous le régne d'al-Ma’min,
qui était lui-méme un érudit en littérature, sciences et
philosophie, qu'ils furent protégés. Al-Ma’min et, apres
lui, al-Mu‘tasim et al-Wathiq furent des protecteurs déclarés
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des Mu‘tazilites. Les trois califes se faisaient appeler eux-
mémes Mu‘tazilites.

C'est durant cette période qu'une vive controverse
s’était étendue dans toutes les provinces du vaste empire
islamique. La question était de savoir si la Parole est un
Attribut de 1'Acte divin ou un Attribut de 1'Essence. Est-elle
créée et temporelle (hadith) ou incréée et éternelle (gadim)
comme la divine Connaissance, la Puissance et la Vie. Les
Mu‘tazilites pensaient que le Coran est créé dans le temps
et est donc une création de Dieu (makhliq) et ainsi
temporelle. Ils soutenaient aussi que la croyance dans la
pré-éternité du Coran conduisait a l'infidélité (kufr).

Les opposants aux Mu‘tazilites affirmaient au contraire
la pré-éternité et I'incréation du Coran. Al-Ma’min (qui
régna de 198/813 a 218/833) édita une circulaire par laquelle
tout croyant dans la pré-éternité du Coran serait soumis a
un chétiment. De nombreuses personnes furent jetées 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’miin.
Ahmad b. Hanbal fut victime de cette politique et
emprisonné. Ces mesures se sont poursuivies jusqu'a
I’arrivée d’al-Mutawakkil au pouvoir (232/847 - 247/861).
Ce demier était hostile aux Mu‘tazilites, comme d'ailleurs
la plupart des gens. Il s'ensuivit que les Mu‘tazilites et
leurs partisans subirent des revers, voire des représailles.
Dans les purges qui suivirent, beaucoup de sang fut versé
et des foyers détruits. Les Musulmans se rappellent de
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cette période comme d'une période de mihna - période
d'adversités et de poursuites.

Les Mu‘tazilites n'ont jamais pu, par la suite, récupérer
leur ancienne position ; leurs opposants comblérent le
terrain : les Ahl al-Sunna et Ahl al-hadit. Néanmoins,
quelques personnalités se firent remarquer, au cours de
leur déclin, telles que ‘Abdullah b. Ahmad Abu al-Qésim
al-Balkhi, connu sous le nom al-Ka‘bi (m. 319/931), Abu
‘Ali al-Jubba'l (m. 303/915-16), Abu al-Hashim al-Jubba'i
(m. 321/933) fils du précédent, Qadi ‘Abd al-Jabbar (m.
415/1024), Abu al-Hasan al-Khayyét, al-S4hib b. ‘Abbad,
al-Zamakhshari (m. 538/1144) et Abu Ja‘far al-’Iskafi.

LEs > ASHARITES

Nous avons expliqué, précédemment, que les idées et
les notions ayant donné naissance a 1'école mu‘tazilite sont
apparues pendant la deuxiéme moitié du premier siecle de
I'hégire. L'approche des Mu‘tazilites consista a utiliser une
sorte de méthode logique et rationnelle pour la
compréhension des doctrines de base de la foi islamique.
Evidemment, la premiére condition pour une telle approche
est la croyance dans la liberté, I'indépendance et la validité
de la raison. Il est évident que le commun du peuple n'a
pas I'habitude de l'analyse intellectuelle et rationnelle, étant
toujours enclin a confondre religiosité avec crédulité et
soumission intellectuelle aux significations apparentes des
versets du Coran et en particulier des hadit. 1l tend a
considérer toute tentative d'interprétation originale et
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indépendante comme une sorte de rébellion contre la
religion, et notamment lorsque ces penseurs sont soutenus
par des dirigeants politiques et que, croyant profondément
a leurs propres opinions, ils adoptent une pratique inflexible
et fanatique. Les attaques des Akhbaris (traditionnistes
shi‘ites) contre les ’Usiliyyin (fondamentalistes) et les
Mujtahidin ainsi que celles de quelques juristes et
Muhaddithiin contre les philosophes dans le monde-
islamique ont pour origine une telle approche. ' '

Les Mu‘tazilites étaient profondément intéressés par
la compréhension, la propagation et la défense de 1'Islam
~contre les athées, les Juifs, les Chrétiens, les Sabéens, les
Manichéens et les autres. Ils avaient méme entrainé et
envoy€ des missionnaires dans de nombreux pays.
Néanmoins, leur existence €tait menacée par les littéralistes
qui s'étaient donné pour noms Akl al-hadith ou Akl al-Sunna,
ils ont été en fin de compte poignardés dans le dos, se sont
affaiblis et progressivement éteints.

Mais, avant la fin de 3°"79°™ siécle, il n'existait pas
d'écoles rivales de kalam (comme il devait en venir plus
tard) qui concurrengaient les Mu‘tazilites. Toute opposition
se limitait a rappeler que leurs points de vue étaient 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 débats, recherches ou
arguments en relation avec les matiéres de la foi étaient,
par principe, illégaux (hardm). Donc, non seulement les
Ahl al-Sunna ne possédaient aucun systéme de kaldm
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pouvant concurrencer les Mu‘tazilites, mais ils étaient
opposés au kalam lui-méme.

Vers la fin du 3°™/9°™ siecle et le début du 4°"710°™
siécle, un changement se produit avec l'apparition d'un
penseur distingué qui avait re¢u et maitrisé les
enseignements des Mu‘tazilites avec Q4adi ‘Abd al-Jabbér.
Il rejetait les croyances mu‘tazilites et penchait plutot vers
les doctrines de Ahl al-Sunna. Ce n'était donc pas un homme
dépourvu de génie. Il maitrisait, en outre, les outils utilisés
par les Mu‘tazilites. Il établit toutes les doctrines des Ahl
al-Sunna sur une base rationnelle et leur donna une forme
de systéme intellectuel relativement cohérent. Cette
personne distinguée était Abu Hasan al-’Ash‘ari (330 /
941-42). Al-’Ash‘ari, contre le point de vue de ses
prédécesseurs de Ahl al-hadit, tel qu'Ahmad b. Hanbal,
considérait que les débats et les arguments ainsi que
|'utilisation des outils de la logique pour discuter les
principes de la foi étaient permis, se référant au Coran et a
la Sunna pour soutenir ses idées. Il a écrit un traité intitulé
Risdla fi istihsan al-khawd fi ‘llm al-kaldm (Traité sur le
bien-fondé de la recherche en ‘Ilm al-kaladm).

C'est a ce stade que les Ahl al-hadit se sont divisés en
deux groupes, les *Ashéa‘ira ou les partisans d’Abu Hasan
al-’Ash‘ari, qui considéraient le kaldm autorisé et les
Hanbalites, ou les partisans d’Ahmad b. Hanbal, qui le
jugeaient illégal. Par ailleurs, les Mu‘tazilites, sous la
direction du calife al-Ma’min, voulaient forcer le peuple a
accepter leur croyance relative a la création du Coran. Cet



116 Murtada MUTAHHARI

autoritarisme entraina des effusions de sang et des
arrestations, des tortures et I'exil, pratiques qui choquérent
la société musulmane. Le commun du peuple a alors
considéré les Mu‘tazilites, qui connurent ainsi une grande
disgrace auprés du public, responsables de ce naufrage.
C'est la raison pour laquelle ils furent reniés par le peuple.

C'est pourquoi le public accepta avec bienveillance
I'émergence de l'école ’ash‘arite. Aprés Abu Hasan
al-’Ash‘ari, d'autres personnalités distinguées ont raffermi
les fondations de cette école. Parmi celles-ci : Qadi Abu
Bakr al-Béqillani (contemporain de Shaykh al-Mufid), qui
est mort en 403/1012-13 ; Abu Ishaq al-’Asfard’ini
(considéré comme appartenant a la génération suivante) ;
Imam al-Haramayn al-Juwayni, le maitre d'al-Ghazali ;
Imam Muhammad al-Ghazali, I'auteur de Ihyd’ ‘uliim ad-
Din (m. 505/ 1111-12) et I'Imam Fakhr ad-Din al-R4zi.

L'école ash‘arite a évidemment subi des changements
progressifs et notamment sous la conduite d'al-Ghazali, ou
le kalam perd quelque peu ses caractéristiques propres pour
revétir celles du ‘irfan (soufisme). L'Imam al-R4zi I'a plut6t
rapproché de la philosophie. Avec Khwéjah Nasir ad-Din
al-Thsi qui a écrit Tajrid al-’i ‘tigad, presque tout le kalam
se teinte de philosophie. Apres la publication du 7ajrid,
tous les Mutakallim{in, Mu‘tazilites et Ash‘arites compris,
adoptent la voie tragée par ce grand philosophe et mutakallim
shi‘ite.

Les derniers travaux du kalam, par exemple, tels que
al-Mawdgqif et Maqdsid, ainsi que leurs commentaires, ont
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tous été influencés par al-Tajrid. On peut en effet considérer
que, au fur et 4 mesure que 1'on s’est éloigné d’Abu Hasan
Al-’Ash‘ari, la direction ash‘arite s'est rapprochée des
Mu‘tazilites et des philosophes. Nous allons a présent
exposer les principales doctrines des *Ash‘arites, qui ont
pour but de défendre les principes de base des Al 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 1'Essence Divine.

b - La Volonté divine s’exerce sur toute chose. La
divine Providence et la prédestination englobent tous les
événements (cette croyance est contraire a celle soutenue
par les Mu‘tazilites, quoique en accord avec celle des
philosophes).

¢ - Tout le mauvais comme tout le bien proviennent
de Dieu (bien siir, ce point de vue est un corollaire logique
a la croyance des ’Ash‘arites exposée plus haut).

d - L'homme n'est pas libre de ses actes qui sont créés
par Dieu (cette croyance ’ash‘arite découle nécessairement
de la doctrine selon laquelle la Volonté divine agit sur
toute chose).

e - Les actes ne sont pas intrinséquement bons ou
mauvais, c'est-a-dire que husn ou qubh n'est pas intrinséque
mais déterminé par la Shari‘a. Il en est de méme pour la
justice, ce qui est juste est déterminé par la Shari‘a et non
par la raison (contrairement a la croyance des Mu‘tazilites).
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f - La grace (lutf) et le choix du meilleur pour la
création (al-aslah) n'incombent pas a Dieu, contrairement
a la croyance des Mu‘tazilites.

g - Le pouvoir de 'homme sur ses actes ne précéde
pas ces derniers (il n'y a pas de 'istitd ‘a qabl al-fi‘l), mais
ce pouvoir est en proportion et en concurrence avec les

actes eux-mémes (contrairement a la croyance des
philosophes musulmans et des Mu‘tazilites).

h - Le dysenthropomorphisme absolu (tanzih mutlaq),
ou I'absence absolue de similitude entre Dieu et les créatures
n'existe pas (contrairement au point de vue mu‘tazilite).

i - Doctrine de l'acquisition : 'homme ne crée pas ses
propres actes, il doit plutét les acquérir ou les conquérir
(ceci est en accord avec la croyance des AAl al-Sunna dans
la création des actes humains par Dieu).

j - Possibilité de vision béatifiante : Dieu sera visible
au jour de la Résurrection contrairement aux croyances
des Mu‘tazilites et des philosophes.

k - Le fdsig est un croyant (mu’min) (contrairement a
I'opinion des Kharijites qui le consideérent kdfir et
contrairement 4 la doctrine mu‘tazilite de la situation
intermédiaire).

1 - Dieu peut pardonner quelqu'un sans repentir, de
méme que Dieu peut soumettre le croyant & 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 & une pfomesse n'est
pas possible de la part de Dieu.

0 - Le monde est créé dans le temps (hadith)
contrairement au point de vue des philosophes.

p - Le Coran est pré-éternel (gadim), cependant ceci
concerne al-kaldm al-nafsi (signification du Coran) et non
al-kaldm al-lafzi, (le mot parlé) (ceci en justification de la
croyance des Ahl al-Sunna relative a la pré-éternité du
Coran).

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

r - Il est possible que Dieu puisse charger une personne
d'une tdche qui dépasse sa force (contrairement a la croyance
des philosophes et des Mu‘tazilites).

Abu Hasan al-’ Ash‘ari, écrivain prolifique, rédigea plus
de deux cent livres. On mentionne plus d'une centaine
dans sa biographie mais il semble que la majorité a péri.
Le plus célébre de ses ouvrages est Maqdldt al-Islamiyyiin
qui est un ouvrage désordonné et confus. A/-Luma‘ et
d'autres peut-étre furent aussi publiés.

Abu Hasan al-’Ash‘ari faut partie de ceux dont les
idées ont malheureusement exercé une grande influence
dans le monde islamique. Néanmoins, ses travaux ont été
soumis plus tard a une sévere critique de la part des
philosophes et des Mu‘tazilites. Ibn Sin, dans Ash-Shifd’,
a réfuté la plupart de ses idées sans toutefois mentionner
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son nom. Méme certains de ses adeptes, tels que Qadi Abu
Bakr al-Bigqillani et Imam al-Haramayn al-Juwayni ont
révisé et modifié ses opinions sur la prédestination et la
création des actes humains.

Imam Muhammad al-Ghazali, bien qu'étant *ash‘arite,
a posé sur des fondations différentes les doctrines "ash‘arites
qu’il a également raffermies. Grace a lui, le kalam fut
rapproché du ‘irfan et du soufisme. Mawland Muhammad
al-Rimi, I'auteur de Mathnawi est également, a sa maniére,
un ’Ash‘arite ; mais ses profondes aspirations soufies ont
ajouté une teinte particuliere a toutes les questions de kalam.
L'Imam Fakhr ad-Din al-Rézi, qui était un familier de la
pensée philosophique, a transformé et renforcé le kalam
“ash‘arite.

Le triomphe de 1'école ’ash‘arite a cofité cher au monde
musulman, il signifia la victoire des forces de la stagnation
sur la liberté de pensée. Bien que la bataille entre "ash‘arisme
et mu‘tazilisme soit plutdt interne au monde sunnite, le
monde shi‘ite ne sortit pas indemne des effets paralysants
de cette école. Ce triomphe s'explique par des raisons
historiques et sociales particuliéres, certains événements
politiques ayant largement contribué a sa domination.

Comme mentionné plus haut, durant le 3™/9°™ siécle,
le calife al-Ma’miin, lui-méme intellectuel et homme de
savoir, a apporté son soutien aux Mu‘tazilites. Ses
successeurs, Al-Mu‘tasim et al-Wéthiq suivirent sa voie
jusqu'a ce qu'al-Mutawakkil assume le califat. Ce dernier a
joué un réle primordial dans la victoire des doctrines des
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Ahl al-Sunna qui ont acquis, une centaine d'années plus
tard, grace a al-’Ash‘ari, un fondement dialectique. On ne
peut pas nier que si la fagon de penser d'al-Mutawakkil
avait été similaire a celle de ses prédécesseurs, le
mu‘tazilisme aurait eu un destin différent.

L'arrivée au pouvoir des Turcs Seljiqgides en Iran fut
également un facteur de triomphe et de propagation des
idées ’ash‘arites. Ies Seljliqides étaient hostiles a la liberté
de pensée, contrairement aux Biyides, parmi lesquels se
trouvaient des hommes de lettres et de remarquables érudits.
Le shi‘isme et le mu‘tazilisme s'étaient épanouis a la cour
des Biyides. Ibn al-‘Amid et al-Sahib b. ‘Abbad, les deux
ministres instruits des Biiyides, étaient hostiles a la doctrine
’ash‘arite. Il ne s’agit pas, pour nous, de soutenir les doctrines
mu'tazilites et plus loin, nous en exposerons les faiblesses.
Cependant, les Mu‘tazilites méritent notre appréciation a
cause de leur approche rationnelle - approche qui s'est
éteinte avec eux. Comme nous le savons, une religion aussi
riche et pleine de ressources que 1'Islam a besoin d'un
kaldm, reflet d'une foi inébranlable dans la liberté de la
raison.

LE KALAM SHi‘ITE

Le kaldm, dans le sens d'un raisonnement logique et
argumenté sur les principales doctrines de 1'Islam, tient
une place spéciale et particuliére dans la tradition shi‘ite.
I1 prend sa source au ceeur méme des hadit et est étroitement
mélé a la philosophie shi‘ite. Nous avons vu comment, au
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cours des premiers siécles de l'Islam, le kaldm était
considéré, par les Ah!l al-Sunna, comme non favorable a la
sunna et aux hadith. Quant au kaldm shi‘ite, non seulement
il n'est pas entré en conflit avec la sunna et le hadith mais
il 8’y est, au contraire, profondément enraciné. La raison
en est que les hadiths shi‘ites, contrairement au contenu
des hadiths sunnites, abordent et traitent des problémes
sociaux et métaphysiques avec logique et par une analyse
rationnelle profonde. Un tel traitement analytique manque
dans I'ceuvre sunnite. -

Par exemple, méme si des problémes tels que la
Providence divine et la Prédestination, la Volonté
Universelle du Tout-Puissant, les noms divins et les Attributs
ou des sujets se rapportant a I'ame, a la vie aprés la mort,
au jugement dernier, au Sirdf et a la Balance ou des
problémes tels que I'Imamat, le califat, sont mentionnés
dans les hadiths, aucune explication rationnelle n'est fournie
alors que dans les recueils de hadiths shi‘ites, de tels
problémes ont été traités d'une maniére rationnelle et
discursive. Une comparaison entre la liste des chapitres
des six Sihdh et celle d'al-Kdfi d'al-Kulayni éclaircira notre
propos.

En conséquence, le kalam, qui constitue un traitement
rationnel et analytique des problémes, se retrouve dans les
hadiths shi‘ites. C'est la raison pour laquelle les Shi‘ites
n'étaient pas divisés en deux groupes comme les Sunnites
1'étaient en Akl al-hadith et Ahl al-kaldm.
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, C'est sur la base de textes sunnites que nous avons
noté plus haut que les premicres questions de doctrine a
étre discutées furent celles de kufr et de fisq soulevées par
les Kharijites au cours du premier si¢cle. Puis, le probléme
de la liberté et du destin fut abordé par Ma‘bad al-Juhani
et Ghaylan al-Dimashqgi. La croyance qu'ils professaient a
ce sujet était contraire a celle soutenue et propagée par les
1égislateurs umayyades. Ensuite, pendant la premiére moitié
du second siécle, la notion de 1'Unité des Attributs et de
'Essence divine fut posée par Jahm b. Safwan. La-dessus,
Wisil b. “‘Atd’ et ‘Amr b. ‘Ubayd, les fondateurs de 1'école
mu‘tazilite, adoptent la croyance dans le libre-arbitre de
Ma‘bad et Ghaylan ainsi que la doctrine de 1'Unité de
I'Essence et des Attributs divins de Jahm b. Safwén en y
ajoutant eux-mémes la doctrine de “la situation
intermédiaire” concernant la foi ou l'incroyance du fdsig.
Ils suscitérent également des débats sur d'autres questions,
fondant ainsi la premiére école du kaldm islamique.

Voila comment les Orientalistes et les érudits en études
islamiques, a I'Est et & 1'Ouest, expliquent et interprétent
les origines des débats et de la spéculation rationnelle dans
le monde islamique. Ce groupe, a tort ou par inadvertance,
ignore les arguments profondément rationnels et
démonstratifs utilisés pour la premiére fois par le
commandant des croyants, ‘A1l # La vérité est que
I'approche rationnelle des enseignements islamiques fut
utilisée, pour la premiére fois, par ‘Ali ¥, dans ses sermons
et débats. C'est lui qui, pour la premiere fois, a inauguré
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des débats pertinents sur les sujets de 1'Essence et des
Attributs divins, le temporel (hudiith) et la pré-éternité
(gidam), ce qui est simple (basit) et ce qui est composé
(tarkib), l'unité (wihda) et la pluralité (kathra), etc... Ces
textes sont rapportés dans Nahj al-baldgha et d'autres
recueils authentiques de hadiths shi‘ites. Ils sont marqués
d’un esprit totalement distinct des approches mu‘tazilites
et ’ash‘arites des sujets abordés en kaldm ou méme de
celles des érudits shi‘ites influencés par le kaldm
contemporain.

Les historiens sunnites reconnaissent que, dés les
premiers jours, la pensée shi‘ite était dotée d'une approche
philosophique. L'approche intellectuelle et théorique shi‘ite
est opposée, non seulement a la pensée hanbalite qui rejette
fondamentalement 1'idée d'utiliser la raison dans les
croyances religieuses, mais aussi a l'approche ’ash‘arite
qui nie l'indépendance de la raison en la subordonnant aux
apparences et a la pensée mu‘tazilite avec toutes ses
prédilections pour la raison. Parce que, bien que la pensée
mu‘tazilite soit rationnelle, elle est dialectique ou polémique
(jadali), et non démonstrative ou discursive (burhdni).

Nous avons expliqué, dans un autre texte, la différence
entre le kalam dialectique (mu‘tazilite et *ash‘arite) et les
approches mystiques ou intuitives des problémes phﬂoso-
phiques’. C'est la raison pour laquelle la majorité des
philosophes islamiques ont été shi‘ites. Seuls les Shi‘ites

' Voir chapitre sur la philosophie dans ce méme ouvrage.
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ont préservé et gardé la philosophie islamique vivante parce
qu'ils avaient acquis cet état d'esprit de leurs Imams, et
particuliérement du premier Imam ‘Alf ¥,

Les philosophes shi‘ites, sans avoir besoin de mouler
la philosophie dans le kaldm ni de transformer la philosophie
rationnelle en philosophie dialectique, ont consolidé les
doctrines de base de I'Islam sous l'inspiration des révélations
coraniques et avec les principes émis par leurs responsables
et guides spirituels. Si nous voulons énumérer les principaux
mutakallim{in shi‘ites, nous serions obligés de prendre en
compte ceux qui ont appliqué la pensée rationnelle aux
doctrines de la foi, en y incluante certains muhadditiin
ainsi que des philosophes shi‘ites. Parce que, comme nous
I'avons dit auparavant, aussi bien les hadiths que la
philosophie shi‘ites ont élargi le champ de ‘Ilm al-kaldm a
un domaine plus vaste que le kaldm lui-méme. Mais si, par
mutakallim@in, nous voulons comprendre seulement le
groupe qui, sous l'influence des Mu‘tazilites et *Ash‘arites,
a utilisé les outils du raisonnement dialectique, nous serions
obligés d'en sélectionner un groupe restreint. Cependant,
nous ne voyons pas pourquoi devrions-nous concentrer notre
attention sur ce seul groupe.

Si nous laissons de co6té les déclarations des Imams
infaillibles sur les doctrines, présentées sous la forme de
sermons, de narrations ou de prieres, le premier écrivain
shi‘ite & avoir composé un ouvrage sur les doctrines de la
foi fut ‘Ali b. Isma‘il b. Maytam al-Tammar. Maytam al-
Tammar €tait orateur, expert en débats et I'un des plus



126 Murtada MUTAHHARI

proches compagnons du commandant des croyants, ‘Al
2 Al b. Isma‘il, son petit-fils, était le contemporain de
‘Amr b. ‘Ubayd et de Abu al-Hudhayl al-‘All4f, les célebres
figures du kaldm pendant la premiére meiti¢ du second
siécle, qui appartenaient & la premicre-igénération des
fondateurs du kaldm mu‘tazilite.

Parmi les compagnons de I’Imam al-Sadiq *2, un
groupe d'individus, reconnu en tant que "mutakallimin"
par I'Imam lui-méme, regroupait Hishdm b. al-Hakam,
Hishdm b. Salim, Humrin b. A‘yan, Abu Ja‘far al-’Ahwal,
connu sous le nom de Mu’min al-Tdq, Qays b. Mésar et
d'autres.

Al-Kafi rapporte un débat opposant ce groupe a un de
leurs adversaires, en présence de I'lmém al-Sadiq 2 qui
appréciait ce genre de séances. Ce groupé"ia vécu au cours
de la premiére moitié du second siccle et a été instruit a
I'école de 1'lmam al-Sadiq #¥+. Cela montre que les Imams
des Ahlul-Bayt s'engageaient non seulement eux-mémes
dans les discussions et analyses des problémes de kaldm,
mais qu'ils instruisaient aussi leurs éléves en vue de mener
de tels débats et d'avancer des arguments. Parmi eux, se
trouvait Hishdm b. al Hakam qui s’était exclusivement
distingué dans cette science. L'Tmam al-Sadiq *2* le traitait
avec beaucoup d’égard, et malgré son jeune age, il avait
I'habitude de lui offrir un siége privilégié. Tous sont d'accord
pour dire que I'lmam lui manifestait beaucoup de respect
simplement parce qu'il était expert en kalam.
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En affichant sa préférence pour Hishdm, le mutakallim,
sur les autres éleves experts en hadits et en figh, 'lmam
al-Sadiq #*+ voulait, en fait, confirmer le statut du kaldm
au méme rang que les autres sciences. Evidemment, une
telle attitude de la part des Imams a joué un role décisif
dans la promotion de ‘Ilm al-kalam, et a octroyé a la pensée
shi‘ite son caractére dialectique et philosophique.

L'Iméam al-Rida ¥+ a personnellement participé a des
débats auxquels al-Ma’mun conviait les mutakallimum des
différentes écoles. Les récits de telles rencontres sont
consignés dans les textes shi‘ites.

Il est, en effet, trés surprenant que les Orientalistes
aient complétement ignoré 1’apport de ‘All 3t et le role
des Imams infaillibles dans la renaissance de la recherche
rationnelle en matiére de doctrine religieuse.

Fadl b. Shadhan al-Nishbiri, compagnon des Imams
al-Rida, al-Jawad et al-Hadi (que la paix soient sur eux), et
dont le tombeau se trouve a Nishébir, outre le fait qu'il ait
été un fagih et un muhaddit, a été aussi un mutakallim. On
rapporte qu'il a écrit de nombreux ouvrages. La famille
Nawbakht a légué de nombreuses personnalités illustres,
la plupart d'entre elles étaient des mutakallim{in. Fadl b.
Abi Sahl b. al-Nawbakht, contemporain de Harun, était 1i¢
au célébre bibliothécaire de Bayt al-Hikma, et bien connu
comme traducteur du persan a l'arabe ; Ishdg b. Abi Sahl
b. al-Nawbakht, son fils, Isma‘il b. Ishaq, son autre fils,
‘Alf b. Ishdq, son petit-fils, Abu Sahl Isma‘il b. ‘Ali b.
Ishaq b. Abi Sahl b. al-Nawbakht (appelé Shaykh al-
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mutakallimin des Shi‘ites), Hasan b. Mlsa al-Nawbakht,
un neveu de Isma‘ll b. ‘Ali et plusieurs autres personnes
de cette famille, furent tous des mutakallim{in shi‘ites. Ibn
Qubba al-Rézi, au 3°7¢/9°™ siécle, et Abu ‘All b. Miskawayh,
le célébre docteur en médecine et l'auteur de Tahdib
al-'akhlaq wa tathir al-"a ‘rdq,r au début du 5°¢/11°™ siecle,
furent aussi des mutakallim{in shi‘ites.

Les Shi‘ites mutakallim{n furent nombreux : Khwajah
Nasir ad-Din at-Tfsi, le célébre philosophe, mathématicien
et auteur de Tajrid al-’i ‘tigdd ainsi que ‘Allamah al-Hilli,
le juriste bien connu et commentateur de 7ajrid al- i ‘tigad,
furent des mutakallim@n bien connus du 7°"/13°™ si¢cle.
Khwéjah Nasir ad-Din at-Tsi, quant a lui, a congu l'ouvrage
le plus solide du kalam, Tajrid al-’i ‘tigdd. Depuis sa
rédaction, cet ouvrage a attiré¢ l'attention de tous les
mutakallim(in, aussi bien shi‘ites que sunnites. At-T0sfi a,
dans une grande mesure, éloigné le kalam du labyrinthe
dialectique en le rapprochant de la philosophie discursive.
Au cours de la période tardive, le kaldm avait presque
complétement perdu sa forme dialectique, tous les penseurs
ayant adopté I’approche de la philosophie discursive.

Les philosophes shi‘ites, apres at-Tisi, ont déplacé les
problemes essentiels du kaldm vers la philosophie en
appliquant les méthodes de la recherche philosophique a
leur étude et analyse, avec un succes plus grand que celui
obtenu par les mutakallim{in qui employaient des méthodes
plus anciennes. Par exemple, Mulla Sadra ou Mulla Hadi
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Sabzawari, bien que n'étant pas cités habituellement parmi
les mutakallim@in, ont influencé la pensée islamique bien
plus que tout autre mutakallim.

C'est un fait que, si nous comparons leur approche a
celle des textes de base de 1'Islam, tels que le Coran, le
Nahj al-baldgha ou les priéres 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 exposé, il est nécessaire d'expliquer
briévement les idées shi‘ites concernant les problemes
abordés par les Mutakallimiin musulmans. Précédemment,
en expliquant le point de vue mu‘tazilite, nous avions indiqué
que ces derniers considéraient les cinq doctrines: fawhid,
‘adl, al-wa ‘d wa al-wa ‘id, al-manzila bayna al-manzilatayn
et al-’amr bi-l ma ‘rif wa an-nahi ‘an al-munkar comme
représentatives de leur école de pensée 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 ('Us#l ad-Din) pour les Mu‘tazilites,
toutes les autres croyances étant considérées comme
subsidiaires.

Les érudits shi‘ites - et non les Imams - des premiers
jours ont, eux aussi, défini cinq doctrines comme étant
caractéristiques du shi‘isme. Ce sont 1’Unicité (tawhid), la
Justice divine (‘udl). la prophétie (Nubwnrvwva),la direction
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de la communauté (Imdma) et la Résurrection (Ma ‘dd).
On dit généralement qu'elles constituent les principes de
base de la foi (‘us#il ad-Din) et que les autres n'en sont que
les branches (furi‘ ad-Din). Alors se pose inévitablement
la question de savoir si par ‘Usiil ad-Din nous entendons
les doctrines auxquelles il faut obligatoirement croire pour
étre Musulman. Celles-ci, en réalité, 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
prophéte). De plus, la seconde profession shahdda) se
rapporte plus particuliérement a la prophétie de Muhammad
et non a la prophétie en général, c'est-a-dire celle des autres
prophétes. Cependant, la croyance dans la prophétie de
tous les autres prophetes fait partie de 'Usdl ad-Din, la
croyance en ces prophéties €tant obligatoire pour tous les
croyants.

Si par ’'Usiil ad-Din nous entendons les doctrines dans
lesquelles la croyance constitue une part essentielle de la
foi dans I’Islam, alors la croyance dans les autres questions,
telle que I'existence des anges, explicitement mentionnée
dans le Coran, est également essentielle & la foi. De plus,
pourquoi I'Attribut de la Justice (‘4dl) est-il le seul Attribut
divin a étre mentionné dans la doctrine essentielle, a
I'exclusion de tous les autres Attributs, tels que la
Connaissance, la Vie, le Pouvoir, I'Ouie ou la Vision ? Si
la croyance dans les Attributs divins est nécessaire, 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 réalité, les cing principes ont été choisis de fagon a
déterminer, d'une part, certains principes essentiels a la foi
islamique et de l'autre, & spécifier 'identité particuliére de
'école. Les doctrines de 1'Unicité (tawhid), de la prophétie
(nubuwwa) et de la Résurrection (ma ‘dd) constituent les
trois dans lesquelles il est essentiel pour tout Musuman de
croire. Elles font partie des objectifs de I'Islam, la doctrine
de la Justice étant la marque spécifique de 1'école shi‘ite.

Cette doctrine, bien que ne faisant pas partie des
principaux objectifs de la foi islamique, au sens ou elle
n'est pas différente des autres articles de la foi qui se
rapportent a la Connaissance, a la Vie, au Pouvoir, etc...
constitue, cependant, 'une des doctrines spécifiques du
shi‘isme. L'article relatif & 1'Tmamat, 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 caractérise I'identité de I'école
shi‘ite. Si la croyance dans I'existence des anges est aussi,
selon le Coran, essentielle et obligatoire, alors pourquoi
n'est-elle pas mentionnée en tant que sixiéme article de la
foi ? Car les articles mentionnés ci-dessus font partie des
objectifs de I'Islam, le vénérable prophéte avait appel€ les
gens ay croire, ou, en d'autres termes, la mission du propheéte
prépara le terrain a l'instauration de ces croyances. Mais la
croyance dans les anges ou dans les obligations telles que
la priére et le jeline ne fait pas partie des objectifs de la
prophétie. Elle en forme plutdt un accessoire essentiel.
Certaines croyances sont des accessoires essentiels de la
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foi en la prophétie mais ne font pas partie des objectifs de
la prophétie.

La question de 1'lmamat, 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 I'ITmam, pour utiliser la terminologie du hadih,
est la preuve de Dieu (hujja) et Son vicaire (khalifa), qui a
servi de liens spirituels, a toutes les époques, entre chaque
Musulman et ['étre humain parfait, nous pouvons considérer
qu'il s'agit d'un article de la foi.

Nous exposerons a présent les principales doctrines
du Kalam shi‘ite :
a-L’'Unicité (Tawhid)

Tawhid est également l'une des cinq doctrines des
Mu‘tazilites ainsi que des ’Ash‘arites avec la différence,
toutefois que, pour les Mu‘tazilites, elle se rapporte plus
particulie¢rement a ar-Tawhid as-sifdti, que refusent les
'Ash‘arites. Pour ces derniers, at-Tawhid fait plutbt
référence a at-Tawhid al-af dli, nié par les Mu‘tazilites.

Comme mentionné plus haut, at-Tawhid adh-dhati
(Unicité de I’Essence) et at-Tawhid al- ‘ibadi (Unicité dans
’adoration), bien qu'admis par tous, sont extérieurs au cadre
de notre discussion. La conception d’at-Tawhid soutenue
par les Shi‘ites, outre ces deux précités, inclue également
'Unicité des Attributs (at-Tawhid as-sifdti) et 1'Unicité des
Actes (at-Tawhid al-'af*ali). Ceci dit, dans la controverse
relative aux Attributs, les Shi‘ites se rangent du c6té de
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1'Unicité des Attributs et dans le débat sur les actes humains,
ils se rangent du c6té de I'Unicité des Actes. Néanmoins,
leur conception de la premicre est différente de celle
soutenue par les Mu‘tazilites. De méme, leur conception
de 1'Unicité des Actes difféere de celle soutenue par les
’Ash‘arites. Celle pronée par les Mu‘tazilites implique
I'absence de tous les Attributs de 1'Essence divine, ce qui
équivaut a une conception de I'Essence divine dépourvue
de tout attribut.

Mais la conception shi‘ite de 1'Unicité des Attributs
signifie une identité des Attributs avec I'Essence divine.
Pour une discussion élaborée de ce probléme, on peut se
reporter aux travaux sur le kaladm et la philosophie shi‘ites.

La conception shi‘ite relative & 1'Unicité des Actes
différe de celle soutenue par les ’Ash‘arites. La notion
’ash‘arite signifie que les créatures n'ont aucun effet sur le
cours des choses, que tout est directement ordonné par
Dieu. Ainsi, Il est 1'Unique Créateur des actes humains, les
humains étant dépossédés de tous leurs actes. Une telle
croyance est similaire & 1'idée de la prédestination absolue,
réfutée par plus d'un argument. Cependant, la notion de
'Unicité des Actes soutenue par les Shi‘ites signifie que le
systéme de causalité est bien réel, que chaque effet est
aussi bien dépendant de sa cause immédiate que de Dieu.
Ces deux modes de dépendance n'agissent pas en parall¢le
mais en série. "
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b - la Justice divine (‘Adl)

La doctrine de la Justice divine est commune aux
Shi‘ites et aux Mu‘tazilites. Elle signifie que Dieu accorde
Sa miséricorde et Ses bénédictions ainsi que Ses épreuves
et chdtiments en fonction du mérite antérieur des étres. De
méme, la miséricorde et les épreuves, les récompenses et
les punitions venant de Dieu sont déterminées 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
exposé ci-dessus, implique que Dieu soit soumis et
subordonné & quelque chose, ce qui est contraire a Sa
Puissance absolue. La Justice, en elle-méme, implique
plusieurs corollaires auxquels on fera référence en
expliquant d'autres doctrines.

¢ - Libre-arbitre et liberté

La doctrine shi‘ite du libre-arbitre est, en quelque sorte,
semblable a celle des Mu‘tazilites. Mais Shi‘ites et
Mu‘tazilites ne lui accordent pas la méme signification. La
liberté humaine ou libre-arbitre, pour les seconds, équivaut
4 la démission divine (fafwid) qui implique 1'abandon de
I'homme, livré a lui-méme, et la négation de tout rdle effectif
de la Volonté divine. Bien sir, cela est impossible. La
liberté et le libre-arbitre, pour les premiers, signifient que
les hommes sont cré€s libres mais, comme toutes les autres
créatures, ils demeurent enti¢rement dépendants de
'Essence divine tant dans leur existence que dans leurs
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manifestations, y compris leur fagon d'agir. Tout dérive et
est dépendant de la Bienveillance de Dieu aupreés Duquel
ils recherchent de 1'aide.

Le libre-arbitre et la liberté dans le shi‘isme occupent
donc une position intermédiaire entre la prédestination
absolue des ’Ash‘arites (jabr) et la doctrine de la liberté
(tafwid) mu‘tazilite. C'est la signification de la célebre
maxime des Imams Infaillibles :

"Ni jabr ni tafwid mais quelque chose d'intermédiaire
entre les deux alternatives extrémes".

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

d - Moralité ou immoralité inhérentes aux actes (Husn
wa qubh dhati)

Les Mu‘tazilites croient que tous les actes sont, d'une
facon inhérente et intrinséque, bons ou mauvais. Par
exemple, la justice est intrinséquement bonne et I'oppression
intrinséquement mauvaise. L'homme avisé choisit les
bonnes actions et s'abstient des mauvaises. Puisque Dieu
le Tout-Puissant est Sage, Sa sagesse nécessite qu'll fasse
le bien et s'abstienne du mal. Donc, d'un coté, le bon ou le
mauvais inhérents aux actes, et de l'autre, la Sagesse de
Dieu, impliquent que certains actes soient obligatoires pour
Dieu et d'autres indésirables. Les *Ash‘arites s'opposent a
cette doctrine, niant a la fois le bon ou le mauvais inhérents
aux actes ainsi que 'application de tels jugements a Dieu.
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Des penseurs shi‘ites, sous l'influence du kaldm mu‘tazilite,
acceptent le point de vue de ces derniers sous sa forme
mentionnée ci-dessus. Alors que d'autres, avec une plus
grande perspicacité, acceptent la doctrine de la moralité ou
de l'immoralité inhérente aux actes tout en rejetant le point
de vue selon lequel les jugements de tolérance ou
d'indésirabilité puissent étre applicables au domaine divin.

e - Grice (lutf) et choix du meilleur (’intikhdb al-’Aslah)

Il 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 étres humains, est un principe qui gouverne
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 grice est un corollaire a la doctrine de la justice et &
la doctrine du bien ou du mauvais inhérent aux actes.
Certains Mutakallim{n shi‘ites ont accepté la doctrine de
la grace dans sa forme mu‘tazilite mais d'autres, considérant
qu'il est absolument erroné d'appliquer la notion de devoir
et d'obligation & Dieu, avancent une autre version de la
doctrine du choix du meilleur.

f - Indépendance et pouvoir de la raison

Le shi‘isme accorde a la raison une indépendance plus
importante, un pouvoir et une validité plus confirmés que
ne le font les Mu‘tazilites. Selon certaines traditions
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indiscutables des Infaillibles, la raison est la voix
prophétique intériorisée de la méme maniere qu'un Prophéte
est la raison extériorisée. Dans la jurisprudence shi‘ite, la
raison ( ‘agl) est considérée comme '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
déclarent que posséder une intention ou un but est le propre
de l'acte humain et des créatures similaires. Dieu se situe
au-dessus de telles caractéristiques puisque le fait d'avoir
une intention ou un but suppose que I'exécutant s'y soumette.
Dieu est Libre et Elevé au-dessus de toutes sortes de limites,
restrictions et subordinations, méme celles imposées par
une intention.

Les Shi‘ites confirment la croyance mu‘tazilite
concernant les intentions des Actes divins. Ils distinguent
cependant entre l'intention de l'acte et l'intention de l'acteur.
Il est impossible que Dieu puisse vouloir satisfaire des
intentions qui lui sont propres a travers Ses propres actes.
Cependant, une intention ou un but dirigé pour le bénéfice
d'une créature n'est pas incompatible avec la Perfection
divine et avec la suprématie de son Essence qui Se suffit &
Elle-méme.
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h - La possibilité de I'abrogation divine de la destinée
(Badd’)

Elle est possible dans les Actes divins, de la méme |
fagon que cela peut se produire dans I'abrogation des Lois
décrétées par la Volonté divine. Une étude satisfaisante et
étayée de la question de Badd peut étre recherchée dans
des livres philosophiques tels Al-Asfar.

i - La vision (ru’yd) de Dieu

Les Mu‘tazilites nient catégoriquement la possibilité
de voir Dieu avec les yeux. Ils croient que I'on peut seulement
avoir la foi en Dieu, une foi qui prend ses racines dans
l'esprit et l'intelligence. On peut ainsi acquérir une ferme
conviction de l'existence de Dieu dans la profondeur de
son dme et de son esprit , c'est la foi la plus profonde que
l'on puisse atteindre. Il n'y a pas moyen de voir Dieu ou de
L'observer. Ceci est attesté dans le Coran :

#«ll est Inaccessible aux regards, alors qu'ils Lui sont
accessibles. Il est 'Impondérable, le Bien-Informé»# (Al-
An‘adm, 103).

Les ’Ash‘arites, tout aussi catégoriquement, affirment
que Dieu peut étre vu avec les yeux, mais seulement au
jour de la Résurrection. Ils s'appuient aussi sur des versets
coraniques et des traditions prophétiques pour étayer leurs
déclarations. L'un des versets déclare:

#«Ce jour 13, les visages seront resplendissants
regardant vers leur Seigneur»# (Al-Qiyama, 22-23).
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Les Shi‘ites croient que Dieu ne peut jamais étre vu
avec les yeux, ni dans ce monde ni dans l'au-dela.
Néanmoins, la plus haute manifestation de la foi n'est pas
la foi intellectuelle, qui est ‘llm al-yaqin, mais ‘Ayn al-yaqgin,
la certitude du cceur. Elle signifie le fait d’étre témoin de
Dieu avec le cceur et non avec les yeux. Ainsi, bien que
Dieu ne puisse étre vu avec les yeux, Il est visible au
cceur. Quelqu'un demandait a ‘Alf # - “As-tu vu Dieu ?”,
il répondit - “Je n'adore pas un Dieu que je ne vois pas
mais Il est visible par les cceurs et non par les yeux” - 1l
fut demandé aux Imams si le prophéte Bt avait vu Dieu
au cours de son ascension (mi rdj), Ils répondirent : “Avec
les yeux, non ! Avec le cceur, oui !”. A ce sujet, seuls les
Soufis avancent un point de vue semblable a celui des
Shi‘ites.

'7,

j - Foi ou infidélité du Fasiq

Sur ce probléme auquel on a déja souvent fait référence,
la position shi‘ite est en accord avec celle des *Ash‘arites,
donc différente 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 intermédiaire.

k - L'infaillibilité (‘isma) des Prophétes et des Imams

Cette croyance est caractéristique des Shi‘ites qui
affirment que les Prophétes et les Imdms sont infaillibles
et ne commettent jamais de péchés majeurs ou mineurs.
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1 - Le Pardon (maghfira) et l'intercession shafa‘a)

Sur cette question aussi, les Shi‘ites s'éloignent de la
position tranchée des Mu'tazilites selon laquelle toute
personne qui meurt sans repentir ne peut obtenir le pardon
divin ou l'intercession du prophéte. De méme leur position
différe avec la notion extravagante et indulgente deshafd ‘a
soutenue par les ’Ash‘arites.



INTRODUCTION
AU ‘IRFAN

L e ‘irfan fait partie des disciplines issues de la culture
islamique. Il fut développé jusqu'a atteindre un
haut niveau de raffinement. Avant d'aborder la discussion
a son propos, nous devons préciser qu'elle peut 1'étre a

_partir de deux points de vue: le social et l'intellectuel.
Contrairement aux savants des autres disciplines islamiques,
les commentateurs du Coran (mufassirin), les érudits du
hadit (muhadditiin), les juristes (figahd’), les théologiens
(mutakallimiin), les philosophes, les écrivains et poétes,
les gnostiques ( ‘urafd’) constituent un groupe de savants
qui ont, non seulement développé leur propre science, le
‘irfan, dont la littérature est importante, mais qui ont aussi
joui d'un statut social particulier dans le monde islamique.
En cela, les ‘urafd’ sont spécifiques, car les savants des
autres disciplines, les juristes par exemple, peuvent former
un corps intellectuel séparé sans étre pour autant considérés
comme un groupe social distinct du reste de la société.

Mais ces gnostiques, considérés du point de vue de
leur discipline intellectuelle, sont désignés par le terme
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‘urafd’ et, considérés en tant que groupe social, sont
généralement appelés soufis (mutasawwifa).

Les ‘urafi’ et les siifis ne sont pas pergus comme
ayant fondé une secte dans I'Islam, tout comme ils ne le
prétendent pas. Ils peuvent a la fois appartenir
individuellement a chacune des écoles ou sectes et former
ensemble un groupe social distinct. Ils se distinguent des
autres membres de la société musulmane par une série
d'idées ou d'opinions, par un code particulier qui régit leurs
rapports sociaux, leurs vétements et méme parfois leur fagon
de se coiffer ou de porter la barbe, ainsi que leur vie collective
dans des lieux spécifiques (khdniga en persan, ribdt ou
zdwiya en arabe, tekkiye en turc).

Ily eut et il y a certainement des ‘urafd’, et notamment
parmi les Shi‘ites, qui n'ont affiché aucun de ces signes
extérieurs de distinction sociale tout en étant profondément
investis dans la méthode spirituelle du ‘irfan (sayr wa suliik).
Ce sont les vrais gnostiques, qu'on ne peut rapprocher de
ceux qui se sont inventés des centaines de comportements
et de coutumes et qui ont introduit de multiples innovations
dans leur fagon de vivre.

Dans notre étude, nous n'aborderons pas 1'aspect social
des gnostiques. Nous examinerons seulement le ‘irfan, le
sufisme (fasawwuf), en tant que discipline ou branche de
la culture islamique. Car 1'étude des aspects sociaux du
soufisme nous entralnerait & examiner ses causes et origines,
les effets positifs ou négatifs, bénéfiques-ou non qu'il eut
sur la société, la nature des relations qu'ont entretenues les
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soufis avec les autres groupes musulmans, la touche
particuli¢re qu'il a apportée a I'ensemble des enseignements
islamiques et le réle qu'il a joué dans la propagation de
I'Islam & travers le monde.

Le ‘irfan, en tant que discipline scientifique et
intellectuelle, se divise lui-méme en deux branches: pratique
et théorique. L'aspect pratique décrit et explique la relation
et les responsabilités de I'étre humain envers lui-méme,
envers le monde et envers Dieu. En ce sens, le ‘irfin est
semblable & 1'éthique (akhldg), duquel il se différencie par
quelques points que nous expliquerons par la suite.

L'enseignement pratique du ‘irfan est aussi désigné
par itinéraire de 1a voie spirituelle (sayr wa suliik, ou voyage
et traversée). Le voyageur (sdlik) qui désire atteindre le
but sublime de I'humanité - appelé Tawhid - est initié 4 la
manie¢re d'y aboutir, en traversant étapes et stations, en
réunissant les états et les conditions nécessaires a ces stations
et aux événements qui lui surviendront. Il n'est pas besoin
de préciser que toutes ces étapes et stations doivent €tre
traversées sous la direction et l'orientation d'un exemple
parfait de I'humanité qui, ayant cheminé sur cette voie, est
conscient des comportements et des méthodes de chaque
étape. Sinon, s'il n'est pas guidé par un étre parfait sur
cette voie, il se trouve en danger d'égarement.

L'homme parfait, le maitre, qui doit nécessairement
accompagner le novice au cours de son voyage spirituel
est, selon les ‘urafd’, appelé 74 ir al-quds (1'Oiseau saint)
ou khidr.
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"Accompagne ma ferveur, sur le chemin,

6 Td’ir al-quds

Le chemin vers le but est long,

et je suis novice dans le voyage."

"Ne quitte pas cette étape sans la compagnie de khidr,
L'obscurité est devant, crains de perdre le chemin.”

Il y a certainement une différence importante entre
1'Unicité (Tawhid) du gnostique (‘drif) et la conception
générale du Tawhid. Pour lui , le Tawhid est 1'aboutissement
sublime du fait humain et le but final de son voyage spirituel
alors que pour les. gens communs, et méme pour les
philosophes, Tawhid signifie 'Unicité de I’Essence de I'Etre
Nécessaire. Pour le ‘drif, Tawhid signifie que 1'Ultime réalité
est uniquement Dieu, tout autre que Dieu n'étant
qu'apparence. Le Tawhid, pour lui, implique de suivre un
chemin et d'arriver a une étape 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 méme
déclarée hérétique. Mais les ‘urafd’ sont convaincus qu'il
s'agit du seul Tawhid authentique, et que les étapes qui y
conduisent ne peuvent &tre dépourvues de polythéisme
shirk).

Ils ne pensent pas que 'acces a cette étape supréme du
Tawhidpuisse étre réalisé par la raison et la réflexion. Ils
mettent plutdt I'accent sur le role du cceur et affirment que
c'est a travers la lutte, le voyage, la purification et 'auto-
discipline que 1'étape est atteinte. C'est 1a, toutefois, I'aspect
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pratique du ‘irfdn, qui n'est pas différent de 1'éthique a ce
niveau, tous les deux discutant de choses "devant étre
exécutées”. Cependant, les différences existent, la premiére
¢tant que le ‘irfan discute de la relation de I'étre humain
avec lui-méme, le monde et Dieu, sa principale
préoccupation étant sa relation avec Dieu. Les systémes
éthiques, eux, ne prennent pas tous en considération la
nécessité de discuter de la relation entre 'homme et Dieu,
seuls les systemes éthiques religieux accordent une
importance et une attention a cette question.

La seconde différence réside dans la méthodologie de
la progression spirituelle, sayr wa suliik (voyage et
traversée), ces termes impliquant une dynamique alors que
1'éthique est statique. Le ‘irfan se référe donc a un point de
départ, une destination, des étapes et des stations que le
voyageur doit franchir dans leur ordre correct pour parvenir
a la destination finale. Pour le ‘arif, il y a réellement un
chemin devant I'étre humain, - un chemin véritable et non
pas métaphorique - qui doit étre suivi, étape par étape,
station aprés station ; accéder & une station sans avoir
traversé la précédente est, pour le ‘arif, impossible. Ainsi,
il congoit 1'dme humaine comme un organisme vivant, un
jeune plant ou un enfant, dont la perfection croit et murit
dans un systéme et ordre particuliers.

En éthique, cependant, les notions sont traitées a part
comme une multiplicité de vertus, telles que la droiture,
I'honnéteté, la sincérité, la chasteté, la générosité, la justice
ou l'altruisme (’ithdr) pour ne citer que quelques-unes,
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dont I'dme doit étre parée. Du point de vue de I'éthique,
'ame humaine ressemblerait plut6t & une maison meublée
par de beaux objets, tableaux et ornements, sans qu'une
séquence particuliére bénéficie d'une importance
particuliére. Il n'est pas important de savoir, par exemple,
comment l'un a commencé et ou il a fini. Nulle conséquence
n'en découle si I'un a commencé par le plafond ou le mur,
sur le haut ou le bas du mur. Dans le ‘irfan, par contre, les
éléments de 1'éthique sont pergus dans une perspective
dynamique.

La troisiéme différence entre ces deux disciplines
souligne que les éléments spirituels de I'éthique sont limités
a des concepts et idées qui sont généralement communs,
alors que ceux du ‘irfan sont plus profonds et expansifs.
Dans la méthodologie spirituelle du ‘irfan, une plus grande
attention est accordée au cceur, aux étapes et aux événements
qu'il expérimente, ceux-ci €tant seulement révélés au
voyageur qui traverse le sentier, au cours de ses luttes et
de son voyage, alors que les autres gens n'ont aucune idée
de ce que sont ces €tapes ni ces événements.

La seconde branche du ‘irfidn concerne l'interprétation
de I'Existence, qui est Dieu, I'Univers et 1'étre humain. Sur
ce plan, le ‘irfin ressemble plutdt & la philosophie, ces
deux branches du savoir tendant 2 comprendre 1'existence,
alors que le ‘irfan pratique veut, comme 1'éthique, changer
I'étre humain. Mais tout comme il existe des différences
entre le ‘irfdn pratique et 1'éthique, on note également des
différences entre le ‘irfan théorique et la philosophie.
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LE ‘IRFAN THEORIQUE

Comme nous l'avons dit, le ‘irfin théorique se rapporte
a l'ontologie, Dieu, le monde et 1'étre humain. Cet aspect
du ‘irfan ressemble a la philosophie théologique qui cherche
également & décrire l'existence. Comme la philosophie
théologique, le ‘irfin définit son sujet, ses principes
essentiels et ses problémes, mais tandis que la philosophie
s'appuie uniquement sur les principes rationnels pour
argumenter, le ‘irfin base ses déductions sur les principes
découverts a travers l'expérience mystique (kashf) avant
de retrouver le langage rationnel en vue de les expliquer.
Les déductions rationnelles de la philosophie peuvent étre
comparees a I'étude d'un passage écrit, & l'origine, dans la
méme langue, alors que les arguments du ‘irfan ressemblent
a 1'étude d'un texte traduit d'une langue ayant servi a la
rédaction originelle. Pour étre plus précis, le ‘arif souhaite
expliquer ces choses dont il prétend avoir été témoin avec
son ceeur et son étre tout entier, en usant du langage de la
raison.

L'ontologie du ‘irfan est, & maints égards, différente
de celle des philosophes. Pour ces derniers, aussi bien Dieu
que les autres éléments ont une réalité, mais, tandis que
Dieu est 'Etre Nécessaire (wdjib al-wujid), et Existant par
soi, les choses autres que Dieu sont seulement des existants
potentiels (mumkin al-wujid), des existants a travers les
autres et les conséquences de 1'Etre Nécessaire. Par contre,
I'ontologie du “arif ne laisse aucune place aux choses autres
que Dieu, en tant qu'Existant avec Lui-méme, méme s'Il
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est la cause des phénomeénes; ou plutét, 'Etre divin embrasse
et enveloppe toutes choses; en somme, toutes les choses
sont les noms, les qualités, les manifestations de Dieu et
non existantes a Ses cOtés.

L'objet du philosophe se distingue aussi de celui du
‘arif. Il souhaite comprendre le monde, concevoir dans son
esprit une image correcte et relativement compléte du champ
de l'existence. Le philosophe considére que la marque la
plus élevée de la perfection humaine réside dans la
perception rationnelle de la nature exacte de l'existence, de
telle sorte que le macrocosme universel est reflété dans
son esprit pour devenir un microcosme rationnel. C'est
ainsi qu'est définie la philosophie : "le devenir final d'un
‘alim rationnel confronté a un monde ( ‘dlam) concret", ou
en d'autres termes, la philosophie est I'étude de la maniére
par laquelle I'étre humain devient un microcosme rationnel
semblable au microcosme concret.

Le “arif, lui, ne se préoccupe pas de la raison ni de la
compréhension ; il souhaite atteindre I'essence et la réalité
de l'existence, Dieu, afin de Lui étre rattaché et d'En étre
témoin. Du point de vue du ‘arif, la perfection humaine ne
consiste pas & avoir en esprit une image du domaine de
I'existence; c'est plutdt retourner, en suivant le sentier
spirituel de la progression, & l'origine d'ou l'individu a
émergé et dépasser la distance qui sépare le soi-méme de
I'Essence divine et, dans le domaine de la proximité,
annihiler son propre étre limité pour subsister dans 1'Infinité
divine.
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Les instruments du philosophe sont la raison, la logique
et la déduction, alors que ceux du ‘arif sont le cceur, la
lutte spirituelle, la purification et 1'auto-discipline, ainsi
que le dynamisme interne.

*IrRFAN ET IsLAM

Qu'il soit pratique ou théorique, le ‘irfan est solidement
rattaché a la religion céleste de 1'Islam. Comme toute autre
religion ou plutdt plus que tout autre, 1'Islam a expliqué les
relations de 'hnomme a Dieu, au monde et & soi-méme et a
préte attention a la description et 1'explication de I'existence.

La question inévitable qui se pose concerne la relation
entre les idées avancées par le ‘irfan et les enseignements
de I'Islam. Les mystiques n'ont évidemment jamais prétendu-
que leurs propos étaient supérieurs ou ajoutaient quelque
chose a I'Islam, et ils ont eu le scrupule de nier toute
supposition de ce genre. En fait, ils affirment avoir découvert
des réalités plus profondes dans I'Islam et qu'ils sont de
véritables musulmans. Que ce soit dans l'enseignement
pratique ou théorique du ‘irfén, les mystiques ont toujours
appuyé leurs idées en se référant au Coran, a la Sunna du
prophéte et aux Imams, ainsi qu'a la pratique des plus
éminents compagnons du prophéte.

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

a) Un certain nombre de muhadditin et de juristes
pensent que les ‘urafd’ ne sont pratiquement pas li€s &
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I'Islam, que leurs références au Coran et a la Sunna ne sont
que des ruses pour tromper les simples gens et pour s'aliéner
les cceurs des Musulmans. Ce groupe pense que le ‘irfin
est indiscutablement sépar¢ de I'Islam.

b) Certains modernistes, qui ont peu de sympathie
envers I'Islam et qui sont préts a s'enthousiasmer pour tout
phénoméne échappant a l'observation stricte de la Shari‘a
(‘ibdda) et pouvant étre interprété comme une révolte passée
contre IIslam et ses lois, pensent, comme le premier groupe,
que les mystiques n'ont, en pratique, ni foi ni croyance en
I'Islam, que le “irfin et le tasawwuf sont des mouvements
nés au sein des peuples non-Arabes et dirigés contre I'Islam
et les Arabes, en endossant le vétement de la spiritualité.

Ces deux groupes s'accordent a penser que les ‘urafd’
sont opposés a I'lslam. Néanmoins, leurs démarches sont
différentes car le premier considére 1'Islam comme étant
sacré et, s'appuyant sur les sentiments des masses
musulmanes, souhaite condamner les ‘urafd’ et les exclure
du champ des sciences islamiques. Le second groupe,
s'appuyant sur d'éminents mystiques, compte les utiliser
dans sa propagande contre 1'Islam. Il s'attaque a I'Islam en
soutenant que les idées subtiles et sublimes du ‘irfin
développées dans la culture musulmane lui sont en fait
étrangéres. Il considére qu'elles y furent injectées de
I'extérieur car, prétendent-ils, I'Islam et ses concepts se
sont développés sans pouvoir accéder a ce niveau. Ce groupe
prétend également que les citations du Coran et des hadiths
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avancées par les ‘urafd’ servent uniquement a se dissimuler,
par crainte des masses, pour sauver leur propre vie.

c) Aux cotés de ces deux groupes, un autre affiche
une attitude neutre envers le ‘irfin, considérant que ce
dernier ainsi que le soufisme renferment des innovations
et des déviations non-conformes au Coran et a la Tradition;
ceci est d'autant plus vrai pour I'enseignement pratique du
‘irfan que pour ses idées théoriques et notamment pour
son attitude sectaire. Il admet que les ‘urafd’, comme d'autres
érudits musulmans de rangs différents ou la majorité des
sectes islamiques, possédent des intentions sincéres envers
I'Islam et se refusent a contredire ses enseignements. Il st
possible qu'ils aient commis des erreurs tout comme ont
fait les autres savants - théologiens, philosophes, exégétes
et juristes - erreurs qui ne sont pas dues a des intentions
malveillantes a I'encontre de 1'Islam. '

Pour ce groupe, la question d'une prétendue opposition
des “urafd’ a I'Islam a été soulevée par ceux qui portent un
préjudice particulier envers le ‘irfin et 1'Islam. Toute
personne désintéressée qui se mettrait a étudier les livres
écrits par les ‘urafd’; pourvu qu'elle soit avertie de leur
terminologie et langage, bien qu'elle puisse trouver de
nombreuses erreurs, ne doutera pas de la sincérité de leur
totale dévotion envers 1'Islam.

Parmi ces trois opinions, je préfere la troisieme. Je ne
pense pas que les ‘urafd’ aient eu des intentions démoniaques
envers l'Islam, mais je pense, en méme temps, qu'il est
nécessaire pour ceux qui détiennent un savoir spécialisé en
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‘irfin et dans les enseignements profonds de I'Islam, de
s'atteler a une recherche désintéressée sur la conformité
des idées mystiques avec les enseignements musulmans.

Shari‘a, Tariqa et Haqiqa

L'un des points les plus-importants du litige entre ‘urafd’
et les autres savants, les juristes notamment, concerne
l'enseignement particulier du ‘irfan a propos de la Shari‘a,
la Tariqa (la Voie) et la Haqiqa (la Vérité). Les deux
admettent, en effet, que la Shari‘a, le corpus de lois
islamiques, est basée sur un ensemble de réalités et
d'objectifs bénéfiques. Les juristes pensent généralement
que ces objectifs en soi ménent 1'étre humain a la félicité
et méme au plus haut niveau des bénéfices matériels et
spirituels que Dieu accorde a I'homme. Les ‘urafd’, d'autre
part, pensent que tous ces chemins menent & Dieu, que
tous ces objectifs et réalités ne sont que les moyens; les
causes et les agents qui poussent I'étre 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 ‘urafd’ pensent
que ces réalités et objectifs, qui sont a la base des lois de
la Shari‘a, ne sont que des stations ou étapes de 'ascension
humaine en direction de Dieu et qu'ils font partie du
processus de I'accés humain a 1'Ultime Réalité.
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Les ‘urafd’ pensent également que l'aspect ésotérique
de la Shari‘a est la Voie (Tariga), qui méne a la Réalité
(Hagqiga) qui est le Tawhid (dans le sens mentionné plus
haut), étape atteinte aprés l'annihilation du I'étre du ‘arif et
de son égoisme. Ainsi, le gnostique croit en trois notions :
la Shari‘a, la Tariqa et la Haqlqa, il pense que la premiére
est le moyen ou méme l'enveloppe de la Tariga qui est, a
son tour, le moyen ou l'enveloppe du noyau central, la
Haqiqa.

Quant aux juristes, ils regroupent les enseignements
islamiques en trois branches. La premiére étant le kaldm
~qui traite des fondements principaux des doctrines (Cuszl
al-‘aqd’id). Pour y accéder, il est nécessaire que ['étre
humain acquiére, par la raison, la croyance ferme et la foi.

La seconde branche concerne l'éthique (akhldg), qui
renferme les instructions relatives au comportement humain
concernant les vertus et les vices. La troisiéme branche, le
figh, traite des lois (ahkdm) relatives a nos actions et a
notre croyance. Ces trois branches des enseignements
islamiques sont séparées les unes des autres. Le kalam se
rattache a la réflexion et l'intellect; I'éthique est rattache a
I'étre lui-méme, a ses facultés et coutumes ; le figh est
rattaché aux organes et membres du corps.

Cependant, concernant les doctrines, les ‘urafd’ ne
pensent pas que la croyance mentale ou rationnelle soit
suffisante. De méme, concernant la seconde branche, ils
ne pensent pas que l'éthique soit adéquate car statique et
limitée. Ils suggérent plutét une méthodologie spirituelle
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(suliik) aux traits spécifiques. Finalement, pour la troisiéme
branche, ils ne font aucune critique, bien qu'a certaines
occasions, ils aient émis des opinions susceptibles d'étre
comprises comme étant opposées aux lois du Figh.

Ces trois branches sont donc, pour les mystiques,
désignées par Shari‘a, Tariqga et Haqiqa. Ainsi, ils
considérent que, tout comme l'étre humain ne peut €tre
partagé en trois sections, le corps, le moi et la raison, qui
ne sont pas en réalité séparées les unes des autres, mais
forment un tout indivisible dont ils constituent les aspects
internes ou externes, il en est de méme pour Shari‘a, Tariqa
et Haqiga. L'un est I'écorce externe, 'autre le cceur interne
et le troisiéme le cceur du cceur, avec une différence,
toutefois, les ‘urafd’ ne limitant pas les étapes de l'existence
humaine a trois ; ils croient en une étape qui transcende le
domaine de la raison : la Volonté divine.

LES ORIGINES DU ‘IRFAN ISLAMIQUE

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

La premiére question que nous soulevons est de savoir
si le ‘irfan musulman est une discipline issue de la tradition
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musulmane, comme le figh, *Usil al-figh, le Tafsir (exégése)
ou ‘Ilm al-hadit. S'agit-il de 1'une de ces disciplines fondées
par les Musulmans qui, ayant recu dans I'Islam la premiére
inspiration, les sources et les matiéres premiéres, les ont
développées apres avoir découvert leurs régles et principes ?
Ou bien fait-il partie d'une de ces sciences qui trouvérent
leur chemin dans le monde musulman tout en étant
extérieures, comme la médecine ou les mathématiques, qui
furent ensuite développées par les Musulmans dans le cadre
de la civilisation qui fut la leur ? Ou bien s'agit-il encore
d'autre chose ?

Les ‘urafi’ eux-mémes soutiennent la premiére
alternative et refusent catégoriquement toute autre
explication. Quelques orientalistes, toutefois, ont insisté et
insistent toujours sur la deuxiéme explication, que le ‘irfAn
avec ses idées subtiles et sublimes, a €té injecté de I'extérieur.
Certains lui donnent une origine chrétienne et prétendent
que le mysticisme musulman est le résultat des contacts
précoces entre I'Islam et les moines chrétiens. A d'autres
moments, ils affirment qu'il s'agit d'une réaction persane
contre les Arabes et I'Islam.

D'autres encore le font remonter au néo-platonisme,
creuset des idées de Platon, d'Aristote et de Pythagore,
influencé par le gnosticisme alexandrin et les opinions du
judaisme et du christianisme. Certains méme prétendent
qu'il est dérivé du bouddhisme. 11 en est de méme pour les
opposants musulmans au ‘irfin qui s'acharnent & montrer
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que I'ensemble du ‘irfan et du soufisme est étranger a I'lslam,
soutenant que la gnose n'a pas d'origine musulmane.

Le troisiéme point de vue admet que le ‘irfan, qu'il
soit pratique ou théorique, a puisé sa premiére inspiration
et sa matiére premiére dans I'Islam lui-méme mais qu'il
essaya ensuite, a partir de ce matériau de base, de composer
une structure en imaginant des lois et principes. C'est
seulement au cours de ce processus qu'ils furent influencés
par des éléments extérieurs, et notamment par les idées
scolastiques et philosophiques en ce qui concerne, par
exemple, 1'école théosophique de la lumiere (’Ishrdgi).

A ce stade de la recherche, plusieurs questions font
surface. Tout d'abord, dans quelle mesure les ‘urafa’ ont-ils
réussi & développer des régles et des lois correctes pour
structurer leur matériau ? Les ‘urafd’ ont-ils mené cette
tache aussi bien que les juristes ? Dans quelle mesure se
sont-ils sentis tenus de ne pas dévier des principes véritables
de I'Islam ? Et, dans quelle mesure le mysticisme a-t-il été
influencé par des idées étrangeres aux traditions ? Le ‘irfdn
a-t-il assimilé ces idées étrangéres en leur donnant une
forme particuliere et les a-t-il utilisées au cours de son
développement ? Ou bien, au contraire, les vagues de ces
¢léments étrangers ont-elles emporté le ‘irfin dans leur
flux ?

Chacune de ces questions réclame une étude distincte
et une recherche sérieuse. Ce qui est certain, c'est que le
‘irfdn puise ses principales sources dans l'inspiration de
I'slam lui-méme et non ailleurs. Considérons ce point.
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Ceux qui ont adopté le premier point de vue et a la
rigueur, le second, considerent I'Islam comme une simple
religion, populaire et non-complexe, dénuée de toutes sortes
de mysteres, de difficultés et de notions profondes et
inaccessibles. Pour eux, le systéme doctrinal de 1'Islam
réside dans le Tawhid (monothéisme) qui signifie que le
monde a un Créateur Transcendant, autre que lui-méme
comme la maison a un batisseur autre qu'elle-méme. De
méme, le fondement de la relation entretenue avec les plaisirs
de ce monde est, pour eux, le zuhd (l'ascétisme). En
définissant ce terme, ils insistent sur l'abstention des plaisirs
éphémeres de ce monde pour atteindre les plaisirs éternels
de 1'Au-dela. Par ailleurs, des rituels simples et pratiques
et des lois dressés par le Figh assurent cette voie.

Pour eux, la conception du Tawhid affichée par les
‘urafd’ dépasse de loin le simple monothéisme de 1'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 sentier spirituel du ‘arif (sayr wa suliik) dépasse,
pour eux, le zuhd proné par 1'Islam, car il avance des idées
et concepts tels que I'amour divin, 'annihilation dans Dieu
et I'épiphanie, absents de la piété musulmane. De méme, le
concept de Tariqa va au-dela de la Shari‘a car il introduit
des questions inconnues du Figh.

De plus, ils pensent que les compagnons du vénérable

prophéte auxquels se référent les ‘urafd’ en tant que
précurseurs pour justifier leurs idées, ne sont rien d'autres
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que des hommes pieux. Leurs 4mes ignorent tout du sentier
spirituel et du Tawhid congus par le ‘irfan. Il s'agit tout
simplement de gens détachés de ce monde, qui se sont
abstenus des plaisirs qu'ils y trouvaient, fixant leur attention
sur I'Au-dela et dont les 4mes sont submergées de crainte
et d'espoir a la fois, crainte du chitiment du Feu et espoir
de la récompense du Paradis.

En réalité, ce point de vue ne peut étre adopté. Les
sources premieres de 1'Islam sont beaucoup plus riches que
ne le prétend, par ignorance ou non, ce groupe. Ni le concept
musulman de Tawhid n'est aussi simple et aussi vide qu'il
ne le suppose, ni 1'Islam ne limite la spiritualité a une piété
séche, ni les pieux compagnons du vénérable prophéte ne
furent de simples ascétes, ni le code de conduite du
Musulman ne fut confiné & des directives concernant les
actes de ses organes et membres corporels.

Il devient dés lors évident que les enseignements
fondamentaux de 1'Islam étaient en mesure d'inspirer une
multitude d'idées profondes et spirituelles, que ce soit sur
le plan théorique ou dans le domaine pratique du ‘irfan.
Toutefois, la question de savoir dans quelle mesure les
mystiques musulmans ont utilisé ou bénéficié de ces
enseignements et dans quelle mesure ils en ont dévié est
une question que nous ne pouvons épuiser dans cette étude.

Concernant le Tawhid, le saint Coran n'a jamais
comparé Dieu et la Création 4 un bétisseur et sa maison.
Le Coran identifie Dieu au Créateur du monde, établissant
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mort. Il en est de méme pour la terre, la mer, les montagnes,
les arbres, les animaux et les €toiles, le systéme solaire et
les galaxies. Ces changements sont-ils externes, rattachés
a la configuration, a la forme et aux accidents de l'univers
ou bien sont-ils profonds et fondamentaux, de telle sorte’
qu'aucun phénomene constant n'existe dans l'univers ? Les,
changements qui se déroulent dans l'univers sont-ils
¢phémeres et instantanés ou bien progressifs et prolongés ?
Ces questions remontent aux temps anciens et ont été
discutées dans l'ancienne Gréce. Démocrite, connu comme
étant le pere de la théorie atomique, mais également en
tant que philosophe humoristique, maintient que tous les
changements et les transformations sont superficiels car la
nature de I'Etre est basée sur des particules atomiques qui
se maintiennent dans un méme état et ne changent pas. Le
changement que nous apercevons est semblable & celui
d'un tas de gravier amassé une fois sous une forme, une |
autre fois sous une autre, ne changeant jamais au niveau
de sa nature réelle. Il s'agit d'une vision mécanique qui se
ramene a une sorte de phllosophle mécanique.

Un autre philosophe grec, Héraclite, affirme que rien
ne demeure dans le méme état dans deux instants successsifs.
11 dit "tu ne peux marcher deux fois dans la méme riviére
car au second moment, tu n'es pas ce que tu étais avant, et
la riviere n'est pas comme avant". Cette philosophie, opposée
a celle de Démocrite, voit toute chose en état de flux et
d'instabilité, bien qu'elle ne contredise pas la vision
mécaniste, puisqu'elle n'avance pas 'idée de dynamique.
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La philosophie d'Aristote n'a pas contredit 1'idée que
toutes les parties de la nature changent, mais prend en
charge de déterminer quels changements sont progressifs
et prolongés et lesquels sont instantanés et éphémeres.
Aristote définit les changements progressifs par le terme
de mouvement et le changement éphémere par les termes
de génération et de corruption. L'éphémeére apparaissant
dans I'étre est appelé génération et I'éphémeére en voie de
disparition est nommé corruption. Parce qu'Aristote et ses
¢leéves considerent que les changements de base se déroulant
dans le monde et notamment ceux qui apparaissent dans
'existence sont éphémeres, ils nommeérent ce monde, celui
de la génération et de la corruption. Mais il y a cependant
une stabilité. Les changements éphémeéres vivent une
stabilité relative. Si le changement est sous forme de
mouvement, c'est un changement absolu, et s'il est sous la
forme de génération et de corruption, il est instantané et
relatif.

Pour les aristotéliciens, rien n'est absolument constant
et uniforme dans la nature et tout est changeant,
contrairement au point de vue de Démocrite, car les
substances sont 'essentiel dans la nature et les changements
dans les substances sont éphémeres, le monde présente
cependant une relative stabilité ainsi qu'un relatif
changement. La stabilit¢ qui gouverne le monde est
cependant plus grande que le changement qui y survient.

Aristote et les aristotéliciens considérent toutes les
choses comme appartenant aux dix classes génériques de
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base qu'ils nomment les dix catégories : la substance, la
quantité, la qualité, le lieu, la position, la détermination
dans le temps, la relation, la condition, l'action et la passion.
Le mouvement se passe uniquement dans les catégories
de la quantité, de la qualité et du lieu. Dans toutes les
autres catégories, le changement est éphémere ; en d'autres
termes, toutes les autres catégories jouissent d'une stabilité
relative. Mé€me les trois catégories dans lesquelles il y a un
mouvement, parce que le mouvement est sporadique, sont
gouvernées par une stabilité relative. Ainsi, dans la
philosophie d'Aristote, on rencontre plus de stabilité que
de changement, plus d'uniformité que de transformation.

Avicenne considére que le mouvement intervient
¢galement dans la catégorie de la position, en démontrant
que certains mouvements tels que la rotation de la terre
autour de son axe constitue un mouvement positionnel et
non un mouvement déterminé dans l'espace. Apres
Avicenne, le mouvement dans la détermination spatiale fut
restreint au mouvement transférentiel. Avicenne n'a pas
démontré 'existence d'une nouvelle sorte de mouvement
mais a classifié de nouveau en tant que positionnel ce qui
était au départ placé dans la catégorie du mouvement spatial.
Sa nouvelle classification est généralement acceptée.

Mulla Sadra a effectué une transformation majeure
dans la philosophie islamique en avangant l'idée du
mouvement intrasubstantiel. I1 démontra que, méme sur la
base des principes aristotéliciens de la matiére 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
stabilité et d'uniformité dans les substances du monde. Les
accidents, c'est-a-dire les neuf autres catégories, en tant
que fonctions des substances, sont €galement en
mouvement. Pour Mulla Sadra, la nature signifie le
mouvement et le mouvement égale création et extinction
permanentes et ininterrompues.

_ A travers le principe du mouvement intrasubstantiel,
la face de l'univers aristotélicien a ¢été compleétement
bouleversée. Selon ce principe, la nature ou la maticre est
égale au mouvement. Le temps consiste dans la mesure ou
I'extension de ce mouvement intrasubstantiel, et la stabilité
égale 1'Etre supernaturel. Ce qui existe consiste d'une part
a un changement absolu (nature) et de I'autre a une stabilité
absolue (supernaturel). La stabilité de la nature est la stabilité
de l'ordre et non la stabilité de 1'Etre, c'est-a-dire qu'un
systéme immuable gouverne l'univers alors que ce qui s'y
trouve est changeant. A la fois 1'Etre et le systéme de cet
univers proviennent du céleste divin. S'il n'avait ét€ gouverné
par l'autre monde, ce monde qui est entiérement flux et
mutation, aurait été coupé de son passé et futur : “plusieurs
fois l'eau changea dans ce courant alors que les reflets de
la lune et des étoiles demeurent” (auteur inconnu).

Avant Mulla Sadra, le sujet du changement et de la
stabilité appartenait aux sciences naturelles, dans le sens
ou toute détermination ou division qui s'appliquait au corps
en tant que corps appartenait aux sciences naturelles. On
disait qu'un tel corps était soit constant soit changeant ou
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par la lumicre de la foi". Puis il s'adressa au jeune homme:
"Préserve cet état dans lequel tu es, ne le laisse pas
t'échapper”. "Prie pour moi, répondit le jeune, pour que
Dieu m'accorde le martyre". Peu de temps aprés cet épisode,
le jeune homme participa & une bataille, il vit son veeu
exaucé en atteignant le martyre.

La vie, les déclarations et les priéres du vénérable

prophete B2% sont riches en enthousiasme spirituel et en
extase, pleines d'indications gnostiques. Les ‘urafd’ se

basent souvent sur les invocations du prophete 22k pour
appuyer et affirmer leurs points de vue.

De méme, le commandant des croyants, ‘Ali ¥ auquel
se référent tous les mystiques et les soufis, faisant remonter
l'origine de leur ordre jusqu'a lui, fut spirituellement inspiré,
lui aussi. Je voudrai attirer l'attention sur deux passages de
Nahj al-Baldgha.

Dans le sermon 222, ‘Alf ¥ déclare : "Allah, gloire a
Lui, a certainement fait de Son rappel le moyen de briler
les ceeurs, qui entendent par lui aprés la surdité, qui voient
par lui aprés la cécité, qui sont guidés par lui apres avoir
été récalcitrants. En toutes périodes et dans tous les temps
ou il n'y avait pas de prophetes, il y eut des serviteurs a qui
Allah - que Ses générosités sont précieuses - chuchotait
dans leur conscience et s'adressait a leur intellect”.

Dans le sermon 220, parlant & propos de l'ami de
Dieu, il dit: "Il revivifia son intellect et fit mourir son
esprit jusqu'a ce que son corps fiit affaibli et sa rudesse
transformée en raffinement. Alors, une émanation d'un éclat
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extréme brilla, éclairant la voie devant lui, ouvrant toutes
les portes qui le menérent tout droit a la porte du salut et a
la.demeure éternelle. Ses jambes fixérent son corps avec
assurance dans 1'état de la sécurité et du confort, selon
'engagement de son ceeur et la certitude d'avoir gagné la
satisfaction de son Seigneur".

Les invocations islamiques, et notamment celles des
Shi‘ites, abondent également d'enseignements spirituels.
Du’‘a’ Kumayl, Du ‘G’ Abi Hamza, les invocations d'A4s-
Sahifa al-Kdmila et celles désignées par Sha ‘baniyya, toutes
contiennent les idées spirituelles les plus sublimes.

Avec la présence de toutes ces ressources dans I'Islam,
faut-il chercher ailleurs l'origine du mysticisme musulman ?
Ceci nous rappelle le cas d'Abu Dharr al-Ghiféri, sa
protestation contre les tyrans de son temps et sa critique
verbale de leurs pratiques. Il était sévére envers le
- favoritisme, le parti-pris politique, l'injustice, la corruption
et la tyrannie qui sévissaient & I'époque post-prophétique
dans laquelle il a vécu. Il eut & en souffrir, il fut torturé et
exilé et c'est dans son exil, abandonné et seul, qu'il quitta
ce monde. Certains orientalistes soulevérent la question de
savoir pourquoi Abu Dharr agit comme il le fit. Ils
recherchaient ailleurs que dans I'Islam ce qui leur apporterait
la réponse. o '

George Jurdéq, auteur libanais et chrétien, fournit la
réponse a ces derniers dans son ouvrage 1'Imam ‘All, Sawt
al-‘addla al-’insdniyya (I'mam “Alj, la voix de la justice
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humaine). Il affirme étre amusé par ceux qui veulent trouver,
-ailleurs que dans I'Islam, une explication a I'attitude d'Abu
Darr, en les comparant a celui qui, assis au bord d'une
riviére ou de la mer, un récipient rempli d'eau a la main,

“cherche comment il a rempli ce récipient et, ignorant
totalement la proximité de la riviére ou de la mer, s'en va a
la recherche d'un étang ou d'une mare pour expliquer le
phénomene.

Quelle autre source ‘que 1'Islam a-t-elle pu inspirer
" Abu Darr ? Quelle source aussi intense a-t-elle pu inspirer
ceux qui, semblables a lui, se sont levés contre les tyrans
de ce monde tels que Mu‘dwiya? Nous remarquons une
attitude similaire envers le mysticisme. Les orientalistes
sont a la recherche d'une source non-islamique a ce
phénomeéne alors qu'ils ignorent complétement 1'immense
océan de I'Islam. Pouvons-nous vraiment ignorer toutes
ces ressources, le saint Coran, les traditions, les sermons,
les dialogues polémiques, les supplications ainsi que les
biographies, simplement pour confirmer le point de vue
d'un groupe d'orientalistes ou de leurs adeptes orientaux?

Au départ, les orientalistes se sont efforcés de prouver
que les origines du mysticisme musulman résidaient hors
des enseignements de 1'Islam. Plus tard, certains, comme
R. A. Nicholson ou Louis Massignon, aprés avoir étudié
assez longuement le mysticisme musulman, ont
expressément admis que les principales sources du ‘irfan

O e
sont le Coran et 1a sunna du prophete e
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Dans The Legacy of Islam, Nicholson affirme: "Bien .
que Muhammad n'ait pas laissé de systéme de théologie
dogmatique ou mystique, le Coran contient la matiére
premiere des deux [disciplines]".

Les premiers mystiques

Les enseignements authentiques de 1'Islam et les
biographies de ses dirigeants spirituels, riches et splendides
dans leur spiritualité, sources de l'inspiration du monde
musulman en recherches mystiques, ne sont pas inclus dans
ce qu'on désigne par ‘irfan ou soufisme. Mais ce serait tres
long d'étudier cet autre versant. Nous poursuivons donc
notre discussion & propos de la branche désignée par ‘irfan.

I1 est certain qu'il n'existait pas, au cours de la premicre
période de I'Islam, du moins au premier / septiéme siécle,
de groupes désignés par ‘urafd’ ou soufis au sein des masses
musulmanes. Le terme s7ifi fut utilisé pour la premiére fois
au 2/8° siecle.

La premiere personne désignée par ce terme fut Abu
Hashim al-Kaff qui vécut au 2/8° siecle. 11 fit construire &
Ramla, en Palestine, un hospice pour servir de lieu de
priere et d'adoration a un groupe de Musulmans ascétes.
On ne connait pas la date de sa mort mais il fut le maitre
de Sufyén al-Thawri qui décéda en 161/777.

Abu Qésim Qushayri, lui méme ‘arif et éminent soufi,
note que le terme s#fi apparut avant 200/815. Nicholson
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pense, lui, que le terme apparut vers la fin de ce siécle. A
partir d'une tradition rapportée dans Kitdb al-Ma ‘isha (vol.
5) d'4l-K4fi; il semble qu'un groupe de ce nom - Sufyan
al-Thawri en faisait, partie - existait au temps de 1'Imam
as-Sadiq (premiere moitié du second siécle). Puisque Abu
Hashim al-K#fi fut le premier a étre nommé soufi et qu'il
fut le maitre de S\ifyén al-Thawri, le terme a donc été
utilisé au cours de la premiére moitié du second siécle et
non comme l'affirme Nicholson a la fin. Quant a la date ou
ce groupe commenga a s'appeler ‘urafd’, nous n'avons pas
d'informations précises a ce sujet. Tout ce dont nous pouvons
étre certains, comme le confirme Sari al-Saqati (m. 243/867),
c'est que le terme était courant au troisieme siecle. A/-Luma
d'Abu Nasr al-Sarrdj at-Tisi, un des textes dignes de
confiance du ‘irfan et du soufisme, rapporte une déclaration
de Sufyin al-Thawrl précisant que ce terme est apparu au
cours du second siecle. Il semble donc que c'est au cours
de ce siécle que le soufisme a émergé en tant que groupe
distinct et non au troisiéme, comme le pensent certains.

Toutefois, méme si aucun groupe spécifique n'avait
fait son apparition sous le nom de ‘urafd’, soufis ou autres
au premier siécle, cela n'implique pas que les éminents
compagnons aient été tout simplement pieux et ascetes, et
qu'ils aient vécu une foi dénuée de dimension spirituelle. 11
est peut-étre vrai que certains compagnons n'aient rien connu
autre que la piété et 'adoration, mais d'autres ont vécu une
vie spirituelle intense. Ils ne se situaient pas tous au méme
niveau ; méme Salméin et Abu Dharr ne jbuissaient pas du
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méme degré de foi interne. Salmén jouissait d'un tel degré
de foi auquel Abu Dharr n'aurait pas résisté.

De nombreux hadiths rapportent d'ailleurs: "Si Abu
Dharr avait su ce que renfermait le cceur de Salmén, il
l'aurait tué (I'ayant pris pour un hérétique)".

Nous énumérons a présent les premiéres générations
des ‘urafa’ et soufis, du deuxiéme au neuviéme siécles.

Les ‘urafa’ du second / huitiéme siécle

1. Al-Hasan al-Basri : T'histoire de ce que 1'on désigne
par ‘irfan, comme le kalam, commence avec Hasan al-Basri
(m. 110/728). Né en 22/642, il vécut environ 88 ans.

I1 ne fut jamais appelé soufi mais trois raisons penchent
en faveur de son inclusion dans ce groupe. La premiére est
son livre intitulé Ri‘dya Ii Huqiiqg Allah (Observations des
devoirs envers Allah) considéré comme le premier livre
sur le soufisme. Ensuite, les ‘urafid’ eux-mémes font
remonter leurs ordres jusqu'a lui et de lui, a ‘Al B el
que le fait la chaine des shayks de Abu Sa‘id b. Abi al-Khayr.
Ibn Al-Nadim dans Al-Fihrist, fait remonter la chaine de
Abu Muhammad Ja‘far al-Khuldi &4 Hasan al-Basri, notant
que ce dernier avait rencontré soixante-dix compagnons
ayant combattu & Badr. Finalement, certains récits
concernant Hasan al-Basri donnent l'impression qu'il faisait
partie d'un groupe connu plus tard sous le nom de soufi.

2. Malik b. Dinér vécut en ascéte et dans l'abstinence
des plaisirs. Il mourut en I'an 130/747.
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3. Ibréhim b. Adham : sa fameuse histoire ressemble a
celle de Buddha. Il était gouverneur de Balkh lorsqu'un
fait survint et 'amena & se repentir et a entrer dans les
rangs du soufisme. Les ‘urafd’ accordent une grande
importance & ce personnage. Il mourut vers 1'an 161/777.

4. Rébi‘a al-‘Adawiyya : cette femme fut l'une des
merveilles de son temps (m. 135/752 ou 185/801). Elle fut
nommée Réibi‘a car elle était 1a quatriéme fille de sa famille.
De nobles paroles et des vers mystiques élevés lui sont
attribués.

5. Abu Hashim al-Sifi de Kiifa : il fut le maitre de
Sufyén al-Thawri, mort en 161/777.

6. Shaqiq al-Balkhi : Eléve d'Ibréhim b. Adham. Selon
l'auteur de Rayhdnat al-’adab, il rencontra I'lmam Miisa b.
Ja‘far 32+ et fit un récit sur la grande station et les miracles
de I'lmam. Il mourut en 194/810.

7. Ma‘rif al-Karkhi, éminent “4rif. On raconte qu'il fit
profession de foi en Islam entre les mains de I'Imam al-Rid4
- Les chaines de plusieurs ordres, d'aprés les ‘urafa’,
remontent & Ma‘rif et a travers lui, a I'lmam al—Rildé puis
aux autres Imams jusqu'a arriver au prophete 22E -
méme. Il s'agit de la chaine nommée Silsilat adh-Dhahab
(chaine dorée).

8. Al-Fudayl b. Iyad : originaire de Marw, il aurait été
bandit avant de se repentir un soir en entendant la voix de
sa victime réciter le Coran. On lui attribue l'ouvrage Misbdh
al-shari‘a qui regroupe des lecons que lui enseigna 1'lmam
Ja‘far as-Sadiq #*. Il mourut en 187/803.
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Les ‘urafia’ du troisi¢me / neuviéme siécle

1. Abu Yazid al-Bistdmi (Bayazid). Grand mystique,
on rapporte qu'il fut le premier & avoir ouvertement parlé
de l'annihilation de soi en Dieu (fand' bi Allah) et la
persistance en Dieu (baqd’ bi Allah). Ses extases (shat-
hiyydr) ont conduit certains 3 le considérer hérétique. Il
mourut en 261/ 874 ou 264/877. Certains prétendent qu'il
fut porteur d'eau a la maison de I'Tmam Ja‘far as-Sadiq #
mais il n'était pas, en réalité, son contemporain.

2. Bishr b. Al-Harith al-HAafi : Fameux soufi, il vécut
également une vie de débauche avant de se repentir. 11
mourut en 226/840 ou 227/841.

3. Sari al-Saqati : Ami et compagnon de Bishr al-Hafi,
il fut l'un de ceux qui porterent une grande affection aux
créatures de Dieu et qui préféra les autres a soi-méme. 11
fut I'éleve et le disciple de Ma‘riif al-Karkhi, le maitre et
'oncle maternel de Junayd de Baghdad. On rapporte de lui
de nombreuses déclarations & propos de 1'unité mystique
(Tawhid), 'amour divin et autres thémes. Il déclara : "comme
le soleil, le arif brille sur I'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 cceur et comme le feu, il
donne la chaleur a tout le monde". Sarf mourut en 253/ 867
a I'dge de quatre-vingt-dix-huit ans.

4. Hérith al-Muhasibi: I'un des amis et compagnons
de Junayd. Contemporain de Ahmad b. Hanbal qui,
adversaire du ‘ilm al-kal4m, rejeta al-Muhdsibi pour avoir
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entamé des discussions théologiques et demanda aux gens
de l'éviter. Né &4 Basrah en 165/781, il mourut en 243/857.

5. Junayd de Baghdad: Originaire de Nahawand, les
‘urafa’ et soufis lui ont accordé le titre de Sayyid al-T4’ifa.
I est considéré comme un mystique modéré. Eléve de Sari
al-Saqati et d'al-Muhasibf, il refusa d'endosser les vétements
soufis et ne prononga aucune parole jugée équivoque. Il
mourut & Baghdid en 289/910 a l'dge de quatre-vingt-dix
ans.

6. Dhul-N(n al-Misri : Egyptien, éléve du maitre en
jurisprudence, Mélik b. Anas. Il fut le premier a utiliser
une terminologie symbolique et a expliquer les questions
mystiques en usant de cette terminologie que seule une
minorité pouvait comprendre. Certains affirment qu'il
introduisit de nombreuses idées néo-platoniciennes au ‘irfan
et au sufisme. Dhul-N{in mourut en 246/860 au Caire.

7. Sahl b. ‘Abdallah al-Tustari : grand ‘arif et soufi.
Une secte nommée Sahliyya considérait que le principal
objectif de la spiritualité était de combattre le soi. Il mourut
a Basra en 282/895.

8. Hussayn b. Mansiir al-Hallgj : il fut le mystique le
plus controversé du monde musulman. Ses shathiyydt sont
nombreuses et il fut accusé d'apostasie et crucifié sous le
régne du calife ‘abbasside al-Mugqtadir. Les ‘urafd’ eux-
mémes 'accusérent d'avoir divulgué les secrets spirituels.
Il est pourtant considéré par eux comme un martyr, Il fut
exécuté en 309/913.
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Les ‘urafi’ du quatriéme / dixiéme siécle

1. Abu Bakr al-Shibli : Eleve et disciple de Junayd de
Baghdad, il rencontra al-Hall4j. Originaire de Khuraséan,
c'est un mystique remarquable. Rawddt al-Janndt et d'autres
ouvrages biographiques rapportent nombre de ses po¢mes
et déclarations mystiques. Khwaja ‘Abdallah al-Anséri avait
dit a son propos : "La premiére personne a avoir parlé en
symboles est Dhul-Nin d'Egypte. Puis vint Junayd qui
systématisa et développa cette science en rédigeant des
ouvrages a son propos. Al-Shibli, a son tour, l'éleva au
sommet". Il mourut en 334/846 a 1'dge de 87 ans.

2. Abu ‘Ali al-Ridbéri : 11 fait remonter son origine a
Nishirwéan et les Sassanides. Eléve de Junayd, il étudia
aussi la jurisprudence avec Abu al-‘Abbas b. Shurayh et la
littérature avec Tha‘lab. A cause de son savoir
encyclopédique, il fut nommé le "rassembleur de la Loi,
de la Voie et de 1a Réalité" (Jdmi ‘ al-Shari‘a wa-l Tariga
wa-I Haqgiga). 11 s'éteignit en 322/934.

3. Abu Nasr al-Sarrdj at-Tisi: I1 est I'auteur de al-
Luma, I'un des textes les plus fiables et sérieux du soufisme
et du ‘irfan. Plusieurs shaykhs soufis furent ses éléves,
directement ou indirectement. Il mourut en 378/988 a Tis.

4. Abu Fadl b. al-Hassan al-Sarakhsi : Eléve et disciple
de Abu Nasr al-Sarrdj et maitre de Abu Sa‘id b. Abi al-Khayr.
Il fut un mystique de grande renommeée. Il s'éteignit en
400/1009.
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5. Abu ‘Abdallah al-Ridbari : Neveu d'Abu ‘Ali al-
Ridbari, il est considéré comme 1'un des grands mystiques
de Damas et de Syrie. Il mourut en 369/979.

6. Abu Talib al-Makki : Sa renommée repose largement
sur son ouvrage de ‘Irfdn, Qiit al-Qulib. 1l s'agit de l'un
des textes les plus anciens du ‘irfin. I mourut en 385 ou
386/ 995 ou 996.

Les ‘urafd’ du cinquiéme / onziéme siécle

1. Shaykh Abu al-Hasan al-Khurqgéni : Remarquable
“arif, plusieurs histoires circulaient a son propos. On raconte
qu'il rendait visite & la tombe de Biyazid et engageait la
conversation avec son esprit pour résoudre certains
problémes. Rimi a largement cité¢ Shaykh Abu al-Hasan
dans son Mathnawi, montrant son attachement a lui. Il
semblerait qu'il ait rencontré Abu ‘Ali Sina, le philosophe
et Abu Sa‘id b. Abi al-Khayr. Il mourut en 425/1033-34.

2. Abu Sa‘id b. Abi al-Khayr : 'un des mystiques les
plus fameux, Abu Sa‘id b. Abi al-Khayr est également 1'un
des soufis les plus cités pour leurs états spirituelles (haldt).
Un jour qu'on lui demanda a propos du tasawwuf, il
répondit : "Tasawwuf est ce qui vous permet de renoncer a
ce qui est dans votre esprit, a distribuer ce qui est entre vos
mains et & vous consacrer a ce dont vous étes capable”.

11 rencontra Abu “Ali Sina. Un jour, ce derier participa

a une réunion au cours de laquelle Abu Sa‘id préchait,
abordant la nécessité des actes ainsi que de la désobéissance
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et de 1'obéissance a4 Allah. Abu ‘Alf récita alors ces vers :

"Nous sommes ceux qui désirent Ta clémence

et recherchons d'étre débarrassés de 1'obéissance et de
la désobéissance

Puisque Ta faveur et Ta grace est trouvée,

que l'acte soit comme le non-acte, et le non-acte comme
l'acte".

Abu Sa‘id répliqua immédiatement :

"( vous qui n'aviez pas agi en bien et aviez fait beaucoup
de mal

Et puis aspiriez a votre salut,

Ne comptez pas sur la clémence, car jamais

l'acte n'a été comme le non-acte, ni le non-acte comme
l'acte".

11 avait également déclamé :

"Demain, lorsque les six directions s'effaceront,

Votre valeur sera celle de votre conscience.
Efforcez-vous a étre vertueux, car le Jour de la
Rétribution, ‘
Vous ressusciterez sous la forme de vos qualités".

Il mourut en 440/1048.

3. Abu ‘Ali al-Daqqdq al-Nishabiri : il est considéré
comme celui qui a intégré a la fois I'expérience de la Shari‘a
et de la Tariqa. Il fut un précheur et un exégete du Coran.
Il versait tellement de larmes en récitant les supplications
(mundjar) qu'il fut nommé "le shaykh de la lamentation".
I1 décéda en 405/1014 ou 412/1021.
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4. Abu al-Hassan ‘Alil b. ‘Uthméan al—Hujwiri : Il est
l'auteur de Kashf al-Mahjiib, 1'un des ouvrages soufis les
plus remarquables. It mourut en 470/1077.

5. Khwija ‘Abdallah al-Anséri: Descendant du
compagnon du prophéte, Abu Ayyib al-Anséri, il est lui-
méme un fameux ‘4rif. Sa renommeée repose largement sur
son style élégant, ses mundjdt et ses poémes.

"Enfant, vous étes faible ; jeune, vous étes ivre ; vieux,
vous étes décrépit. Quand est-ce alors allez-vous adorer
Dieu 7"

I1 dit aussi : "Faire le mal en réponse au mal est un
trait du chien ; faire le bien en réponse au bien est un trait
du singe ; faire le bien en réponse au mal est l'attitude de
Khwéja ‘Abdallah al-Ansari".

Il est né a Hérat ou il décéda en 481/1088, c'est pourquoi
il fut nommé "le sage de Hérat". Il est l'auteur de plusieurs
livres, le plus connu étant Mandzil al-Sa'irin qui est un
manuel didactique de sayr wa suliik.

6. Imam Abu Hamid Muhammad al-Ghazali: L'un
des érudits de I'Islam les plus connus et dont la renommée
couvre 1'Est et 1'Ouest. Il rassembla en lui la connaissance
des sciences rationnelles et traditionnelles (ma ‘qil wa
mangqiil). 1l dirigea I'école al-Nizdmiyya a Baghdad et acquit
la plus haute autorité qu'un érudit pouvait acquérir en son
temps. Toutefois, sentant que ni son savoir ni sa position
ne pouvaient satisfaire son dme, il abandonna la vie publique
et s'engagea dans la voie de la purification et de 1'éducation
de I'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 période qu'il
pencha vers le soufisme et le ‘irfan. Il refusa dés lors toute
situation ou poste officiel. Suite a sa période d'ascétisme,
il rédigea Ihyd’ ‘Uliim ad-Din (la revivification des sciences
religieuses). Il mourut a Tis, sa ville natale, en 505/1111.

Les ‘urafa’ du sixiéme / douziéme siécle

1 - ‘Ayn al-Qudat al-Hamadani : L'un des mystiques
les plus enthousiastes, ‘Ayn al-Qudét fut le disciple de
Ahmad al-Ghazali, le frére cadet de Muhammad. Auteur
de nombreux ouvrages et brillant poete, son ceuvre n'est
pas dépourvue d'exclamations théopathéthiques (shat-
hiyydf). 11 fut accusé d'hérésie et exécuté autour de 525-533
/1131-1139.

2 - Sana'li Ghaznawi : Fameux poéte, ses vers sont
empreints de profonds sentiments mystiques. Dans son
Mathnawi, RGmi en cite et explique quelques-uns. Il
s'éteignit vers le milieu du sixiéme / douziéme siécle. -

3 - Ahmad Jam1 : Ce fut l'un des ‘urafé’ les plus célébrés.
Sa tombe se trouve a Turbat al-Jim, a la frontiére entre
|'Tran et 'Afghanistan. Il mourut en 536/ 1141.

4 - ‘Abd al-Qédir al-Jilani : L'une des figures les plus
controversées du monde islamique. On lui attribue 1'ordre
soufi al-QAadiriyyah. Ses supplications et ses paroles
mystiques furent largement rapportées. Il mourut en 560
ou 561 /1164 ou 1165.
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5 - Shaykh Rizbihan Bagli Shirdzi : Nommé Shaykh-e
Shattdh a cause de ses exclamations théopathétiques
prolifiques. Il mourut en 606 / 1209.

Les ‘urafa’ du septiéme / treiziéme siécle

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, trés
célébré, de nombreux ordres font remonter leurs chaines
jusqu'a lui. 11 fut le disciple et le gendre de Shaykh Rizbihan
et il eut de nombreux disciples parmi lesquels Bah4’ ad-Din
Walad, le pére de Jalal ad-Din Rlmi. Il vécut & Khuwarizm
au temps des invasions mongoles. Avant que sa cité ne
soit attaquée, on l'informa qu'il pourrait quitter la cité avec
des membres de sa famille et de ses disciples. Mais il
refusa, répliquant : "Tous ces jours de confort, j'ai vécu
parmi ce peuple. Maintenant que les difficultés apparaissent,
je ne vais pas les abandonner”. Il s'arma donc d'une épée
et lutta aux cotés du peuple de la cité jusqu'a son martyre
en 624 /1227.

2 - Shaykh Farid ad-Din al-‘Attar : Un des principaux
mystiques, son ceuvre est composée de vers et de prose.
Son ouvrage, Tadkirat al-’awliyd’, qui porte sur les
biographies des soufis et mystiques, et remonte jusqu'a
I'Imam Ja‘far as-Sadiq ¥+ est d'une grande utilité pour
I'étude du soufisme. Son livre Mantiq at-Tayr (la parole
des oiseaux) est un chef-d'ceuvre de littérature mystique.
Rimi a dit de lui :
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"¢ Attar a franchi sept cités d'amour
Alors que nous ne sommes qu'a la jonction d'un seul
chemin."

Par les sept cités d'amour, Rimi évoque les sept vallées
dont parle ‘Attdr dans son Mantiq at-Tayr. Quant a
Shabistari, il dit :

"Je ne suis pas honteux de ma poésie,

car des centaines de si¢cles attendront des gens comme

‘Attar".

Al-Attar fut I'éléve et le disciple de Shaykh Majd
ad-Din de Baghdad, qui €tait un disciple proche de Shaykh
Najm ad-Din Kubra. Il bénéficia également de la compagnie
de Qutb ad-Din Haydar, un des shaykhs de son époque. Il
vécut au temps des invasions mongoles et mourut autour
de 626-8 / 1228-1230.

3 - Shaykh Shihéb ad-Din al-Suhrawardi : I1 est I'auteur
du célebre ‘Awdrif al-ma ‘Grif, un excellent texte de ‘irfan
et de soufisme. Il prétend étre un descendant du calife Abu
Bakr. 1] rencontra et eut des entretiens avec ‘Abd al-Qadir
al-Jilani. Les poctes Shaykh Sa‘di et Kamal ad-Din Isma‘il
al-’Isfahédni 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 €tre égoiste,

l'autre, de ne pas regarder les autres avec pessimisme".

11 ne s'agit pas ici du méme Suhrawardi, le fameux
philosophe connu sous le nom de Shaykh al-’Ishriq.
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Suhrawardi le mystique mourut autour de 632 /1234

4 - Ibn Farid al-Misri : Considéré comme un mystique
de premier rang. Sa poésie mystique, en arabe, atteint les
sommets les plus élevés et la plus noble élégance. Son
Diwan fut publié et commenté a plusieurs reprises. Parmi
ceux qui commentérent son texte figure le mystique du
neuvieme siécle ‘Abd al-Rahman Jami.

La poésie d'Ibn Farid, en arabe, est comparable a celle
de Hafiz en persan. Lorsque Ibn ‘Arabi lui suggéra d'écrire
un commentaire de ses poémes, il lui répondit que l'ouvrage
d'Ibn ‘Arabi, al-Futihdt al-Makiyya, était lui-méme ce
commentaire.

Ibn Farid fut I'un de ceux qui traversérent les états
(ahwadl) du ‘irfan et c'est souvent en cet état qu'il composait
ses poémes. Il s'éteignit en 632 / 1234,

5 - Muhyi ad-Din b. al-‘Arabi: Il est l'un des
descendants de Hatim al-T4’1 et originaire d'Espagne. Il
passa cependant la majeure partie de sa vie entre La Mecque
et la Syrie. Il fut un éléve du shaykh mystique Abu Madyan
al-Maghribi al-’ Andalusi. A partir d'un lien intermédiaire,
la chaine de son ordre remonte au Shaykh ‘Abd al-QAadir
al-Jilani. 11 est 1'un des plus grands mystiques de 1'Islam.
Personne ne fut capable d'atteindre sa stature, c'est pourquoi
il fut dénommé al-Shaykh al-’ Akbar (le plus grand).

Avec Ibn ‘Arabi, le mysticime musulman fit un bond
considérable pour atteindre le sommet de la perfection. 11
éleva le ‘irfAn A un statut jamais atteint auparavant. Les
fondations du ‘irfin théorique et de la philosophie qui
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I'accompagne, furent posées par Ibn ‘Arabi. Outre son apport
au ‘irfan, Ibn ‘Arabi fut 'une des merveilles de son temps.
11 était une personne plaisante, ce qui suscita des discussions
a son propos. Certains l'ont considéré comme étant al-Wali
al-Kdmil (le saint parfait) et le Qutb al-Aqtab (le Pole des
pbles) alors que d'autres ont vu en lui un hérétique, le
surnommant Mumit ad-Din (le Tueur de la foi). Sadr al-
Muta’allihin (Mulla Sadra) lui porte un grand respect, le
considérant beaucoup plus grand que Ibn Sind et al-Farébi.

Ibn ‘Arabi est l'auteur de plus de deux cent livres,
dont plusieurs furent imprimés. L'un des plus importants
est al-Futihdt al-Makiyya, une ceuvre colossale qui est
une véritable encyclopédie du ‘irfdn. L'autre est Fusiis
al-Hikam qui, bien que bref, est le plus précis et le plus
profond des textes de ‘irfan. Ibn ‘Arabi est mort en 638 /
1240 & Damas ou sa tombe se trouve toujours.

6 - Sadr ad-Din Qunawi : Eléve, disciple et fils de
'épouse d'Ibn ‘Arabi, il fut le contemporain de Khwaja
Nasir ad-Din al-Ttisi avec qui il entretint une correspondance
et de Mawlana Jalil ad-Din Riimi avec qui il noua une
profonde amitié. Qunawi exposa la pensée d'Ibn ‘Arabi de
facon claire. En réalité, il est difficile de comprendre Ibn
‘Arabi sans se référer a Qunawi. C'est par son intermédiaire
que Rami eut connaissance de 'ccuvre et de la pensée du
grand maitre. De plus, les étudiants de philosophie et de
‘irfan ont utilisé les ouvrages de Qunawni, Mifidh al-Ghayb,
al-Nusiis et al-Fukiik, dans leurs cursus au cours des derniers
siécles. Il mourut en 672/ 1273 ouen 673 / 1274.
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7 - Mawléna Jaldl ad-Din Muhammad Balkhi R{im{ :
Connu & I'Est en tant que Mawlawi et & I'Ouest en tant que
Riimi, il est I'auteur du fameux Mathnawi et est I'un des
grands génies du ‘irfdn. Il est descendant d'Abu Bakr. Son
Mathnawi est un océan de sagesse ou l'on peut découvrir
de profondes pensées mystiques, spirituelles et sociales.
Originaire de Balkh, il entreprit un voyage avec son pére
pour visiter La Mecque et Nishapir ou il rencontra Shaykh
Farid ad-Din al-‘Attar.

C'est 2 Qunya qu'il s'établit avec son pere. Il se mit a
enseigner et rencontra le fameux mystique Shams-e Tabrizi
qui exerca une grande influence sur lui. Il mourut en 672 /
1273.

8 - Fakhr ad-Din al-‘Iraqi al-Hamadani : Po¢te bien
connu pour ses poemes galants (ghazal) et son mysticisme,
il fut I'éleve de Sadr ad-Din Qlnawi et un protégé de
Shihab ad-Din al-Suhrawardi. Il mourut en 688 / 1289.

Les ‘urfa' du huitiéme / quatorziéme siécle

1 - “‘Ala* al-Dawla Simnéni : Il commenga par assumer
la fonction de secrétaire officiel, charge qu'il abandonna
pour suivre la voie du ‘irfan. 11 rédigea plusieurs ouvrages
et notamment dans le champ du ‘irfan théorique ou il apporta
des croyances spécifiques. Il mourut en 736 / 1335.

2 - ‘Abd al-Razzidq Kaéishani: Il €crivit des
commentaires de al-Fusiis d'Tbn ‘Arabi et Mandzil al-Sa’irin
de Khwaja ‘Abd Allah. Selon l'auteur de Rawdat al-Janndt,
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‘Abd al-Razziq Kashani fut loué par al-Shahid al-Théni. 11
discuta de questions théoriques du ‘irfan soulevées par Ibn
‘Arabi. Il mourut en 735/ 1334.

3 - Khwaja Hafiz Shirdzi : En dépit de sa renommée
mondiale, la vie de Hafiz n'est pas bien connue. On sait
seulement qu'il était un savant, un ‘arif, un hafiz
(mémorisateur) du Coran et un exégéte du livre saint. Il
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."

"Ton amour va pousser un cri en toi-méme, comme

Hifiz,

Récite, de mémoire, le Coran avec les quatorze

lectures."

"Parmi les mémorisateurs du monde, aucun n'a atteint,

comme moi,

les subtilités de la sagesse que recéle les délicatesses

du Coran."

La poésie de Hafiz a atteint des envolées mystiques
que trés peu de gens peuvent déceler. D'aprés les ‘urafa’
ultérieurs, il avait atteint les étapes les plus élevées du
‘irfan. Il mourut en 791 / 1389.

4 - Shaykh Mahmid Shabistari : Il est l'auteur du
fameux poéme mystique Gulshan-e rdz (le jardin des secrets)

qui fut plusieurs fois édité et commenté. 11 mourut en 720 /
1320.



Introduction au ‘Irfan ' 183

5 - Sayyid Haydar Amuli : Erudit mystique, il est
l'auteur de Jami‘ al-’Asrdr, un livre précis sur le ‘irfan
théorique d'Ibn ‘Arabi. Contemporain du grand juriste Fakhr
al-Muhaqqiqin al-Hilli, sa date de sa mort n'est pas connue.

6 - ‘Abd al-Karim al-Jilani : Auteur du livre largement
connu, al-’Insdn al-Kamil (L'Homme parfait). Le concept
de 'homme parfait fut un sujet soulevé par Ibn ‘Arabi, qui
fut également discuté par Qinawi dans Miftdh al-Ghayb.
Jilan1 mourut en 805 / 1402, a I'dge de trente-huit ans.

Les ‘urafi’ du neuviéme / quinziéme siécle

1 - Shah Ni‘mat Alldh Wali : 11 affirme étre descendant
de la maison de ‘Alf et est I'un des plus grand ‘urafd’ et
soufis. L'ordre Ni‘matulldhi est 1'un des plus connus parmi
les ordres soufis contemporains. On rapporte qu'il vécut
jusqu'a l'dge de 95 ans et qu'il mourut en 820 ou 834 /
1417 ou 1430.

2 - Sa’in ad-Din ‘Ali Tarakeh Isfahani : Erudit et “arif,
il était profondément instruit dans le ‘irfan théorique d'Tbn
‘Arabi. Son livre Tamhid al-gawd ‘id fut un livre largement
étudié par les “urafd’ qui lui ont succédé.

3 - Muhammad b. Hamza al-Fanari al-Rami : savant,
il s'est distingué dans différents domaines. Auteur de
plusieurs ouvrages, sa renommeée en ‘irfdn repose sur son
livre Misbéh al-‘uns qui est un commentaire de Miftdh
al-Ghayb de Qlinawi.
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4 - Shams ad-Din Muhammad Lahiji Narbakhshi :
Auteur d'un commentaire de Miftdh al-Ghayb de Mahmid
Shabistari, il vécut a Shiraz et était disciple de Sayyid
Muhammad Narbakhsh. Dans son commentaire, il retrace
sa chaine de Sayyid Muhammad Nirbakhsh & Ma‘ruf al-
Karkhi puis 4 I'l'mam al-Ridd ¥ et de 13, au prophéte
2% Jui-méme. Clest ce qui est appelé "la chaine d'or"
(silsilat al-dhahab). 11 semble que son déces soit survenu
avant 900 / 1494.

5 - Nir ad-Din ‘Abd al-Rahmén Jami : I affirme étre
le descendant du fameux juriste du second siécle,
Muhammad b. al-Hasan al-Shaybani. Grand pocte, il est
considéré comme I'un des derniers grands poctes mystiques
en langue persane. 11 étudia différentes sciences, aussi bien
la grammaire arabe, la syntaxe que la jurisprudence, ainsi
que la logique, la philosophie et le ‘irfin. Il commenta
Fusiis al-Hikam d'Ibn ‘Arabi, Lumu ‘dt de Fakhr ad-Din
‘Iraqi, 7a’iyya d'Tbn Farid, Qasidat al-Burda en hommage
au saint prophéte%‘%, Qasida Mimiyya d'al-Farazdaq en
hommage 4 I'Tmam ‘Ali b. al-Husayn # et d'autres ceuvres
aussi importantes. Jami fut le disciple de Bah4' ad-Din
Nagshband, le fondateur de l'ordre Naqgshbandi. Mais
comme Muhammad Lahiji, qui était disciple de Sayyid
Muhammad Nirbakhsh, son niveau académique surpassa
celui du maitre. Il mourut en 898 / 1492 a 1'age de 81 ans.

Ici s'achéve notre survol historique du ‘irfan, couvrant
la période de sa naissance et de son développement jusqu'au
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neuvieme / quinziéme siécle. Nous avons choisi de nous
arréter a ce stade car nous considérons qu'a partir du dixiéme
/ seizieme siécle, le ‘irfAn adopte une forme différente.
Avant cette date, les figures érudites du ‘irfin, membres
d'ordres soufis et de pdles, étaient des personnes érudites,
ayant rédigé de grandes ceuvres dans ce domaine. Vers le
dixiéme siécle, il n'en est plus de méme. D'abord, les maitres
des ordres soufis ne furent plus aussi érudits que leurs
prédécesseurs et par ailleurs, les érudits n'appartenant pas
aux ordres se mirent a étudier de maniére intense le ‘irfan
théorique d'Ibn ‘Arabi de telle sorte qu'aucun membre d'un
ordre pouvait les égaler. Nous nous référons par exemple a
Sadr al-Muta'allihin de Shirdz (m. 1050 / 1640) et 'éleve
de Fayd, Q4di Sa‘idd Qummi (m. 1103 / 1691). Leur
connaissance du ‘irfin théorique d'Ibn ‘Arabi dépassa de
loin celle des maitres et des poles des ordres soufis de leur
époque, alors qu'ils ne faisaient partie eux-mémes d'aucun
ordre. Cette caractéristique se poursuivra jusqu'a I'époque
actuelle.

Dans I'ensemble, nous pouvons avancer que depuis
I'époque de Muhyi ad-Din Tbn ‘Arabi, qui posa les fondations
du ‘irfan théorique et philosophique, une nouvelle graine a
germé. Ensuite, dés le dixieéme siécle, des individus et des
groupes se sont voués a la méthode spirituelle du ‘irfan
pratique, atteignant un stade élevé dans cette voie, sans
pourtant devenir membres d'un ordre soufi quelconque,
soit par indifférence soit parce qu'ils les jugeaient hérétiques.
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Un des traits caractéristiques de ce nouveau groupe de
‘irfan théorique et pratique, qui avaient également étudi¢
la loi et la jurisprudence, était qu'ils étaient parfaitement
loyaux & la Shari‘a et trouvaient une harmonie entre les
rites de la voie spirituelle et les rites de la jurisprudence.
Mais ce développement mérite une étude séparée.

LES ETAPES MYSTIQUES (MAQAMAT)

Les ‘urafad’ affirment que pour arriver a l'étape de la
vraie gnose, plusieurs étapes ou stations doivent Etre
traversées. Sans elles, il est impossible d'y arriver.

Le ‘irfan ne partage avec la théosophie (hikmat ’iléhiya)
qu'un seul aspect. Les deux disciplines ont un but commun,
qui est la connaissance de Dieu (ma ‘rifat AllGh). Mais le
‘arif et le hakim différent sur d'autres aspects. Tout d'abord,
le théosophe ne limite pas son but & la connaissance de
Dieu mais cherche aussi a comprendre tout le systéme de
l'existence, alors que le ‘arif se limite & la connaissance de
Dieu. Pour le ‘irfdn, la connaissance de Dieu est la
connaissance totale. Tout doit &tre connu par la lumiére de
la connaissance de Dieu et du point de vue de I'Unicité
(Tawhid) ; toute connaissance dérive de la connaissance
de Dieu.

De plus, la connaissance recherchée par le théosophe
est une connaissance intellectuelle, qui peut étre comparée
a celle recherchée par le mathématicien qui réfléchit sur
un probléme mathématique particulier. Mais la connaissance
recherchée par le ‘arif dépend de l'expérience et du
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témoignage. Le théosophe recherche la connaissance
certaine ( ilm al-yaqin) alors que le mystique recherche la
vision certaine ( ‘ayn al-yagqin).

Troisiémement, les moyens employés par le théosophe
sont la raison, la déduction et les preuves alors que ceux
employés par le mystique sont le cceur et la purification,
l'auto-discipline et 1'auto-perfection. Le théosophe recher-
che, avec le téléscope de son esprit, & étudier l'ordre de
l'existence, alors que le mystique cherche a préparer son
étre entier pour parvenir au cceur de la réalité. Il cherche a
atteindre la réalité telle la goutte d'eau qui cherche a atteindre
la mer. Pour le théosophe, la perfection d'un étre humain
dépend de sa compréhension de la réalité, alors que pour
le mystique, la perfection serait d'atteindre la réalité elle-
méme. Pour le théosophe, 1'imperfection est la preuve de
l'ignorance alors que pour le mystique, 1'étre imparfait est
celui qui demeure distant et séparé de son origine.

Le mystique voit alors la perfection en atteignant plutot
qu'en comprenant. Et pour atteindre le principal but et
1'étape de la vraie gnose, il considére que la traversée de
plusieurs étapes et stations est aussi nécessaire
qu'essentielle. C'est ce qu'il appelle sayr wa suliik, 1a science
de la traversée intérieure.

Ces étapes et stations ont €té largement discutées, avec
beaucoup de détails, dans les livres du ‘irfan. Il n'est pas
possible de les reproduire ici dans leur intégralité. Toutefois,
pour en donner une idée, nous pouvons nous servir de la
neuviéme partie du livre d'Tbn Sina, al- Ishdrat. Bien qu'lbn
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Sina soit plutdt un philosophe qu'un mystique, il n'était
cependant pas éloigné du mysticisme, surtout vers la fin
de son existence. Dans al-’Ishdrdt, qui est son dernier
ouvrage, il a consacré une partie entiére aux stations des
gnostiques. Cette partie, sublime et remarquable, semble
convenir A notre propos, qui est de donner un bref aper¢u
des stations et étapes des ‘urafé’.

Zahid, ‘Abid et “Arif :

"Celui qui s'abstient des jouissances et des plaisirs de
ce monde est nommé Zdhid (ascéte) ; celui qui accomplit
régulierement les actes d'adoration, la priere, le jeline et
autres est nommé ‘Abid (dévét) ; celui qui consacre en
permanence sa pensée a la Sainteté et Magnificence, afin
‘que la lumiére de la Réalité brille en lui-méme, est nommé
‘drif (gnostique) ; parfois, ces traits s'ajoutent (chez
l'individu) les uns aux autres".

En définissant le zdhid, le ‘dbid et le ‘drif, Ibn Sina
définit en fait zuhd, ‘ibdda et ‘irfdn. Nous concluons de ce
passage que l'ascétisme est 1'abstinence des joies de ce
monde, que la dévotion est 'accomplissement des actes
d'adoration spécifiques tels que la priére, le jelne, la
récitation du Coran, etc. et que le ‘irfin est le fait de
détourner son esprit de tout pour se consacrer a Allah,
pour préter une attention totale a I'Essence divine afin que
la lumiére de la Vérité illumine le cceur du “arif.
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La derniére phrase souligne un fait important, c'est
que les caractéristiques de l'un ou de l'autre peuvent s'ajouter
les unes aux autres. Il est possible pour un individu d'étre
un dévot et un ascéte, un ascete et un gnostique, un dévot
et un gnostique, ou un dévot, un ascete et un gnostique en
méme temps. Ibn Sind n'a pas élabor€ cette idée, qui implique
pourtant que s'il est possible d'étre a la fois ascéte et dévot
mais non un gnostique, il n'est pas possible d'étre un
gnostique ou un ascéte sans €tre un dévot. Il est possible
d'étre a la fois ascete et dévot sans €tre un gnostique, mais
un gnostique est, par définition, un ascéte et un dévot. Etre
un ascéte ou un dévot n'implique pas nécessairement Etre
un gnostique mais tout gnostique est également un ascete
et un dévaot.

Dans le passage suivant, nous verrons que l'ascétisme
du ‘arif différe, dans son but, de celle d'un non-‘arif. En
fait, l'esprit et I'essence de l'ascétisme et de la dévotion du
‘arif sont différents de ceux du non-‘arif.

"L'ascétisme, pour le non-‘drif, est une transaction qui
consiste & acheter, avec les jouissances de ce monde, celles
de I'Autre ; (alors que) pour le ‘arif, c'est un détachement
de ce qui détourne son cceur de tout autre que la Vérité et
une domination de tout autre que la Vérité ; la dévotion
pour le non ‘arif est une transaction qui consiste a agir
dans ce monde pour une récompense qu'il emmenera avec
lui dans l'autre monde, la rétribution 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'éloigner de la vanité et se rapprocher de la
Vérité."

Le but du ‘arif

"Le “arif désire la Premicre Vérité, rien que pour la
Vérité, rien n'influe sur sa connaissance de la Vérité, il
L'adore uniquement parce qu'Elle est digne d'étre adorée.
C'est une voie digne pour se rattacher & Lui. Il ne s'agit pas
de souhaiter (la rétribution) ni de craindre (le chatiment)."

Cela signifie que, du point de vue du but recherché, le
‘arif est unicitaire (muwahhid). Son désir de Dieu ne dépend
pas de Ses dons et faveurs dans ce monde ni dans 1'Autre.
Lorsque c'est le cas, lorsque le véritable objet du désir de
I'homme consiste & acquérir les faveurs divines, Dieu est
seulement le moyen préliminaire par lequel les faveurs
désirées sont acquises. En réalité, dans ce cas, 'objet final
de la dévotion et du désir de Dieu serait de se satisfaire
soi-méme, car le but de la recherche de ces faveurs divines
est la satisfaction de soi-méme. Toutefois, le ‘arif désire ce
qu'il désire pour I'amour de Dieu.

La question qui peut étre soulevée ici est : si le ‘arif
ne recherche pas Dieu pour I'amour de quelque chose,
pourquoi se consacre-t-il @ Son adoration ? N'est-il pas
vrai que tout acte de dévotion doit avoir une finalité ? Le
passage d'Ibn Sina nous apporte la réponse.

1] affirme que le but et la finalité de la dévotion du
‘arif sont 1'une des deux : ou bien c'est le caractére noble
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de 1'Adoré qui exige qu'll soit adoré, ce qui signifie que
l'on adore Allah simplement parce qu'll est digne d'adoration,
ce serait comme si, remarquant les qualités admirables d'une
personne ou d'une chose, nous les louerons pour ces qualités.
Si l'on nous demande ce qui motive notre louange, nous
répondrons que nous n'en recherchons aucun bénéfice, mais
trouvons que cette personne ou chose méritent vraiement
notre louange. Il en est de méme pour les louanges accordées
aux héros et champions dans différents domaines de la vie.

Ou bien, c'est le caractére noble de I'adoration elle-
méme qui motive l'adoration. Elle porte en elle-méme une
telle noblesse et une telle beauté parce qu'elle établit un
rapport entre 'humain et Dieu. Ainsi, I'adoration est digne
en elle-méme, il n'y a aucune raison pour que l'adoration
soit entachée de désir ou de crainte.

‘Al # 2 prononcé quelques paroles a ce sujet :

"O mon Dieu, je ne T'adore pas par crainte de Ton
feu, ni par désir de Ton paradis, mais je T'ai trouvé digne
d'adoration, et je T'ai adoré".

Les ‘urafd’ accordent une grande importance a cette
question, considérant que le fait de rechercher autre chose
que Dieu Lui-méme dans la dévotion représente une forme
de polythéisme. Le ‘irfan rejette entiérement cette forme
d'associationnisme (shirk). Beaucoup ont écrit de maniere
¢légante et subtile sur le sujet, et notamment Sa‘di :

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

La premiére station

"La premiére étape du voyage du ‘arif est ce qu'ils
nomment la résolution (al- 'Irdda), cela consiste & percevoir
les preuves certaines (al-yaqin al-burhdni) ou & étre apaisé
par l'alliance avec la foi, ceux-la sont pris d'un fervent
désir de s'emparer du lien ferme (al- ‘urwa al-Wuthqd),
leurs cceurs avancent vers la Sainteté pour atteindre 'esprit
de la liaison (avec Lui)."

Pour expliquer la premiére étape de la voie spirituelle,
qui renferme, potentiellement et dans un certain sens, tout
le “irfan, nous devons détailler le cheminement. Les ‘urafa’
croient d'abord dans un principe qu'ils résument ainsi : "Les
achévements sont un retour aux commencements”. En clair,
pour que l'achévement soit le commencement, il n'y a que
deux possibilités. 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 méme chemin
pour retourner au point de départ. Mais il fut prouvé en
philosophie qu'un tel changement de direction comporte
un intervalle d'immobilisme, méme imperceptible. De plus,
ces deux mouvements sont opposés I'un a l'autre. La seconde
possibilité est que le mouvement se propage le long d'une
courbe dont les points sont équidistants d'un point central,
en d'autres termes, un cercle. Il est clair que si le mouvement
prend la forme d'un cercle, le chemin se termine normale-



Introduction au ‘Irfan 193

ment au point du commencement.

Un objet en mouvement dans un cercle s'éloignera de
plus en plus loin du point du départ jusqu'a en atteindre le
point le plus éloigné. C'est le point diamétralement opposé
au point de départ. C'est également a partir de ce point,
sans pause ni intervalle, que commence le chemin du retour
(ma‘dd) jusqu'au point de départ (mabda’). Les ‘urafd’
nomment la premiére partie du voyage, qui consiste a
traverser du point de départ au point le plus €loigné, arc de
la descente (gaws an-nuzil) et la traversée du retour au
point de départ, I'arc de 1'ascension (gaws al-su 7d). Une
théorie philosophique est associée avec le mouvement des
choses, le mouvement du point de départ jusqu'au point le
plus éloigné est appelé principe de causalité (as! al- ‘illivya)
par les philosophes, et principe de 1'émanation (as! al-tajalli)
par les ‘urafad’ ; dans les deux cas, les objets longeant le
long de l'arc de la descente sont comme poussés par derriére.
De méme, le mouvement des objets du point le plus €loigné
en direction du point de départ répond également a une
théorie philosophique, c'est le principe du désir ou de la
passion de tout étre dérivé de retourner a son origine. En
d'autres termes, c'est le principe du retour de toute chose
abandonnée et éloignée a son origine et sa patrie. Cette
tendance, comme le pensent les ‘urafd’, est inhérente a
toute particule de l'existence, y compris & I'étre humain,
bien qu'elle soit, en lui, souvent latente et cachée. Ses
préoccupations entravent l'activité de cette tendance, de
nombreux stimuli sont nécessaires pour le ramener a la
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surface. C'est l'apparition de cette inclination que les ‘urafd’
nomment volonté ou résolution (“irdda).

En fait, cette résolution est un sorte de réveil de la
conscience endormie. ‘Abd al-Razziq Kéashani, dans son
Istilghat, définit “irdda comme : "une braise d'amour dans
le cceur en quéte de réponse aux injonctions de la Vérité
(Hagiga)".

Khwaja ‘Abd Allah Ansari défini *irdda dans Mandzil
al-Sa’irin comme suit : "Une réponse volontaire aux
injonctions de la Vérité (Hagiga)".

Il est nécessaire de souligner ici que ‘irdda en tant
que premiére étape vient apres une série d'autres étapes,
qui sont appelées préliminaires (biddydt), portes (abwdb),
conduites (mu ‘dmaldt) ou attitudes (akhldq). Ainsi ’irdda
est la premiére €tape dans la terminologie des ‘urafd’ au
sens ou elle signifie un réveil gnostique véritable.

Riimi décrit le principe selon lequel "l'achévement 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 & sa source.

Comme les courants qui déferlent des sommets des
montagnes,

mon dme, brilant d'amour, a hite de quitter le corps."

Rimi commence son Mathndwi en invitant le lecteur
a écouter les plaintes du roseau séparé de son lit. Ainsi,
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des les premieres lignes, Rimi souligne en fait la premiére
étape du ‘arif, la résolution, le désir de retourner a sa
propre origine qui accompagne le sentiment de séparation
et de solitude. RGm1 dit :

"Ecoute le roseau, I'histoire qu'il raconte

et la séparation dont il se plaint.

Depuis le temps ou je fus arraché a mon lit,

I'homme et la femme se sont lamentés sur mes accents,

O ceeur, je recherche ce qui est déchiré par la peine de

la séparation,

qui pourra entendre 1'histoire de ma héte au retour.

Celui qui reste €loigné de ses origines

recherche de nouveau la vie en commun."”

Pour résumer, Ibn Sina, dans les passages précédents,
entend que ’‘irdda est un désir et une attente, issus de
profonds sentiments d'aliénation, de solitude et de
séparation. Elle se manifeste dans I'étre humain et motive
sa quéte d'union avec la Vérité, une union qui met fin aux
sentiments d'aliénation, de solitude et d'impuissance.

Exercice et auto-discipline

"Ensuite, il a besoin d'exercice (riydda), cet exercice
poursuivant trois finalités : la premiére étant de dégager la
voie de tout, sauf de la Vérité ; la seconde étant de soumettre
an-nafs al-’ammdra (le moi ordonnant ou incitateur) a an-
nafs al-mutma’inna (le moi tranquillisé€) ; la troisiéme
consistant a rendre le cceur subtil, capable de prendre
conscience."”



196 Murtada MUTAHHAR{

Suite a I'étape de la résolution, vient celle de l'exercice
et de la préparation, nommée 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
sanctifié, comme par exemple chez les Yogis en Inde. Dans
la terminologie d'Ibn Sina, toutefois, le terme n'est pas
utilisé dans ce sens. Le terme est actuellement utilisé pour
signifier I'exercice physique. Les ‘urafd’ ont emprunté ce
terme mais pour désigner l'exercice de 1'ame et sa préparation
a recevoir la lumicre de la connaissance (ma ‘rifa). C'est
dans ce sens que le terme est utilisé plus haut.

Ibn Sind déclare que l'exercice et la préparation de
I'ame vise trois buts, le premier se référe a des questions
extérieures, consistant a éliminer les occupations
distrayantes et les causes de négligence (ghafla). Le second
se rapporte a I'équilibre des forces internes et la suppression
des agitations de I'dme, décrite comme la soumission de
1'Ame incitatrice a I'ame tranquillisée. La troisiéme se refére
aux changements qualitatifs de 1'dme, qu'il nomme la
subtilité du cceur.

"Le premier (but) est aidé par le véritable ascétisme,
le second par plusieurs choses : 1'adoration, accompagnée
de la présence (du cceur) et de la réflexion, la mélodie qui
sert a renforcer le moi, tant que les paroles accompagnatrices
ont un effet sur le cceur (la récitation mélodieuse du Coran,
les supplications et les litanies, les chants des poemes
mystiques), I'expression instructive d'un orateur éloquent
et pur, dont la parole sert de guide et le troisiéme but est
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soutenu par les pensées subtiles (la contemplation, les idées
délicates qui conduisent au raffinement spirituel), et par
I'amour chaste (spirituel) inspiré par les vertus de I'Aimé
et non par la sensualité".

"Lorsque la résolution et l'exercice le font parvenir a
un certain degré, des étincelles délicieuses de la lumiére
naissante de la Réalité tombent sur lui, comme des éclairs
qui l'illuminent et puis s'éteignent. Ils nomment ceci instants
ou moments (‘awgqdf). La fréquence de ces étincelles
augmente au fur et & mesure que son exercice (‘irtiyad).
devient performant."

"Avangant de plus en plus profondément dans cette
voie, ces €tincelles commencent a survenir sans qu'il soit
en état d'exercice. A présent, chaque fois qu'il regarde
quelque chose, son regard en est dévié pour se reporter
vers la Sainteté, se concentrant sur un aspect du Divin ; il
est pris dans une sorte de transe ou il est pres de voir la
Vérité dans toute chose."”

- "C'est probablement & cette étape que ses états le
dominent et troublent sa sérénité, changement per¢u par
toute personne proche de lui".

"Puis il atteint un point, au cours de son exercice, ou
ses "instants" se transforment en sérénité, les brefs
saisissements deviennent familiers et les étincelles un éclat
prolongé. Il achéve ensuite un état gnostique persistant qui
I'accompagne en permanence, d'ou il puise une jouissance
extatique; lorsque cet €état 1'abandonne, il est triste et
désorienté".
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"C'est probablement a ce stade que son intérieur devient
diaphane ; mais au fur et & mesure qu'il approfondit sa
gnose, sa transparence est moins évidente, il sera absent
lorsqu'il semblera présent et en voyage lorsqu'il semblera
étre 13", ‘

Ce passage rappelle une déclaration de I'lmam ‘Alf &
son disciple Kumayl b. Ziyad a propos des amis de la
Vérité (Cawliya’ al-Haqq) qui se retrouvent a toutes les
époques : "La connaissance les a entrainés a la vision
véritable, ils sont en contact avec I'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. Ils vivent au sein des gens avec
des corps dont les dmes sont logées dans le royaume le
plus élevé" (Nahj al-Baldgha, Hikam, 147).

"Jusqu'a cette étape, I'état 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 état
jusqu'a ce qu'il (I'état de gnose) ne dépende plus de sa
volonté. Lorsqu'il observe une chose, il ne voit que Dieu,
méme si son observation ne vise pas la réflexion. II a alors
la possibilité de s'élever au-dessus du monde faux de
I'apparence pour accéder au monde de la Vérité. Il s'y
stabilise, alors que dans ce monde-ci, il est entouré
d'insouciants".

Jusque 13, nous sommes a l'étape de l'exercice, de
I'auto-discipline, de la lutte et de l'itinéraire spirituel ; a
présent, le ‘arif accéde a son but :
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"S'il traverse I'étape de l'exercice et atteint son but,
son cceur devient un miroir limpide dirigé vers la Vérité.
Les plaisirs sublimes lui parviennent, il se réjouit de la
trace de Vérité qu'il a en lui. A présent (comme celui qui
regarde une image dans un miroir, il voit & la fois 'image
et le miroir qui refléte cette image), il est perplexe quant a
ce qu'il voit : la Vérité et soi-méme.

Il devient alors absent de lui-méme et ne voit que la
Sainteté. Il ne fait attention & lui-méme qu'en tant que
visionnaire et non dans le but de remarquer sa propre beauté
(comme celui, regardant une image dans un miroir, ne
regarde que l'image ; bien qu'il n'accorde aucune attention
au miroir, le miroir est cependant vu en regardant I'image,
il n'est donc pas regardé pour lui-méme. C'est seulement a
ce stade que le voyageur atteint I'union (son voyage de la
créature vers la Vérité est alors complété)."

Ici s'achéve notre résumé de la neuvieme partie d'al-
Ishdrdr d'Tbn Sind et son récit de voyage de la création
(al-khalg) a Dieu (al-Haqq). Nous devons ajouter que les
‘urafd’ croient en quatre voyages : sayr mina al-khalq ila
al-Haqq (de la création a la Vérité), sayr bi al-Haqq fi
al-Haqq (avec la Vérité dans la Vérité), sayr min al-Haqq
ild al-khalq bi al-Haqq (avec la Vérité, de la Vérité vers la
création), sayr fi al-khalq bi al-Haqq (dans la création
avec la Vérité).

Le premier voyage consiste a se diriger de la création
vers le Créateur. Le second se poursuit dans le Créateur,
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ce qui signifie que le ‘arif est instruit de Ses qualités et
Noms, lui-méme devenant paré des mémes. Au cours du
troisi¢éme voyage, il revient a la création, sans se séparer
de Dieu, afin de guider les gens. Le quatriéme voyage se
déroule parmi les gens tout en restant uni a Dieu. Dans ce
voyage, le ‘arif est avec et parmi les gens, il cherche a les
guider et les mener vers Dieu.

Le résumé extrait d'al-Ishdrat d'Ibn Sind retrace
uniquement le premier voyage.

TERMINOLOGIE DU ‘IRFAN

Nous essaierons dans cette partie d'expliquer certains
termes spécifiques utilisés en ‘irfan. Les ‘urafd’ ont utilisé
plusieurs de ces termes dont la méconnaissance empéche
de comprendre les idées qu'ils véhiculent. En fait, I'on peut
facilement arriver a une conclusion tout a fait opposée a
celle voulue par les ‘urafd’. Bien que ce soit 'une des
caractéristiques du ‘irfan, d'autres branches du savoir ont
développé, chacune, des termes spécifiques lorsque cela
devenait nécessaire. Dans chaque discipline, des mots ont
été sélectionnés pour transmettre des idées spécifiques,
formant ainsi une terminologie spéciale. Le ‘irfan a
également agi de la sorte.

En outre, les ‘urafd’ insistent que seuls les initiés a
leur Voie doivent connaitre leurs idées car, en fin de compte,
personne d'autre ne serait capable de comprendre leurs
concepts. Ainsi, contrairement aux maitres des autres
disciplines, ils ont intentionnellement gardé au secret leurs
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significations de sorte que le vocabulaire congu porte, outre
les aspects communs de la terminologie, un aspect
énigmatique, nous laissant la tiche de le découvrir.

De plus, il faut prendre un compte un troisiéme aspect
qui accroit la difficulté de compréhension des textes du
‘irfan. C'est la pratique de certains ‘urafa’, et notamment
ceux désignés par Maldmatiyya, qui ont adopté une forme
inversée d'ostentation (riyd’ ma ‘kiis) dans leurs discours
en se cultivant une mauvaise renommée dans leur entourage.
Cela signifie, qu'a 'opposé de ceux qui, affligés du vice de
l'ostentation, désirent se montrer meilleurs que ce qu'ils
sont en réalité, les ‘urafd’ pratiquent un auto-reproche
(maldma) pour étre considérés bons par Dieu et mauvais.
par les gens. Ils souhaitent ainsi se guérir de toute sorte
d'ostentation et d'égoisme.

On dit que la majorité des ‘urafd’ de Khurasdn sont
Malamatiyya. Certains pensent que Hafiz en était. Certains
termes comme libertinage, négligence, mendicité ou
indigence signifient une indifférence envers la création et
non envers le Créateur. Hafiz parle du sujet en donnant
l'impression de faire des choses qui causent une mauvaise
réputation alors qu'en fait, la personne est intérieurement
bonne et juste. Quelques exemples :

"Méme si je prends en compte les reproches des

plaignants

mon libertinage intégré ne me quitterait pas

L'ascétisme du libertin novice est comme un sentier
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de village

Mais quel bien procurerait la pensée réformatrice a
celui, qui comme moi, est mondialement reconnu
comme mauvais ?"

Aussi :

"A travers I'amour du vin, j'ai conduit ma propre image
arien

afin de détruire l'impression d'une auto-dévotion."

Toutefois, Hafiz condamne, ailleurs, cette pratique

ostentatoire qui consiste a paraitre mauvais tout comme il
condamne les moralisateurs :

"Mon cceur, guide-moi au chemin du salut :
loin de la vantardise de la débauche et la publicité de
votre piété."

Rimi défend, pour sa part, la maldmatiyya dans les

vers suivants :

"Attention ! Ne méprisez pas ceux dont la réputation
est mauvaise

Prenez en compte leurs secrets

Combien de fois 1'or fut peint en noir

de crainte qu'il ne soit volé ou perdu.”

11 s'agit, par ailleurs, de I'une des questions contestées

par les fugaha’. En effet, 1a loi islamique condamne 1'osten-
tation, la considérant comme une forme d'associationnisme
shirk), elle condamne ainsi la quéte des reproches. Le faqth
consideére qu'un croyant n'a pas le droit de compromettre
son rang social ni son honneur et de nombreux ‘urafd’ sont
du méme avis.
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Dans tous les cas, cette pratique courante chez certains
‘urafd’ les a conduits a envelopper leurs idées avec des
termes transmettant 'opposé de ce qu'ils veulent signifier,
ajoutant a la difficulté de comprendre leurs intentions.

Abul Qasim Qushayri, l'une des grandes personnalités
du ‘irfan, déclare dans Risdla que les ‘urafd’ parlent
intentionnellement sous la forme d'énigmes, car ils ne
veulent pas que les non-initiés prennent conscience de leurs
coutumes, états et buts. C'est, dit-il, parce que ces derniers
sont incapables de les comprendre.

Les termes techniques du ‘irfin sont nombreux.
Certains se rapportent au ‘irfan théorique, c'est-a-dire au
monde mystique et 4 I'ontologie. Ces termes ressemblent a
ceux de la philosophie et sont relativement récents.
L'initiateur en est Ibn ‘Arabi. 1l demeure extrémement
difficile de les comprendre [...].

Les autres termes se rapportent au ‘irfan pratique, au
sayr wa suliik. Ces termes se rapportant a I'étre humain
sont semblables aux concepts de la psychologie et de
'éthique. En fait, 1l s'agirait ici de la psychologie pratique
ou expérimentale. Pour les philosophes ‘urafd’, comme
pour les savants d'autres disciplines, quiconque n'est pas
entré dans la vallée pour observer et étudier 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 théorique, sont anciens. Ils datent du troisiéme /
neuviéme siecle depuis 1'époque de Dhiin-Nin. Bavazid et
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Junayd. Nous exposerons ci-aprés quelques-uns de ces
termes, a partir de la définition fournie par Qushayri et
d'autres.

1 - Instant, Moment (Wagqi)

Nous avons déja apercu ce terme dans l'exposé d'Tbn
Sina. Voyons ce qu'en disent les ‘urafd’. D'aprés Qushayri,
ce concept est relatif. Tout état ou condition qui survient
au ‘arif exige de lui une réponse précise au niveau du
comportement. Cet état particulier qui exige un comporte-
ment particulier est nommé Moment (ou instant) pour un
‘arif particulier. Bien siir, un autre ‘arif dans le méme état
peut avoir un Moment différent ou le méme ‘arif, dans
d'autres circonstances, peut avoir un autre Moment qui
exigera de lui un comportement différent et une
responsabilité autre.

Un “arif doit étre familier avec ces Moments ; il doit
reconnaitre chaque état qui lui vient de I'Invisible, tout
comme il doit savoir les responsabilités qui lui incombent.
Le ‘arif doit également considérer ce Moment précieux.
On dit a ce propos : "le “arif est le fils du Moment". Rimi
dit :

"Le stfl doit étre le fils du Moment. O mon ami,

dire "demain" n'est pas une convention de la Voie."

Le terme arabe wagt a le méme sens que dam (souffle)
et ‘ash-e naqd (la monnaie de la vie) dans la poésie persane.
Hafiz mentionne tout particuliérement "la monnaie de la
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vie" et "compte le moment précieusement". Ceux qui ne
savent lire Hafiz que pour justifier leurs attitudes perverses
prétendent que le poéte invite aux plaisirs matériels, 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 contrée, le matin, un voyageur

dit ceci & son compagnon de voyage,

O sifi, le vin devient pur,

lorsqu'il reste en bouteille quarante jours."

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

2 et 3 - Etat (Hal) et Station (Maqdm)

Parmi les termes bien connus des ‘urafd’ figurent ceux
de Hal (Etat) et de Magam (Station). I'Etat est ce qui tombe
sur le ceeur du ‘drif, indépendamment de sa volonté, alors
que sa Station est ce qu'il atteint et gagne grice a ses
efforts. L'Etat passe rapidement mais la Station demeure.
On dit que les Etats sont comme des éclairs de lumiere qui
disparaissent rapidement. Héfiz dit :
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"Un éclair brillant de la maison de Layla, a I'aube
la bonté sait l'effet qu'il a sur le cceur déchiré et
amoureux de Majnin."

Dans Nahj al-Baldgha, nous retrouvons le méme terme
portant le méme sens :

"Il a revivifié son esprit et s'est fait mourir jusqu'a ce
que sa corpulence se rétrécisse et sa rudesse soit tendre.
Un éblouissement a I'éclat vif comme I'éclair, illumine (son
ceeur) et lui éclaire la voie" (khutab, 220).

Les ‘urafd’ nomment ces éclairs lawd’ih, lawdmi ‘et
tawdli ‘ selon leur degré d'intensité et leur durée.

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

Ces deux termes ont une application spéciale chez les
‘urafa’. Ils indiquent deux états spirituels contradictoires
dans I'ame humaine : la contraction indique une désolation
alors que l'expansion correspond a un état de joie. Les
‘urafd’ ont discuté assez longuement ces deux états.

6 et 7 - Rassemblement (Jam ‘) et séparation (Fargq) :

Ces deux termes sont trés utilisés par les ‘urafd’. Pour
Qushayri, "ce qui provient de la créature et est acquis par
la créature et est approprié a la station de la création est
nommé farq; alors que ce qui provient de Dieu, comme
l'inspiration, est nommeé jam ‘. Celui que Dieu pose a la
station (magam) de l'obéissance et de la dévotion est a la
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station du farq et celui 4 qui Dieu révéle Ses faveurs est a

“in

la station de Jam °.

8 et 9 - Absence (ghayba) et Présence (hudiir) :

Ghayba est un état d'inconscience envers la création
qui s'empare occasionnellement du ‘arif, au cours duquel
il s'oublie lui-méme et demeure indifférent & son entourage.
Le ‘arif devient inconscient de lui-méme a cause de sa
présence (hudiir) devant Dieu. Dans cet état de présence
devant Dieu et d'absence de lui-méme et de son entourage,
d'importants événements peuvent se produire autour de lui
sans qu'il en ait conscience. Qushayri raconte qu'Abu Hafs
al-Haddad de Nishapiir a abandonné son métier de maréchal-
ferrant a cause d'un incident de ce genre. Alors qu'il était
occupé dans son atelier, il entendit la lecture d'un verset
du Coran, ce qui le rendit totalement inattentif & son
entourage. Sans réaliser ce qu'il faisait, il prit, dans sa
main nue, une piece de fer chauffée. Le cri poussé par son
apprenti le fit revenir & ses sens. Il abandonna alors son
métier.

Qushayri rapporte que Shibli vint voir Junayd un jour
alors que l'épouse de ce dernier était assise. Celle-ci voulut
quitter la pi¢ce, mais Junayd lui dit que Shibli, étant dans
un état de ghayba, serait inattentif a elle. Elle s'assit. Alors
que Junayd discutait avec Shibli, ce dernier se mit soudain
a crier. Junayd se tourna vers son épouse et lui demanda
de se voiler car Shibli était revenu a ses sens.
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Hafiz dit :

"Si c'est la présence que tu recherches, ne soit pas
absent de Lui, Hifiz ;

Lorsque tu rencontres ce que tu désires, abandonne le
monde et oublie-ie."

C'est ainsi que les ‘urafd’ expliquent les états des awliya'
au cours de leurs prieres, ou ils deviennent enticrement
inconscients d'eux-mémes et de leur entourage. Nous
verrons plus loin I'état d'absence supérieur auquel
parviennent les awliya'.

10,11, 12 et 13 - Saveur (Dhawq), boire (Shurb), ivresse
(Sukr) et satiété (Riyy)

Les ‘urafd’ croient que la simple connaissance de toute
chose ne présente aucun attrait en elle-méme. L'attraction
d'une chose et son aptitude a inspirer la passion dépend de
sa saveur. A la fin de la huitiéme section d'al-Ishdrdt, Tbn
Sinad mentionne cet aspect en donnant l'exemple d'un homme
impotent a qui l'on décrit ce qu'est le désir sexuel. Mais
n'ayant jamais golité a ce plaisir, les paroles de son
interlocuteur n'ont aucun effet sur lui. Ainsi, la saveur est
le gofit du plaisir. Dans la terminologie du ‘“irfan, elle signifie
que la perception réelle du plaisir émane de manifestations
(tajalliyay) et de révélations (mukdshafit). Dhawq en est le
commencement, sa continuation est shurb (boire), sa joie
est sukr (ivresse) et sa satiété est riyy.

Les ‘urafd’ pensent que tout ce qui provient du dhawg
est "semblant d'ivresse" (tasdkur) et non l'ivresse elle-méme.
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L'ivresse est obtenue, d'aprés eux, par la boisson (shurbd) ;
mais ce qui est obtenu par le riyy (satiété) est la sobriété
(sahw) ou le retour des sens.

C'est dans ce sens que les ‘urafd’ ont abondamment
évoqué l'acte de boire.

14, 15 et 16 - Mahw, Mahq et Sahw :

Dans le discours du ‘irfan, les termes mahw
(effacement) et sahw (sobriété) sont trés courants. Par mahw,
les ‘urafd’ signifient que le ‘arif a atteint un tel état que
son ego s'efface devant I'Essence divine. Il ne pergoit plus
son ego comme le font les autres. Si cet effacement atteint
un certain point ou les effets de son ego sont également
effacés, ils parlent de mahq (oblitération). Mahw et mahq
sont tous les deux supérieurs a ghayba. Ils signifient
I'annihilation (fand’). 11 est également possible pour le ‘arif
de revenir de 1'état de fand’ a celui de baqd’ (la subsistance
dans Dieu), ce qui n'est pas une régression d'un état supérieur
a un état inférieur, mais signifie plutdt que le “arif trouve
la subsistance en Dieu. Cet état, plus élevé que ceux de
mahw et mahgq, est nommeé sahw.

17 - Pensées (khawitir) :

Les ‘urafd’ nomment les pensées et inspirations
projetées dans leurs coeurs wdriddt (arrivées). Celles-ci
apparaissent parfois sous la forme d'états de contraction ou
d'expansion, de joie ou de tristesse, et parfois sous la forme



210 Murtada MUTAHHART

de paroles et de discours. Dans ce dernier cas, elles sont
nommeées khawdtir (sing. khatira). C'est comme si quelqu'un
parlait au ‘arif a l'intérieur de lui-méme.

Les ‘urafa’ ont beaucoup dit a ce sujet. Ils assurent
que les khawdtir peuvent étre rahmdni (de Dieu),shaytdni
(de Satan) ou nafsdni (les révasseries). Les khawdtir
constituent I'un des dangers de la voie, car il est possible
que, a cause d'une quelconque déviation ou d'une erreur, le
diable vienne 4 dominer I'étre humain. Dans le Coran, il
est dit :

#«En vérité, les satans inspirent leurs amis»# (6 : 121).

Ils affirment que le plus sinceére devrait pouvoir
discerner les khawdtir divines de celles de Satan. Le critére
fondamental pour reconnaitre la véracité des commande-
ments ou des interdits des khawdtir consiste a les soumettre
a la Shari‘a. Si elles s'y opposent, elles ne peuvent qu'étre
sataniques. Le Coran dit : #«Vous apprendrai-Je sur qui
les diables descendent ? Ils descendent sur tout calomnia-
teur, pécheur» (26 : 221 - 222).

18, 19, 20 - Qalb, Riih et Sirr

Les ‘urafd’ ont différents termes pour désigner l'ame
humaine. Parfois, ils l'appelent nafs (moi), parfois qalb
(cceur), parfois rih (esprit) et parfois sirr (mystére). Lorsque
'dme humaine est dominée et soumise aux désirs et aux
passions, ils la nomment nafs. Quand elle atteint l'état de
porter la connaissance divine, elle est nommé galb. Lorsque



Introduction au ‘Irfin 211

la lumiére de I'amour divin pénétre en elle, elle est nommée
rih. Et lorsqu'elle atteint 1'étape du témoignage, elle est
nommeée sirr. Bien évidemment, les ‘urafd’ pensent qu'il y
a également des niveaux supérieurs, qu'ils nomment khafi
{le caché) et akhfd (le plus caché).
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“Allama Murtada Mutahhari, éminent auteur musulman, nous introduit
a trois domaines de la pensée de I’Islam : la philosophie, la théologie
(‘ilm al kalam) et le soufisme. Pour chacun de ces domaines, dont il
délimite le champ de recherche, il expose ses fondements, ses princi-
pales figures et ses grands thémes. Pour lui, la diversité des champs et
des écoles est signe de maturité et de richesse. C’est ainsi qu’il
démontre que, loin de s’opposer 1’une a 1’autre, ces sciences de 1’Islam
se sont enrichies les unes les autres par leurs apports mutuels, au-dela
de leurs divergences.

En ces temps ou tout est vu a travers les divisions et les différences,
’utilité¢ de ’ouvrage de Mutahhari est évidente :elle met 1’accent sur
’unité dans la diversité.
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