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AVANT-PROPOS

La publication intitulée «La civilisation arabo-musulmane au miroir de I'universel: perspectives philosophiques»
a 'ambition de contribuer a un dialogue fondé sur le respect et la compréhension mutuels, qui constitue I'un des
moyens de vaincre l'ignorance et de promouvoir la tolérance et la paix. Cet ouvrage refléte une mise en synergie
originale de ressources a la fois philosophiques et pédagogiques en faveur de la connaissance et de la lutte contre
l'ignorance. C’est ce qui lui attribue son caractére inédit.

Les contenus riches et variés qui composent cet ouvrage sont I'ceuvre d’une équipe de philosophes et de
pédagogues qui se sont penchés sur la civilisation arabo-musulmane, a travers un regard philosophique, en vue
de faire partager aux lecteurs I'apport multiple de cette civilisation a la pensée humaine ainsi que 'ampleur des
connaissances et des savoirs agrégés au cours des siecles et qui recouvrent plusieurs traditions, langues et
continents, du persan a 'arabe, de I'Afrique a I'Arabie.

Le présent ouvrage, a la forme innovante et didactique, présenté sous forme de fiches pédagogiques,
analytiques, documentées et illustrées, a I'ambition d’offrir une utilisation large et plurielle. Ces fiches sont destinées
principalement a la formation de formateurs: enseignants, professeurs, éducateurs, animateurs. Plus largement,
elles ont vocation a intégrer et a étoffer le corpus documentaire du monde de I'éducation, des médias et de la
culture. Elles aspirent ainsi a fournir un contenu philosophique, élaboré par des philosophes contemporains,
experts de la civilisation arabo-musulmane et portant un regard éclairé sur les enjeux de notre époque. Elles
proposent également une méthodologie spécifique permettant d’exploiter de fagon optimale un contenu parfois
ardu et complexe, et ce par l'inclusion, pour chacune des thématiques abordées, de rubriques d’aide a I'exploita-
tion pédagogique en termes de clés de lecture ou de modalités et d’exercices pédagogiques ciblés.

Cette matiere philosophique, conjuguée a un cadre didactique, a pour leitmotiv de proposer a chaque lecteur
de se forger un nouveau regard et de disposer de nouveaux arguments académiques en vue de lutter contre les
préjugés et les stéréotypes et d’ouvrir ainsi de nouvelles pistes de réflexion et de débat.

Il s’agit de répondre au cadre de référence relatif au « Mémorandum d’Accord » entre 'TUNESCO et I'Alliance des
civilisations pour un « renforcement de la formation pédagogique en matiere de compétences interculturelles, face aux
problemes posés par la diversité des cultures, des religions, des croyances et des traditions » et le « développement
des contenus éducatifs culturels et scientifiques en vue de renforcer le dialogue et la compréhension mutuelle »*.

' Point IV.1 MoU. UNESCO/UNACO, 2008.



Dans un monde en pleine mutation, I'éclairage apporté par une approche philosophique sur les nombreuses
questions existentielles - qui interpellent chacun d’entre nous, et en particulier les jeunes générations - prend un
sens nouveau et pertinent. L’éducation formelle, mais aussi non formelle, trouve ainsi substance et matiere pour
nourrir 'échange et le dialogue, pour lutter contre les préjugés ethniques, culturels et religieux, et pour encourager
la tolérance et le respect, en particulier dans un contexte ou les sociétés sont de plus en plus multiethniques et
plurireligieuses. A cet égard, I'éducation interculturelle et 'enseignement de la philosophie — deux dimensions clés
des fiches pédagogiques ici rassemblées - sont des voies trés privilégiées.

Concernant I'éducation interculturelle, celle-ci doit aider a (i) respecter I'identité culturelle de chacun a travers
un enseignement de qualité culturellement approprié et adapté; (ii) a dispenser les connaissances, attitudes et
compétences culturelles nécessaires pour que chacun puisse participer pleinement a la vie de la société; (iii)
a permettre de contribuer au respect, a la compréhension et a la solidarité entre individus, groupes ethniques,
sociaux, culturels et religieux.

Quant a I'enseignement de la philosophie, c’est celui de la liberté et de la raison critique, rempart par excellence
contre toute forme de passion doctrinaire et d’extrémisme de toute nature. La philosophie renvoie en effet a I'exercice
de la liberté dans et par la réflexion. Elle permet, comme méthode, comme démarche, comme pédagogie, de
développer les compétences de chacun pour questionner, comparer, conceptualiser. Autant d’atouts qui fondent
une véritable éducation de qualité.

Le dialogue entre les peuples et les civilisations est une ardente obligation dont 'UNESCO se saisit pleinement
a travers ses divers programmes. Puisse la dynamique de dialogue, initiée dans cet ouvrage par les philosophes
et les pédagogues, inspirer au mieux la formation académique au sein des écoles, universités et autres lieux
formels et informels d’apprentissage et de partage. Puisse chacun puiser aux sources de ce vaste vivier d’idées
une nouvelle découverte de la trés riche civilisation arabo-musulmane.

LYy

Pilar Alvarez Laso Qian Tang
Sous-Directrice générale Sous-Directeur général
pour les Sciences sociales pour 'Education.

et humaines. UNESCO
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INTRODUCTION

’OUVERTURE A LAUTRE

Pendant des siecles, la civilisation arabo-musulmane a puisé son dynamisme, son originalité et sa richesse
dans la multiplicité de ses sources et de ses ressources, dans le dialogue instauré entre les penseurs ainsi que
dans les fructueuses controverses que la tradition philosophique et I'héritage grec ont rendu possibles.

C’est ce dialogue et cette émulation essentielle de la vie de I'esprit que les textes philosophiques rassemblés
dans le présent ouvrage tentent de traduire et de restituer en s’inspirant des grands penseurs du passé et du présent.

Cet ouvrage s'’inscrit dans la volonté constante de TUNESCO de toujours ouvrir un horizon de lumiére et
de dialogue entre les peuples et les cultures afin de lutter sans cesse contre les obscurantismes de toutes
natures, quelle que soit leur origine. C’est cette ambition commune que traduit le « Mémorandum d’Accord » entre
FTUNESCO et I'Alliance des civilisations qui annonce, dans sa mise en ceuvre, la production d’'un « Vademecum
interculturel » : dispositif pédagogique, a la fois pluridisciplinaire et multifonctionnel, destiné au plus grand nombre
et qui présente une vision interculturelle de I'histoire unissant le monde arabo-musulman et le monde occidental.

Ce programme, rendu possible grace a la généreuse contribution du Royaume d’Espagne, comprend cing
projets : une Anthologie des itinéraires scientifiques, philosophiques, littéraires et artistiques entre le monde arabo-
musulman et le monde occidental (du VII° au XIX¢siécle); les jeunes artistes pour le dialogue interculturel entre le
monde arabe et le monde occidental ; les musées comme espace civique pour le développement des compétences
interculturelles ; reportage pour la paix, et enfin, le présent recueil de fiches pédagogiques intitulé « La civilisation
arabo-musulmane au miroir de I'universel : perspectives philosophiques », fruit d’un travail conceptuel d’envergure.

La philosophie, éminente discipline de I'esprit libre et indépendant, est en effet 'une des voies privilégiées
pour accompagner la rencontre de I'autre et le discernement de ses complexités. L’expression philosophique libre
des auteurs, dans les textes rassemblés ici, qui prend sa source dans toutes les influences, est en soi un gage
de pluralité et de diversité qui permettra au lecteur de forger sa propre compréhension de la trés riche civilisation
arabo-musulmane.

Que la philosophie au sein de la civilisation arabo-musulmane soit comparée aux différentes religions et
spiritualités ou aux doctrines des philosophes grecs; qu’elle émane de philosophes ayant suivi un cursus
scientifique extrémement rigoureux ou de penseurs enracinés dans la tradition religieuse, cela montre qu’elle
procéde de la volonté constante d’accéder a la connaissance. C’est précisément ce cheminement vers l'autre,
par le savoir, qui constitue la trame des fiches pédagogiques ici présentées.



UNE INVITATION A NOURRIR LESPRIT

L'universel comme un universel composite et partagé, la civilité comme une exigence humaine qui prend une
expression culturelle selon tel ou tel contexte, la pluralité des voies du passé restituées selon leur raison propre,
mais aussi le désir contemplatif, le rapport stylé a la transcendance, sont autant de parcours qui sont développés
au sein de ces fiches pédagogiques.

Celles-ci ont ainsi I'ambition de mieux faire connaitre les grandes figures et les grandes réalisations
philosophiques, scientifiques et artistiques de la civilisation arabo-musulmane. Il s’agit de répondre, par la lumiére
de la connaissance et le partage du savoir, a ceux qui veulent stigmatiser cette civilisation en attisant peur et
haine, car le conflit nait de I'incompréhension. Il ne peut étre combattu a long terme que par un travail d’éducation.
En effet, jamais il n’a été donné a 'lhomme, par les moyens de communication, d’avoir autant accés a une masse
aussi importante d’informations qu’aujourd’hui. Pourtant, on constate que I'accés facile a I'information ne suffit
pas pour combattre les préjugés: trop de convictions sont mises en avant. Les expériences, les observations,
les arguments reculent devant les jugements précipités. Ces fiches pédagogiques reprennent ainsi le parcours
patient de I'esprit en quéte des raisons, des rationalités a travers la description des formes de vie en commun
et le rappel des fondamentaux de la culture arabo-musulmane.

UNE DYNAMIQUE PHILOSOPHIQUE A QUATRE TEMPS

Les fiches pédagogiques rassemblées dans cet ouvrage se dévoilent en quatre temps:

Le premier temps est celui de la pensée philosophique elle-méme. C’est elle qui a la place magistrale et
qui constitue le substrat de la fiche pédagogique. Cette pensée philosophique est déployée sous la plume des
auteurs qui ont été invités a participer a la rédaction de ces fiches. Ces auteurs ont développé leurs thématiques
respectives avec I'objectif de mettre a la disposition du lecteur des éléments pertinents du savoir philosophique
arabo-musulman sur un sujet préalablement défini.

Comme tous les philosophes, et comme toute éthique d’écriture, les textes ont été rédigés avec toute la
liberté académique requise. Et c’est précisément cette diversité et cette pluralité de vision et d’argumentation qui
constitue l'originalité et la richesse de cet ouvrage. Le lecteur y trouvera un vivier d’idées dans lequel pourra se
déployer sa propre action réflexive et ou il pourra puiser une nouvelle inspiration et une nouvelle connaissance de
la civilisation arabo-musulmane.

Le deuxieme temps est celui de la découverte et de la compréhension du texte. C’est cet objectif que vise
la rubrique intitulée « Clés de lecture » qui, selon son auteur, Khaled Roumo, est une sorte de guide de lecture
du texte proposé dans la fiche pédagogique. En effet, pour le lecteur profane, ces textes présentent un trésor
de savoir, mais un savoir parfois étranger et difficile d’acces. Il s’agit donc de mettre a la portée du lecteur cette
somme de savoir touchant a différentes disciplines, et ce, en lui évitant le sentiment d’aborder un monde inconnu
et au contraire, de I'encourager a y entrer en guidant ses pas. A cet effet, cette rubrique fait I'’énoncé d’un certain
nombre de questions. Celles-ci sont construites avec des mots-clés issus du texte. Elles peuvent, de la sorte, offrir
un champ d’investigation interactive: le lecteur va s’appuyer sur ces mots-clés pour entamer sa recherche et sa
découverte du texte. Une telle démarche recéle plusieurs atouts: apporter des réponses aux interrogations qui
traversent, de prime abord, les esprits et qui peuvent relever soit du désir de découverte soit d'idées regues, soit
de préjugés solidement ancrés; éveiller la curiosité du lecteur afin qu'’il découvre des dimensions insoupgonnées
de la thématique abordée; ou encore, inciter a réfléchir sur des questions profondes traversant les champs de
toutes les cultures.

Le troisiéme temps est celui de I'aide a I'exploitation pédagogique. Chacune des trente-quatre fiches qui
composent|’'ouvrage comporte une rubrique intitulée « Propositions pédagogiques : vivre et penserl'interculturalité » .
Cette rubrique est celle qui traduit la contribution des pédagogues au présent projet. Elle s’adresse d’abord aux
formateurs, destinataires premiers de I'ouvrage, mais également a tout lecteur voulant approfondir et explorer
davantage le texte rédigé par le philosophe.

Cette rubrique s’aborde en plusieurs étapes: tout d’abord, I'étape de compréhension et de récapitulation, temps de
suspension du jugement, ou il s’agit surtout de découvrir de I'intérieur une culture, une civilisation et une philosophie.
Ainsi, sous lintitulé « Comprendre le texte », est proposé un ensemble de questions portant sur les points clés de
la fiche: en y répondant, on travaille les concepts cruciaux et les idées phares.

Puis vient I'étape de I'appropriation, de I'analyse et de la critique, ou le lecteur peut mettre en ceuvre et a I'épreuve
ses jugements et ses partis pris. Ainsi, sous l'intitulé « Dialoguer avec le texte », il est proposé de travailler le texte
a partir de notre propre matrice intellectuelle, tout en laissant ce méme texte travailler notre propre intériorité.
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Bien évidemment, ces choix subjectifs devront se confronter a d’autres choix subjectifs, ceux du groupe, afin de
clarifier ses hypothéses, de mieux les assumer ou de les transformer.

L’étape de la pratique, illustrée sous l'intitulé « Modalité pédagogique suggérée », propose un certain nombre de
procédures pour confronter tant notre compréhension que notre rapport critique au texte, ce qui devrait permettre
de ne pas en rester a un simple échange d’opinions, de ne pas se camper sur des positions rigides. De surcroit,
les diverses consignes nous invitent a mettre en ceuvre un certain nombre de compétences philosophiques:
analyse, jugement, argumentation, conceptualisation, problématisation, etc. Ces trois premieres étapes ont été
élaborées par Oscar Brenifier, philosophe et formateur en pratique philosophique.

La derniére étape de cette aide a I'exploitation pédagogique consiste en une série d’'« Exercices pédagogiques »,
rédigée par Jonathan Levy, psychopédagogue et formateur. Selon l'auteur, ces exercices visent a formaliser
une pédagogie de l'interculturel congue comme une pédagogie de la co-construction de la connaissance dans
laquelle les «formateurs » et les «formés» ne sont pas seulement les acteurs mais les auteurs de la production
de nouveaux sens et de nouvelles pratiques. Pour cela, il est nécessaire d’intégrer une approche pluridisciplinaire,
une méthodologie groupale, une pédagogie « expérientielle ». Cette démarche entend porter une pédagogie
novatrice qui, dans un contexte de diversité culturelle, doit considérer I'acte d’« apprendre » comme un acte riche
de sa complexité, des différentes conceptions pédagogiques, des modeles et des théories pédagogiques ainsi
que des diverses méthodes et techniques. L'intitulé « Exercices pédagogiques » offre ainsi les possibilités de
proposer des expériences ou les participants peuvent expérimenter les thématiques proposées a la réflexion, et
ce sous forme de jeux, de simulations, d’études de cas, d’exercices de représentations... Ces exercices ont pour
finalité d’aider les lecteurs dans leur acte d’apprentissage, de trouver une connexion entre le contenu des textes
et leurs propres perceptions et expériences afin de rendre plus accessibles les idées qui sont développées.

Le quatrieme temps est celui de la mise en perspective avec d’autres aires culturelles et civilisationnelles.
Tel est le propos de la rubrique intitulée « Autres époques, autres lieux». Comme I'explique son auteur, Jacques
Nicolaus, cette rubrique souligne, par les exemples choisis, qu’il n’y a pas de coupure ni de fossé entre la civilisation
arabo-musulmane et les autres civilisations, mais une interpénétration beaucoup plus avancée qu’on ne le croit, des
liens tissés depuis si longtemps qu’on les oublie. Constamment, les problémes culturels, techniques, scientifiques,
sociaux et autres se sont posés dans des termes quasi identiques dans les différentes civilisations. Elles se
sont ainsi souvent abreuvées aux mémes sources, et entre 'Occident et la civilisation arabo-musulmane, les
références culturelles sont en grande partie communes.

Ainsi, le choix de proposer des pistes de réflexion philosophiques sur des thématiques clés dans différents
domaines du savoir est avant tout une invitation a changer de regard, a voir au-dela de ce que nous croyons
parfois connaitre, pour renouveler notre engagement d’ouverture vers l'autre. Une véritable quéte du sens au
service de la compréhension mutuelle et du dialogue ininterrompu des cultures.

Cet ouvrage a fait le pari de faire dialoguer des textes de philosophes et des lectures de pédagogues, il
conjugue ainsi une double fonction chére a TUNESCO: celle a la fois de stimuler la production de contenus
innovants et de les rendre accessibles aux praticiens du monde de I'’éducation — et au-dela.

En mettant en exergue la pensée philosophique dans nos réflexions sur les enjeux contemporains du
dialogue et de la connaissance mutuelle, 'TUNESCO poursuit résolument sa mission de promotion d’'une culture
de la paix nourrie par les dynamiques du savoir et I'alchimie du partage.

A, o S— ~—
Angela Melo Moufida Goucha
Directrice de la Division droits de 'lhomme, Chef de la Section philosophie et démocratie.
philosophie et démocratie. UNESCO

UNESCO
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Oscar Brenifier est licencié en biologie (université d’Ottawa) et docteur en philosophie (Paris IV — Sorbonne). Depuis
de nombreuses années, en France comme a travers le monde, il travaille au concept de « pratique philosophique »,
tant sur le plan théorique que pratique. Il est un des principaux promoteurs du projet de philosophie dans la cité:
ateliers avec enfants ou adultes, consultation philosophique, café-philo, etc. Il a publié une trentaine d’'ouvrages en ce
domaine, dont la collection PhiloZenfants (éditions Nathan), traduite en plus de vingt-cing langues. Il a fondé I'Institut
de Pratiques Philosophiques, afin de former des philosophes praticiens et d’animer des ateliers de philosophie
en divers lieux: écoles, médiathéques, maisons de retraite, prisons, centres sociaux, entreprises, etc. Il est 'un
des auteurs du rapport de 'UNESCO, La philosophie, une Ecole de la Liberté. Paris, Editions UNESCO, 2007.
Site Internet: www.brenifier.com

Jonathan Levy est formateur d’enseignants et de formateurs d’adultes. Né en Angleterre, spécialiste en pédagogie
et sciences de I'éducation, il vit et travaille en France depuis 30 ans. Il congoit et anime des dispositifs de formation
d’enseignants et de formateurs dans les secteurs de I'éducation, du travail social, des organisations intergouver-
nementales et des ONG. Il a mis en ceuvre des programmes pédagogiques en Europe, en Asie et en Amérique du
Nord. Il est conseilleur pédagogique pour le programme Education a la paix pour « Initiatives et Changement France »
et également pour 'TONG «EMDH (Enfants du monde droits de 'homme)». Il est Vice-président de I'’Association
AFJK (Association Francgaise de Janusz Korczak).

Jacques Nicolaus, né en 1948, est agrégé d'histoire. Il a enseigné toute sa carriére en Seine Saint-Denis(France),
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PROLOGUE

Les fiches regroupées ici sont un travail patient d’élucidation des grandes bases intellectuelles,
spirituelles, artistiques et politiques sur lesquelles repose la civilsation arabo-musulmane. Ces fiches sont
d’allure philosophique et non historique bien qu’elles inscrivent dans le contexte de leur émergence les figures
intellectuelles et les inventions marquantes qui ont ponctué cette civilisation.

I. RATIONALITES

Ce travail fait apparaitre qu’il y a des rationalités a I'ceuvre dans les champs du savoir et dans la pratique
humaine, que celle-ci soit politique ou artistique. Comme dans d’autres civilisations, les hommes ont ici appris
a vivre ensemble, a construire des villes, a assainir les réseaux d’acces a I'eau, a éduquer bien sdr. Plutoét que
de parler d’'un age d’or lié & I'expansion du monde musulman durant le Moyen-Age, les auteurs ont voulu mettre
'accent sur les ponts, les échanges, les formes de circulation du savoir et des hommes. Cela permet de comparer
les cultures sans les égaler: les comparer pour prendre conscience qu’il n’y a pas d’essence singuliére qui met
telle ou telle civilisation hors d’un critére de comparaison, sans les égaler ensuite, car il ne s’agit pas de dire que
les cultures se retrouvent toutes dans un universel abstrait qui nie les differences. Quand un Shakespeare dit
«je vous enseignerai les différences », quand un Montaigne indiquait que toute sa logique consistait en ce mot:
« je distingue », ils nous ont donné la plus grande des legons humanistes: nous n’avons jamais cessé de décrire
les différences observables.

Si toute civilisation mesure ses acquis par I'adoucissement des mceurs' au sens ou la civilité qu’elle met
en place suppose un adoucissement des peines, une éducation en vue de la bonhomie et de la promotion de
I’honnéte homme, on peut dire que la civilisation arabo-musulmane a développé, avec la notion «d’Adab »?, une
forme de vivre ensemble ou le raffinement extréme le dispute aux valeurs humanistes du partage du savoir et du
développement des vertus. Savoir vivre, savoir faire et savoir tout court sont impliqués dans ce concept qui a été
mis en lumiére de maniere remarquable chez des auteurs comme Al Tawhidi (X® siecle) et Al Jahiz (IXe siécle):
ils ont su faire du savoir une saveur, en mélant les plaisirs de la conversation a table a la rigueur du savoir qui est
le plus authentifié, aussi bien par les sciences religieuses que par les sciences profanes. La comparaison avec la
formation du gentilhomme durant la Renaissance en Europe s’impose: méme respect du savoir, méme idée de
promotion des valeurs humaines par la lumiére de la connaissance, méme si les modalités de la réalisation de ce
projet ne prennent pas la méme forme que celle que lui ont donné les savants de la Renaissance.
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Il. SPIRITUALITES

Dépendant au départ du pélerinage, le voyage est vite devenu le moyen par lequel les hommes ont validé
leur connaissance. Remonter a la source du savoir, rapporter ce savoir aux éléments quasi sensoriels de
son émission, constituer la chaine des transmissions: voila des actes cognitifs qui supposent un engagement
scientifique durant le voyage, si bien que des savants ont repris la méthode traditionnaire qui se fonde sur la
transmission d’'un message langagier et qui a d’abord fait ses preuves dans la transmission des dits
prophétiques. A lire la grande tradition de géographes arabes comme Ibn Battuta ou Al Bir(ini3, on voit monter
chez eux I'aspiration a la rationalité, en méme temps qu’'une méfiance a I'égard du mythe (ustdra en arabe).
Al BirGini par exemple décrit et raconte sans parti pris ni préjugé, et préfére, comme Hérodote, suspendre son
jugement et noter ses observations. Cette bienveillance, qui empéche Al BirGini de porter des jugements
de valeur, s’enracine elle-méme dans une sagesse qui témoigne d’'une connaissance approfondie de
’'homme. L’humanisme sceptique d’Hérodote et d’Al BirinT compte parmi les antidotes les plus efficaces
contre le pire ennemi de I’'homme: I'ignorance qui s’ignore, celle qui engendre la peur de s’avouer comme telle
et qui est responsable de bien des malheurs humains.

Le voyage, disions-nous, fut d’abord orienté vers le pélerinage, mais il ne s’y confinait pas. La méthode
traditionnaire fut mise a I'épreuve dans la collecte des dits prophétiques, mais elle ne s’y réduisait pas. De méme, la
lecture du Coran, loin d’étre fermée sur elle-méme, s’inscrivait pour de nombreux philosophes dans I'accés général
de 'homme a la vérité. La recherche de la vérité est selon Al Kindi un processus historique auquel participent
toutes les nations, et Ibn Khaldun souligne que les sciences sont étudiées par les adeptes de toutes les religions;
elles existent dans I'espéce humaine depuis que la civilisation est apparue dans le monde. La vérité* entretient un
rapport étroit avec la sagesse dans le monde arabo-musulman. Parmi les quatre-vingt-dix-neuf noms de Dieuily a
celui de «sage » et de «vérace ». Si donc la philosophie est une sagesse, elle est aussi une recherche de la vérité.
Par des moyens démonstratifs, elle permet de parvenir a des vérités que la religion présente de fagon imagée,
selon un style fait de paraboles et d’exemples. La philosophie se trouve donc justifiée par la religion elle-méme car
le texte sacré enjoint 'homme de rechercher la connaissance des choses en vérité. Il y a un processus historique
de la vérité qui s’'incarne tantét dans des écrits religieux, tantoét dans des écrits philosophiques. Les mystiques®
de leur cbté se saisissent des quatre-vingt-dix-neuf noms de Dieu pour souligner gu’ils sont réalisés en ’homme
sous la forme d’attributs. Il s’agit, pour chacun, de les retrouver en soi, de découvrir I'infini dans le fini par un effort
asceétique concomitant d’une épure des sentiments et des connaissances. La perplexité du philosophe oriente
la connaissance sur le comment du monde et produit toutes les sciences et les techniques profanes comme la
médecine, I'agriculture, la botanique, la logique, etc. La perplexité du mystique est orientée vers le fait du monde:
c’est la surprise face a tout ce qui existe et qui interroge 'homme quant a sa place dans le cosmos et face a ses
semblables. Dans le monde arabo-musulman, les confréries mystiques ont participé a la circulation du savoir et se
sont fondues dans les coutumes locales: les confréries en Turquie n’ont pas la méme structure organisationnelle
que celles du Sénégal®. Mais a chaque fois c’est le mystére de la transcendance du divin qui est célébré.

Si pour les savants musulmans, la connaissance de soi’ passe par la connaissance du divin, les modalités
de cette connaissance du divin divergent: pour la tradition rationaliste d’Al Farabi et d’Averroés, c’est l'intellect
qui est le vecteur de cette connaissance. Pour la tradition spirituelle initiée par Avicenne et qu'un Sohrawardi® a
portée a sa haute expression, la connaissance du divin suppose I'imagination prophétique, la pensée des saints
intercesseurs du divin. En somme, une théosophie ou I'esprit est illuminé par le divin.

lll. LUART, LA RAISON, LE CORPS

Au cceur de ces deux méthodes, la méthode rationaliste et la méthode spiritualiste, il y a la place occupée
par la poésie®. Celle-ci a rempli chez les Arabes la place qu’occupait le théatre chez les Grecs: c’est la forme
dans laquelle les hommes se sont rapportés au réel dans I'Arabie antéislamique. La mémoire poétique a ainsi
conservé la maniere dont les Arabes voyaient et nommaient les choses. Certes, avec I'arrivée de I'lslam, le poéte
n’a plus le pouvoir sacral qu’il avait dans les temps paiens, mais c’est encore la poésie qui vient, si I'on peut dire,
au secours du texte sacré pour en permettre l'intelligibilité : grace a I'entrée dans la civilisation de I'écrit a partir de
la transcription et de la diffusion de la parole sacrée, les savants ont cherché a conserver le trésor ancien de la
langue arabe, sédimenté dans les poésies et dont la connaissance était indispensable pour comprendre les textes
sacrés eux-mémes (Coran et traditions prophétiques).

Les philosophes ont pris part a ce débat. lls ont compris que le projet éducatif auquel ils tenaient tant, projet
qui a la fois concilie les philosophes grecs entre eux et harmonise ces mémes philosophes grecs avec le texte
sacré; ne peut pas étre réalisé si les images poétiques sont écartées. Ces images rendent sensible I'abstrac-
tion de la démonstration et touchent ainsi plus de monde. Le texte sacré lui-méme contient des paraboles,



14

des exemples et présente une parole versifiée. Aussi, la logique héritée d’Aristote sera une logique élargie aux
formes sensibles de la persuasion rhétorique et de la fabrication des images. Le jugement, le raisonnement
produisent certes un assentiment, mais cet assentiment peut prendre la forme d’'un contentement rhétorique
quand les preuves avancées sont elliptiques. La lecture du texte sacré exige que des prémisses, venues des
sciences et de la philosophie, restituent la signification que la parole poétique seule ne présente que de fagon
cryptée, ésotérique. Ou encore, selon une méthode toute différente, inspirée de la voie mystique, la méditation
peut se faire en vers comme chez Mohammed Igbal', philosophe du XX¢ siécle dans le Pakistan naissant. Elle
peut aussi prendre la forme poétique du dicton populaire comme chez Nasruddin Hodja'?: celui-ci représente
une tradition — orale et écrite — plus qu’un personnage spécifique, et de cette source vive il tire sa force, car il
est une école de la vie davantage qu’'un héros figé. Méme son nom change, puisque dans sa renommée autour
de la Méditerranée et au-dela, méme a I'extérieur du monde musulman, il en viendra a porter différents noms:
Djeha dans les pays du Maghreb, Afandi en Chine, Nasradhin Chotzas en Gréce, et Hersch’le en Israél. Les
histoires racontées sont efficaces et pédagogiques. La légéreté apparente de certaines d’entre elles révele
et cache une profonde compréhension de la réalité, méme si on peut facilement se cantonner a une saisie
extérieure et superficielle.

C’est dans I'architecture elle-méme que se donne ce souci de I'éducation par les formes sensibles. Le
caractere sacré de la langue arabe, par laquelle s’est faite la révélation coranique au prophéte Muhammad,
impose de fait la calligraphie comme une caractéristique majeure de l'art islamique. De plus, cet art se
caractérise pour beaucoup par I'abstraction géométrique, celle-ci devient I'un des vecteurs symboliques de
I'expression divine. Cet art de 'ornementation par I'abstraction devient alors un reflet de Dieu, invisible mais
présent en toutes choses. Par extension, cet art est une expression de Sa beauté. Le spirituel rejoint alors le
quotidien pour le magnifier a 'extréme.

La mosquée reste I'élément le plus emblématique de I'architecture islamique, elle remplit une fonction
pédagogique majeure car elle n’est pas seulement un lieu de priere, elle est aussi un lieu ou se dispense le savoir.
On vient de loin pour écouter tel ou tel cheikh™ qui réunit quelques disciples pour commenter un passage obscur
de la tradition prophétique ou du texte coranique. La mosquée remplit la méme fonction dans la civilisation arabo-
musulmane que celle que remplissait le gymnase chez les Grecs: c’est un espace polyfonctionnel qui tourne
autour d’activités éducatives. Autour de la mosquée, il y a des batiments qui forment avec elle un tout significatif:
la madrasa ou école coranique, I'hdpital, 'hospice, le souk, le hammam. Le corps aussi bien que I'esprit trouve
donc les conditions de son développement.

IV. LES SAVOIRS SCIENTIFIQUES

Si, durant la Renaissance, le retour a I'apprentissage du latin et du grec s’impose, pour les savants arabes
du Moyen-Age, la connaissance des «Anciens » (Grecs notamment) se fait par un engagement profond a I'égard
de la traduction. C’est ainsi que des coursiers du savoir se sont mobilisés pour traduire des textes de médecine,
de philosophie, d’astronomie’®, etc. La langue arabe s’est trés vite enrichie de ces traductions car une langue qui
traduit est une langue qui augmente le champ des significations possibles et du lexique. Les califes eux-mémes
avaient conscience que le pouvoir a la téte duquel ils étaient, non seulement exigeait un rayonnement intellectuel,
mais avait méme besoin, pour se maintenir'’, de développer les sciences et les arts. Les villes comme Bagdad,
Fes, Le Caire, Kairouan n’ont pu se développer que par la connaissance conjointe des «ingénieurs » de I'époque,
ayant maitrisé les formes anciennes d’irrigation, les adductions d’eau, les techniques agricoles'® d’amélioration
des cultures, toutes choses qui ont mis sur les routes les savants pour collecter le savoir des Anciens.

Que ce soit par les échanges méditerranéens ou par les traductions du savoir médiéval capitalisé par les
Arabes, la civilisation arabo-musulmane a été et reste encore aujourd’hui pour 'Europe un champ de présence,
c’est-a-dire, un ensemble d’énoncés discutés, critiqués, devenus en somme anonymes en raison de leurs succes.
On a pu dire qu’Averroés' était le pere spirituel de 'Europe car maintes distinctions conceptuelles présentes dans
son ceuvre continuent d’irriguer le savoir européen: pensons par exemple a l'unification de I'esprit, dite aussi,
techniquement, thése du monopsychisme. Pensons aussi a Avicenne et sa distinction capitale entre I'essence et
I'existence?®: aujourd’hui encore, cette distinction est un outil conceptuel majeur que tout le monde utilise sans
plus se rapporter a celui qui I'a d’abord magistralement thématisé. Pensons encore, dans d’autres domaines
comme celui de I'histoire, de la géographie et des sciences, a la cosmographie de Léon L’Africain?', intitulée
Description de I’Afrique, et qui, au XVI° siécle, a permis a I'Europe de mieux connaitre ce continent si proche d’elle
et si ignoré cependant. Une nouvelle cosmographie, c’est-a-dire une nouvelle cartographie de la terre, se met en
place grace a ce Léon qui s’appelait dans sa vie antérieure, au service du roi du Maroc, avant sa capture au large
de Carthage, Hassan Al Wazzan. Au méme moment une nouvelle cosmologie - une nouvelle cartographie du ciel
- celle de Copernic fait de plus en plus d’adeptes.
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V. LA VIE DANS LA CITE

L'essor de la médecine a I'age classique de I'lslam d’un c6té, et la survivance en Orient a I'époque médiévale
de traditions antiques arabes, perses et gréco-romaines ont donné une tournure particuliére a la relation entre
le corps et I'esprit?2, une relation nettement distincte de celle qui a prévalu dans le christianisme, puisqu’elle est
exempte du péché originel. La particularité de la littérature spirituelle de I'lslam réside dans le fait qu’elle cherche a
maintenir un équilibre entre le corps et I'esprit, la satisfaction des désirs corporels pouvant méme étre la condition
ou le chemin menant a la spiritualité.

C’est dans un modéle médical que la pensée politique fut traduite par beaucoup de philosophes. On a ainsi
comparé le corps social au corps individuel et compris les crises politiques comme des fiévres. La République de
Platon, texte connu et commenté par les philosophes arabes, avait associé la médecine a la jurisprudence : deux
pratiques humaines qui sont des maux nécessaires dans une société incapable de se réguler elle-méme. Il faut
donc savoir administrer des remédes comme on administre des sanctions. C’est ainsi que la recherche de la cité
vertueuse n’est pas limitée a telle ou telle coutume, elle se rapporte plutét a ’homme, a ses dispositions, a ses
humeurs. Les pouvoirs de fait qui ont prévalu depuis la constitution des premiéres dynasties musulmanes étaient
le plus souvent des monarchies héréditaires constituées sur la base de la force militaire. La pensée politique®
de I'age classique s’est développée dans ce contexte ol I'on est venu a admettre que les pouvoirs de fait
représentaient un mal nécessaire. Ce sont souvent les porteurs du savoir religieux qui monopolisent la critique de
ce pouvoir. Mais, durant la période contemporaine, on a vu aussi des laics convaincus opérer cette critique. Au
début du XIXe siécle, la présence européenne dans les sociétés musulmanes impose I'idée de modéles différents
de ceux qui sont produits par ces sociétés. Le trouble des consciences allait affecter tous les milieux, depuis les
élites politiques qui voyaient leur position menacée de péril grave, jusqu’aux masses populaires qui voyaient leurs
certitudes et leurs conditions de vie fortement bousculées. Deux termes s'imposent: celui de Nahda? (renaissance
de la langue et de la nation) et celui de I'lslah (réforme religieuse). Ces deux formes de révolte politique ont
durablement influencé 'ordre sociopolitique autant que les conceptions dominantes. L'idée que I'lslam puisse
prendre part a I'effort de la sécularisation qu’ont connu les autres religions historiques a fait son chemin chez
des auteurs comme Jamal el din Al Afghani®, dans la seconde moitié du XIX¢ siécle et Ali Abderrazek, durant la
premiére moitieé du XXesiecle.

Le mouvement de la Nahda a aussi bousculé la représentation traditionnelle du réle des femmes? dans
la société. La discrimination qui s’exprime sous forme légale dans le statut personnel a été dénoncée par de
nombreux tenants de ce mouvement comme Qasim Amin. Un consensus relatif a I'’éducation se met en place:
I'enseignement doit étre généralisé a tous et toutes les femmes y ont droit. L'éducation est alors considérée comme
un des piliers du renouveau culturel arabe: la femme doit participer a I'espace public en allant a I'école, puis en
travaillant hors de la maison. Seul un projet politique conservateur peut justifier son cloisonnement dans la sphére
privée. De nos jours, la scolarisation des filles a bien avancé et le taux de fécondité a baissé de fagon significative.
Mais le taux d’activité féminine reste faible. Linteraction entre les changements sociaux et lintervention
grandissante des femmes dans la sphére publique bouscule de fagon profonde les représentations de leurs réles
dans leurs sociétés.

La lecture de ces fiches n’a pas pour seul objectif de faire mieux connaitre la civilisation arabo-musulmane,
elle a aussi 'ambition de permettre une meilleure vie en commun. La stigmatisation d’une culture, la situation
hégémonique qui fait qu'une culture se considére comme supérieure a une autre sont des phénomenes qui
participent a une histoire rétrograde. Contre une telle régression, le travail de la civilisation est, comme nous
I'avons dit, un travail précieux d’adoucissement des mceurs. Ce travail est a reprendre sans cesse. Il est
précieux, mais il est précaire. Il est comme 'arbre dont il faut prendre soin chaque jour et non comme le diamant
qui se suffit a lui-méme.

W
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Professeur des universités,
agrégeé de philosophie,
coordinateur scientifique.




16

Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:
Fiche:

«Le concept de civilisation »

«L'Adab et la formation de 'homme »

«Hérodote et Al Birini: la force du commun »

«La Recherche de la vérité »

«Dieu et les mondes » et Fiche: «L'amour de Dieu chez les philosophes et les mystiques. Le soufisme
«La tradition soufie moderne en Afrique : Amadou Hampaté Ba et Tierno Bokar »
«La Connaissance de soi»

«Sohrawardi et Ibn Arabi: lumieres d'Orient »

«L’Art poétique arabe »

«De la démonstration a la poésie: I'enjeu de la logique dans la philosophie arabe »
«Mohammad Igbal »

«Nasruddin Hodja, philosophe populaire et maitre de la voie négative »

«L’Art dans la civilisation arabo-musulmane »

«L’éducation, sens et essence »

«Traduire et transmettre: la traduction comme moyen de diffusion du savoir»

« Philosophie et sciences en pays d’lslam: une cohabitation féconde »

«La pensée de la paix dans les Miroirs des princes arabes »

«Les sciences arabes: entre savoir-faire, expérimentation et savoir théorique »,
«La technique au service du progres: 'exemple des technologies hydrauliques »
«L'agronomie arabe: de la science de la terre et des plantes a I'art des jardins »
«Averroés et l'interprétation de la loi»

«La sagesse selon Ibn Sina»

«La communication et le voyage des idées »

«Le corps et I'esprit dans la philosophie arabe »

«La pensée politique dans le monde musulman »

«La Nahda: la renaissance arabe »

«Les grandes figures: Al Afghani, Muhammad Abduh et Al Kawakib »
«Mouvements de femmes et femmes en mouvement dans le monde arabo-musulman »

1 un exercice spirituel »

La civilisation arabo-musulmane au miroir de I'universel: perspectives philosophiques ISBN 978-92-3-204180-7 © UNESCO



Avance et tu seras libre
© Calligraphie de Karim Jaafar

17

LE CONCEPT
DE CIVILISATION

HOMME, A TRAVERS LA CIVILITE ET LA CIVILISATION,

APPREND A VIVRE AVEC SES SEMBLABLES.

LE PARTAGE MINIMAL D’ACTIONS MENEES AU QUOTIDIEN PERMET

DE COMPARER LES HOMMES LES UNS AUX AUTRES, SANS LES EGALER.
LUNIVERSEL N’EST PAS UNE ABSTRACTION, IL EST PLUTOT LAPPRENTISSAGE

DE LA DIVERSITE HUMAINE DANS UHARMONIE D’UN DESTIN PARTAGE.

PLUS LE MONDE S’ELARGIT, PLUS IL DEVIENT URGENT DE CONNAITRE

ET DE RESPECTER LAUTRE. LADOUCISSEMENT DES MCEURS EST LATOUT MAJEUR
DE TOUT TRAVAIL CIVILISATIONNEL, MAIS C’EST AUSSI UN TRAVAIL PRECAIRE
QUI SUPPOSE UNE TACHE CONTINUE ET PARTAGEE.

INTRODUCTION

On peut avancer de fagon liminaire que la
civilisation c’est le bon sens, non pas le sens commun,
ni un ensemble de ftrivialités ou de préjugés, c’est une
coalition de cultures ou des pratiques discursives sont
présentes ensemble: art, poésie, géographie, histoire,
philosophie, grammaire, ouvertes les unes sur les
autres. Il y a eu quelque chose de cet ordre dans la
Vienne du début du siécle, dans la Bagdad du X® siecle,
et dans la France de la Renaissance: quelque chose de
la civilité et de l'urbanité qui donne le mot dynamique
de civilisation, apparu au XVIlI® siécle sous la plume du

marquis de Mirabeau. La civilité, la civilita des ltaliens,
c’est un mot pour dire I'adoucissement des mceurs,
adoucissement qui prend la forme de la convivialité
(al Muénassa), du plaisir partagé de la conversation,
de la courtoisie et de la clémence. Le mot de «civili-
sation» est récent. Il date du XVIlI® siecle. Ce serait
Mirabeau I'ainé qui, dans L’Ami des hommes ou traité
de la population, en 1757, aurait donné ses lettres de
noblesse a ce mot pour désigner le moyen par lequel
les hommes deviennent civils, c’est-a-dire adoucissent
leurs meeurs. L'idée de non-violence (douceur) est
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donc inscrite dans la signification de ce mot. Progrés,
développement, bienséance, qualité des rapports entre
personnes vivant dans la cité, voila les autres carac-
téristiques majeures que renferme ce mot. Quant au
mot «civilité », terme attesté dés le XIVe siécle chez
Oresme, il est synonyme de courtoisie et renvoie a son
tour a 'adoucissement des moeurs dans une cité.

Dans la langue arabe, le mot « hadara» renvoie
aussi bien a l'urbanité qu’a la civilité. Ibn khaldun, au
XIVe siécle a conscience que ce mot mérite a lui seul
une science nouvelle. C’est la une nouvelle semence
lancée sur le terrain des études qui, jusqu’'a lbn
khaldun, rapportait la civilité a des travaux de rhétorique
ou de politique sans relier les deux domaines, puisque
la rhétorique faisait partie de la logique - considérée
comme pratique raisonnée du discours - et la politique
du champ des affaires humaines ou s’exerce la volonté.
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Il s’agit dorénavant de croiser ces disciplines pour
montrer les formes de changement historique qui affec-
tent les hommes et les inclinent a organiser leur société
differemment: non pas selon une transcendance
hors du monde et de I'histoire, mais par des relations
interhumaines ou s’exerce tous les jours la civilité sans
les obstacles discursifs et politiques a son avénement.
La science nouvelle qu’lbn Khaldun entend promouvoir
doit pouvoir croiser I'objet de la rhétorique: enraciner
des dispositions permanentes dans I'ame humaine par
la technique de persuasion, et I'objet de la politique :
«inspirer aux gens un comportement favorable a la
conservation et a la pérennité de I'espéce»’. De ce
croisement entre la politique et la rhétorique, on en
vient a considérer la civilit¢ comme un enjeu d’huma-
nisation, que certains traduiront plus tard comme un
passage de I'état de nature a la culture.

Ali Benmakhlouf est professeur des universités. Il enseigne la philosophie a I'université
de Nice. Il est membre du Comité consultatif national d’éthique (France) et président

du Comité consultatif de déontologie et d’éthique de I'Institut de recherche pour

le développement (IRD). Membre de I'Institut international de philosophie et de la société
frangaise de philosophie, il a rédigé de nombreux ouvrages en histoire et philosophie

de la logique. Traducteur et spécialiste d’Averroés (Ibn Roshd), il a consacré des ouvrages
et des articles a la philosophie médiévale arabe. Il dirige une collection « Philosophies »
aux Presses universitaires de France et une collection « Débats philosophiques »

aux éditions Le Fennec a Casablanca (Maroc). Ses ouvrages principaux: Bertrand Russell
(Belles lettres, 2004), Gottlob Frege, logicien philosophe (PUF, 1997), Bertrand Russell,
I’'atomisme logique (PUF, 1996), Montaigne (Belles lettres, 2008), Averroés (Belles lettres,
2000), Al Farabi, philosophie a Bagdad au X siécle (Seuil, 2007).




Les trois exemples précités sont une quintessence
de cette civilité, on peut leur associer des noms propres:
Al Farabi (Bagdad, X® s.), Montaigne (Bordeaux, XVI¢
s.), Freud (Vienne, XX¢ s.). Il ne s’agit dans aucun cas
d'une période d’age d’or. Les trois périodes durant
lesquelles ont vécu ces « ames cosmopolites » sont des
périodes de tumulte, mais, dans le tumulte, dans I'agita-
tion, il y a aussi a entendre une liberté a I'ceuvre, « mieux
vaut une liberté agitée qu’une servitude tranquille » note
Jean-Jacques Rousseau dans le Discours sur l'origine
et I'inégalité parmi les hommes. Huit califes sont assas-
sinés au début du X® siécle; les guerres religieuses du
XVI¢ siecle font rage en France, et les procés en sorcel-
lerie sont légion, au moment ou se fait le massacre
des Indiens et les conquétes du grand Turc; I'entrée

CONVERSER EN PERIODE TROUBLE :
PLAISIR ET CONVIVIALITE

Al Farabi vit a Bagdad, et fréquente les milieux
politiques, les milieux littéraires ou se croisent les
savoirs venus de Perse et des savoirs de ceux qu’on
appellera aprés les Mongols et les Turcs. Il fréquente
aussi les milieux confessionnels divers: juifs, chrétiens
nestoriens, spécialistes de syriaque et de traduction
du grec. Je ne veux pas distinguer uniquement cette
figure du savoir, mais parler d’'une constellation de gens
autour de lui, ou ayant vécu immédiatement apres,
comme Al Tawhidi, Al Sijistant, Yahia Ibn Adi, Al Amiri,
ce sont des gens que I'on retrouve comme person-
nages de ce livre qui est le pendant des Mille et Une
Nuits, et qui s’intitule Plaisir et convivialité d’Al Tawhidi
(Al Imta’ wal moanassa), livre qui développe un art de
la conversation et qui a été considéré comme les Mille
et Une Nuits philosophiques. Je dis conversation, je ne
dis pas controverse, je ne dis pas argumentation serrée
et technique. La conversation est I'incarnation du bon
sens, de la civilité: a propos et hors de propos, sous
forme de «on dit que » et sous forme de «je dis pour ma
part», sous forme de suggestions, de formules comme
«me semble-t-il », ou on sait que le discours appartient
moitié a celui qui I'énonce moitié a celui qui I'écoute.
Les nuits philosophiques mises en scéne par Al Tawhidi
sont un exemple de cet art de la conversation ou I'on
se demande par exemple quel est l'intérét d’étudier les
Grecs? Leur philosophie comprend-elle des spécifi-
cités de la langue grecque ou I'arabe risque de perdre
son ame ? Ou bien s’agit-il d’opérer des transferts cultu-
rels pour élargir les schemes et les cadres de pensée ?

Revenons sur le contexte culturel de Bagdad au
Xe siécle. Quatre noms s’'imposent dans ce nouveau
milieu philosophique de Bagdad: Yahia Ibn Adi
(893-974), Ab( Sulayman Al Sijistani (ca 912-987),
Ab( Hassan Al Amiri (m.992) et Ab( Hayyan Al Tawhidi
(m.1023). Dans le Bagdad trouble du début du X° siécle,
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massive de 'Europe dans la premiére guerre mondiale
se fait au moment ou I'homme européen a le plus
cru au progrés de '’humanité. Il ne s’agit donc pas de
décrire un age d’or, mais de voir a I'ceuvre ce travail
civilisationnel dans ce qu'il a de précaire, le reconnaitre
la ou il est menacé, c’est pourquoi il importe de faire
des haltes sur ces quelques moments du passé pour
comprendre notre temps; notre temps, qui nous semble
bien chaotique, mais qui nous donne aussi des signes
de ce travail civilisationnel qu’il nous appartient de conti-
nuer, d’épanouir. Il s’agit d’ouvrir la boite a outils qu’est
I'histoire pour comprendre notre présent; étre attentif
par exemple a la premiére mondialisation qui a eu lieu
au XVI°® siecle pour se donner les moyens de rendre
intelligible celle que nous vivons aujourd’hui.

de nombreux savants ont connu la misére et ont di
se transformer en copistes pour gagner leur pain. La
dépendance a I'égard des vizirs était alors tres grande.

Yahia Ibn Adi est un philosophe arabe chrétien
jacobite, disciple d’Al Farabi. Il fut non seulement
un philosophe logicien, mais aussi un traducteur du
syriaque vers l'arabe et un copiste. Abd Sulayméne
Al Sijistani est lui aussi un logicien. Il fut certainement
I'éleve de Yahia Ibn Adi, mais peut-étre pas celui de
Matta Ibn Yunus, traducteur de la Poétique d’Aristote. A
partirde 942, il n’y a plus qu’lbn AdT a Bagdad, puisqu’Al
Farabi est parti a Alep et Matta Ibn Ydnus est déja mort
(940). On estime qu’Al Sijistani s’établit a Bagdad
autour des années 939, et que sitot arrivé a Bagdad,
il domine pleinement I'école d’Al Farabi. Tous ceux qui
étaient en quéte de la science de I'Antiquité venaient
chez lui. Ce que I'on sait d’Al Sijistani nous vient de
Siwén al hikma, L’antichambre de la sagesse, ouvrage
d’un inconnu qui rapporte les paroles d’Al Sijistani. Il n’a
pas bénéficié d’'une traduction en latin de ses travaux
d’ou la relative ignorance dans laquelle est tenue son
ceuvre. Il fait cependant partie de cette chaine de
transmission philosophique qui relie Al Farabi et
Avicenne. Le cercle d’études autour d’Al Sijistani est
fortement marqué par le néo-platonisme. Pour couper
court aux polémiques théologiques, Al Sijistani pose
que Dieu est inconnaissable. Cette attitude fidéiste et
plotinienne libére le champ du travail rationnel de toute
entrave théologique.

Autre figure de ce milieu philosophique a Bagdad:
Al Amiri. Il appartient également & ce qu’on peut
appeler I'école d’Al Farabi; né a Nishapur, il a aussi
rejoint Bagdad et est connu pour avoir rédigé un livre
intitulé Le bonheur et ses causes; «il utilise un style
arabe fin avec une abondance de maximes persanes
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Rubrique rédigée par Jacques Nicolaus

Autres
époques,
Autres
lieux

La civilisation islamique vue par un historien occidental

Voici quelques courts extraits de 'ouvrage Grammaire des civilisations, écrit en 1963
par Fernand Braudel'. Comme dans son ouvrage le plus célebre, La Méditerranée au
temps de Philippe 11, il y développe une analyse fondée sur la prise en compte d’'une
triple temporalité: le temps géographique (longue, voire la tres longue durée); le temps
social (moyennement long, celui des Etats) et le temps de I'événement (trés court, celui
que 'on ressent pour le vivre, I'histoire politique longtemps privilégiée par les historiens).
Il met I'accent sur I'étude des phénomenes anciens qui structurent les sociétés et
cherche a créer des liens entre 'histoire et d’autres disciplines (sociologie, économie,
anthropologie), ce qui lui a valu souvent des critiques de la part de celles-ci, I'accusant
de soumettre ces disciplines a I'histoire.

Dans I'extrait qui suit, il établit les liens, dans la longue durée, entre les civilisations du
Proche-Orient qui ont précédé I'lslam.
Les civilisations mettent un temps infini a naitre, a aménager leur logement, a rebondir.
Soutenir que I'lslam nait en quelques années, avec Mahomet, est trés exact, en méme temps inexact,
peu compréhensible. La Chrétienté, elle aussi, est née avec et bien avant le Christ. Sans Mahomet
et sans le Christ, il n’y aurait eu ni Chrétienté ni Islam; cependant, ces religions nouvelles ont, chaque
fois, saisi le corps de civilisations déja en place. Chaque fois, elles en furent 'éme: des le départ,
elles eurent 'avantage de prendre en charge un riche héritage, un passé, tout un présent, déja un
avenir. L’lslam, forme nouvelle du Proche-Orient. Une civilisation « seconde » comme le christianisme
a hérité de 'Empire romain qu’il prolonge, I'lslam se saisira, a ses débuts, du Proche-Orient, I'un des
plus vieux, peut-étre le plus vieux carrefour d’hommes et de peuples civilisés qui soit au monde. C’est
un fait d’immense conséquence : la civilisation musulmane aura repris a son compte de vieux impéra-
tifs de géopolitique, des formes urbaines, des institutions, des habitudes, des rituels, des fagons
anciennes de croire et de vivre. [...] Ce n’est donc pas par la prédication de Mahomet, ou au cours
de la dizaine d’années des premieres conquétes fulgurantes (632-642), que débute la biographie de
I'lslam. Au vrai, elle s’ouvre par l'interminable histoire du Proche-Orient.
Fernand Braudel, Grammaire des civilisations,
Paris, 1963, réédition Flammarion 1993, pp. 73 et 75

L'lslam n’est donc pas une rupture avec la civilisation gréco-latine et les civilisations
du Proche-Orient, comme il a parfois été dit et écrit, mais une continuation solidement
établie. Il suffit, pour s’en convaincre de considérer I'effort fourni pour préserver, traduire
et diffuser les textes anciens... Une civilisation marquée par son origine géographique,
mais sans elle, I'Europe occidentale, isolée aprés les invasions barbares aurait été
(encore plus) mise a I'écart du reste du monde.

[...] (L'lslam) seul, répétons-le, met en contact les grandes aires culturelles entre quoi se divise le
Vieux Monde : 'Extréme-Orient, 'Europe, I'’Afrique Noire. Rien ne passe qu’il n’y consente, ou pour
le moins qu’il ne ferme les yeux. Il est 'intermédiaire. [...]. Cependant, des siecles durant, I'lslam
est seul a faire circuler I'or du Soudan et les esclaves noirs, en transit vers la Méditerranée; la soie,
le poivre, les épices, les perles de I'Extréme-Orient, en transit vers 'Europe. En Asie et en Afrique,
le commerce du Levant est sa chose. Il n’aboutit entre les mains des marchands italiens qu’a partir
ou d’Alexandrie, ou d’Alep, ou de Beyrouth, ou de Tripoli, de Syrie .../... Idem, p. 95

L'lslam a évidemment ses particularités, parmi celles-ci, la plus importante est sans
doute la langue du Coran; I'arabe devenu la premiere langue de communication inter-
nationale pour le monde musulman et base de sa culture. Elle a donné une unité et
une cohérence a un immense empire groupant des peuples trés difféerents. Grace aux
traductions, celui qui lit 'arabe a acces a la culture du monde.

[...] De cet outil linguistique, la culture va tirer dimmenses avantages. Le fils du célebre Harin
Al-Rashid, Ma’mam (813-833), fera traduire en arabe un nombre considérable d’ceuvres étrangeres,
surtout grecques. La diffusion de ces connaissances fut tres rapide, d’autant que I'lslam connut tres
tét le papier, tellement moins coliteux que le parchemin. A Cordoue, le calife Al-Hakam Il (961-976)
possédait, dit-on, une bibliotheque de 400000 manuscrits (avec 44 volumes de catalogues), et méme
si ces chiffres sont exagérés, il faut savoir que la bibliothéque de Charles V (le fils de Jean le Bon)
n’en contenait que 900. Idem pp.104-105

" Fernand Braudel (1902-1985). En 1937, apres avoir rencontré Lucien Febvre, il rejoint «'école des Annales » fondée en
1929. Fait prisonnier en Allemagne pendant la guerre, il passe ses années de captivité a préparer sa thése en utilisant sa
seule mémoire..., il la soutient en 1947: La Médiiterranée et le monde méditerranéen a I'époque de Philippe Il. Cette étude
marque une date dans 'historiographie, car il ne s'intéresse pas a la politique du souverain Philippe II, mais & une géohistoire
centrée sur 'étude de la Méditerranée. Il y développe une analyse fondée sur la prise en compte d’une triple temporalité. ..




et d’apophtegmes grecs», et comme Al Sijistani, il
est «a la recherche d'une formule néo-platonicienne
qui conviendrait a son age et a sa nation»2. L'intérét
pour les apophtegmes vient de cette valorisation de
la conversation a batons rompus qu’Abu Hayyan Al
Tawhidi a thématisé dans son livre Plaisir et convivialité:
la parole rapportée a ses conditions d’énonciation reste
une parole vivante.

Abl Hayyan Al Tawhidi a étudié la philosophie,
la grammaire et le droit selon I'orientation chafiite.
Le chaff’isme est I'une des quatre grandes écoles
juridiques. Elle a dominé dans la basse Egypte, en
Arabie du Sud, en Iraq ainsi qu’en Asie du Sud-Est.
C’est I'école qui a rassemblé de fagon cohérente et
systématique les bases fondamentales de la jurispru-
dence musulmane. Al Tawhidi a comme maitres deux
des philosophes déja cités: Yahia Ibn Adi et Al Sijistani.
Ces deux disciples d’Al Farabi sont les personnages
principaux des Entretiens ou Muqgabasséat d’Al Tawhidi.
Ces entretiens, au nombre de 106, ont le ton de la
conversation sur des sujets trés divers et selon des
croyances fort distinctes: musulmans, juifs, chrétiens,
sabéens confrontent leur credo. Le but poursuivi par
l'auteur dans ces Entretiens est présenté dans I'Entre-
tien n°2: « Mon but est de collecter des choses qui se
rapportent a la philosophie et d’en ajouter d’autres du
méme genre dictées par d’éminents savants de mon
siecle et des maitres dont je fus le contemporain ».
Protégé par le vizir Ibn Sa’'dan, jusqu’a I'exécution de
celui-ci en 984, Al Tawhidi a fait de ce vizir le person-
nage central de son livre Plaisir et convivialité, sorte
de Mille et Une Nuits philosophiques durant lesquelles
divers sujets sont débattus.

On peut parler d'une culture de cour dont le
meilleur exemple est Al Tawhidi. Les Buyides, connus
pour leur indifférence ou tolérance religieuse, ont
permis I'éclosion d’'un véritable esprit philosophique,
fait de débats et de divergences ayant toujours en vue
la formation de I'esprit et non la polémique sectaire; on
peut paraphraser le propos de Montaigne «les princes
vous font du bien quand ils ne vous font pas de mal»,
les Buyides étaient sinon respectueux des choses de
I'esprit, du moins indifférents a leur développement.
Dans son ouvrage, Imédmisme et littérature sous les
Buyides, F. Gabrieli, écrit ceci: «La politique buyide a
I'égard des Abbassides a été le fruit de compromis entre
les sympathies, voire méme les convictions chi'ites de
ces princes iraniens, et I'opportunité politique qui lui
conseilla de ménager les califes et la majorité sunnite
(...) somme toute le Shiisme modéré ou imamite, sans
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s’élever au rang de confession d’Etat, et tout en gardant
sa position minoritaire, devient en Iraq sous les Buyides,
une doctrine a la mode ou trempent sous la réserve
de tashayyu’ hasan[un bon shi'isme], bien des esprits
cultivés (...) On ne peut se soustraire a I'impression que
cet épanouissement culturel hors pair est lié a cette liberté
et tolérance relative dont Sunna et Shi'a profitérent »°.

La cour d’Abu Mohammed Al Muhallabi (m.974) a
permis a de nombreux lettrés de donner leur mesure.
Cétait un vizir du sultan buyide Mu’izz Al Dawla.
Miskawayh, grand homme de lettres qui, originaire de
Rayy, a rejoint Bagdad et fait partie de la génération des
éleves d’Al Farabi. Selon lui, ce vizir, a l'instar de celui
dont parle Al Tawhidi, avait non seulement «les qualités
d’un chef», mais en outre «il savait parler de lui-méme
avec adresse; il était éloquent et inspirait le respect; il
réussissait a se procurer de I'argent et était au fait des
anciens usages du vizirat. |l était généreux, courageux,
cultivé et parlait un persan pur. Il remit en honneur un
grand nombre d'usages de la chancellerie qui avaient
disparu, il sauva de la ruine beaucoup d'édifices et su
exploiter les sources des richesses. Il accomplit ainsi de
belles ceuvres. En méme temps il combla de ses dons
les hommes de lettres et de science; il ressuscita les
disciplines tombées dans I'oubli, en proclama les mérites
donnant ainsi a tous le golt de revenir a ce qu’ils avaient
négligé »*. R. Walzer note que les ouvrages d’Al Farabi
comme Les vues des habitants de la cité vertueuse
étaient adressés a un public informé sans étre un public
de savants philosophes: «d’aprés les termes mémes
d’Al Farabi, I'ceuvre est adressée a tous ceux qui ne
s’adonnent pas activement a la philosophie, compte non
tenu de la nation particuliére ni de la religion auxquelles
ils appartiennent. Il ne fait pas de doute cependant qu’elle
s’adresse aux musulmans au premier chef (...) je pense
que les «secrétaires », les membres de I'administration,
les kuttab, qui représentaient une sorte de culture laique
dans le monde musulman de cette époque, composaient
la majorité de son public »®.

On retiendra d’Al Tawhidi cette civilitt mise au
service de la conversation qui exerce 'hnumanité des
hommes en dialogue.

La conversation c’est le parler prompt et vif qui
garde au langage sa vigueur, c’est un «doux assai-
sonnement» selon Montaigne qui n’a pas besoin d’étre
recouvert de musique. Ce n’est donc pas la contro-
verse qui dégénére en esprit partisan. Il s’agit de
deviser plutét que de donner son avis. La est I'esprit de
la civilité.
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LE XVI¢ SIECLE :

UN MONDE ELARGI
ET UNE FORME

DE MONDIALISATION

Faisant maintenant le voyage vers la France du
XVIesiécle pour explorer plus avant cet art de la conver-
sation. La période n’est pas moins trouble: les indiens
d’Amérique sontmassacrés, laguerrecivile etreligieuse
fait rage en France, les Turcs étendent leur empire.
L'Afrique entre dans I'histoire grace au témoignage
de Léon I'Africain, Hassan Al Wazzan, ce diplomate
de Fes, capturé aux larges de Carthage, vendu a
Rome et baptisé par le pape lui-méme qui lui donne
son nom. Bodin, Montaigne reprennent non seulement
des exemples de Léon, mais leur scepticisme leur
fait aussi adopter cette prudence épistémique de la
description: quand Montaigne parle du roi Abd-el-
Melik, il salue en lui un « héros stoicien »® car ce roi a
su vivre sa mort au naturel, mais cela s’apparente plus
a un montage de cas qu’a l'inscription de I'exemple
dans une construction théorique.

Que ce soit Moulay Abd-el-Melik, affrontant sa
mort «sans étonnement et sans soin» ou Soliman le
magnifique & la grandeur romaine laissant les Etats
vassaux propriétaires de leurs royaumes, des figures
historiques inattendues entrent dans la littérature
frangaise, via Montaigne.

Montaigne reconnait trois excellents hommes,
ou plutdt, les «plus excellents» parmi les hommes:
Homeére, Alexandre le Grand, Epaminondas. Deux de
ces trois sont glorifiés par les mahométans. Homere
n'est-il pas cet ancétre commun que revendique
«Mahomet, second de ce nom, empereur des Turcs »
quand, écrivant au pape Pie I, il dit: «je m’étonne,
comment les Italiens se bandent contre moi, attendu que
nous avons notre origine commune des Troyens, et que
j’ai comme eux intérét de venger le sang d’Hector sur
les Grecs» (307)? Quant a Alexandre, les Arabes puis
les Turcs I'ont hissé au rang de légende. Au moment
ou Montaigne écrit, les « Mahométans, qui méprisent
toutes autres histoires, regoivent et honorent la sienne
seule par spécial privilege» (ibidem, Montaigne, les
Essais, p. 307).

Arrétons-nous sur cet Empire turc au XVI¢ siécle.
Au moment ou I'Espagne fait la colonisation des
Amériques centrale et du Sud, I'ltalie découvre
I’Afrique par la figure de Léon I’Africain, I’'Europe vit
des changements politiques de taille, sous I'effet de
I'expansion ottomane. Interrogeons, du point de vue
de cet empire, la perception de la frontiere. Comment
celle-ci est pensée ? Est-elle méme pensée ?

Ou est la frontiere ottomane? En-deca de la
frontiére ottomano-moldave ou au-dela du territoire de
la Moldavie et la Valachie ? On peut considérer du point
de vue de la domination indirecte des Ottomans, que
ces principautés, ne font pas partie des territoires bien
gardés du sultan.

Soliman le magnifique fait preuve selon Montaigne
d’'une grandeur romaine. S’il lui arrive de coloniser
des peuples comme celui de Hongrie, il laisse en
place le roi pour qu’il soit utile a sa servitude comme
faisaient autrefois les Romains: «Il est vraisemblable
que Soliman, a qui nous avons vu faire libéralité du
royaume de Hongrie et autres Etats, regardait plus &
cette considération qu'a celle qu’il avait accoutumé
d’alléguer: qu'il était saoul (rassasié) et chargé, de tant
de monarchies et de puissance »’.

Les territoires du sultan sont certes «les territoires
bien gardés de I'lslam» mais la frontiere les délimitant
est bien floue.

Jusqu’au XVIlI® les sultans ottomans n’entrete-
naient pas d’ambassades permanentes a I'étranger,
mais pratiquaient I'envoi de missions ponctuelles.

L'Etat minuscule de la République de Raguse
(Dubrovnik actuelle), est au moins a partir de 1430,
tributaire de I'Empire ottoman, cette république paie un
tribut chaque année au sultan moyennant quoi elle a
recu des garanties et des privileges commerciaux. Ce
statut, on le trouve aussi sur la frontiére du coté de la
mer Noire: 'Etat de Crimée a une position ambigué,
ce n'est pas un Etat qui paie un tribut puisqu’il est
musulman, il n’a pas a payer de kharaj, les princes de
Crimée regoivent une pension annuelle du trésor de la
province ottomane, mais il ne s’agit pas non plus d’une
de ces provinces comme I'Egypte, le Yémen, c’est un
Etat vassal qui a gardé son propre gouvernement et
sa structure tribale propre. La Crimée est-elle partie
de I'empire ou extérieure a celui-ci? Le discours des
Ottomans est flottant, il varie selon les circonstances.

Il faudra attendre la fin du XVIlI® siécle pour
qu’officiellement, dans les écrits politiques turcs, on
admette que I'empire a des limites. Le triomphe du
réalisme sur I'idéologie, en somme.

Dans ces conditions, I'expansion ottomane non
seulement dans les périodes de déclin de 'empire, mais
y compris dans la période de la plus grande expansion,
ne s'est pas faite dans une invincibilit¢ absolue, les
Turcs ont connu des revers.
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Propositions pédagogiques : vivre et penser l'interculturalité

Comprendre le texte

* Qu’est-ce que la Hadéara ?
» Qu’est-ce qui pourrait étre a l'origine du concept
de «civilisation » ?
* Quelles sont les caractéristiques
de la conversation selon Al Tawhidi?
» Dans quel but Al Sijistani affirme-t-il que Dieu
est inconnaissable ?
* Quelles sont pour Miskawayh les qualités d’un bon vizir?
» Pourquoi Soliman le Magnifique est-il
un grand homme pour Montaigne ?
* Qu’est-ce qui caractérise les frontiéres
de 'Empire ottoman ?
* Quelles sont les deux dimensions qui s’opposent
dans le progres humain ?
* Quelle est 'ambivalence de 'homme
dont on occulte la culture ?
* Quelle est la spécificité de I'ceuvre d’lbn Khaldun
dans le monde musulman?
* Quelles sont les différences principales
entre le discours religieux et le discours politique ?
* Pourquoi Ibn Khaldun critique-t-il le « miracle grec» ?
* Quelles différences de conception voyez-vous
entre les auteurs occidentaux et orientaux mentionnés ?

Dialoguer avec le texte

» Le concept de civilisation est-il démodé ?
* Le concept de civilité fait-il écho au concept
plus récent d’intersubjectivité ?
» Les concepts peuvent-ils résoudre les problemes
d’une société ?
* Quelle est la fonction principale de la conversation ?
* Est-il utile de reconnaitre qu'il y a de I'inconnaissable ?
* Faut-il éliminer le concept de vérité
pour converser librement ?
» L’art de la conversation est-il un luxe ou une nécessité ?
* Quelles sont les trois causes principales
des malaises de civilisation ?
» Le concept «d’age d’or» est-il utile ou néfaste ?
* Pensez-vous comme Berque qu’il manque
quelque chose dans la culture islamique ?
» Faut-il toujours se mesurer a lI'universel
pour déterminer ce qui est juste ?

Modalité pédagogique suggérée:

problématiser par la question

Une ou plusieurs questions sont choisies.

Chacun répond individuellement par écrit

aux questions données.

Chacun lit ses réponses au groupe.

Chacun doit choisir une proposition énoncée

ou il pergoit un probleme, puis formuler une question -ou
plusieurs - qu'il adressera a l'auteur de cette proposition.
A tour de role, chacun posera sa question a la personne
choisie, qui répondra au probléme soulevé.

Le groupe détermine collectivement si la réponse est
satisfaisante ou non. Une courte discussion pourra s’en
suivre. Un nouveau probléme est soulevé. Le méme
processus reprend. Si cela est possible, recommencer
avec d’autres questions. Analyse du travail

et de l'exercice avec I'ensemble du groupe.

Rubrique rédigée par Oscar Brenifier

Exercices pédagogiques

Simulation
» Diviser les participants en trois sous-groupes.
» Chaque groupe représente un pays fictif différent.

» Chaque groupe crée un nom fictif pour son pays,
ses caractéristiques comportementales et attitudes
générales face aux situations conflictuelles,
le développement des arts et des sciences,
leurs tolérances et intolérances face a la diversité
des religions et des croyances, leurs systemes
de gouvernance... et leur vision de la civilisation.

» Chaque groupe nomme des délégués pour participer
a un débat sur la notion de civilisation.

* Placer six chaises au milieu de la salle
pour les délégués, les autres participants forment
un cercle autour afin d’observer le débat

« Ala fin du débat, les participants décrivent (sans les
expliquer) les différentes caractéristiques culturelles.
Discussion sur des éléments d’ouverture et de fermeture
dans différents domaines.

» Demander aux participants de lire également la fiche
« Culture, civilisation et philosophie ».

» Discussions et comparaisons entre le contenu
du débat et celui des deux textes.

Rubrique rédigée par Jonathan Levy
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Rubrique rédigée par Khaled Roumo

> Qu’est-ce que la civilisation selon l'auteur?

> Comment Ibn Khaldun unit-il rhétorique et politique pour établir I'« urbanité » ?

> Quelle distinction fait I'auteur entre « civilisation » et « &ge d’or» ?

> Commenter, dans le contexte, cette phrase de J. J. Rousseau:
« Mieux vaut une liberté agitée qu’une servitude tranquille ».

> Commenter: « Le discours appartient moitié a celui qui 'énonce moitié a celui qui I'écoute ».

> Peut-on parler d’un «art de la convivialité » lorsqu’il s’agit de distinguer
conversation de controverses et d’argumentations ?

> Découvrir les grandes figures de cet art.

> Comment le philosophe Sijistani évite-t-il les polémiques avec les théologiens ?

> Découvrir les « Mille et Une Nuits philosophiques » des dynasties tolérantes
et une sorte de « culture laique » dans le monde musulman du Xe siecle.

> Montaigne et la perception des frontieres au XV/° siecle.

> Comparer la définition de la « culture » selon Freud et Lévi Strauss.

> Qu’est-ce que I'histoire selon Ibn Khaldun ?

> En quoi cet historien est innovateur?

> De quoi est faite I'histoire selon Ibn Khaldun ?

> Commenter dans le contexte : « L’histoire, a la maniére khaldunienne, est une histoire
non pas des traités et des regnes, mais des hasards de lutte et des dispersions ».

> Que penser de 'Europe, espace vide de souveraineté, selon 'auteur, et condition de civilité et de civilisation ?




MALAISE
DANS LA CIVILISATION

Le troisitme moment se situe dans la Vienne du
début du XXe. Freud s’étonne de voir 'lhomme animé
par sa pulsion de mort au point de laisser sombrer tout
'acquis civilisationnel dans le carnage de la premiére
guerre. Partons de la définition de la culture humaine
qu’il donne dans L’avenir d’une illusion pour débrouiller
ce paradoxe humain de défaire ce qui le constitue:

«La culture humaine (...) présente comme on le sait
deux faces a l'observateur. Elle englobe d’une part tout le
savoir et tout le savoir-faire que les hommes ont acquis
afin de dominer les forces de la nature et de gagner sur
elle des biens pour la satisfaction des besoins humains,
et d’autre part tous les dispositifs qui sont nécessaires
pour régler les relations des hommes entre eux et en
particulier la répartition des biens accessibles »°.

Ces deux faces de la culture sont dans un
rapport paradoxal, car la transformation de la nature a
enregistré des progrés que I'on ne retrouve pas dans
le domaine des régulations humaines. Ce fait a été
constaté aussi bien par Lévi Strauss que par Freud,
le premier pensant que c’est précisément la domina-
tion exercée sur la nature qui nous a mis dans l'inca-
pacité de prendre la mesure de ce qui change dans
les relations humaines, et le second reconnait «que
tandis que I'humanité a fait de constants progres dans
la domination de la nature et qu’elle est en droit d’en
attendre de plus grands encore, il n'est pas certain
qu’on puisse constater un progrés analogue dans la
régulation des affaires humaines, et il est vraisemblable
que de tout temps, aujourd’hui comme hier bien des
hommes se sont demandé si cette part d’acquis culturel
valait seulement d’étre défendu »°

On ne peut pas conclure hativement de ce
paradoxe que les progres techniques sous la forme de
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la domination de la nature ne sont pas souhaitables,
ni qu’ils constituent un obstacle a la régulation des
affaires humaines. De la constatation que les progrés
techniques ne s’accompagnent pas nécessairement
d'une satisfaction que l'on peut attendre de la vie,
ni d'une amélioration avérée des relations entre les
humains, il ne s’agit pas de conclure que ce progres
est chimérique, dérisoire, ou méme nocif: «on devrait
se contenter de tirer de cette constatation la conclusion
que le pouvoir sur la nature n’est pas I'unique condition
du bonheur humain, de méme bien sdr qu’il n'est pas
'unique but des tendances de la culture, et non pas
en déduire la non-valeur des progrés techniques pour
notre économie du bonheur»™.

Il'y a une ambivalence constante entre deux fagons
de considérer ’homme dont on occulte la culture, d’'une
part on lui dénie tout un champ civilisationnel, de I'autre
on le prend comme une survivance heureuse d’un age
d’or disparu. En réalité cette ambivalence est structu-
relle et procéde de la méme illusion. On sait en effet
que la croyance en un &ge d’or ou a une humanité
primitive est une négation de I'expérience anthropo-
logique, de I'expérience humaine se faisant. Une telle
croyance procede d’ «une illusion de rétroactivité selon
laquelle le bien originel c’est le mal ultérieur contenu
(...) 'homme de I'dge d’or, ’'homme paradisiaque, jouis-
sent spontanément des fruits d’'une nature inculte, non
sollicitée non forcée non reprise. Ni travail, ni culture,
tel est le désir de régression intégrale »'2.

La civilité consiste a contrer 'age d’or par le travail,
certes précaire, certes périssable, mais combien précieux,
de I'élimination de la guerre (familiale, civile ou religieuse)
parmi les hommes. Ibn Khaldun a compris la contingence
a l'ceuvre dans r'histoire et la part toujours menacée,
et bien fragile de I'ceuvre civilisatrice des hommes.
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IBN KHALDUN:

LA CIVILISATION

COMME CEUVRE FRAGILE
DE LHISTOIRE

Jacques Berque, dans son livre-entretiens, intitulé
Arabies, soulignait il y a un quart de sieécle maintenant
que pour les Arabes, «la vie de 'homme et la vie du
monde seraient pour ainsi dire placées sous une cloche
pneumatique ou Dieu, a tous les instants devrait insuf-
fler 'actuel. Oui, I'histoire serait placée sous poumon
d’acier. Notre respiration, les battements de notre coeur
seraient création permanente, simples atomes de la
durée. Il y a certainement de cette temporalité chez les
Arabes, et, en tout cas, chez leurs théologiens. Mais je
suspecte les théologiens de n’exprimer qu’une part des
réalités. Ou plutdt nous ne pouvons I'entendre que par
référence a la nappe d’attitudes et de pratiques qui les
enveloppe. |l est vrai que les penseurs arabes n'ont pas
encore trouvé de Michel Foucault» (p.130). En disant
cela, Berque a pensé bien sir a la prépondérance des
textes théologiques, mais il reconnait que ces textes
n’expriment qu’une part de la réalité. Certains, comme
Ibn Khaldun se sont chargés d’exprimer bien d’autres
parcelles de cette réalité, puisqu'’il croise les références
des historiens, des poétes, des philosophes, des juristes
et des théologiens. Ses textes sont une marqueterie et
n’adoptent nullement cette unité de ton que I'on trouve
souvent chez les théologiens. Il a donc su se mettre
a la lecture des archives de la société de laquelle il
était issu. Sans aller jusqu’a dire que ce fut le Michel
Foucault appelé de ses voeux par Jacques Berque, on
peut mettre en avant la part et critique et généalogique
de son ceuvre, ce qui 'apparente au philosophe de «la
volonté de savoir» ou de «la volonté de vérité ».

Ibn Khaldun souligne que I'histoire est un art par
lequel on préte attention aux tempéraments modifiés
des nations du passé: «L’erreur tapie dans I'histoire
réside dans l'ignorance des modifications des situa-
tions des nations et des générations en raison de
la modification des temps et des jours (...) la situa-
tion du monde et des nations, leurs habitudes, leurs
croyances ne demeurent pas selon un méme mode,
mais elle change selon les jours et les moments du
temps, passant d’'un mode a l'autre, comme cela se
voit chez les individus » (Ibn Khaldun, op. cit., p.28).
Cette analogie entre le destin des individus et celui
des nations nous rappelle cette méthodologie des
sciences humaines ou le concret des faits individuels
devient modéle d’interprétation de I'abstrait des faits
collectifs. En méme temps, cette insistance sur la
modification ou le passage de mode a mode renvoie
a ce que Foucault appelle le spécifique: la rationalité
historique est une rationalité du spécifique: spécifi-
cités d’'une politique, d’'un langage, des arts qui sont
autant de marques de fabrication d’'un corps politique
donné. Cette notion de modification est épistémique-
ment importante: elle indique la part démiurgique de
I'histoire ; plutét que de penser comme les théologiens
que Dieu crée l'univers a chaque instant, il suffit de se
dire que les grands bouleversements historiques font

comme si ’'homme était créé a nouveau (Ibn Khaldun,
op. cit., p 31). La démiurgie peut donc étre historique.
L'enjeu ici est qu’lbn Khaldun donne en une méme
expression une valeur épistémique et une valeur
méthodologique a la rationalité historique qu’il met en
ceuvre: «les changements d’ensemble sont comme
un changement radical de la créature et une métamor-
phose du monde tout entier; c’est comme s’il s’agissait
d’une créature nouvelle, inédite, et d'un monde nouvel-
lement advenu» (lbid, p. 31). La méthode est ici dans
«le comme si»: nous allons faire comme si le monde
était recréé, ce qui nous dispense de convoquer «le
poumon d’acier» et I'atomisme des théologiens dont
parle Berque.

L'histoire n’est donc pas prise dans le messia-
nisme ou le régne des fins, mais dans la modification
des rapports entre les hommes (tabdil al ahwal). L'his-
toire n'est pas le déroulement d'un destin déja fixé,
elle n’est pas récit d’'un sens accompli ou a accomplir.
Elle tient compte de I'émergence du pouvoir politique,
des acquisitions des richesses, de I'éclosion des arts
et des sciences, avec cette idée que si le passé nous
intéresse c’est qu'’il ne passe jamais vraiment, il informe
le présent qui lui ressemble: «le passé ressemble
a ce qui va advenir comme l'eau a I'eau». Le passé
nous intéresse non au sens d'une origine, mais au
sens d’'une provenance, comme dirait Michel Foucault.
Il nous intéresse aussi dans ses discontinuités qui
«brisent l'instant et dispersent le sujet en de multiples
fonctions possibles »'3. Ce moment de dispersion peut
étre par exemple, le moment ou un pouvoir politique
décline. Il faut en saisir les signes: par exemple, quand
le calife se met a utiliser de I'or pour ses épées au lieu
du cuivre. Les historiens des Omayyades comme des
Abbassides ont tous noté que les califes n’utilisaient
que le cuivre pour leurs épées, leurs montures, etc,
jamais I'or. C’est le huitiéme calife apres Al Rachid, qui
a utilisé de l'or. (Ibn Khaldun, op. cit., p. 20). L'idée de
discontinuité est majeure, car elle place I'historien face
aux contingences de son objet.

Ibn Khaldun inaugure une nouvelle fagon de faire
de l'histoire, puisqu’il se refuse a réduire celle-ci a
I'histoire des dynasties. L ’histoire sera plutét celle des
récits spécifiques a une époque, a une génération.
De plus, la société humaine sera contextualisée: elle
est un chainon de I'espece humaine, elle n’est pas
analysée du point de vue d’'un référent transcendant
comme Dieu.

Ibn Khaldun ne se limite ni a I'étude de terrain,
ni a la spéculation, il évite du méme coup les théori-
sations stériles et les histoires nationales. Il est
animé par une pensée de la connexion, de la mise
en relation, appliquant le principe selon lequel aucun
art n’est limité a lui-méme : poésie, histoire, théologie,



philosophie, géographie sont mises en commun pour
produire une pensée dite de la « civilisation ». J. Goody
décrit assez bien ce type de méthode a I'ceuvre et les
écueils auxquels elle échappe: «Beaucoup d’anthro-
pologues semblent étre prisonniers de leur rejet de
toute autre méthode que le travail sur le terrain, car ils
ne sont pas disposés a voir comment leurs enquétes
sont systématiquement liées a celles des autres.
«Le savoir local » est essentiel, mais il doit venir au
commencement plutét qu’a la fin. Selon moi, il est
fondamental d’intégrer et de confronter nos observa-
tions et nos conclusions a celles d’autres chercheurs,
en ayant recours a toutes les méthodes possibles
aussi imparfaites qu’elles soient. En rejetant les
techniques autres que le travail de terrain et la spécu-
lation, on a tendance a se replier dans de profondes
descriptions du peuple qu'on s’est «approprié»,
combinées d’un c6té, avec des affirmations globales
sans fondement et de l'autre avec la recherche de
nouveaux dieux»'. Ces nouveaux dieux pouvant
étre indifféremment le nationalisme ou un extrémisme
quelconque. En cela réside le sophisme de la spéci-
ficité, celui de la crispation identitaire et mortifére. Il y
a un autre type de spécificité dont je parlerai plus loin.

Quand Ibn Khaldun fait la genése concomitante
du pouvoir politique ainsi que des formes humaines de
regroupement, il étudie un champ de présence au sein
duquel se constitue une civilisation comme discours, au
sens large du terme, au sens foucaldien du terme. En
ce sens, il difforme et déguise le savoir traditionnel pour
ne plus y reconnaitre que le travail de I'historien. Ibn
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Khaldun fait de la maniére de manifestation du pouvoir
sa matiere essentielle. L'histoire est aussi faite de « tout
ce qu’on ne dit pas», mais aussi de tout ce qu’on ne
sait pas, et les «points de lacune » jettent comme une
ombre relative sur ce que I'on sait. A ce titre, Ibn Khaldun
fustige le privilege accordé aux transmissions fortes: les
cultures ou il y a eu des prophétes et la culture grecque.
Ibn Khaldun critique le miracle grec dans une veine
proche de celle des historiens qui ont travaillé avec
Foucault comme Veyne: c’est une pure contingence
qu'un calife (Al Ma’min) se soit trouvé la au IX®
siécle pour engager la série des traductions, mais
I'histoire est aussi faite de ce qui n’a pas été transmis
comme le savoir des Caldéens, des Syriaques, des
Babyloniens, des Coptes (Ibn Khaldun, op. cit., p.35-36).
Ce passage relie ensemble les points de lacune avec
le régime de vérité comme régime de pouvoir; il met en
évidence la volonté de vérité qui, comme volonté, inscrit
dans la vérité la contingence a travers les accidents de
parcours de sa transmission. L'éternisation et I'univer-
salisation de la vérité sont des processus historiques
qui reposent sur un oubli redoublé: 'oubli de la lacune.
Les points de lacune sont une facon de reconnaitre
les contingences historiques, mais aussi et avec ces
contingences les rapports de force. lls sont constitu-
tifs de I'histoire: «I'histoire est un art ou les savants
et les ignorants se retrouvent au méme niveau» (lbn
Khaldun, op. cit., p.7).

L’histoire a la maniere khaldunienne, est une histoire
non pas des traités et des régnes, mais des hasards de
lutte et des dispersions.
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CONCLUSION

En parcourant le XVI¢ siécle sous la triple figure
de Léon I'Africain, par lequel I'Afrique est entrée dans
I’histoire commune de I'Empire ottoman dont I'expan-
sion a rencontré des limites méme si la sublime porte,
par de multiples traités et conventions, a eu du mal a
penser sa frontiére, sous la figure enfin de Montaigne
et de son art de la conversation, auteur qui rassemble
les exemples des deux premieres figures, j'ai voulu
donner un apercgu d’'une premiére forme de mondialisa-
tion ou la question de la civilité et de la civilisation s’est
posée avec acuité. C’est bien dans le tumulte et I'agita-
tion, c’est bien dans le péril que le salut se cherche. La
civilisation ne fait pas des coupes claires, tranchées,
il y a toujours entre ces frontiéres, entre ces dedans-
dehors, entre ces dominations, un espace du entre qui
est 'espace des libertés, c’est-a-dire des possibilités.

L'enjeu de la civilité n'est peut-étre pas le commun
ou le partage de I'universel, celui-ci doit en quelque sorte
rester vide, le vide est le vrai espace de la liberté. Si
nous revenons a notre monde contemporain, on voit
bien que I'Europe sous la forme de I'Union Européenne
n’est pas souveraine et cependant elle fait du droit, c’est
la pour nous un laboratoire intéressant. Du point de vue
juridique, le signe méme de la civilité du droit est 'allege-
ment des peines, sous la forme de I'abolition de la torture

et de la peine de mort, et 'Europe a réussi non seule-
ment cela, mais aussi I'élimination de la guerre dans son
espace. L'Europe c’est I'espace vide d’une souverai-
neté, mais cet espace a la puissance de contraindre les
Etats & appliquer du droit: c’est «I'entre Etats» qui a su
éliminer la guerre. L'Europe se donne des atouts, mais a
encore du mal a les partager et continue a exporter des
guerres et a produire des outsiders, des gens hors de
leur place, non plus otages savants pris par les corsaires
au large de Tunis comme le fut Léon I'Africain, mais
hommes jetables de I'lle Lampedusa ou des enclaves
espagnoles au Maroc. Cet «entre» Etats, cet espace
vide de souveraineté que I'Europe a su construire pour
elle-méme, cette souveraineté vide qui dispense du droit
peut essayer sinon de penser sa frontiere au moins
d’agir avec pragmatisme comme surent le faire Soliman
et ses successeurs qui, dans leur relation de vassalité,
ont su introduire un jeu, un espace de jeu, condition de
liberté. Nous avons la chance d’avoir une souveraineté
sans empire, une souveraineté vide en quelque sorte,
il reste a repenser ce vide comme condition de civilité et
de civilisation pour toutes les autres contrées du monde,
sans visée impériale et selon des idéaux qui sont moins
des contraintes auxquelles il faille se conformer que des
étalons de mesure, en somme une boite a outils pour
penser notre présent.
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LADAB
ET LA FORMATION
DE THOMME

Album de calligraphie, Turquie, XIX¢ siécle © IMA/Ph. Maillard

L'art d'écrire demeure un savoir-faire reconnu pendant longtemps destiné a une élite sociale.
La pratique passait par des exercices de calligraphie que I'on retrouve dans des cahiers,
souvent pliés en accordéon comme celui-ci réalisé en Turquie ottomane au XIX® siécle.

LE TERME « ADAB» EST POLYSEMIQUE. IL DESIGNE AUSSI BIEN UEDUCATION
QUE LINSTRUCTION, AUSSI BIEN LES BELLES LETTRES QUE LA SAGESSE,

VOIRE MEME LA CIVILITE, LE SAVOIR-FAIRE. CENSEMBLE DE CES DESIGNATIONS
SONT ORIENTEES VERS L'IDEE DE LA FORMATION DE ’HONNETE HOMME,

A LA MANIERE DU MODELE QUI PREVAUT EN EUROPE DURANT LA RENAISSANCE.
IL SAGIT D’ACTIVER EN 'HOMME, PAR UETUDE DES LETTRES, LA BONHOMIE.

LE SAVOIR AU SENS STRICT RESTE CONDITIONNE PAR UAPPRENTISSAGE

DU SAVOIR VIVRE ET DU SAVOIR FAIRE.

DEFINITION DE LADAB

Comme I'ensemble des notions et des concepts
nés a l'age classique de l'lslam (VII-XVe siécles), le
mot «adab» est extrémement riche et polysémique.
Pouvant désigner a la fois I'éducation, les regles de
conduite, la culture, le savoir-faire, les maximes de
sagesse, |'élégance, les Belles-Lettres, le terme parait
déroutant et difficile a saisir en dehors des contextes
dans lesquels il se présente. Ces différentes accep-
tions variaient moins selon les époques historiques
que selon les contextes et les usages internes aux
différentes disciplines littéraires et scientifiques. Toute
perspective diachronique pour saisir les éventuelles
évolutions de cette notion a I'époque médiévale serait
ainsi plus ou moins vouée a I'échec. En effet, le terme
a pu désigner, aussi bien I'éducation des enfants que la

possession d’un certain savoir général et la maitrise d’'un
ensemble de connaissances indispensables a la forma-
tion de 'honnéte homme. Lorsque ce méme sens est
envisagé d’'un point de vue visant a la codification ou
a la systématisation, le mot adab devient synonyme de
préceptes, de codes et de régles (d’éthique, de conduite
morale, etc.), comme le montrent les premiers traités
les plus célebres portant ce titre, Al-Adab al-kabir (la
Grande éthique) et Al-Adab al-saghir (la Petite éthique)
d’lbn Al Muqgaffa’, sur lesquels nous reviendrons plus
loin. Un usage restreint de ce terme mais qui découle
de cette volonté de codification lui confére le sens de
«sentences », de «maximes de sagesse» comme en
témoigne le titre de Hunayn Ibn Ishaq, Adab al-falasifa,
les Maximes des philosophes’.
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Cultivé sans étre pédant, discipliné sans étre
étroit d’esprit, élégant, poli et réfléchi, I'adib incarne
I'idéal de la société abbasside des IX-X° siecles
qui a poussé jusqu’aux limites les plus reculées, et
a travers de nombreuses disciplines (philosophie,
histoire, science, religion) la réflexion sur I'Homme.
Cette acception majeure de I'adab en tant qu’il est
la culture générale de I’honnéte homme se lit par
exemple dans la célebre définition qui le décrit comme
«le fait de prendre de tout un peu», de toucher
a tous les domaines de la culture et d’avoir une
certaine maftrise dans de nombreuses disciplines?.
Cette maitrise, qui doit rester générale, s’oppose
donc au type de savoir que posséde le spécialiste
d’un domaine particulier comme la grammaire, la
poésie, la lexicographie, I'histoire, la rhétorique, la
politique, etc. De la découle également une autre
acception renvoyant a l'usage social de ces connais-
sances, et notamment des connaissances histo-
riques et littéraires. Cet usage qui fait de I'adab les
bonnes maniéres dont ’lhomme raffiné et cultivé doit
se munir pour appartenir a I'élite littéraire, scienti-
fique ou politique se met en place avec le dévelop-
pement de la prose arabe a partir du VIII® siécle. Ce
développement répond aux besoins du secrétariat au
sein de l'administration califale et s’épanouit grace
a la présence d’'une culture de cour qui pousse a
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I’émulation de nombreux hommes de lettres. Pris
dans ce sens, le pluriel 4dab se trouve infléchi vers
une acception qui a été fondamentale au niveau de
I’élaboration de cette notion et qui est historique-
ment liée a une querelle ayant opposé les Arabes et
les Perses aux ll° et IlI° siecles de I'hégire (VIII-IX®
siécles). Elevés aux plus hauts rangs de I'adminis-
tration califale grace a la maitrise de I'art d’écrire et
surtout grace aux connaissances relatives a I'art de
gouverner, certains lettrés d’origine perse n’'ont pas
hésité a critiquer la suprématie ethnique des Arabes,
et a revendiquer la supériorité culturelle des Perses
sur les nouveaux maitres de I'Orient. Plus précisé-
ment, 'accusation portait sur le fait que les Arabes
étaient des peuples dépourvus de 4dab, de grandes
traditions culturelles et de savoirs raffinés. L'un des
traités les plus aboutis qui s’est attaqué a cette
querelle connue sous le nom de « shu‘Gbiyya» est Le
Livre des Arabes sur la réfutation de la Shu‘abiyya
d’'Ibn Qutayba, lui-méme auteur d’origine perse ayant
vécu au IXe® siecle. En attirant I'attention sur le fait
que ces attaques sont mues par I'envie et la jalousie,
il veut réfuter la thése centrale qui s’est cristallisée
autour de la question de I'adab et montrer que les
Arabes en avaient au méme titre que les Perses,
voire plus®. Cet objectif 'améne d’un coté a décrire
les moeurs des Arabes avant I'lslam, leurs codes
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éthiques, leurs actes de bravoure, et il le conduit de
I'autre a rappeler qu’ils avaient des savoirs dans les
différents domaines (hippologie, astronomie, physio-
gnomonie, maximes de sagesse, et surtout poésie
qui représente leur fierté «nationale »). Au-dela du
fond «idéologique» de cette querelle, il est sans
doute évident qu’elle a influencé le sens du mot
«adab» en lui rajoutant tout ce qui touche a la
finesse du caractére, au raffinement qu’elle en a fait
une notion qui s’oppose a la rudesse des meceurs et a
la sauvagerie du comportement. Associé au raffine-
ment (zarf) et a la maftrise d’un certain art de vivre,
notamment sur le plan culinaire et vestimentaire,
I'adab incarne chez l'irakien Al Washsha’ (Du raffine-
ment et des raffinés) ou le tunisien Al Husri (Les fleurs
des bonnes manieres et les fruits des intelligences)
I'aspect moral du zarf, puisqu’il renvoie a un contenu
artistique et esthétique, comme les belles poésies ou
les histoires qu’il faut savoir citer a propos dans les
salons ou dans les cours. Ce contenu littéraire doit
révéler I'intelligence et la finesse du adib, lui donner
I'occasion de montrer aux autres ses qualités morales
et spirituelles et surtout, lui permettre de procurer a
ses amis et commensaux ainsi qu’aux grands qu’il
fréquente les plaisirs de la bonne compagnie et les
joies des discussions amicales.
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Bien qu'elle soit extrémement polysémique, la
notion d’adab n’en est pas moins cohérente, puisque
toutes les significations que nous venons de voir se
présentent souvent de maniere enchevétrée dans les
discours ou traités se proclamant de ce domaine. Toute-
fois, il est possible de faire converger ces significations
vers un foyer originel illuminé par trois faisceaux. Tout
adab renvoie d’abord a un ensemble de connaissances
relatives a une catégorie socioprofessionnelle ou prédis-
posant a lui appartenir. On le voit par exemple a travers
ces quelques titres: Adab al-katib, (les Regles a l'inten-
tion des secrétaires) d’lbn Qutayba, adab al-qadi adab
(les Regles a l'intention des juges) d’Al Mawardi, adab
al-wizara (les Regles a l'intention des ministres) d’lbn Al
Khatib, Adab al-mulik (les Régles a I'intention des rois)
d’Al Tha'alabi ou d’lbn Razin Al Katib, Adab al-nadim
(les Regles a lintention du commensal) de Kushajim,
etc. Ces connaissances, parmi lesquelles figurent, au
premier chef, les Belles-Lettres, doivent ensuite agir
sur le caractéere de l'individu et participer a sa formation
morale, ce qui fait de I'adab I'équivalent de la paideia
grecque. Dans ce deuxiéme faisceau se rassemblent
toutes les significations renvoyant au rapport entre nature
et culture, et évoquant la maniére dont se comporte un
individu, les meceurs répandues chez telle ou telle nation,
les habitudes suivies par les individus comme par les
groupes (C’est ainsi qu’on parle par exemple de «adab
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Rubrique rédigée par Jacques Nicolaus

Autres
époques,
Autres
lieux

L’honnéte homme

«L’adab» peut étre rapproché du concept de «I’honnéte homme» qui est apparu en
Europe au XVII¢ siecle ayant pour principales caractéristiques : 'importance donnée a la
culture générale, la courtoisie, la sociabilité, la modération, I'équilibre... etc.

Mais il ne faut pas oublier les différences de contextes, «I’lhonnéte homme » est l'idéal
d’humanité a atteindre pour le courtisan. Une fagon de «civiliser» l'aristocratie qui
fréquente les cours des grands souverains. L’honnéte homme est souvent noble, s’il ne
I'est pas, il doit posséder la noblesse et les qualités de I'ame. Il doit étre d’'une compa-
gnie agréable et savoir dépasser ses sentiments sans se mettre en valeur a tout propos.
Pour plaire a la cour, il doit maitriser son amour propre, savoir dépasser ses sentiments
et pratiquer l'altruisme. Ainsi, Moliere dans le « Misanthrope » exprime par I'intermé-
diaire de Philinte I'idéal de 'honnéte homme du XVII¢siécle.

[...] Philinte — Mon Dieu, des mceurs du temps mettons-nous, moins en peine, Et
faisons un peu grace a la nature humaine; Ne ['examinons point dans la grande
rigueur, Et voyons ses défauts avec quelque douceur Il faut, parmi le monde, une
vertu traitable ; A force de sagesse, on peut étre blamable ; La parfaite raison fuit toute
extrémité, Et veut que I'on soit sage avec sobriété. Cette grande roideur des vertus
des vieux ages Heurte trop notre siecle et les communs usages; Elle veut aux mortels
trop de perfection: Il faut fléchir au temps sans obstination; Et c’est une folie a nulle
autre seconde. De vouloir se méler de corriger le monde. J'observe, comme vous,
cent choses tous les jours, Qui pourroient mieux aller, prenant un autre cours; Mais
quoi qu’a chaque pas je puisse voir paroitre, En courroux, comme vous, on ne me voit
point étre, Je prends tout doucement les hommes comme ils sont, J'accoutume mon
ame a souffrir ce qu'ils font; Et je crois qu’a la cour, de méme qu’a la ville Mon flegme
est philosophe autant que votre bile...

Moliere — le Misanthrope acte | scene |




al-furs», les maniéres ou les traditions des Perses).
Enfin, dans la mesure ou ces connaissances ne visent
ni la théorie, ni a étre cultivées en secret ou dans la
solitude, un autre aspect qui est plutét esthétique,
vient illustrer cette manifestation de I'adab a travers le
comportement du adib, son discours, son apparence,
et surtout son style littéraire qui est l'incarnation de
sa personne. C’est cette troisieme signification qui
'emporte a la fin de I'age classique de I'lslam, comme
on le voit avec la présentation que fait Ibn Khald(n de
'adab en précisant que la finalit¢ de cette discipline
consiste a «bien manier la prose et la poésie suivant
les modéles et les manieres des Arabes »*.

Cette présentation montre que I'éducation est au
cceur de I'adab et que ce dernier peut étre ramené au
probléme majeur de la formation morale de I’homme,
dont Kant dit qu’elle est, avec I'art de gouverner, 'une
des découvertes les plus difficiles de I'humanité®.
Les définitions sommaires rassemblées par Al Zabidi,
lexicographe du XVIII¢ siecle, confirment cette analyse
puisqu’il indique que «l'adab est ce au moyen de
quoi I’'homme de bonne éducation [adib] est éduqué
[vata’addab]; il a été appelé ainsi parce qu’il forme
[yu’addib] les personnes aux actions louables et interdit
les actions méprisables »®. Notre analyse bute toutefois
sur une difficulté majeure, celle du lien concret entre
le sens éthique de l'adab et son acception esthé-
tique. Certes, il est possible de postuler une certaine
évolution de la notion d’adab qui, comme le précise
C-A. Nallino, aurait eu un sens esthétique et «litté-
raire» et commencé a signifier I'élégance, la distinc-
tion, le raffinement, les plaisirs de I'esprit, au lll¢/IX®
siécle, alors qu’elle n’aurait eu, auparavant, qu’un
sens éthique, celui de la bonne conduite et de I'imi-
tation des habitudes louables. Toutefois, I'explication
historiciste renseigne plus sur I'évolution des sociétés
arabo-musulmanes que sur le contenu philosophique
de cette notion. Car il s’agit moins de I'’émergence
d’'un nouveau sens de l'adab qui aurait supplanté
I'ancien que de la naissance d’un courant treés fort

LA RAISON, INSTRUMENT DU ADAB

Un lien trés fort entre I'adab et le caractére est
décelable dés I'’époque antéislamique, puisque nous
trouvons dans certains vers poétiques I'éloge de I'édu-
cation en tant qu’elle prédispose l'individu a intério-
riser les qualités louables et a les transformer en une
seconde nature, en un habitus lui permettant d’agir
spontanément selon les bonnes maniéres. L'un des
poétes de cette période dit sur le mode de la jactance:

C’est ainsi que j'étais éduqué (uddibtu) au point
que cette éducation fat devenue un de mes traits
de caractére.

Certes, I'éducation (adab) est le pivot des bonnes
moeurs®.

Tout en attirant l'attention sur la difficulté de
suivre les beaux usages — ce que révéle l'usage de la
forme intensive de «addaba» (éduquer, former) — ce
vers montre comment I'adab est au coceur du dispo-
sitif éthique des Arabes déja avant I'lslam et avant la
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de raffinement artistique et littéraire qui va colorer la
question de la formation et de I'éducation de I’honnéte
homme par de nouvelles nuances. Pour expliquer ce
foisonnement sémentique, nous penchons plutbt vers
’hypothése selon laquelle I'éthique et I'esthétique
sont inséparables. La signification contemporaine du
mot «adab» qui est celle de «littérature» d’un coté
et de «politesse» de l'autre répond, a nos yeux, a
ces imbrications déja présentes a I'époque meédié-
vale, ce qui permet d’insister sur la continuité entre
les sens anciens et les sens modernes plutét que sur
leurs différences radicales. Il faut toutefois expliquer
le lieu ou s’effectue cette rencontre entre I'éthique et
I'esthétique. C’est la rhétorique, selon nous, qui est
par excellence le lieu ou se cristallise la rencontre
entre les différents sens de I'adab. En effet, dans la
mesure ou la bonne éducation présuppose la maitrise
de l'art de I'éloquence et des regles permettant de
persuader par le discours, il est évident que la forma-
tion du godt littéraire des individus ainsi que de leur
sensibilité artistique a travers la sollicitation constante
de l'imagination participent fortement a tirer I'édu-
cation vers un sens esthétique qui peut déboucher,
comme nous le voyons avec al-Washsha' (Du raffi-
nement et des raffinés) ou al-Asfahani (le Livre des
chansons), sur 'amour du chant et de la musique, sur
la mise en valeur de I'apparence de lI'individu, et de
son élégance, au physique comme au moral, sans
parler de I'attention qui se focalise, de plus en plus,
sur la forme et le style dans lesquels sont moulées les
sentences et les maximes. Cette explication qui fait de
I'art de I'’éloquence le lieu de jonction entre I'éthique
et I'esthétique peut étre étayée par un propos d’lbn
Al Muqgaffa‘ considéré, par les Anciens déja, comme
un maitre en matiére d’adab dans les deux sens du
terme: esthétique puisqu’il est 'un des grands maitres
de la prose arabe, et éthique puisque ses traités
relevent principalement de la parénétique’. Il affirme,
en effet, que «toute I'éducation (adab) se fait par I'art
du discours (mantiq)», et que «tout I'art du discours
est affaire d’apprentissage »®.

mise en place des organes du secrétariat qui vont en
codifier 'expression et en développer I'analyse a partir
de l'art de la prose littéraire. Etant le pivot du bon
naturel, ce qui maintient les moeurs et les perpétue,
«l'adab s’acquiert par I'habitude», comme I'exprime
une maxime célébre dans la culture arabe classique™.
L'acquisition des qualités louables donne a ’'homme la
possibilité d’accéder a la murd’a, notion fondamentale
dans le systéme éthique arabe qui décrit les qualités
de 'homme parfait, du vir, de celui en qui I'humanité
et la bienveillance se sont incarnées. Dans 'une des
premiéres ceuvres en prose qui a précédé d’'un demi-
siecle celles d’lbn Al Muqgaffa’ et des autres secrétaires
de la période omeyyade et abbasside, Salih ibn Janah
établit un lien indéfectible entre trois notions fondamen-
tales: la murda ('humanité de I'homme), I'adab (I'édu-
cation) et le aql (la raison). « L’humanité de I’homme,
affirme-t-il, consiste dans le fait qu’il s’éloigne de ce
qui enlaidit son image et qu'il cherche a cueillir ce qui
'embellit. Il n’est point d’humanité pour celui qui ne
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posséde pas d’éducation, et il n’est point d’éducation
pour celui qui n’est pas doué de raison. Celui qui croit
que sa raison contient ce qui lui suffit au point de lui
permettre de se passer des autres, celui-la n’a point
de raison. Car il y a loin d’'une raison forte de plusieurs
autres tétes, aussi bien faites ou mieux faites qu’elle,
a une raison qui serait certes bien faite, mais sans rien
pour la guider». Cette définition de I'adab fait de la
raison le moyen d’accéder a I'éducation et d’atteindre
ce stade supréme de I'humanité de 'homme qu’est
al-murda. D’aprés cette définition, I'éducation somme
'homme de refaire le chemin fait par les autres
hommes avant lui et de s’employer, sa vie durant, a
acquérir ce que 'humanité a produit de beau et de
noble: «il n'est point d’outil pour acquérir I'éducation
qui soit mieux que la raison, et il n’est point d’orne-
ment sans la belle éducation», dit un vers cité par
Salih ibn Janah'. Cela montre que I'adab est loin le fait
d’instruire ou d’emmagasiner les connaissances que
de préparer l'individu a accéder a ce rang supérieur
(al-murdra) a travers lequel se nouent tous les rapports
de l'individu a ses semblables, sur le plan moral, social
et politique. Autrement dit, et comme c’est le cas avec
la paideia grecque, il ne s’agit pas d’instruire, mais de
former'4. Toutefois, ce discours sur I'éducation élaboré
bien avant la traduction des ceuvres philosophiques
grecques n’insiste pas uniquement sur la formation
du philosophe ou d’une catégorie particuliere de gens,
mais concerne plutét 'homme en général. Des sa
formulation au premier siécle de I'lslam avec Salih ibn
Janah, puis au deuxiéme siécle avec Abd Al Hamid Al
Katib et Ibn Al Mugaffa’, ce discours insiste sur I'ouver-
ture a «ce qui fait consensus entre les plus belles
nations», selon I'expression d’Al Jahiz'®. L’homme
sera invité a poursuivre la perfection de sa raison innée
par I'acquisition de I'intelligence puisée chez les autres
individus et chez les autres nations. «Les sages,
affirme Al Jahiz, sont d’accord sur le fait que la raison
innée et la noblesse instinctive ne peuvent atteindre
le degré ultime de la perfection qu’'avec l'aide de la
raison acquise. lls ont illustré cela par les métaphores
du feu et du bois, de la lampe et de I'huile. Car la raison
instinctive est un instrument et celle qui est acquise est
une matiere. L'adab n’est, en effet, que la raison des
autres que tu ajoutes a la tienne »'®. Les lumiéres de
la raison, illustrées ici a travers les métaphores du feu
et de la lampe, sont donc le produit de I'éducation qui
agit sur une matiére brute, appelée par les moralistes
arabes «la raison innée ou instinctive» (al-‘aql
al-gharizi). Si cette intelligence innée est insuffisante
pour s’élever au plus haut stade de 'humain, il s’avere
toutefois qu’elle est nécessaire pour I'acquisition des
savoirs et des qualités louables. Une dialectique s’éta-
blit ainsi entre la raison et I'éducation en tant que la
premiére est la condition de la seconde, et que celle-ci
est 'outil du perfectionnement de la premiére et de son
passage du stade de I'instrument a celui de la matiére.
La méme métaphore de la lumiére est présente dans
Kalila et Dimna dans lequel Ibn Al Muqaffa' affirme que
'adab est semblable a la lumiére du jour qui permet
a tout étre doué de la faculté de vision de mieux
voir, mais qui agit avec des effets inverses sur les
chauves-souris en augmentant leur mauvaise vue.
Cette métaphore appuie l'idée selon laquelle I'adab a
besoin de la raison pour accomplir son travail et qu’a
défaut d’étre doué d’intelligence (comme c’est le cas du
sot), ’lhomme ne peut nullement profiter de I'éducation

qui lui est offerte. Les lumiéres de la raison sont le fruit
de l'instrument primaire qui est, en puissance, ce qui
permet a 'homme de se séparer de I'animal mais cet
instrument peut, lorsque I'éducation fait défaut, rester
inopérant et faire sombrer 'homme dans I'animalité.
La raison dite acquise (‘aql muktasab) se présente
donc comme le résultat de la raison instinctive, mais
un résultat jamais achevé ou fini. Son contenu, bien
qu’il soit susceptible d’augmentation ou de diminution,
comme le note Al Mawardi, dépend de deux facteurs
qu’il analyse longuement: d’'un coté I'expérience qui
ameéne a utiliser frequemment la raison et qui carac-
térise ’hnomme prudent, le phronimos, et de I'autre les
facultés intellectuelles comme l'intelligence (dhaka’)
I'excellence de lintuition (jawdat al-hads), la sagacité
(al-fitna), et la rapidité d’esprit (sur‘at al-khéatir) qui, en
assistant la raison instinctive, permettent a I'individu de
fortifier sa raison acquise™.

Cette dialectique de la raison et de I'éducation
est parfaitement décrite par Salih Ibn Janah a travers
des métaphores politiques et artisanales: «Sache,
dit-il, que la raison est un prince et que I'’éducation
est un ministre. Si le ministre disparait, le prince
s’affaiblit, et si le prince disparait, le ministre n’a plus
de raison d’étre. Raison et éducation sont, en effet,
semblables au fourbisseur et a I'épée. Lorsqu’on
confie une épée au fourbisseur, il la polit et en fait un
bel objet, doté d’'une grande valeur et prét a servir, [un
objet] sur lequel on s’appuie et auquel on a recours.
Le fourbisseur, c’est I'éducation (al-adab), et I'épée,
c’est la raison (al-‘aql). Lorsque I'’éducation rencontre
la raison, elle peut alors lui étre bénéfique, I'assister,
la fortifier et la mettre sur la bonne voie comme le
fait le fourbisseur de I'épée. Mais si I'’éducation ne
trouve pas de raison, elle ne peut rien faire, car on
ne peut réformer que ce qui existe déja. [...] Ainsi,
il se peut que I'un des deux hommes ayant regu la
méme éducation soit, de loin, doté d’'une plus grande
pénétration d’esprit, et cela selon la nature de la raison
et en fonction de sa force initiale »'°.Ce qui caracté-
rise la premiére métaphore de I'éducation dans ce
passage, c’est qu’elle lui confere le réle de gouverner,
de s’occuper des affaires de I'Etat, afin que le régne
du prince soit des plus beaux et des plus glorieux.
Le mot «ministre» (wazir, vizir) signifie linguistique-
ment celui qui assume une charge quelconque. Si
'adab obéit aux commandements de la raison, s’il
doit mettre en ceuvre les prescriptions de l'autorité
supréme, il est, par son travail intense, le seul capable
derévélerlasplendeurdurégne du prince. Ladeuxieme
métaphore met davantage I'accent sur I'éducation en
tant qu’art dans le sens antique et médiéval du terme,
c’est-a-dire en tant que savoir-faire, talent, maitrise de
certaines regles dont la mise en ceuvre conduit a des
résultats concrets et pratiques desquels on peut juger.
C’est la la signification de la comparaison de I'adab
avec le fourbisseur qui tout en polissant I'instrument
qu’il a entre les mains, lui confére sa valeur, a la fois
matérielle et esthétique. Cette seconde métaphore est
d’autant plus parlante que le mot adab signifie égale-
ment «le fait d’étre poli» et que le mot désignant la
culture a I'heure actuelle se dit «thagafa», terme qui
renoue avec cette idée de polir, d’intervenir sur une
matiére brute, puisque la racine dont il dérive désigne
le fait d’enlever les aspérités d’une branche ou d’un
morceau de bois, de le rendre lisse et de le polir.



LES PRINCIPES DE LEDUCATION

Cette interdépendance entre la raison et I'adab
est donc une constante des discours classiques portant
sur la formation de l'individu. C’est par cette idée que
s’ouvre l'un des traités célebres d’lbn Al Mugqaffa’,
al-Adab al-saghir, en mettant en avant, comme Salih
Ibn Janah, I'idée que la raison « posséde des disposi-
tions et des caractéristiques innées grace auxquelles
elle accepte I'éducation (I'adab) et que grace a celle-ci
la raison augmente et se développe »?. Cette interdé-
pendance a amené la plupart des auteurs a faire un
travail de description des qualités morales en s’ins-
pirant a la fois de I'’éthique arabo-musulmane et des
apports des cultures grecque, perse et indienne. Nous
trouvons, a cet effet, de nombreux textes abordant
systématiquement, mais avec des intentions diver-
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gentes et des méthodes de composition différentes,
les caractéres et les vertus éthiques. C’est le cas de la
Grande éthique et de la Petite éthique d’'lbn Al Mugaffa,
de la Réforme de I'éthique de Miskawayh, et du texte
portant le méme titre composé par son contemporain
Yahiya Ibn Adiyy. C'est le cas aussi Des caracteres
et des modes de vie d’'lbn Hazm ou Des regles de
conduite dans l'ici-bas et dans 'au-dela d’Al Mawardi.
Menant une étude sur le juste milieu dans les vertus
et une recherche sur le mode de vie le plus élevé, ces
écrits développent I'adab dans son sens le plus profond
et le plus systématique, celui des régles de conduite
qu’il ne suffit pas de connaitre théoriquement mais qu’il
faut transformer en dispositions pratiques, en régles de
vie. C’est de la que provient la distinction entre le alim

Rubrique rédigée par Khaled Roumo

O ————

Clés de lecture

> Quelles sont les différentes significations du terme Adab ?

> Dans une langue a la richesse lexicale reconnue, que signifie le choix

d’un seul signifiant pour autant de signifiés ?

> Etablir un paralléle entre la notion de '« adib » et de I’ « honnéte-homme » de I'dge classique.

> Commenter l'union de ces trois dimensions : humanité, éducation, raison.

> Comment l'acquisition de I'adab débouche-t-elle sur I'universel ?

> Que pensez-vous de la formule: « 'adab n’est, en effet, que la raison des autres que tu ajoutes a la tienne » ?

> FEtablir la différence et le lien entre «raison instinctive et « raison acquise ».

> Quelles sont les facultés qui viennent seconder la raison ?

> Quelle est la différence entre le savant et ’'honnéte homme ?

> Repérer les éléments de formation morale de 'homme doué de sens dans sa vie privée et publique.

> Que pensez-vous des principes d’éducation ou de gouvernement énoncés par Al Jahiz, Aristote et Hobbes ?

> Qu’est-ce que I’ « éducation négative » d’apres Avicenne et Rousseau ?

> Découvrir le contenu d’un enseignement arabo-musulman a I'dge classique.

> Apprécier des orientations pédagogiques d’une étonnante modernité chez Avicenne et Ibn Khaldun.
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Propositions pédagogiques : vivre et penser l'interculturalité

Comprendre le texte

» Trouvez une vingtaine de sens différents du terme Adab.
Puis proposez trois termes différents susceptibles d’étre
la meilleure hypothese d’une traduction unique du
terme, et justifiez tour a tour chacun de ces choix.

* Quelle est la distinction entre instruire et former,
et comment le terme Adab rapproche-t-il les deux?

* Quelle est la différence entre éthique et esthétique,
et comment le terme Adab rapproche-t-il les deux ?

* Quelle est la différence entre érudition et raison,
et comment le terme Adab rapproche-t-il les deux ?

* Pourquoi le plaisir et la douleur sont-ils des instruments
essentiels de la formation du caractére ?

* La nature humaine parait-elle a la base plutét bonne
ou mauvaise ?

* Avez-vous remarqué une tendance historique
dans le concept de I’Adab ?

Dialoguer avec le texte

» Trouvez divers sens du terme Adab qui vous
paraissent contradictoires entre eux.

» Trouvez trois conceptions de I'éducation
qui ne semblent pas correspondre a ce que vous
connaissiez déja de la culture islamique.

» Trouvez trois conceptions de I'éducation évoquées
dans ce texte, qui ne correspondent pas aux votres.

» Trouvez trois conceptions évoquées dans ce texte,
qui ressemblent de pres a votre conception pédagogique.

» Avez-vous découvert une (ou plusieurs) idée qui vous
semble devoir étre mieux intégrée dans votre conception
de l'enseignement ?

» Avez-vous découvert une (ou plusieurs) idée
qui vous fait réflechir sur votre identité personnelle ?

* Qu’est-ce qui vous semble manquer dans ce texte ?

Modalité pédagogique
suggérée: analyse critique

Le groupe est séparé en équipes de trois personnes.
Une ou plusieurs questions sont choisies.

Chaque équipe rédige une réponse commune

aux questions choisies.

L’une apres l'autre, chaque équipe lit

a haute voix ses réponses a I'ensemble du groupe.
Chaque équipe sélectionne collectivement

trois réponses qu’elle souhaite critiquer

et rédige sa critique.

Les critiques sont lues a haute voix

a l'ensemble du groupe.

Chaque équipe prépare ses réponses aux critiques
qu’elle a recues. Les réponses sont lues a haute voix.
Si cela est possible, recommencer

avec d’autres questions.

Analyse du travail et de 'exercice

avec 'ensemble du groupe.

Rubrique rédigée par Oscar Brenifier

Exercices pédagogiques

Jeu de citations

* Faire lire également la fiche
« L’éducation, sens et essence »

» En sous-groupes, demander aux participants
d’analyser le texte individuellement,
puis d’échanger leurs points de vue.

» Demander aux participants de distinguer
les deux fiches et leurs caractéristiques.

» Demander a chacun de réfléchir et d’expliquer,
au sous-groupe, différentes expériences
éducatives vécues a travers leurs parents,
éducateurs, enseignants.

» Comparer ces expériences avec les textes.

» Préparer des citations sur différentes expressions
et définitions de I’Adab sur des feuilles
de papier plastifiées.

* Distribuer quatre ou cinq citations par groupe.

» Chaque groupe choisit une citation et développe
un argumentaire comme explication de '’Adab.

» Chaque groupe explique sa citation et la définition
de I’Adab. Il illustre avec des situations
ou des exemples éducatifs.

 Discussions sur les différences et similitudes
entre les citations.

* Discussion générale sur des finalités éducatives,
les modeles, les méthodes pédagogiques
et les conséquences pour le monde arabo-musulman.

Rubrique rédigée par Jonathan Levy



(le savant) et le adib ('honnéte homme): cette distinc-
tion ne repose pas sur le fait que le mot ‘iim qualifie le
savoir religieux et que I'adab décrit le savoir profane
comme l'avancent certaines études?', mais sur le fait
que le premier renvoie a la simple instruction, alors que
le second concerne I'éducation. C’est, aussi, la raison
pour laquelle ‘4qil, 'lhomme doué de sens, ne peut étre
défini indépendamment de I'adab, puisque la raison ne
peut se manifester qu’a travers I'adab et I'expérience
vécue. La formation de 'homme requiert, comme le
note Al Mawardi, I'expérience ou I'habitude, et ces deux
dispositions sont tributaires de la discipline et du fait
d’éprouver quelque chose, de le vivre. «’adab, note
Al Mawardi, est la forme de la raison. Donne donc
a celle-ci la forme que tu veux»?. Il existe donc une
rationalité intimement liée au processus éducatif, et
dont il faudrait préciser le statut: S’agit-il simplement
de I'éthos disciplinaire qui aide a brimer les passions de
I'’ame et a empécher I'individu de sombrer dans I'anima-
lité, ou bien avons-nous affaire a une forme supérieure
de logos englobant toute la pensée de I'agir humain ?

Les deux Ethiques d’Ibn Al Mugaffa qui ne sont, au
fond, que les maximes de sagesse extraites de Kalila
et Dimna, débarrassées de leur support narratif et
fabuleux et augmentées des réflexions personnelles de
'auteur, tentent de dessiner le portrait parfait du ‘aqil,
de 'homme doué de sens. D’'une maniére générale,
ce portrait retrace les qualités que nous retrouvons
chez 'lhomme qui a réussi a se gouverner lui-méme,
et qui est devenu capable de diriger la conduite de
ceux qui se trouvent sous son commandement. La
thématique du gouvernement de soi (sydsat al-nafs
ou tadbir al-nafs) qui n'est autre que la science de
I'éthique et la premiére partie d’'un triptyque formant,
avec le gouvernement domestique et la direction de
la cité, 'ensemble de la science pratique correspond
globalement aux exigences de 'adab, de cette forma-
tion morale de 'homme qui le prédispose a réussir sa
vie privée (dans le cadre du foyer) et sa vie publique
(en tant que citoyen). Les maximes des deux Ethiques
d’'Ibn Al Mugaffa' confirment cette lecture: alors que la
Petite éthique parle a la troisieme personne du ‘4qil, de
I’'homme doué de raison, et qu’elle établit un bréviaire de
la bonne conduite, la Grande éthique, elle, lui présente
des maximes sur l'univers du pouvoir et I'éthique de
cour. La volonté de présenter une vision systématique
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de I'éthique se dégage clairement de I'ouverture de la
Grande éthique qui s’adresse a 'lhomme qui cherche
a acquérir 'adab (talib al-adab) en lui précisant qu’en
la matiere il faut connaitre les fondements (usdl) avant
de maitriser les dispositions secondaires (furd®). Cette
démarche confere a I'adab le statut d’'un savoir fonda-
mental pour aborder les relations humaines et connaitre
les principes de la bonne conduite en matiére de religion,
de dressage du corps, de courage, de générosité, de
réthorique et de régles liées a la vie quotidienne. Ibn Al
Mugaffa‘ précise I'objectif de son traité en s’adressant
a l'acquéreur potentiel de I'adab en ces termes: «Je
vais ici tinviter a réfléchir sur certains traits de carac-
tére subtils et autant de points dont la compréhension
n’apparait pas de prime abord et que I'expérience de
I'age aurait pu t'enseigner méme si tu n’en avais pas
été informé. L'objet de mon propos est de te donner
les moyens d’exercer ton esprit & adopter les bonnes
dispositions qui sont inhérentes a ces points avant que
de te laisser envahir par les mauvaises habitudes qui
pourraient en découler. Dans sa jeunesse, 'homme
a en effet tendance a se laisser surprendre par de
nombreux travers, qui, parfois, pourraient prendre de
'ascendant sur lui»?®. Cette définition du programme
global de I'adab montre le lien intime qu'il entretient
avec I'expérience, et, comme nous l'avons noté plus
haut, avec la figure du phronimos. L’éducation, d’aprés
Ibn Al Mugaffa‘ n’est que le moyen de hater 'acquisi-
tion de I'expérience qui doit augmenter avec I'age, et
avec les choses vécues et éprouvées. Or, comme le
note Al Farabi dans I'Epitre sur l'intellect, 'expérience
est une donnée fondamentale de la rationalité pratique
et des qualités distinctives de 'homme prudent?. Par
ailleurs, dans sa présentation des différentes accep-
tions du terme «raison», Al Farabi met I'accent sur le
fait que dans la culture arabo-musulmane, I'acception
commune qui fait que tel ou tel homme est considéré
comme doué de raison correspond globalement a
celle présentée par Aristote dans le Livre VI de I'Ethique
a Nicomaque a propos du phronimos®. Il est donc
possible de soutenir que I'objectif supréme de I'adab
est de former 'homme a cette sagesse pratique qui
le prédisposerait a bien délibérer et a bien gouverner,
notamment lorsqu’il est chargé de I'exercice d’un métier
politique (secrétaire de I'administration, conseiller du
prince, ministre, juge, gouverneur de province, etc.).
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Un autre texte rédigé par Al Jahiz un siécle plus
tard confirme cette lecture. Dans De la vie future et de
la vie terrestre, il examine la question des fondements
de I'adab en précisant que ses prédécesseurs ne les
ont pas parfaitement élaborés. «Les prédécesseurs »
mentionnés par Al Jahiz sont une allusion a peine voilée
a Ibn Al Mugaffa‘ dont il cherche a s’écarter en posant
autrement le probléme du gouvernement de soi et des
autres?. Le point fondamental qui distingue I'approche
jahizienne de celle d’lbn Al Mugaffa‘ réside dans le fait
que le premier rattache le caractére des hommes a deux
principes fondamentaux: poursuivre I'utile et écarter le
dommage. Or d’aprés ces principes, tous les hommes
sont naturellement portés a «aimer le repos, la douceur
de vivre, le cumul des biens, la grandeur, la puissance,
la domination, le goQt du nouveau, ainsi que le raffine-
ment et tout ce qui est agréable aux sens, comme les
beaux spectacles, les odeurs suaves, les mets exquis,
les voix réjouissantes et les touchers délectables.
La nature des hommes, poursuit Al Jahiz, déteste le
contraire et 'opposé de ce que je viens de décrire »?7.
Afin de pouvoir les amener a vivre en commun, il leur
faudrait donc une éducation (ta’dib) qui serait fondée sur
I'ordre et la défense, lesquels ne peuvent étre efficaces
que grace a lincitation a I'action et a I'inspiration de la
crainte, deux principes qui sont enracinés dans leurs
tempéraments?. Al Jahiz précise ensuite que c’est par
ces deux principes (inspirer la crainte et faire craindre
un chatiment) que Dieu a amené les hommes a Lui
obeéir et ils sont donc valables pour le gouvernement
de la conduite des hommes. « Espoir et crainte, conclut
Al Jahiz, sont donc le fondement de tout gouvernement
(tadbir) et le pivot de toute politique (siyasa), qu’elle soit

grande ou petite »?. L'originalité d’Al Jahiz par rapport a
Ibn Al Mugaffa‘ réside donc dans le fait qu'il a cherché a
rattacher les principes de I'’éducation a la thématique de
I'espoir et de la crainte. Certes, ce point est déja présent
chez Aristote qui affirme dans I'Ethique & Nicomaque
qu’il faut éduquer «la jeunesse en prenant pour gouver-
nail le plaisir et la douleur »*. Toutefois, 'idée d’Al Jahiz
ne se limite pas a la question des méthodes employées
en matiere d’éducation; elle la déborde pour embrasser
la question du rapport entre lici-bas et l'au-dela, les
principes du comportement dans la vie, et la question
de la récompense ou du chatiment célestes. En effet,
Al Jahiz précise avant ce passage que les regles de
conduite (4dab) sont des instruments valables pour I'au-
dela comme pour lici-bas et que le jugement dernier
n’est, en réalité, que la conséquence du comportement
dans lici-bas®'. C’est donc I'exemplarité du comporte-
ment moral dans l'ici-bas qui est le garant du salut de
'individu dans l'au-dela, et le fait d’amener les hommes
a cette perfection morale ne peut avoir lieu sans l'inter-
vention des deux principes que Dieu a utilisés pour
inciter les gens a Lui obéir et les empécher de Lui
désobéir. Tout en sécularisant ces deux principes, a
la maniere de Hobbes qui affirme que récompenser et
punir sont comme «les nerfs et les tendons qui meuvent
les membres et les articulations de la République »*2, Al
Jahiz conjoint dans sa réflexion I'éthique et la noétique,
la politique et la métaphysique. Tout prince ayant I'ambi-
tion de bien gouverner les hommes et d’assurer leur
salut, tout pédagogue soucieux d’inculquer les vertus
aux enfants serait donc amené a tenir compte de ces
deux principes.




LEDUCATION DES ENFANTS

Comme le note Al Mawardi, I’éducation contient
deux aspects: le premier concerne l'action exercée
par le précepteur, le maitre ou les parents sur I'enfant
alors que le second s’intéresse au gouvernement de
soi qui dépasse le cadre de la jeunesse et se prolonge
jusqu’a I'age adulte, accompagnant ainsi I'individu
durant toute sa vie®. La continuité entre les deux
aspects (étre éduqué par un maitre dans I'’enfance et
s’éduquer soi-méme continuellement) est décelable
dans les traités consacrés a la question de la direc-
tion de la conduite ou du gouvernement en général.
Composés par des philosophes ou des penseurs
politiques, les courts traités souvent intitulés «De la
politique » ou « Du gouvernement» abordent I’éduca-
tion des enfants au sein de la problématique globale
du gouvernement qui contient trois spheéres: le
gouvernement de soi, le gouvernement domestique
et le gouvernement civil. L’insertion de la question de
I’éducation des enfants dans un cadre global définis-
sant les arts de gouverner trahit la continuité entre les
différentes taches (éthiques, domestiques et civiles)
qui sont reliées par une visée téléologique dont le but
est de doter I'individu des principes indispensables
a la réussite de son action, quelle que soit la situa-
tion a laquelle il se trouve confronté. Cette approche
qui doit beaucoup aux Anciens reste donc fidele a un
plan général ou I'éducation de I'enfant est indisso-
ciable d’'une théorie de 'homme, de ses passions,
de sa nature, ainsi que d’'une théorie politique qui
débouche sur le réle du prince en tant qu'éducateur
des sujets et instance supréme de leur forma-
tion morale. S’inspirant aussi bien d’un court traité
attribué a Platon intitulé Testament de Platon sur
I’éducation des jeunes que d’un texte d( a Bryson,
un néopythagoricien trés peu connu, auteur d’un
Traité sur le gouvernement domestique, les ouvrages
d’Avicenne (De la politique), de Tasi (De I'éthique)
ou d’lbn Al Jazzar (De la direction de la conduite des
enfants et des soins qu’il faut leur appliquer) compi-
lent les avis des Anciens sur la question de I'’éduca-
tion, tout en les enrichissant par des connaissances
médicales provenant principalement de Galien et en
les adaptant aux enseignements majeurs de la tradi-
tion arabo-musulmane. Ces textes n’attribuent pas a
I'enfant ou a ’lhomme d’une maniere générale une
nature bonne ou mauvaise. Nous remarquons cepen-
dant qu’ils insistent, comme le note le texte attribué
a Avicenne, sur le fait que les mauvais caractéres
s’emparent tres vite du naturel des enfants. « Dés le
sevrage, dit 'auteur, on doit commencer a éduquer
I’enfant, a I'’exercer aux vertus avant qu’il ne soit
assailli par les mauvaises dispositions et surpris par
les meeurs détestables. Ce sont, en effet, les mauvais
caractéres et les sentiments malveillants qui se
présentent d’abord a I’enfant et s'il y succombe, il en
sera constamment dominé, incapable de s’en défaire
ou de s’en écarter »**. Cette présentation du travail de
I'’éducateur est d’une étonnante modernité, puisqu’elle
est proche de ce que Rousseau apporte avec I'Emile
par la méthode qu’il nomme «I’éducation négative »
et qui consiste, d’apreés lui, « non a guérir les vices du
cceur humain, puisqu’il N’y en a point naturellement,
mais a les empécher de naitre, et a tenir exactement
fermées les portes par lesquelles ils s’introduisent »*.
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Le texte d’Avicenne affirme a peu prés la méme
chose, a savoir qu’il s’agit moins d’inculquer la vertu
que d’empécher le vice de naitre: « Pour le bien de
I'enfant, il faut que son pére le mette a I'écart des
comportements détestables et qu’il éloigne de lui
les habitudes déshonorantes »* Quant a la méthode
a utiliser en matiére de discipline, le texte d’Avi-
cenne confirme les principes dégagés par Al Jahiz
puisqu’il insiste sur les moyens contraires fondés sur
I'espoir et la crainte, la bienveillance et la dureté, la
douceur et le chatiment, I'éloge et le blame. Méme
si ces vues restent fidéles aux idées formulées par
les Grecs, et que si les qualités du maitre obéissent,
dans I'ensemble, aux critéres qui prévalaient dans la
Grece ancienne pour le choix du Paidagogos, nous
observons, toutefois, que le contenu de I'enseigne-
ment est proprement arabo-musulman. |l comporte,
en effet, 'apprentissage du Coran, de I'alphabet,
des belles poésies qui décrivent les qualités nobles,
avec une préférence pour les metres légers (comme
le rajaz) et pour les rythmes qui s'impriment facile-
ment dans la mémoire. Dés qu’il maitrise le Coran
et les bases de la langue, il est amené, ensuite, a
choisir une formation qui sera adéquate a son naturel
et a ses compétences. C’est le précepteur qui doit
deviner les talents de I'’enfant, ses penchants, et ses
envies. Ce point est important dans la mesure ou il
tient compte des préférences de I'enfant d’'un cété, et
qgu’il cherche, de l'autre, a éviter de perdre du temps
dans le processus éducatif. Le texte d’Avicenne note
un autre aspect important qui consiste a éduquer
I’enfant par les autres enfants, plus que par le maitre.
Une situation ou le précepteur donne des cours parti-
culiers a I'éleve est des plus ennuyantes, outre le fait
qu’elle n’est pas tres efficace sur le plan éducatif. Le
fait de se trouver dans un groupe d’enfants permet a
'enfant de mieux apprendre et le rend plus réceptif
a l'intériorisation des bonnes manieres, par I'imita-
tion et '’émulation. Par ailleurs, en donnant la parole
aux enfants et en les laissant s’exprimer devant les
autres, le maitre favorise un apprentissage de nature
horizontale puisqu’il émane des enfants et s’adresse
a eux en méme temps.

Ce point de vue qui défend la prise en compte
du caractere de I'enfant est également exprimé par
Ibn Khaldun qui reprend, au XIV¢ siécle les grands
principes de I'éducation en Islam tout en décrivant
ses différents contenus et en insistant particulie-
rement sur la notion de «malaka», qui joue un rdle
déterminant d’habitus au niveau de l'apprentissage
des sciences et des arts. D’apres lui, pour atteindre
le stade de la maitrise d’'une science, il faut passer
idéalement par trois étapes au niveau de I'apprentis-
sage: la premiére se limite a faire le tour de la disci-
pline, la deuxieme permet de réviser les points secon-
daires et de s’attaquer aux explications exhaustives,
et la troisiéme consiste en une révision globale qui ne
laisse aucun point incompris ou non traité. Par cette
méthode, Ibn Khald(n peut étre considéré comme un
adepte de la pédagogie progressive, et de I'enseigne-
ment graduel des sciences. « Quand un étudiant a
acquis un habitus dans une science quelconque, cela
le rend apte a recevoir le reste, et il est plein d’ardeur
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pour en savoir davantage et aller plus loin. C’est ainsi
qu’il parvient a une maitrise totale de la science. Mais
si on le jette dans la confusion, il deviendra incapable
de comprendre, sera découragé d’apprendre et se
détournera de la science et de I'enseignement»®’.
Nous voyons a travers ce texte que le but d’lbn
Khaldun est de ne pas fatiguer I'apprenant par des
raisonnements qu’il serait incapable d’assimiler sans
les propédeutiques et sans passer aussi par des
exemples sensibles qui lui faciliteraient petit a petit
I'acces aux aspects abstraits de la discipline®.

Méme si le mot d’adab continue de renvoyer a
la formation générale de 'homme, nous remarquons
qu’il commence, avec Ibn Khaldun, a se colorer de la
signification moderne qu’il aura a partir du XIXe siecle,

lorsque les peuples d’Orient seront amenés a choisir
un terme pour rendre ce que les Occidentaux enten-
dent par le mot frangais «littérature » et ses équiva-
lents dans les autres langues européennes. En effet,
les principes éducatifs énoncés par Ibn Khaldun ont
plus recours au terme de «talim» (apprentissage,
enseignement) qui sera associé a I'époque contem-
poraine au mot « tarbiya» (éducation). L’adab est déja
pour lui limité a la prose et a la poésie, aux morceaux
d’anthologie qu’il faut apprendre par cceur afin
d’exceller dans I'art d’écrire. Les ceuvres des fonda-
teurs de I'adab ancien comme Ibn Qutayba ou bien
Al Jahiz ne sont plus pergues comme des sommes
visant a la formation globale de ’lhomme, mais simple-
ment en tant qu’ouvrages de littérature®.
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CULTURE,
CIVILISATION
ET PHILOSOPHIE

IL Y A UNE IMAGE TRONQUEE DE "EUROPE QUI N’AURAIT UNE DETTE

QU’A LEGARD DE LA GRECE ET DE LA ROME ANTIQUE, ALORS QUE LA PART PRISE

PAR LA CIVILISATION ARABO-MUSULMANE EST GRANDE.

QUE CE SOIT PAR LES ECHANGES MEDITERRANEENS OU PAR LES TRADUCTIONS

DU SAVOIR MEDIEVAL CAPITALISE PAR LES ARABES, LA CIVILISATION ARABO-MUSULMANE
A ETE ET RESTE ENCORE AUJOURD’HUI POUR LEUROPE UN CHAMP DE PRESENCE.

EN PRENANT COMME EXEMPLE LEON LAFRICAIN AU XVI¢ SIECLE, ON PEUT MESURER

LA TRANSFORMATION DE LA VISION DU MONDE A LAQUELLE A PARTICIPE LE SAVOIR ARABE :
UNE NOUVELLE COSMOGRAPHIE, UNE NOUVELLE CONFIGURATION DU MONDE

EST MISE EN CEUVRE PAR CE SAVANT A LA FRONTIERE DE PLUSIEURS CULTURES

ET A LA VIE RICHE EN CONVERSIONS RELIGIEUSES.

AU XVIIIe SIECLE, LEUROPE REDECOUVRE L'ISLAM ET LE MET AU GOUT DU JOUR
MEME SI CELA SACCOMPAGNE DE PLUS DE JUGEMENTS QUE D’OBSERVATIONS.

AFRIQUE-EUROPE,
ORIENT-OCCIDENT

Du point de vue des historiens, il importe de faire
la genése de «limage tronquée de I'Europe, décrite
comme une région farouchement attachée au maintien
de ses frontieres et comme une culture se récla-
mant d’'une part de la Grece et de la Rome antiques,
et d’autre part du christianisme » note Jack Goody. Il
ajoute ceci, dans une comparaison éclairante avec la
constitution des pays africains: « Par cette vision exclu-
sive de son histoire et de sa géographie, la «vieille
Europe» n’est pas tres différente des jeunes nations
d’Afrique, par exemple, qui en accédant a l'indépen-
dance ont vu leurs frontiéres tracées en dépit du bon
sens et se sont mises a écrire leur propre histoire et
leur propre géographie pour se définir et trouver une
légitimité »'. Il est intéressant de mettre en perspec-
tive ce sens aigu des frontiéres avec la maniére dont

I'Orient a entretenu «une vision beaucoup plus floue
des frontieéres entre les continents »2. Et, comme le note
Gilles Veinstein, il était trés difficile pour les Ottomans
de penser la frontiere de 'Empire turc en raison des
nombreux contrats passés avec les pays limitrophes
comme la Pologne, la Crimée, ou encore le Yémen et

I'Egypte.

Dans la période récente, le conflit distributif qui fait
que cette région du monde concentre les problémes
endémiques du VIH/Sida et le probleme de l'acces a
la santé par la mise sur le marché des médicaments
génériques, exige une appréhension politique globale,
relevant du droit international pour éviter de faire de
I'Afrique une région a part, et de contribuer par le
concept a une exclusion qui est déja de fait.
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Les expériences récentes de conquéte démocra-
tique comme la fin de I'apartheid en Afrique du Sud?®
ont donné lieu a ce que G. Tarde appelle imitation par
assimilation juridique: de nombreux pays, a l'instar
de la Commission « Vérité et Réconciliation », veulent
mettre fin aux divisions du passé en instaurant des
espaces de parole et d’appropriation d’'un passé
longtemps «brdlé», occulté. «Brller son passé»
est 'expression utilisée par les jeunes gens clandes-
tins qui s’embarquent dans les bateaux de la mort et
s’échouent sur les bords de I'Europe. Quel destin pour
ces clandestins ? Comment I'Europe peut-elle penser
ses frontieres des lors qu’elle vise a construire un
espace commun sur la base de I'exclusion des candi-
dats a I'émigration ?

Certes, dans le cadre du systeme européen des
droits de I’'homme, on reconnait de plus en plus un
principe de variabilité et d’interaction qui se traduit par
des protocoles additionnels et par une possibilité natio-
nale d’appréciation qui donne aux Etats membres une
marge de manceuvre, aussi bien dans ces questions
liées a I'émigration, a I'exil et aux réfugiés, que dans

oo &S Lauteur

les questions de bioéthique: le commencement et la
fin de vie ne donnent lieu a aucun consensus entre
les Etats. Cependant, le préambule de la Convention
européenne des droits de I’'homme souligne que le
but du Conseil de I'Europe est de resserrer les liens
entre les pays. La Convention apparait comme un
instrument «vivant» a interpréter a la lumiére de la
vie actuelle. Il s’agit de dépasser le formalisme du
droit interne, et d’étendre I'application a des cas non
prévus a l'origine. Instrument vivant qu’on retrouve
dans l'article 29/7 de la Charte africaine: préservation
et développement des cultures seulement si elles sont
positives, autrement dit les cultures africaines doivent
inciter a critiquer les chatiments corporels et mutila-
tions imposées aux femmes, cultures qui doivent
donc évoluer: il y a ainsi un développement progressif
des droits de 'homme pour éviter que les pays
européens comme les pays africains ne « nationalisent
inhumain »* ou n'opérent une dilatation de I'ennemi
sur la base d’'un nationalisme ou d’'une hégémonie
quelconque. L'expérience de la Cour internationale de
justice dans les cas du Rwanda et de I'ex-Yougoslavie
mérite toute notre attention.

Ali Benmakhlouf est professeur des universités. Il enseigne la philosophie a I'université
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-mOUVEAU SAVOIR EUROPEEN

SUR LAFRIQUE MUSULMANE :
LA COSMOGRAPHIE

DE HASSAN AL WAZZAN

DIT LEON LAFRICAIN

Durant ces derniéres années, Oumelbanine Zhiri,
professeur a l'université de San Diego en Californie, a
consacré deux ouvrages remarquables® sur Léon
I’Africain et a contribué dans une large mesure a faire
connaitre cette figure qui est d’abord un personnage
historique avant d’étre un personnage de roman®.

Léon L'Africain, aprés avoir parcouru I'Afrique,
notamment I'’Afrique du Nord, se retrouve en Europe,
en position de la décrire en mobilisant les éléments de
sa mémoire qui lui tient lieu de bibliothéque. Se refusant
a décrire les pays ou il n’a pas été, Léon a donné ainsi
le privilege a I'Afrique blanche et musulmane ou il
a beaucoup voyagé. Son texte, «a mi-chemin entre
une ceuvre de géographie descriptive et un récit de
voyage »” est donc autant une oeuvre de cosmogra-
phie, qu’un témoignage. Réalisant des missions diplo-
matiques pour le roi de Fés un peu partout en Afrique
et au Proche-Orient, il a donc été, avant sa capture en
15188, un acteur historique qui a voulu méler aux récits
d’événements et de conflits - lesquels étaient parfois
contemporains de ses missions - des appréciations
personnelles qui rendent difficile la détermination du
genre de son ouvrage mais d’autant plus agréable la
lecture de la Description d’Afrique: «ou les livres lui
font défaut quand il décrit la terre, les peuples et le
passé de I'Afrique, il doit compter sur sa mémoire des
hommes et des paysages des hommes qu'il a vus, des
événements qu'il a vécus, et non seulement des textes
qu’il a lus »°. Léon I'Africain termine la rédaction de son
ouvrage en 1526.

Ramusio, I'éditeur de la Description d’Afrique
considere que I'on ne peut plus se contenter des
tables de Ptolémée pour rendre compte de I'Afrique;
le travail de Léon doit étre pris en considération: «La
raison qui m’a fait prendre volontiers tant de peine a
ce travail, c’est la constatation que j'ai faite en exami-
nant les tables de la géographie de Ptolémée. Celles
qui décrivent I'Afrique et les Indes sont trés impar-
faites au regard de la grande connaissance que 'on a
aujourd’hui de cette région »1°.
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La Description de I’Afrique n’a pas été exploitée
simplement comme un savoir géographique, «La
Description a fait entrer I'Afrique dans [I’horizon
culturel européen, non pas simplement dans le
domaine de la géographie, mais dans la littérature
en général, savante ou plus légére»". C’est ainsi
que les descriptions de Léon ont intéressé aussi bien
les historiens des plantes que des langues, les gens
curieux des pratiques magiques aussi bien que les
alchimistes. De ce point de vue la, 'ceuvre de Léon
a participé pleinement de cette «ontologie magique »
de la Renaissance dont Alexandre Koyré parle dans
Etudes d’histoire de la pensée scientifique'?, ontologie
dont I'esprit est, une pleine «curiosité pour les faits,
pour la richesse du monde, pour la variété et la multi-
plicité des choses. Partout ou une collection de faits
et une accumulation du savoir suffisent, partout ou
I'on n’a pas besoin de théorie, le XVI° siécle a produit
des choses merveilleuses »'®. Ne pas avoir besoin de
théorie, signifie aussi aborder I'esprit magique autre-
ment que par le biais des erreurs. Faire apparaitre
les conceptions magiques et religieuses des hommes
comme des erreurs c’est bien céder a un besoin de
théorisation qui explique avec beaucoup d’incertitude
la ou la mise en connexion des faits, leur description
pourrait suffire. Wittgenstein a lu le Rameau d’or de
J.G. Frazer, ouvrage d’anthropologie sur les hommes
primitifs, et critique sévérement le besoin d’explication
de Frazer qui I'a totalement fourvoyé dans I'analyse
des pratiques magiques: «je crois que la recherche
méme d’une explication est déja un échec, car il suffit
de rassembler correctement ce que l'on sait, sans
rien y ajouter, et la satisfaction que I'explication était
supposée apporter se produit d’elle-méme»™. On
peut effectivement dire que «comparée a I'impres-
sion que fait sur nous ce que I'on décrit, I'explication
est trop incertaine»'s. Ce a quoi, nous devons étre
vigilants c’est d’éviter de produire des explications qui
soient des mythologies plus grossiéres que ce dont
elles sont censées rendre compte : « [Les] explications
des usages primitifs sont bien plus grossiéres que le
sens de ces usages mémes »'®. Une magie doit étre
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comparée a une autre magie et non a la science. De
plus, une personne versée dans la pratique rituelle
peut tout aussi bien se montrer experte en agriculture
et en métallurgie. Léon I'Africain fait une description
minutieuse de I’Afrique, cela ne 'empéche pas d’aller
se recueillir sur la tombe de Moulay Bou ‘Azza afin
de lui demander protection: «Mon pére m’emme-
nait avec lui en pélerinage a cette tombe. Quand
jai été un homme fait, j'y suis allé quelquefois pour
accomplir les voeux que j'avais formés lorsque je me
suis trouvé en péril a cause des lions»'. Le rapport
a la mort est un bon exemple d'un rapport a la fois
magique et rationnel a la réalité: le méme Léon qui
demande protection au saint des Berbéres, construit
toute une méditation rationnelle sur la mort a partir
d’un relevé précis des inscriptions qui se trouvent sur
les tablettes de marbre au cimetiere de Fés: «sur ces
plaques, on grave des vers exprimant une consolation
pour ce passage de vie a trépas, si dur et si amer.
Au-dessous, on mentionne le nom du décédé et celui
de son ascendance, ainsi que le jour et 'année de
sa mort. J'ai pris grand soin de recueillir toutes les
épitaphes que jai vues non seulement a Feés, mais
dans toute la Berbérie, et je les ai réunies dans un
petit volume dont j'ai fait cadeau au frere du roi qui
régne aujourd’hui, lors de la mort de leur pére, le vieux
roi. Parmi tous ces vers, certains sont susceptibles de
relever le courage des gens et de les consoler de leur
deuil, d’autres au contraire augmentent la mélancolie
et la tristesse. Mais il faut supporter l'une et l'autre
avec patience » 8.

Alexandre Koyré ne pense pas que la rupture de
la Renaissance avec le Moyen-Age se soit traduite par
I’émergence d’un esprit critique et par le recul de I'esprit
magique. ll pense bien plutét que c’estala Renaissance
que la sorcellerie et la magie se sont le plus répandues,
bien plus que dans la période précédente. En retenant
et en amplifiant les nombreuses anecdotes sur la
sorcellerie a Fes, présentes dans la DA, les lecteurs
de cet ouvrage participent bien de cet esprit magique
dont nous parle A. Koyré. Plus méme, cet esprit
magique se donnait pour la science a I'époque.
Paracelse, contemporain de Léon, croyait comme
beaucoup a son époque «aussi bien a la transmuta-
tion des métaux qu’a l'influence des astres »°.

La description que Léon a faite de I'Afrique a
d’abord servi a des montages de cas intéressants,
dans la droite ligne d’'une méthode comparatiste qui
s’en tient aux phénoménes et a leur mise en relation,
sans saut métaphysique quelconque. Décrire sans
théoriser, sans généraliser, sans rechercher une expli-
cation systématique. Décrire sans trop déduire. Bodin,
Montaigne, reprennent non seulement des exemples
de Léon, mais leur scepticisme leur fait aussi adopter
cette prudence épistémique de la description: quand
Montaigne parle du roi Abd El Malik, il salue en lui un
«héros stoicien» 2° car ce roi a su vivre sa mort au
naturel, mais cela s’apparente plus a un montage de
cas qu’a l'inscription de I'exemple dans une construc-
tion théorique.

Quand Jean Bodin salue en Léon I’Africain celui
qui a «découvert I’Afrique ensevelie depuis mille ans
dans une triste barbarie et dans l'oubli des autres
hommes, al’avoirrévélé alaconscience universelle »?',

il tient a inscrire sa lecture dans le droit sillage de
ceux qui, a l'instar de Machiavel, entendent rompre
avec l'idéal platonicien du devoir-étre des cités pour
décrire la chose politique telle qu’elle est, dans ses
violences notamment, car c’est bien la violence qui
est a l'origine des républiques méme si elle s’efface
par la suite devant la nécessité de construire, via un
accord et un consentement entre dirigeants et dirigés,
une légitimité politique. L'exemple des violences du
roi de Tombouctou, repris de Léon?, montre que la
DA fournit désormais le matériau pour penser I'ori-
gine des Etats. La thése philosophique de Bodin
se trouve d’autant plus accréditée que la méthode
comparatiste ou ce qu’on pourrait appeler le montage
de cas, fournit 'horizon universel sans lequel il lui
serait difficile de prétendre a une quelconque validité.
Mais cette universalité n’est pas celle d’un universel
abstrait, d’un esprit a la conquéte du monde, ce n’est
pas celle des constructions théoriques a la maniére
hégélienne, c’est celle qui est donnée a lire dans les
confrontations entre des réalités d’abord analysées et
décrites dans leur diversité.

La méthode comparatiste permet de jeter un
regard autre sur la nature enfin soustraite a toute
forme d’exotisme, car I'exotisme n’est en réalité rien
d’autre qu’une fagon de naturaliser les cultures autres
que la sienne. L'accumulation des exemples sur un
grand nombre de sujets participe de cette volonté
de donner des assises irréfutables a la diversité du
monde. Montaigne disait bien: «j'ajoute, je ne corrige
pas». Ce n’est ni le sensationnel, ni I'exceptionnel
que I'on retient a la lecture de Léon I'Africain, mais la
description d’un continent qui en vaut bien un autre.

Décrire c’est relier, se saisir d’'un objet de compa-
raisoncomme d’un étalon, « aulieud’en faire un préjugé
auquel tout doit se conformer »2%. Certes, s’arréter a la
description peut donner I'impression qu’on ne va pas
jusqu’au bout de la recherche, recherche qu’on consi-
déere n’étre atteinte que par I'explication, mais le deuil
fait de I'explication n’est-il pas en méme temps le deuil
fait de toutes les systématisations dont on sait qu’elles
dégénerent vite en préjugés. Il n'est pas sOr que la
description ne soit que le degré zéro de I'explication,
ou sa forme dégénérée. Si la claire voix de Léon I'Afri-
cain s’entend encore jusqu’a nous, c’est bien par sa
vertu descriptive. Décrire les faits, leur faire justice
c’est éviter la soif de généralité qui s’empare de nos
explications. Mais décrire ne signifie pas renoncer
pour autant a une vision synoptique, simplement une
telle vision ne se donne pas comme une abstraction
ou une généralité, elle est plutdt une fagon de « voir les
connexions »24, une fagon de comprendre. Le génie de
Darwin est dans la vision synoptique et la méthode
analogique, il n'est pas dans I’explication de la trans-
formation des espéces, mais dans I'établissement du
fait de cette transformation par méthode comparée de
I'embryologie, de la paléontologie et de I'observation
des plantes.

Jusqu’au XIXe siecle, 'ouvrage de Léon I'Africain
a servi a «dresser les plans de toutes les explorations
et de toutes les conquétes européennes »?°, En faisant
accéder 'Europe a une connaissance de I'Afrique,
Léon a donné aussi au continent qui I'a adopté le
moyen d’agir sur celui qui I'a vu naitre.
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Autres
époques,
Autres
lieux

La mappemonde du Beatus de Saint-Sever

Le fond de certaines mappemondes médiévales révéle suffisamment d’éléments qui,
analysés, permettent de comprendre une vision du monde et de 'espace au Moyen-Age
en Occident. Les cartes médiévales tirent leur origine de la réorganisation de 'Empire
romain qui eu lieu au Ve siécle sous Dioclétien. Le triomphe de I'Eglise chrétienne qui
suivit va donner une tonalité religieuse aux données des géographes qui vont opérer
une synthése entre les données bibliques, les récits de voyage et les Iégendes.
L’Europe latine divise I'cekoumene en trois parties: Asie, Europe et Afrique qui
correspond a I'histoire du peuplement du monde, selon la Bible, par Sem, Cham et
Japhet. [« Les fils de Noé qui sortirent de I'arche étaient Sem, Cham et Japhet; et Cham
était pere de Chanaan. Ces trois sont de Noé, et c’est par eux que fut peuplée toute la
terre » Genese, 9, 19].

Comme la plupart des cartes médiévales, la mappemonde du Beatus de Saint-Sever
a un sens religieux: le Paradis est placé a I'extréme est?, c’est-a-dire en haut de la
carte, le Nord est a gauche, le Sud a droite. Jérusalem n’est pas encore située exacte-
ment au centre du monde comme cela se fera aprés 1100 et jusqu’au XV siécle, selon
les recommandations de saint Jérdbme «Ainsi parle le seigneur Yahvé ; c’est la cette
Jérusalem que j’avais placée au milieu des nations, avec de vastes contrées autour
d’elle » (Ezéchiel, 5, 5).

Cette carte a été exécutée pour illustrer le partage du monde entre les apdtres pour
I'évangéliser.

La Terre sainte occupe naturellement une large place. Les terres évoquées dans la
Bible (Moyen-Orient, Egypte) représentent prés d’'un quart des terres. C’est la représen-
tation mentale du monde qui prime ici.

L'Asie correspond a I'espace parcouru par Alexandre le Grand. Au-dela de la Mésopo-
tamie, les représentations sont sommaires, c’est un espace inconnu des Européens
sinon par des récits plus ou moins fiables.

L'Afrique est limitée par la mer Rouge (qui correspond en fait a 'océan Indien) et
I'Océan. Enfin, une trés grande Europe évoque la table de Peutinger réalisée a I'époque
du Bas-Empire. La France est particulierement représentée, c’est la plus ancienne
dessinée dans le pays. La toponymie adoptée est en grande partie celle utilisée par
Grégoire de Tours.

La Méditerranée est placée au centre; y sont figurées les grandes iles par des formes
arrondies et simplifiées.

Les fleuves, dont la largeur est amplifiée, ont des cours Nord-Sud ou Sud-Nord. Ce sont
les principales voies de communication de I'époque et servent aussi de frontiéres. Les
itinéraires des fleuves sont mal connus; le Tigre et 'Euphrate traversent I'Arabie, le Nil
prend sa source dans I'Atlas®.

Les légendes et explications sont nombreuses en Asie et en Afrique, moins les connais-
sances sdres sont nombreuses, plus les récits basés sur I'histoire et les Iégendes sont
développés. Les richesses de I'Asie y sont soulignées. Au-dela de la mer Rouge est
figuré un continent inconnu «quarta pars trans Oceanum interior» soumis au feu du
soleil. Le texte provient de I'ceuvre d’Isidore de Séville.

Cette vision du monde a perduré jusqu’aux grandes explorations qui débutent au XVe siecle.
La géographie de Ptolémée déja connue des Arabes mais ignorée en Occident durant
le Moyen-Age est introduite dans le cercle des savants florentins et Jacopo d’Angelo en
propose une premiére version latine. Puis les nécessités de la navigation exigeront des
cartes plus réalistes accomplies avec des instruments de mesure qui se perfectionne-
ront alors sans cesse.

Catalogue de I'exposition a la découverte de la Terre — Bibliotheque Nationale de France — 1979.

" Manuscrit abondamment décoré réalisé a I'abbaye de Saint-Sever en Gascogne pour I'abbé Grégoire Muntaner
(1028-1072). Le manuscrit est sans doute antérieur a 1060. La proximité de I'Espagne inspire le manuscrit (motifs
issus de 'art arabe, richesse des coloris...)

2 |sidore de Séville (v.570-636) dans Etymologies (XIV, 3, 11) place le Paradis en Extréme-Orient.

3 Les sources du Nil ne seront reconnues par les Européens qu’au XIXe siécle.
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Rubrique rédigée par Khaled Roumo

Clés de lecture
r

> Comment le développement des droits de 'homme peut-il constituer un barrage
contre la rationalisation de « inhumain ».

> Que doit la Renaissance a Léon I'Africain, savant de culture arabo-musulmane, dans sa découverte de I'Afrique ?

> Que penser, dans le contexte, du principe relatif a la découverte d’autres cultures:
«la recherche méme d’une explication est déja un échec ».

> Cerner la part du « rationnel » et du « magique » dans notre approche d’une culture.

> Que pensez-vous, dans ce sens, du principe « décrire sans trop déduire ».

> Quelles sont, d’apres l'auteur, les vertus de «la méthode comparatiste » dans I'étude des cultures ?
> Qu'est-ce que «l'exotisme » ?

> Que pensez-vous de '’humaniste Bodin qui trouve que la violence est a «l'origine des Républiques ».
> Pourquoi privilégier la « vision synoptique » de la « méthode analogique » dans I'étude des cultures ?

> Comment se fabriquent les préjugés culturels méme par de grands auteurs
(Montaigne, Rousseau, Pascal, Leibniz...) et a quoi servent-ils ?

> Comment le génie d’un grand auteur et son ignorance d’une culture peuvent-ils générer des « énormités »
préjudiciables a la rencontre des cultures (Pascal dissertant sur Mahomet) ?

> Quelles sont les vertus que dénie Montaigne a I'lslam et celles qu'il lui trouve ?
> Qu’est-ce que le fatum ou la « destinée a la turque » selon Leibniz ?

> Que trouve Rousseau de positif en politique au « stupide musulman » ?
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LISLAM AU MIROIR DE LA PHILOSOPHIE,

LA RENAISSANCE ET LES LUMIERES
Le savoir

D’ou Montaigne et Pascal tiennent-ils le prophéte
Mohammed pour un homme qui interdit a ses fidéles
de lire ? Montaigne ne donne pas sa source, et Pascal
a peut-étre comme source Montaigne lui-méme,
comme souvent dans les Pensées. Rousseau
nous met peut-étre sur la piste quand il dit que les
«mahométans prétendent trouver toutes les sciences
dans 'Alcoran »?6. Restent qu’aucun de ces trois philo-
sophes ne fait un méme usage de cet adage douteux.
Le contexte ou Montaigne rapporte cela est un contexte
ou le salut des ignorants est glorifié: « Comme la vie
se rend par la simplicité plus plaisante, elle s’en rend
aussi plus innocente et meilleure »%". Sont cités comme
témoins de ce propos: Saint-Paul, Mahomet, mais
surtout Lycurgue: «je ne m’arréte ni a Valens ennemi
déclaré de la science et des lettres, ni a Licinius, tous
deux empereurs romains, qui les nommaient le venin
et la peste de tout état politique; ni a Mahomet, qui,
comme j'ai entendu interdit la science a ses hommes;
mais I'exemple de ce grand Lycurgue...»®. C’est
donc en bonne part que Mahomet est cité, il aurait
vu le danger d’une corruption de ses fideles par la
connaissance. Rousseau reprendra la thématique de
la corruption des mceurs par le développement des
sciences et des arts, mais alors, cette fois-ci, «le
stupide musulman» est celui qui a contribué a faire
renaitre les sciences et les arts, ce n’est pas celui
qui s’est abstenu de lire, au contraire. La Renais-
sance italienne, et avant elle I'université parisienne,
doivent tout a la transmission de la culture par les
arabo-musulmans et voila renaitre «I'éternel fléau
des lettres »?° a Constantinople, ville a laquelle on doit
les lumiéres et leur cortége de vices: « Tout ce que
la débauche et la corruption ont de plus honteux; les
trahisons, les assassinats et les poisons de plus noir;
le concours de tous les crimes de plus atroce; voila ce
qui forme le tissu de I'histoire de Constantinople ; voila
la source pure d’ou nous sont émanées les lumiéeres
dont notre siécle se glorifie »*°. Enfin, Pascal fait jouer
encore tout autrement la référence que l'on trouve
chez Montaigne : il ne s’agit plus de saluer la simplicité
de ceux qui se détournent des lettres, mais de saluer
le mérite de la religion chrétienne qui porte a lire,
contrairement a la profession de Mahomet: «diffé-
rence entre J.-C. et Mahomet. Mahomet non prédit,
J.-C. prédit. Mahomet en tuant, J.-C. en faisant tuer
les siens. Mahomet en défendant de lire, les apbtres
en ordonnant de lire. Enfin, cela est si contraire que si
Mahomet a pris la voie de réussir humainement, J.-C.
a pris celle de périr humainement» (209-599,p.529).
Ce paralléle mené selon des oppositions nettes entre
J.-C. et Mahomet donne a Mahomet la jouissance
du siecle et a J.-C. celle de l'autre monde, le seul
véritable selon Pascal.

La religion

Mahomet est de plain-pied avec la misére de
’lhomme, comment peut-il étre un prophéte de Dieu.
Pascal méne de nombreux paralléles entre Moise
et J.-C., tous deux considérés comme prophetes.
A aucun moment, Mohammed, dit « Mahomet» a
la turque, n’est considéré comme un messager de
Dieu. Il est «non prédit», c’est-a-dire non annoncé,
non inspiré, les raisons qu’il présente n’ont que «leur
propre force »®', autant dire que c’est un rhéteur qui
demande qu’on le croie: « Que dit-il donc? Qu'il faut
le croire ». La religion dont il est porteur est donc sans
«autorité » divine; sans tradition des mystéres, sans
morale et sans félicité. Se donner a soi-méme ses
lois et en braver «les plus justes et les plus saintes »
est un fait distinctif des «soldats de Mahomet», que
Pascal n’hésite pas a associer aux «voleurs», aux
«hérétiques» et aux «logiciens». Sganarelle dans
le Don Juan de Moliére ne dira pas autre chose de
son maitre qui semble aussi ne reconnaitre de loi
(religieuse) que celle qu’il se donne. Don Juan est
décrit par son serviteur comme: «un enragé, un chien
un diable, un Turc, un hérétique, qui ne croit ni Ciel ni
Enfer» (acte |, scéne I). Le qualificatif de « Turc» est
encadré par celui de «diable » et «d’hérétique ». Cela
aide a camper ce personnage, du reste trés logicien
puisqu’il croit que deux et deux sont quatre.

Un tel anathéme sur la religion « mahométane »
qui n’est jamais désignée comme «musulmane», ne
se retrouve pas du tout chez Montaigne alors méme
que les deux philosophes frangais ont souvent recours
aux mémes exemples. Mais ils n’en font pas le méme
usage. Prenons I'exemple du paradis des musulmans,
pour Pascal, c’est la la signature claire que Mahomet
n’est pas prophete de Dieu. Comment le serait-il s'il
nous promet de transporter dans I'autre monde toutes
les miséres de notre sensibilité¢? Par ces «clartés
ridicules », il se juge lui-méme. Et se condamne. Pour
Montaigne, Mahomet décrivant son « paradis tapissé,
paré d’or et de pierreries, peuplé de graces d’excel-
lente beauté, de vins et de vivres singuliers » ne parle
pas «a certes». C'est pour se moquer. Entendez:
c’est pour mieux s’ajuster a son public qui peut
sans difficulté se représenter toutes ces richesses
terrestres, non pour dire qu’on les retrouve ailleurs.
Il fait comme Platon décrivant «le verger de Pluton et
les commodités ou peines corporelles qui nous atten-
dent». C’est pour rire. Il ne faut pas faire une lecture
littérale. Comment le pourrait-on un instant quand on
sait que Platon, mais on pourrait ajouter Mahomet tout
aussi bien, est le prototype méme du philosophe aux
«conceptions célestes». Tous deux, Platon comme
Mahomet, savent en vérité que «tout contentement
des mortels est mortel »*2.
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Les vertus publiques

Il est a noter que Montaigne ne cite les Turcs et
plus généralement les musulmans que pour les vertus
publiques et non pour les privées. Un siécle plus tard,
Corneille intitulera sa piéce le Cid a partir du nom
que les Maures vaincus ont donné a Rodrigue. Don
Fernand reconnait sa «force trop petite» pour récom-
penser Rodrigue: «Mais deux rois tes captifs feront ta
récompense/ ils tont nommé tous deux Leur Cid en
ma présence/ Puisque Cid en leur langue est autant
que seigneur/Je ne t'envierai pas ce beau titre d’hon-
neur/» (Le Cid, acte IV, scéne lll). La reconnaissance
dont bénéficie Rodrigue ici, non seulement joue un
réle essentiel comme ressort dramatique en vidant
de sa substance la demande privée de vengeance
de Chimene, mais encore elle touche a l'universel en
prenant paradoxalement un nom étranger: si le vaincu
donne le nom d’honneur, celui-ci ne saurait étre vaniteux,
ni suspect comme le fut celui que Don Fernand a donné
au pere de Rodrigue. On trouve toujours a redire a une
reconnaissance entre soi. La vertu de Rodrigue est ainsi
confirmée par le nom arabe de sidi ou cid, équivalent
de «seigneur» certes, mais avec une charge religieuse
plus appuyée que celle qui se trouve dans le sens du
mot «seigneur». En affrontant la mort, debout, et vis-a-
vis du comte, et vis-a-vis des Maures, Rodrigue est
décidément le Cid.

Mourir debout, sans lacheté aucune, faire preuve
de courage, de bravoure en conduisant soi-méme ses
troupes au combat est le propre des vrais maitres,
parmi lesquels Montaigne cite Sélim 1°, sultan de
Constantinople en 1512 et le roi de Fes, Moulay Abd-el-
Melik. «Sélim 1° disait avec grande raison, ce me
semble, que les victoires qui se gagnent sans le maitre,
ne sont pas complétes », vu que les commandements
«qui apportent honneur sont ceux-la seulement qui se
donnent sur la place et au milieu de I'affaire »3. Mais
'exemple du roi de Fés est a plusieurs entrées. Non
seulement, il combat sur place, mais encore il se montre
grand stratége au moment méme ou ses blessures lui
indiquent sa mort prochaine. |l sait continuer a ne pas
s’appartenir, et a étre a son peuple tout entier. Enfin, il
voit la mort en face, sans « étonnement et sans soin»,
«continuant libre le train de la vie jusques dans elle »,
ayant ce geste sagace de derniere minute: il tient son
doigt contre «sa bouche close, signe ordinaire de
faire silence » pour ne pas démoraliser les troupes au
combat. Non seulement, il y a belle fagon pour ce roi de
mourir, mais il y a aussi soin dans la fagon d’annoncer
la mort aux autres dont la vie dépend de lui. Rousseau
construisant un modéle d’éducation dans I'Emile,
reprendra I'exemple du roi du Maroc de Montaigne:
Emile, cet éléve imaginaire, étalon de toute bonne
éducation, saura apprivoiser les souffrances, comme
il saura que les approches mémes de la mort ne sont
pas la mort, «a peine la sentira-t-il comme telle; il ne
mourra pas pour ainsi dire, il sera vivant ou mort, rien
de plus. C’est de lui que le méme Montaigne e(t pu
dire, comme il a dit d’'un roi du Maroc, que nul homme
n’a vécu si avant dans la mort»*.

La fatalité

Le contexte de l'exemple de ce roi est un
contexte de guerre. L'usage qu’en fait Montaigne
aussi bien que Rousseau n’est pas celui d’'une morale
au rabais de soldats en détresse. Loin de la. Cepen-
dant, certains philosophes comme Leibniz ont forgé
une expression distinctive pour parler de musulmans
au combat, celle de fatum mahumetanum (destin
mahométan). A distinguer du fatum des stoiciens et
a fortiori du fatum chrétien. Le fatum mahométan est
une facon pour Leibniz de rebaptiser «le sophisme
paresseux» dénoncé par le stoicien Chrysippe. I
se formule ainsi: «si I'avenir est nécessaire, ce qui
doit arriver arrivera, quoi que je puisse faire». C’est
pour Leibniz «le destin a la turque » selon lequel les
soldats n’évitent pas les dangers, ni ne quittent «les
lieux infectés par la peste ». [l n’y a plus place ni pour
le bon conseil, ni pour la prévoyance. Or, c’est la mal
entendre la nécessité. Bien la considérer c’est donner
son assentiment aux événements qui se produi-
sent sans s'interdire d'y porter, selon son pouvoir, le
maximum de soins. La est en revanche le fatum des
stoiciens selon Leibniz, fatum aux allures chrétiennes,
mais qui ne nous permet que d’étre «tranquille », seul
le fatum chrétien nous rend «content» car ce qui
arrive étant ordonné par un « bon maitre » qui fait pour
le mieux, nous sommes non pas dans une « patience
forcée » mais dans un contentement réel.

On voit bien que Leibniz rabaisse au rang du
préjugé le fatum mahometanum. C’était loin d’étre
le cas de Montaigne. Animé d’un scepticisme a
I'égard de toute justification théologique, il lui arrive
de reprendre des poncifs ou des préjugés, mais par
une méthode comparative ou par une ironie déclarée,
il leur donne une fraicheur nouvelle. Les musulmans
sont fatalistes, dit-on. Cette proposition est vidée de
sa valeur déclarative. Elle a un sens pragmatiste.
S’ils sont dits fatalistes, c’est pour mieux braver le
danger. Le fatum n’est donc pas résignation, mais
tout au contraire détermination courageuse a agir
avec une dose d’intrépidité. Ce dont ne manque pas
non plus un «grand prince » (Henri IV): «leurs histo-
riens disent que la persuasion étant populairement
semée entre les Turcs, de la fatale et imployable
prescription de leurs jours, aide apparemment a les
assurer aux dangers. Et je connais un grand prince
qui y trouve noblement profit, si fortune continue a lui
faire épaule »*®. La méthode comparatiste est la pour
déjouer le particularisme culturel. Leibniz en revanche
pensait que la détermination au combat des soldats
turcs était bien plus due a la prise de drogues qu’a
la croyance en la fatalité: «le sophisme qui conclut
de ne se mettre en peine de rien sera peut-étre utile
quelques fois pour porter certaines gens a aller téte
baissée au danger; et on I'a dit particulierement des
soldats turcs. Mais il semble que le Maslach y a plus
de part que ce sophisme »*'.
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Propositions pédagogiques : vivre et penser l'interculturalité

Comprendre le texte

» En quoi la vision occidentale et orientale
des frontieres différe-t-elle ?

* Quelle est la spécificité de la démarche
de Léon I’Africain ?

* Quel est I'apport spécifique de Léon I'Africain
pour la culture européenne ?

* Quelle conception Léon I’Africain développe-t-il
sur le rapport a la mort ?

» Léon I'Africain est-il un idéaliste ?

* Quelles sont les oppositions de perspectives
européennes sur I'lslam décrites dans ce texte ?

» Trouvez trois critiques de I'lslam émises
par des auteurs francais.

* Quelle vertu principale attribue-t-on
traditionnellement aux musulmans ?

= Trouvez trois vertus attribuées par les auteurs
frangais a la culture islamique.

Dialoguer avec le texte

» La démarche de Léon I'Africain vous parait-elle
fiable comme source de connaissance ?

« Etes-vous d’accord avec Wittgenstein sur le fait qu’il ne
faut pas tenter « d’expliquer les usages primitifs »
mais simplement de les décrire ?

« Etes-vous d’accord avec Léon I'Africain
sur ses recommandations face a la mort ?

» L’absence de dimension critique chez Léon I’Africain
vous semble-t-elle un manque ?

* Pensez-vous que le message de I'lslam incite
a la connaissance ou a l'ignorance ?

* La promesse d’un paradis terrestre apres la mort
vous parait-elle une conception louable ?

 Le fatalisme peut-il étre considéré
comme une « bonne » philosophie ?

» Le concept de martyr peut-il étre positif?

Modalité pédagogique
suggérée: analyse critique

Le groupe est séparé en équipes de trois personnes.
Une ou plusieurs questions sont choisies.
Chaque équipe rédige une réponse commune

et unique aux questions choisies.

L’'une apres l'autre, chaque équipe lit a haute voix
a l'ensemble du groupe ses réponses.

Chaque équipe sélectionne collectivement

trois réponses qu’elle souhaite critiquer

et rédige ses critiques.

Les critiques sont lues a haute voix

a I'ensemble du groupe.

Chaque équipe prépare ses réponses

aux critiques qu’elle a regues.

Les réponses sont lues a haute voix.

Si cela est possible, recommencer

avec d’autres questions.

Analyse du travail et de 'exercice

avec l'ensemble du groupe.

Exercices pédagogiques

Simulation
» Diviser les participants en trois sous-groupes.
» Chaque groupe représente un pays fictif différent.

» Chaque groupe crée un nom fictif pour son pays,
ses caractéristiques comportementales et attitudes
générales face aux situations confilictuelles,
le développement des arts et des sciences,
ses tolérances et intolérances face a la diversité
des religions et des croyances, ses systemes de
gouvernance... et sa vision de la civilisation.

» Chaque groupe nomme des délégués pour participer
a un débat sur la notion de civilisation.

* Placer six chaises au milieu de la salle pour
les délégues, les autres participants forment un cercle
autour des délégués afin d’observer le débat.

+ A la fin du débat, les participants décrivent
(sans les expliquer) les différentes caractéristiques
culturelles. Discussion sur des éléments d’ouverture
et de fermeture dans différents domaines.

» Demander aux participants de lire également
la fiche « Le concept de civilisation ».

» Discussion et comparaisons entre le contenu
du débat et celui des deux textes.

Rubrique rédigée par Oscar Brenifier

Rubrique rédigée par Jonathan Levy
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Les différences culturelles sont-elles donc irréduc-
tibles? Les cultures islamique et chrétienne reposent-
elles sur des bases hétérogénes? Si on pose la
question des origines, il faut bien reconnaitre qu’elles
sont communes quoi qu’on dise. Et fictives. Fictives,
c’est-a-dire reposant sur la fiction. Montaigne reconnait
trois excellents hommes, ou plutét, les « plus excellents »
parmiles hommes: Homére, Alexandre le Grand, Epami-
nondas. Deux de ces trois sont glorifiés par les mahomé-
tans. Homeére n’est-il pas cet ancétre commun que
revendique Mahomet, «second de ce nom, empereur
des Turcs» quand, écrivant au pape Pie Il, il dit: «je
m’étonne, comment les ltaliens se bandent contre moi,
attendu que nous avons notre origine commune des
Troyens, et que jai comme eux intérét de venger le sang
d’Hector sur les Grecs» (307)? Quant a Alexandre, les
Arabes puis les Turcs I'ont hissé au rang de légende.
Au moment ou Montaigne écrit, les « mahométans, qui
méprisent toutes autres histoires, recoivent et honorent
la sienne seule par spécial privilége » (ibidem).

Jean-Pierre Vernant disait dans sa lecon inaugu-
rale au Collége de France, combien peu était étudiée
la question du sacrifice, piéce maitresse de l'analyse
comparative des religions. Aujourd’hui encore, nous
savons qu’elle est agitée d’'un c6té du monde et niée de
l'autre: ceux qui posent des bombes sont dits d’'un coté
«suicid bombers », de l'autre « chahid», autrement dit:
kamikazes ou martyrs. La dimension du sacrifice est la
pourtant. Comme le souligne I'anthropologue marocain
A. Hammoudi®, il convient de trouver entre « martyr» et
«suicid bomber» un dénominateur commun, qui pourrait
étre «sacrifice». Montaigne évoque, a propos de la
détermination a mourir avec vigueur, la secte des assas-
sins, lointaine inspiratrice des actes dits «terroristes »
aujourd’hui: «Les Assassins, nation dépendante de la
Phénicie, sont estimés entre les mahométans d’une
souveraine dévotion et pureté de mceurs. lIs tiennent
que le plus certain moyen de mériter paradis, c’est tuer
quelqu’un de religion contraire. Par quoi méprisant tous
les dangers propres, pour une si utile exécution, un ou
deux se sont vus souvent, au prix d’'une certaine mort, se
présenter a assassiner (nous avons emprunté ce mot de
leur nom) leur ennemi au milieu des forces. Ainsi fut tué
notre comte Raimond de Tripoli en sa ville »*. Montaigne
raconte sans juger, il place cet exemple dans la série des
variantes sur la résolution et la vigueur mises a mouirir.

Politique

Nous avons noté que I'amollissement des
meeurs d0 au développement des lettres, est un
héritage, selon Rousseau, du « stupide musulman ».
Mais le «musulman» n’a pas toujours fait preuve
de cette stupidité. Aux temps du Prophéte et sous
I'égide de celui-ci, il avait des « vues trés saines » qui
consistent essentiellement en une liaison nécessaire
entre le culte sacré et le corps de 'Etat. Mahomet a
eu le génie comme les paiens, d’attacher la religion
aux lois de I'Etat. Dans les deux cas, «la guerre
politique » est aussi « théologique »*° et le lien social
raffermi en raison d’'une méme et unique puissance:
«Mahomet eut des vues trés saines, il lia bien
son systéme politique, et tant que la forme de son
gouvernement subsista sous les califes ses succes-
seurs, ce gouvernement fut exactement un, et bon
en cela. Mais les Arabes devenus florissants, lettrés,
polis, mous et laches, furent subjugués par des
barbares; alors la division entre les deux puissances
recommenca; quoiqu’elle soit moins apparente chez
les mahométans que chez les chrétiens, elle y est
pourtant, surtout dans la secte d’Ali, et il y a des
Etats, tels que la Perse, ou elle ne cesse de se faire
sentir »*'. Arrétons-nous un moment sur ce passage.
A premiére vue, on pourrait penser que Rousseau
ne fait que reproduire la mythologie d’'un age d’or de
I'lslam, autour des premiers califes «bien guidés»
(Al Rachidin) comme on la trouve un peu partout
chez les musulmans radicaux qui tournent le dos a la
modernité, responsable de toutes les scissions. Mais,
dans I'argumentation de Rousseau, ce n’est pas de
cela qu’il s’agit. La comparaison entre Mahomet et
les paiens, qui ne distinguent pas entre leurs dieux et
leurs lois d’'une part, la recherche de ce qui préserve
le lien social dans ce chapitre intitulé «de la religion
civile » d’autre part, présente le premier Islam moins
comme un modele que comme un exemple dans
I'histoire d’une religion civile, un moment d’ignorance
heureuse que Pascal considére comme le signe
méme d’une fausse religion (cf. supra). L'exemple de
I'lslam prend aussi son sens de la comparaison avec
I'histoire du christianisme: quand Jésus a séparé
religion et Etat, il fit que celui-ci « cessa d’étre un, et
causa les divisions intestines qui n’ont jamais cessé



d’agiter les peuples chrétiens »*2. Jésus a cherché a
ranimer la loi de Moise, mais il n'y avait personne
pour I'entendre, «fils de ’lhomme », il a suscité des
hommes a défaut de susciter un peuple. Parlera-t-on
de patrie pour un chrétien? C’est une contradiction
insoutenable: «le christianisme est une religion
toute spirituelle, occupée uniquement des choses
du ciel »*3. Parlerait-on de troupes chrétiennes ou de
croisés ? «Sans disputer sur la valeur des croisés,
je remarquerai que bien loin d’étre des chrétiens,
c’étaient des soldats du prétre, c’étaient des citoyens
de I'Eglise; ils se battaient pour son pays spirituel,
qu’elle avait rendu temporel, on ne sait comment.
A le bien prendre, ceci rentre sous le paganisme;
comme I'Evangile n’établit point une religion natio-
nale, toute guerre sacrée est impossible parmi les
chrétiens »4.

Par ailleurs, ce que dit Rousseau de Mahomet le
rapproche aussi bien des Grecs paiens que de Moise:
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la loi de Dieu est celle des hommes. Par ailleurs, il est
intéressant de voir comment Rousseau relit le schisme
islamique entre schilisme et sunnisme: il ne s’agirait
que d’'un développement culturel, du reste inévitable,
issu du brassage des populations entre Arabes et
Perses, notamment.

Ces analyses de Rousseau confirment son origi-
nalité par rapport aux philosophes dits des Lumieres,
pour qui le point de vue politique sur I'lslam est essen-
tiellement marqué par la dénonciation du despotisme dit
«oriental», qu’ils ont élevé au niveau d’un topo obligé
de l'analyse politique. Montesquieu, dans les Lettres
persanes, fait de la figure de I'eunuque le paradigme de
cette dénonciation. Cette figure permet de critiquer a la
fois I'assujettissement des femmes turques et persanes
et I'absurdité du régime despotique (lettre 9, 148, 63,
64): «le tyran est comme I'eunuque, séparé du peuple
et esclave de ses esclaves ».
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La ville de Fés au Maroc reste une étape essentielle du savoir au cours des siécles,
un célébre adage ne précise-t-il pas: «si la science est née a Médine, entretenue

4 la Mecque et moulue en Egypte, c'est & Fés qu'elle a été transmise. »
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ET LE VOYAGE
" DES IDEES

LE VOYAGE N’EST PAS UN SIMPLE DEPLACEMENT D’UN ENDROIT A UN AUTRE.
IL EST UNE QUETE POUR LAQUELLE DES HOMMES DEVIENNENT

DE VERITABLES COURSIERS DU SAVOIR. DEPENDANT AU DEPART DU PELERINAGE,
LE VOYAGE EST VITE DEVENU LE MOYEN PAR LEQUEL LES HOMMES

ONT VALIDE LEUR CONNAISSANCE. REMONTER A LA SOURCE DU SAVOIR,
RAPPORTER CE SAVOIR AUX ELEMENTS QUASI SENSORIELS DE SON EMISSION,
CONSTITUER LA CHAINE DES TRANSMISSIONS : VOILA DES ACTES COGNITIFS
QUI SUPPOSENT UN ENGAGEMENT SCIENTIFIQUE DURANT LE VOYAGE,

SI BIEN QUE DES SAVANTS ONT REPRIS LA METHODE TRADITIONNAIRE

QUI SE FONDE SUR LA TRANSMISSION D’UN MESSAGE LANGAGIER

ET QUI A D’ABORD FAIT SES PREUVES DANS LA TRANSMISSION.

DES DITS PROPHETIQUES.

LE PELERINAGE :
UN VOYAGE FONDATEUR

Le pélerinage a tres vite constitué, en tant qu’un
des cinq piliers de I'lslam, plus qu’un voyage rituel. On
va a La Mecque pour parfaire son éducation religieuse
certes, mais aussi son savoir, car sur le chemin de La
Mecque, il y a des stations, des haltes dans plusieurs
villes ou I'on apprend, on échange, on confronte des
hypothéses. Revenons sur la symbolique de ce voyage
a partir de cet épisode coranique: Ismaél accompagne
son pere Abraham jusqu'a La Mecque ou les deux,
ensemble, construisent la ka’aba (Coran: 2: 125-127):
«Nous impartimes a Abraham et a Ismaél d’avoir a
purifier Ma maison pour qui voudrait tourner autour,
y faire retraite, s’incliner, se prosterner». Ce moment
fondateur est devenu une obligation du pélerinage en
méme temps qu’un élément moteur dans la circulation
des hommes et du savoir. Le pélerinage est de plus un
voyage spirituel, car les hommes, en 'accomplissant, se

sentent transportés vers le royaume qui leur rend Dieu
présent. Les mystiques comme |bn Arabi (XII® siécle)
parlent de Ka’aba spirituelle et voila ce que nous dit
I'égyptien Batan(ni, en 1909, dans sa Rihla hijaziya
(Voyage dans le Hijaz): «Si nous n'avions pas été
témoins du mouvement des corps et de ['élévation
des mains pendant la priére, des paroles d’humilité,
si nous n'avions pas entendu le battement des coeurs
devant cette grandeur infinie, nous nous serions crus
transportés vers une autre existence. Et vraiment, nous
étions a cette heure dans un autre monde: nous étions
dans la maison de Dieu et dans la présence immédiate
de Dieu»'. Cette «présence immédiate de Dieu» est
le désir ardent de ceux que I'on appelle «soufis», les
mystiques de I'lslam, et qui ont thématisé le voyage
spirituel, le safar, en valorisant le voyage nocturne du
prophéte et son parcours La Mecque/Jérusalem.
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DU DESERT
A LA VILLE

La civilisation arabo-musulmane est liée de
fagon constitutive au voyage: en a peine plus d'un
siécle, de 622 a 751, la conquéte mit dans le giron de
I'lslam, toute la péninsule Arabique, la Syrie, I'lraq, La
Perse, 'Egypte, I'Afrique du Nord, une grande partie
de la péninsule Ibérique, et a I'Est, la conquéte se fit
jusqu’aux bords de I'Indus. Par ailleurs, cette civilisa-
tion naissante se constitue autour de villes, c’est une
civilisation essentiellement citadine alors méme qu’elle
est issue d'un désert, le désert d’Arabie: «les lieux de
pouvoir en Europe latine sont surtout des chateaux;
en Islam ce sont les villes. Les lieux d’éducation et
de production écrite en Europe (avant le XllI° siecle)
sont avant tout les monasteres; en Islam ce sont les
mosquées et madrasas des grandes villes »2. Habiter
la ville ce n’est rien moins qu’étre dans la civilité, dans
'urbanité. Avicenne considére, selon une analogie, la
ville comme une catégorie de pensée: c’est le lieu ou
’lhomme demeure, comme la catégorie est le lieu ou
demeure la pensée. Les Dix catégories d’Aristote sont
comparées a dix villes: ce qui n'entre pas dans l'une
de ces catégories, les étres hybrides ou chiméres sont
comme des nomades qui n'ont pas encore trouvé leur
demeure.

Dans la ville, la mosquée est le lieu de transmis-
sion du savoir par excellence. Autour d’'un maitre, des
disciples se rassemblent et écoutent une parole qui a
voyageé. L'université Al Qarawiyyin (Des Kairouanais) de
Fés, fondée en 857 par une femme, Fatima al Fihri, est
un tel lieu. Un adage Iui est associé: «Si la science est
née a Médine, entretenue a La Mecque et moulue en
Egypte, C'est & Fés qu’elle a été tamisée ». Cette image
culinaire de I'aliment criblé rappelle que saveur et savoir
sont indissolublement lies. Un maitre dispense un savoir
et délivre une licence (iJaza). Il ne cesse de se déplacer,
car il doit chercher un protecteur, prince ou calife selon
I'occasion. Le mécénat impose le déplacement. Les
savants sont toujours sur les routes: Averroés (1126-
1198) est entre Cordoue ou il est cadi, juge, Grenade

Lauteur

ou il est juge supréme, cadi al qudat, et Marrakech ou
il mourut. Le voyage se prolonge méme puisque c'est a
dos d’ane que sa dépouille rejoint Cordoue, avec d'un
cOté son corps et de l'autre, ses ceuvres, pour I'équi-
libre. Ibn Arabi (1165-1241), son quasi contemporain, né
en Andalousie, fait le voyage de I'Orient et est enterré
a Damas. Avicenne (980-1037), sous la protection des
Samanides, ne cesse de les servir sur les routes. Sijis-
tani (ca 942/1000), du Sijistan, province orientale de
I'lran actuel, rejoint I'école logique de Bagdad de Yahia
ibn Adi, et a plaisir a revoir ses compatriotes le vendredi
a la mosquée, a Bagdad. Al Farabi (870-950), passe le
clair de son temps a Bagdad et a Alep, en n’étant origi-
naire ni de l'une, ni de l'autre. Ces quelques exemples
pour indiquer combien le déplacement est consubstan-
tiel a la constitution du savoir médiéval arabe.

Du berceau a la tombe, rechercher la science,
méme si I'on doit aller jusqu’en Chine, voila un dit,
rapporté au prophéte. Le mot «connaissance» (‘/lm)
est trés fréquent durant le Moyen-Age arabo musulman
selon Franz Rosenthal®: « ilm est un de ces concepts
qui ont dominé l'lslam et donné a la civilisation musul-
mane sa forme distinctive et sa complexion. De fait, il
n’y a pas d’autre concept qui a été, au méme degré
que ‘ilm, opératoire comme un élément déterminant de
la civilisation musulmane dans tous ses aspects. Cela
vaut méme dans le cas des termes les plus parlants de
la vie religieuse musulmane comme, par exemple, le
tawhid, i.e. «la reconnaissance de l'unicité de Dieu »,
ad-din, «la vraie religion» et bien d’autres qui sont
utilisés avec constance et emphase. En profondeur
de signification et en extension d’'usage aucun de ces
termes n’égale celui de « ilm». Il n’y a pas de branche
de la vie intellectuelle du musulman, de sa vie religieuse
ou politique, de sa vie quotidienne qui échappe a
une attitude a I'’égard de la «connaissance», comme
quelque chose qui a une valeur supréme pour |'étre
musulman ».
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A ce titre, les mosquées comme les écoles
religieuses sont des lieux de savoir, de ‘/im. En Egypte,
la mosquée d’Al Azhar, fondée par les Fatimides, une
dynastie shiite ismaélienne, en 970-971, formait des
étudiants venus de toutes les contrées musulmanes
a I'étude des sciences sacrées: exégese coranique,
dits prophétiques, sciences du kaldm (théologie) et
sciences du figh (droit). L'évocation de ce lieu par Taha
Hussein, I'écrivain égyptien (aveugle) du début du XX®
siécle, restitue I'atmosphére d’un savoir au plus prés du
sacré et du quotidien: «L'enfant aimait Al Azhar en cet
instant ou les fidéles achevaient la priere de I'aurore et
s’en allaient, les yeux encore lourds de sommeil, former
un cercle autour de telle ou telle colonne, attendant le
maitre qui leur ferait un cours de hadith, d’exégése, de
dogme ou de théologie. A cette minute Al Azhar était
calme et I'on n’y entendait point cette rumeur étrange
qui dominait depuis le lever du soleil jusqu’a la priére
du soir. On percevait a peine des chuchotements,
une récitation du Coran faite d’'un ton posé; parfois
on surprenait un fidéle en priére qui avait manqué la
priere en commun ou qui, I'ayant accomplie, ajoutait
une invocation surérogatoire »*. De fagon similaire, les
madrasas ou écoles, construites prés des mosquées,
dispensaient un savoir qui pouvait étre profane: astro-
nomie, philosophie, géométrie. Ces écoles avaient en
général une cour centrale, un bassin d’ablutions. La
cour est entourée de petites chambres sur deux étages.

ALEXANDRE ,
ARABISE ET ISLAMISE

On s’accorde a dire qu’Alexandre le Grand, IlI®
siecle av.J-C. est mentionné dans le Coran dans la
sourate de la caverne, 18: 83-86 comme le bicornu,
Dhou el Karnain: «llIs tinterrogent au sujet de Dhou-
el-karnain. Dis: «je vais vous raconter une histoire
qui le concerne. ». Nous avions affermi sa puissance
sur la terre et nous I'avions comblé de toutes sortes
de biens. Il suivait un chemin et quand il eut atteint
le couchant du soleil, il vit le soleil se coucher dans
une source bouillante ». C’est Alexandre qui a sauvé
'humanité des croyants en mettant une frontiere
d’airain contre le pays des monstres démoniaques
Gog (yadjudj) et Magog (madjud)):». «lls disent:
« 6 dhou al karnain, voici, Gog et Magog ravagent la
terre. Te paierons-nous un tribut pour que tu mettes
entre nous un rempart ? » Il dit: « Ce que mon seigneur
m’a donné est meilleur. Aidez-moi fort et je mettrai un
rempart entre vous. Donnez-moi des blocs de fer,
pour combler I'espace entre les deux remparts. » |l dit:
« Soufflez, jusqu’a y mettre le feu.» Il dit: « Donnez-
moi de I'airain pour le déverser dessus.» Dés lors, ils
ne purent plus le franchir ni en I'escaladant, ni en le
percant».
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Méme par grande chaleur, elles étaient adaptées a
transmettre: «A Najaf, la plupart des madrasa sont
pourvues de caves réfrigérées (sardab) par un systeme
de ventilation traditionnelle. Elles peuvent s’étendre sur
plusieurs niveaux de profondeur et sont utilisées par les
étudiants durant les fortes chaleurs »®.

Le corollaire de la conquéte militaire et mission-
naire est le développement de lalangue arabe. L'arabe
est devenue la langue de culture qu'un apprentis-
sage citadin a permis de stabiliser, de codifier aussi.
Cette langue se généralise pour I'élite, pour la diffu-
sion du savoir, au point que Christophe Colomb en
1492, pensant rejoindre I'Asie et sachant que I'arabe
s’y pratique, prend pour compagnon Luis de Torres,
«juif fraichement converti au christianisme pour éviter
I'expulsion. Colomb comptait arriver a la cour du grand
Khan de Chine et savait que personne n’y parlerait
le latin ni encore moins le castillan. D’ou la néces-
sité d’avoir avec soi un interpréte qui parle la langue
internationale du commerce et de I'érudition: I'arabe.
Médusés, les habitants de I'lle de San Salvador qui
virent arriver les trois caravelles espagnoles en
octobre 1492 eurent droit a un discours en arabe, de
Luis de Torres. Les premieres paroles prononcées
par un Européen a des Américains le furent dans la
langue du Coran »®.

Le mythe alexandrin a une efficacité: il permet
de circonscrire le monde marchand et politique a la
portée des musulmans: «I'épopée alexandrine est le
prologue politique, militaire et culturel, nécessaire a un
grand réseau de circulation des hommes et des choses
a travers I'Eurasie »’. Citons, a titre d’exemple de cette
circulation, les prisonniers chinois (dés 751), artisans
de la soie et du papier, qui font bénéficier Bagdad de
leurs techniques.

Dans la méme sourate, dite de la caverne, la théma-
tique du voyage se décline aussi d’une autre fagon:
Moise rencontre un mystérieux homme vert (Al Khidr) qui
est un pélerin comme, lui, mais qui est doté de la science
de la prédestination et a une position quasi angélique,
supérieure aux prophétes. Il est le symbole de la provi-
dence divine qui sait toujours quel est le meilleur pour
les hommes. Il semble avoir dans sa pérégrination avec
Moise un réle malfaisant, car il fait sombrer un bateau,
tue un jeune homme, détruit un mur, mais c’est 'lhomme
ignorant et impatient qui interpréte comme malheurs les
événements que la providence divine a réalisés et qu’'un
croyant se doit d’accepter, car ces événements relévent
d’'une sagesse, inaccessible a 'homme sans foi.
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Rubrique rédigée par Jacques Nicolaus

époques

Autres Les voyages de I’amiral Zheng He

» En Occident, on oublie parfois que dans le Moyen Age finissant (XIII-XIVe siécle), la Chine

est une trés grande puissance mondiale, peut-étre la premiére de toutes. On évoque
Autres est une tre de pui dial t-étre | iére de toutes. On &
Iieux rarement les voyageurs chinois. Leur présence hors de leur empire est rarement évoquée.

Cependant, une personnalité dans ce domaine émerge : I'amiral Zheng He.

Zheng He est né dans le sud de la Chine, dans la province du Yunnan d’une famille Hui’,
c’est-a-dire musulmane. Jeune officier remarqué pour ses qualités, il est nommé a la
téte de la plus grande flotte jamais réalisée a cette époque pour mener sept expéditions
maritimes sous les régnes de deux empereurs Yongle et Xuande (de 1425 a 1435), il
s’agit de réactiver des routes commerciales, de rechercher de nouveaux produits, mais
aussi d’établir de nouvelles relations diplomatiques, d’éliminer la piraterie, de répandre
les valeurs de la culture chinoise, d’explorer de nouvelles contrées... et concernant
Zheng He en particulier, de se rendre a La Mecque au cours de son dernier voyage
(mais il meurt avant d’y arriver)...

Ce qui frappe l'imagination, c’est d’abord le gigantisme estimé de certaines grandes
jonques? des expéditions, (dont il ne subsiste aujourd’hui que des fragments), estimées
cinqg fois plus longues que les caravelles de Christophe Colomb, ces derniéres sont, il
est vrai, plus maniables... La deuxiéme certitude battue en bréche est la primauté des
longs voyages par mer qu’on avait longtemps tenus pour un exploit européen. Pourtant,
Marco Polo avait décrit la grande taille des vaisseaux chinois, mais les Génois et les
Vénitiens les tinrent pour exagérées®.

Deux ans aprés la mort de Zheng He, I'empereur Xuande disparait a son tour. C’est
le retour en force du clan isolationniste. La Chine se ferme au monde extérieur, les
expéditions sont abandonnées, la marine démantelée. A partir de 1436, la construction
de navires hauturiers est tout simplement punie de mort. Conséquence: en 1474, la
flotte est réduite au tiers de ce qu’elle était au début du siécle et, au dixieme en 1503. La
science nautique chinoise disparait des mémoires (les plans des navires sont détruits!).
Les voyages de Zheng He n’eurent donc pas de suite. Selon l'historien Jacques
Marseille: « Plusieurs raisons expliquent le changement de cap surprenant d’un empire
qui ne cherche pas a s’étendre. Tout d’abord, la pression mongole au nord de la steppe
exige de réparer la Grande Muraille et d’y envoyer de nombreuses troupes. L'empire
n’a pas les moyens de tout financer. Ensuite, la pression des mandarins qui mépri-
sent le commerce - pour eux, I'agriculture est la seule véritable source de richesse-,
redoutent plus que tout 'avenement d’une nouvelle classe, les marchands, et détestent
les eunuques qui avaient organisé ces expéditions maritimes. »

Cette nouvelle décision politique, lourde de conséquences laisse le champ libre aux
navigateurs et conquistadores portugais espagnols et hollandais & une époque ou
s’affirme la puissance européenne...

Chronologie des voyages de Zheng He

1405-1407: Premiéres expéditions, vers les iles de la Sonde, Ceylan et I'Inde.
1407-1409 et 1409-1411: Deuxieéme et troisieme expéditions:
exploration de I'Indochine, de I'Insulinde.
1413-1415: Quatriéme voyage, vers le détroit d’Ormuz.
1417-1419: Cinquiéme expédition, vers Java, la cote arabe jusqu’a Aden,
escales sur la cote orientale de I'Afrique.
1421-1422: Sixiéme voyage: visite de 36 Etats entre Bornéo et Zanzibar.
1432-1433: Derniere expédition: cétes d’Arabie et d’Afrique. Décés de Zheng He.

' Ethniquement parlant, les Hui sont des Chinois Han a ceci prés qu’ils sont musulmans. Leur présence est signalée
en Chine dés le VII° siécle ou ils se sont enracinés tout en gardant leur foi religieuse. lls forment une des 56
nationalités de la Chine actuelle. Il faut les distinguer des autres musulmans qu’on trouve, par exemple au Xinjiang
(les Ouigours...) et qui sont apparentés aux peuples turcs

2 Certains spécialistes estiment leur longueur a plus de 130 m; chargées de produits de luxe, soieries, porcelaine...
elles sont appelées «bateaux bijoux» «bateaux perles»...

3 Il est vrai que des descriptions du Livre des Merveilles sont parfois discutables




LES COURSIERS
DU SAVOIR

La langue se développe donc comme récitation
coranique, mais elle donne lieu aussi au développe-
ment d’'une analyse formelle, grammaticale pour la
codifier et aussi la comprendre, car maintes particules
dans le Coran sont susceptibles d’interprétations diver-
gentes. Cette codification suppose de confronter les
usages linguistiques. Il importe donc de voyager pour
éprouver les parlers dans le hijdz, a Basra®, a Koufa.
Le parler des bédouins est recueilli scrupuleuse-
ment par les grammairiens car, pour les besoins de la
codification de la langue, il faut prendre la mesure des
écarts linguistiques que constituent les divers usages.
D’ou ce passage d’Asfahani (cf. infra) dans son Livre
des chansons: «Selon une information d’Al Sdli, a lui
venue d’lshaq, fils d’lbrahim al Mawssili par deux relais:
Une bédouine avait coutume de venir de la steppe me
rendre visite et je lui étais libéral, car elle parlait un arabe
soutenu (kénat fassiha). Elle me dit un jour: «par Celui
qui connait la destination de tout étre doué de langage,
il semble vraiment que par la science vous soyez né
et ayez grandi parmi nous»°. La parole bédouine peut
donc étre critéere de la correction linguistique.

En ce sens, la poésie antéislamique offre un labora-
toire de choix. Elle se dissémine en parlers pluriels, en
idiomes, selon les tribus dont sont issus les poétes. Elle
thématise méme le voyage comme condition humaine:
«solitude de 'homme dans le désert, élégies sur les
traces du campement abandonné »™°. L'idée de 'lhomme
constitué par la trace qu’il laisse, la mémoire flottante
du passé évanescent matérialisée dans les sables vite
effacés, parcourt cette poésie : «A Mina se sont effacées
les demeures et d’étape et de résidence/ Rijam et Ghawl
retournent aux permanences/des versants du Rayyan
la figure s’est dénudée par I'érosion/ Comme la pierre
recéle son inscription/»™.

Le voyage revét aussi une fonction essentielle
pour collecter et authentifier les dits prophétiques.
Il participe de cette prudence épistémique et d’une
précaution pour dire:«un tel a dit a tel endroit que le
prophéte a dit» plutét que: «le prophéete a dit». La
parole prophétique est donc sous modalité de la trans-
mission. L'énonciation comme événement linguistique
ayant lieu a tel endroit, associé a telle personne, est
un critére: il s'agit d’éviter de transmettre le contenu
ou le sens comme toujours déja constitué; sans I'expli-
citation de la chaine de transmission le sens n’est que
pure conjecture. Shu’ba b.Al Hajjaj (m.160/776), juriste
et traditionnaire disait: «toute tradition qui n’est pas
précédée des expressions «untel nous a dit» ou «un
tel nous a informé» est pareille a un homme qui se
trouve entouré de bestiaux sans muselieres »'2.

Il'y a donc des coursiers du savoir qui vont a la
Mecque ou a Médine, non pourfaire le pélerinage seule-
ment, mais pour authentifier les dits prophétiques, si
bien que celui qui « détenait un seul haut hadith, voyait
les voyages se multiplier en sa direction » selon le juge
marocain lyad (1149). Il faut parvenir a remonter
du décrit au vu ou entendu: c’est-a-dire remonter
jusqu’aux compagnons du prophete. Remonter a la
source du savoir, rapporter ce savoir aux éléments
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quasi-sensoriels de son émission, constituer la chaine
des transmissions : deux actes cognitifs qui supposent
le voyage et le déplacement, si bien que des savants
ont repris cette méthode traditionnaire - « qui se fonde
sur la transmission d’'un message langagier »"“— sans
pour autant étre des théologiens préoccupés par la
collecte des dits prophétiques, c’estle cas des encyclo-
pédistes comme Al Nadim ou encore d’Al Asfahani
qui, dans son grand ceuvre, Kitdb al Aghani littérale-
ment Le livre des chansons, nous donne un legs de la
culture classique du X® siécle selon cette méthode qui
fait de la chaine de transmission I'acte constitutif du
sens. C’est selon cette méthode qu’al Asfahani nous
a restitué un monde multiforme : « embrasser dans un
seul panorama le monde de Ptolémée, diiment appro-
prié par la conquéte, I'exploration, les conversions;
convoquer le développement du monde depuis I'Eden
jusqu’a la construction de la grande mosquée de
Samarra, en passant par Salomon, Aristote, la révéla-
tion coranique, le geste de ‘Ugba bnous nafi’ et le
systeme d’Al Farabf, voila qui dote de vastes perspec-
tives tout esprit porté a la « sagesse », hikma, orné de
«culture générale», adab, porté a I'encyclopédisme,
musharaka, ou tout simplement épris de raison » 5.

Au IX et au Xe siécle, une nouvelle science la
jaghrafia, la géographie, représentée essentielle-
ment par Ibn Hawgal, Mas’adi, al Mugaddissi, devint
un savoir majeur. Le monde connu alors se compo-
sait de la Chine, de I'Inde et plus prés de I'Arabie,
de la Gréce et de Byzance. «Le concept d’Europe
est inexistant»’® selon André Miquel. «Les érudits
arabes divisaient plutét le monde en climats (iqlim):
des bandes longitudinales, normalement sept, parfois
trois ou cing, distribuées en général entre I'équateur
et I'Arctique »'”. Les confins du monde sont habités
par les monstres comme c’est le cas pour les auteurs
anciens comme le latin Pline du premier siécle. Gog et
Magog mentionnés dans le Coran sont pour Mas’(di,
auteur des Prairies d’or, le lieu d’étres intermédiaires
maléfiques. Mas’adi (m. 956) parcourt I'lnde, Ceylan,
les pays de la mer de Chine et 'Egypte. Citons encore
BirGni, début du Xe°siecle, qui connait le grec, le latin,
le sanscrit, le persan et traduit en arabe le yoga de
Patanjali et Euclide. Enfin, citons Ibn Batouta qui, au
début du XIVe siecle voyagea 29 ans de suite (1325-
1354), accomplit plusieurs fois le pelerinage, servit
d’interpréte, de juriste, de conseiller a de nombreux
princes, perdit et retrouva comme Sindbad le marin
des Mille et Une Nuits, plusieurs fois sa fortune, mais
jamais sa science.

C’est une cosmographie qui se met en place. Al
Khawarizmi dans son livre De la configuration de la terre,
remet en cause les travaux de Ptolémée dés la premiéere
moitié du IXe® siécle. Bien plus tard Léon I'Africain, au XVI¢
siécle, rectifiera a son tour Ptolémée dans sa description
de I'Afrique. Il est salué pour sa Description de I'’Afrique,
par le philosophe Jean Bodin, en ces termes: «Nous
dirons donc qu'il est le seul historien a avoir découvert
'Afrique ensevelie, depuis mille ans dans une triste
barbarie et dans I'oubli des autres hommes, a l'avoir
révélé a la conscience universelle » ',
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Propositions pédagogiques : vivre et penser l'interculturalité

Comprendre le texte

* Quels sont le sens et l'utilité historiques
du pelerinage a La Mecque ?
* Quel est le réle des villes dans I'histoire de I'lslam ?
* Quel est le réle des mosquées
dans I'histoire de I'lslam ?
» Pourquoi les savants islamiques voyagent-ils ?
* Que représente le personnage d’Alexandre
dans I'lslam ?
» En quoi est-ce important de citer I'auteur
et le lieu d’un énoncé ?
* En quoi le déplacement géographique
affecte-t-il la pensée religieuse ?
* Quelles sont les importations essentielles
de la littérature arabe ?

Dialoguer avec le texte

* Pensez-vous que la ville soit le lieu naturel
de la civilisation ?

 La culture islamique est-elle une culture
plutét ouverte ou fermée ?

» En quoi un lieu religieux convient-il
au développement du savoir ?

* Quel est l'intérét d’'un pélerinage ?

» Faut-il toujours prendre en compte l'identité
de l'auteur dans un écrit ?

» En quoi les religions sont-elles déterminées
par leurs lieux de propagation ?

* Qu’est-ce qui explique l'intérét universel
pour les contes des Mille et Une Nuits ?

Modalité pédagogique suggérée:
questionner la question

Une question est choisie.

Chaque participant doit rédiger individuellement

une question qui lui semble un préalable

pour répondre a la question posée.

Chacun lit au groupe la question

qui lui semble devoir étre posée.

Chacun choisit les trois questions

qui lui semblent les plus utiles a poser.

Chacun lit ses choix. Le groupe discute ces questions
et choisit a la majorité, les plus pertinentes.

Chacun doit répondre par écrit a ces trois questions,
puis répondre a la question initiale,

et évaluer en quoi ces trois questions

ont modifié les enjeux.

Analyse du travail et de I'exercice

avec I'ensemble du groupe.

Exercices pédagogiques

Le dessin

» Demander aux participants de lire également la fiche
« Traduire et transmettre : la traduction comme moyen
de diffusion du savoir ».

* Apres une discussion sur le texte autour de I'importance
du voyage dans le monde arabo-musulman, distribuer
des feuilles de papier A3 et des feutres.

» Chaque participant dessine un plan de sa ville ou de son
quartier avec une proposition d’un trajet, et l'idée que
quelques personnes seront amenées a le ou la visiter
pour la premiere fois. Il faut y inclure des sites histori
ques, culturels, religieux, administratives,
commerciaux. ..

» Chaque patrticipant affiche son plan sur un mur
et observe les différents dessins.

* Initier une discussion sur les différentes manieres de
proposer un trajet et de symboliser les sites importants.

» Evoquer les questions suivantes :parmi les dessins,
lequel est le plus compréhensible ou attirant,
et pourquoi ? Qu’est-ce qui a été exclu de chaque
dessin et pourquoi ?

« Discussion en groupe sur les différentes manieres
de traduire et de comprendre les symboles.

» Evoquer la question suivante: quels sont les symboles
particuliers a un lieu et lesquels sont universels ?

* Faire le lien avec la maniere dont chaque participant
a compris le dessin des autres.

« Diviser les patrticipants en sous-groupes de 5-6
personnes, en distribuant une nouvelle feuille A3 par
groupe.

» Chaque groupe produit collectivement un plan de ville
(ou pays) et se met d’accord sur le choix des sites
importants et sur la maniere de représenter
symboliquement cette importance.

» Chaque groupe expose son plan et explique ses
échanges sur le sens des symboles ainsi que sur la
complexité de compréhension mutuelle dans les
relations interculturelles

* Discussion finale sur I'importance du voyage
(pelerinage) et sur la complexité de la traduction (choix
du particulier et de I'universel) pour la civilisation arabo-
musulmane.

Rubrique rédigée par Oscar Brenifier

Rubrique rédigée par Jonathan Levy



VOYAGE DES TEXTES,
VOYAGE DES IDEES

La religion musulmane est, nous I'avons dit,
liée au voyage. Celui-ci sert méme de schéme pour
comprendre sa propagation. Quand nous faisons une
lecture historique de cette propagation, nous nous
rendons compte des accidents de parcours et du lien
contingent entre une religion et une nation. Al Farabi
indique gu’une religion peut advenir dans une nation
avant que la philosophie y parvienne. Dans ce cas,
le rapport a la philosophie peut se trouver biaisé, car
il est alors considéré a la lumiere de la religion et vu
comme un élément contraire a celle-ci. Aussi, cet
élément contraire n’est pas d’essence, mais il dépend
de l'histoire. Al Farabi adopte une méthode hypothé-
tico-déductive pour montrer comment une religion est
adoptée par une nation, avant ou aprés la philosophie.
Par cette méthode, il évite toute essentialisation, toute
attitude dogmative, laissant émerger librement les alter-
natives: « Si une religion est transportée d’'une nation a
laquelle elle appartient vers une nation sans religion -
ou encore si une religion qui appartient & une certaine
nation est empruntée et modifiée par quelque ajout,
quelque suppression ou quelque autre changement,
puisqu’elle est instituée en religion d’une autre nation
- et si le caractére de cette autre nation est formée par
celle religion, si cette religion y devient enseignée et
si cette nation est gouvernée par son moyen , alors
il est possible que cette religion advienne dans cette
nation avant que la philosophie n’y parvienne et avant
méme que n’y paraisse la dialectique et la sophistique.
De méme que la philosophie, peut bien quand elle
n’'advient pas dans une nation a partir de ses propres
dispositions naturelles, mais qu’elle est transportée a
partir d’'une autre nation a laquelle elle aura aupara-
vant appartenue, apparaitre dans cette nation apres la
religion qui y aura été transportée »'°. Al Farabi fournit
ici un modele dont l'interprétation historique est la
suivante: la religion musulmane est révélée dans une
nation essentiellement paienne, I'Arabie. C’est dans
un second temps, deux siécles aprés, qu'un mouve-
ment massif de traductions a fait venir la philosophie
grecque. Dépendantes de ces contingences histo-
riques, les relations entre philosophie et religion doivent
s’interpréter historiquement selon les méthodes mises
en place par chacune de ces pratiques: déploiement
des images dans un cas (la religion), déploiement des
concepts dans l'autre (philosophie) avec une possible
harmonisation des deux.
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La traduction est parfois adaptation: les contes
les plus emblématiques de la culture arabe ont fait le
voyage de I'Inde, de la Mésopotamie ou de la Grece.
Ainsi par exemple, le livre Kalila wa dimna, livre de
contes animaliers d’lbn Al Mugaffa’ (VIlI® siecle) vient
de I'lnde «plus précisément des milieux brahamiques
dans les années 300 de notre ére»?°. Puis de I'Inde,
il arrive en Iran ou le roi sassanide Chosroés (VI°
siécle) envoie son médecin chercher en Inde ce livre
de sagesse, a l'usage des princes dont il constitue
une espéce de miroir pour leur propre gouvernement
et le gouvernement des autres. Le médecin le traduit
en pehlévi et 'augmente de quelques fables. Traduit
en syriaque, langue de transmission, il est traduit et
adapté en arabe au VIlI® siécle par Ibn al Muqgaffa’.
Traduction, adaptation, ajout rendent I'histoire de ce
texte sinon confuse du moins bien opaque. Il n’en reste
pas moins que le voyage du texte de I'lnde a Bagdad
est constitutif de 'ouvrage méme.

Il en va de méme du conte des Mille et Une Nuits:
récits extraordinaires venus de la Perse, sous forme
de fragments, contes anonymes ou cette fois ce ne
sont pas les bétes qui parlent, mais des personnages
aux fonctions princiéres ou royales. Voila ce que dit Al
Nadim sur la genése de ces contes, récits qui circu-
lent pendant les soirées: «Les premiers a composer
des récits extraordinaires, a les rédiger en forme de
livres, en y faisant a I'occasion parler les animaux, et
a les garder dans des bibliotheques furent les anciens
perses. Ce genre suscita ensuite la passion des souve-
rains arsacides, qui sont la troisieme dynastie des rois
de Perse. Le mouvement s’accrit et s’intensifia avec
les sassanides. Traduits par les Arabes en leur propre
langue, ces textes intéressérent les maitres du style et
du bien-dire, qui les polirent, les enjolivérent eux aussi
sur ce modeéle, des ceuvres de méme inspiration »?'.
Tout est dit sur le voyage de ce texte, un voyage fait de
séduction, de transformation, d’enjolivement. C’est le
propre méme d’un texte qui se transmet. Le paradoxe
saisissant dans les deux cas, celui de Kalila wa dimna
et celui des Mille et Une Nuits, c’est que ces textes
soient devenus I'embléme de la culture arabe, ayant
acquis avec le temps une spécificité qui suppose le
fonds anonyme des premiéres élaborations.
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Rubrique rédigée par Khaled Roumo

> Quelles sont les différentes dimensions du péelerinage musulman ?

—
— Clés de lecture

> En quoi profite-t-il aux échanges du savoir et aux voyages des idées ?

> Comment la culture arabo-musulmane a-t-elle échangé son berceau marqué
par la vie semi-nomade contre un épanouissement citadin ?

> Quel est le réle de la mosquée dans les échanges ?

> Une femme fondatrice de I'une des plus grandes universités de I'lslam dés le IX° siecle.

> Pourquoi le savant musulman est-il souvent doublé d’un voyageur ?

> Comment expliquez-vous la place que prend la langue arabe dans I'édification de cette culture ?

> Les premiéres paroles prononcées par un Européen aux habitants

du Nouveau monde furent en arabe.

> Quel lien établissez-vous entre la codification de la langue arabe et les voyages.

> Quelle part les encyclopédistes et les géographes ont-ils pris dans les voyages et les échanges.

> Découvrir un savant polyglotte du Xe siecle, connaissant outre I'arabe,
le grec, le latin, le sanscrit et le persan!

> Suivre les voyages des contes!

Cité par Pierre Lory, Les lieux saints du Hedjaz
et de Palestine, In Lieux d’Islam,
revue Autrement, HS n° 91-92, 1996, p. 38.

Henry Laurens, John Tolan, Gilles Veinstein,
L’Europe et I'lslam, quinze siécles d’histoire,
Odile Jacob, 2009, p. 78.

Franz Rosenthal, knowledge triumphant: the
Concept of knowledge in Medieval Islam,
Leiden, Boston, Brill, 2007, p. 2.

Taha Hussein, Le livre des jours,
Gallimard, coll. «I'imaginaire », trad.frang.
Gaston Wiet, 1947, 1983, p. 130-131.

Jean Calmard, Les universités théologiques
du shiisme iméamite in Lieux d’Islam,
revue Autrement, HS n° 91-92, 1996, p. 80.

Henry Laurens, John Tolan, Gilles Veinstein,
op. cit., p. 113.

Edith et Frangois Bernard Huyghe,
La route de la soie ou les empires du mirage,
Payot, 2006, p. 32.
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Dés le VIII© siécle, «L’école de Basra a développé
une conception puriste de la langue qui fait des
parlers bédouins tout a la fois son idéal littéraire
et son horizon linguistique », in H.Touati, /slam
et voyage au Moyen-Age, I'univers historique,
Seuil, 2000, p. 59.
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HERODOTE
ET AL BIRUNI::
LA FORCE DU COMMUN

EN LISANT AL BIRONi ET EN FAISANT CEUVRE D’INTERPRETE, IL EST POSSIBLE DE METTRE AU JOUR

NON LES ELEMENTS D’UNE RENCONTRE QUI AURAIT PU AVOIR LIEU MAIS BIEN PLUTOT LA PRESENCE

D’UN CERTAIN ESPRIT HERODOTEEN DANS LA PENSEE ARABO-MUSULMANE.

EN EFFET, LA LECTURE DE 'CEUVRE D’AL BiRUNI, ERUDIT, SAVANT ET HISTORIEN, NE EN 973,

DONNE A VOIR QU’A PLUSIEURS SIECLES D’ECART, ET SANS QUE CELUI-CI AIT EU CONNAISSANCE

DES TRAVAUX DU «PERE DE L'HISTOIRE » (HERODOTE EST NE EN 480 AV. J.-C, A HALICARNASSE),

UNE COMMUNAUTE DE VUES ET UNE CERTAINE MANIERE D’ENVISAGER LAUTRE ET LHISTOIRE.

POUR RENDRE LE TERME HISTORIA, LES ARABES AVAIENT A LEUR DISPOSITION DEUX MOTS DISTINCTS
QU'ILS ONT UTILISES DE FACON COMPLEMENTAIRE : TAHQIQ, D’ABORD, POUR TRADUIRE L'IDEE DE METHODE
ET TARIKH, ENSUITE, POUR DESIGNER L’HISTOIRE COMME DISCIPLINE.

LEUR USAGE TRACE LA LIGNE DE DEMARCATION ENTRE UHISTORIOGRAPHIE STRICTO SENSU ET LHISTOIRE
ET MONTRE LASPIRATION A LA RATIONALITE QUI TRAVERSE U'CEUVRE D’AL BiRONi, LUI QUI PARTAGE AVEC HERODOTE,
PAR-DELA LES SIECLES, UNE REELLE MEFIANCE POUR LE MYTHE (USTURA EN ARABE).

AL BIiRUNI DECRIT ET RACONTE SANS PARTI PRIS NI PREJUGE, ET PREFERE, COMME HERODOTE,

SUSPENDRE SON JUGEMENT. CETTE BIENVEILLANCE QUI EMPECHE AL BIRONI

DE PORTER DES JUGEMENTS DE VALEURS S’ENRACINE ELLE-MEME DANS UNE PROFONDE SAGESSE

QUI TEMOIGNE D’UNE CONNAISSANCE PROFONDE DE LA NATURE HUMAINE.

’HUMANISME SCEPTIQUE D’HERODOTE ET D’AL BIRUNi COMPTE PARMI LES ANTIDOTES

LES PLUS EFFICACES CONTRE LE PIRE ENNEMI DE LHOMME : LIGNORANCE QUI S'IGNORE.

S'’il est une chose dont on est sir et que I'état
actuel de la recherche permet d’affirmer catégorique-
ment, c’est bien que les Arabes n’ont jamais eu de
connaissance directe d’Hérodote et de ses écrits, ni de
son illustre successeur Thucydide, ni, de maniere plus
générale, des tragiques grecs tel Homeére'.

Comment expliquer cela? Deux raisons complé-
mentaires peuvent nous aider a comprendre cet état de fait.

1. Les Arabes n’ont pas eu besoin des historiens
de la Gréce comme ils ont eu besoin de ses philosophes
et de ses scientifiques: (a), les premiers, contrairement
aux seconds, ne constituent en rien un passage obligé
pour le développement du savoir en terre d’lslam. En
termes d'utilité, un Hérodote, voire un Thucydide ou un

Polybe, ne font pas le poids avec un Platon, un Aristote
ou un Plotin. Par ailleurs, (b), et s’agissant du théatre et
de la poésie, les Arabes pratiquaient I'autosuffisance:
pourquoi les tragiques et les poétes grecs alors qu’ils
avaient une poésie qu'ils considéraient comme la plus
achevée de toutes, en l'occurrence la poésie antéisla-
mique ? Enfin (c), dans une perspective fondationniste,
les Arabes n’avaient pas non plus besoin des Grecs:
si Hérodote consacre, tout a la fois, «la naissance de
I'histoire» et le renouveau de la Gréce en général et
d’Athénes en particulier, forte de la suprématie d’'un
modele (que d’aucuns qualifient de libéral au sens
culturel, politique et économique du terme)?, qu’elle
entend bien imposer au monde, c’est la Révélation qui,
dans la tradition arabo-musulmane, fait acte de fonda-
tion civilisationnelle. En d’autres termes, en racontant
les guerres médiques, Hérodote grave dans le bronze
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l'acte de naissance de la Grece classique, qui, en
vainquant les Perses, a uni les Hellenes, par-dela leurs
particularismes, dans une communauté de destin. Mais
un tel événement n’a aucun intérét pour la civilisa-
tion arabo-musulmane: 'umma, pour les musulmans,
c’est-a-dire la communauté des croyants, fait le lien
entre tous les hommes et leur conféere ce sentiment de
puissance et de grandeur que partagent les détenteurs
d’'une méme culture et d'une méme civilisation.

2- Par ailleurs, la conception hérodotéenne de
la liberté dans la loi, toujours dans une optique utili-
taire, ne pouvait intéresser les philosophes arabo-
musulmans. Que dit Hérodote en I'occurrence?
On peut trouver des éléments de réponse dans
une discussion entre le roi perse Xerxés et un exilé
lacédémonien, discussion que I'historien rapporte en
la situant juste avant la tenue des batailles décisives.
D’aprés Xerxés, la victoire de I'armée perse ne fait
aucun doute: la supériorité numérique et I'ardeur au
combat des soldats, ardeur décuplée par la crainte
des représailles physiques en cas de déroute, ne
peuvent qu’entrainer une issue favorable pour les
Perses. A cet optimisme sans faille, I'exilé Démarate
oppose une formule qui fera date: «[Les Lacédé-
moniens] sont libres, mais ils ne sont pas libres en
tout: ils ont un maitre, la loi, qu’ils redoutent bien plus
que tes sujets ne te redoutent»3. C’est donc la liberté
qui, en derniére instance, donne la victoire, mais une
liberté amendée ou infléchie par la loi. Méme s’il est
ici question du régime lacédémonien, la portée univer-
selle de la réplique de Démarate ne peut échapper
a aucun lecteur d’'Hérodote : le despotisme ne pourra
jamais étre aussi contraignant que la loi. Or cette
conception de la liberté et de la loi ne pouvait « accro-
cher» les philosophes arabo-musulmans dans la
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mesure ou, pour eux, la norme qui restreint la liberté
de lindividu est la loi de Dieu, celle que I'on trouve
dans le Coran et la Shari’a et non une loi instituée
par les hommes, comme celle a laquelle Démarate et
Hérodote font référence.

Néanmoins, en lisant Hérodote et en faisant
ceuvre (raisonnable) d’herméneute, il est possible
de mettre au jour non les éléments d’'une rencontre
qui aurait pu avoir lieu, mais bien plutét la présence
d’un certain esprit hérodotéen dans la pensée arabo-
musulmane. En effet, la lecture de I'ceuvre d’Al Birdni
(né en 973 dans I'Ouzbékistan actuel), érudit, savant
et historien donne a voir qu’a plusieurs siécles d’écart,
et sans que celui-ci ait eu connaissance des travaux
du « pére de I'Histoire » (né en 480 av. J.-C. a Halicar-
nasse), une communauté de vues et une certaine
maniére d’envisager I'Autre et I'Histoire lient Grecs et
Barbares de la péninsule Arabique.

Hérodote et Al BirGni: tous deux exilés ('un a
Samos, en raison de son activisme politique, 'autre
a Ghazna, dans l'actuel Afghanistan, durant trente-
quatre ans, jusqu’a sa mort, pour de sombres affaires
politiques auxquelles il aurait ét¢é mélé sans le vouloir),
tous deux avides de nouveauté et mus par la passion
de I'Autre (Hérodote voyagera dans tout le monde
méditerranéen, traversa I’Egypte, la Perse, la Phénicie,
Chypre, I'Assyrie, poussant méme jusqu’en Cyrénaique
et en Scythie, tandis qu'Al BirGni traversera toute
I'Asie centrale de I'époque et ne cessera d’inciter ses
semblables a voyager, ainsi que le donnent a voir
des passages fort éloquents de sa Géodésie), tous
deux respectueux de la différence, qu'ils concevaient
comme une source d’enrichissement et non comme
une menace. Tel est I'esprit humaniste dans lequel se
retrouvent le Grec d’Halicarnasse et le Barbare de Kath.

Soumaya Mestiri enseigne la philosophie a I'université de Tunis.

Ses travaux portent sur la philosophie politique, aussi bien arabe qu’occidentale.
Elle a publié de nombreux articles sur les rapports entre libéralisme, républicanisme
et multiculturalisme, mais aussi sur le lien entre démocratie, Islam et débat public.
Elle a également fait paraitre deux traductions respectivement d’Al Farabi
(Aphorismes choisis, Paris, Fayard, Maktaba, 2003) et d’Al Kindi (Comment échapper
a la tristesse et autres textes éthiques, Paris, Fayard, Maktaba, 2004).

Dernier ouvrage paru: Rawls. Justice et équité, Paris, PUF, « Philosophies », 2009.




PROLEGOMENES PHILOLOGIQUES
ET METHODOLOGIE HISTORIQUE

Commencons par circonscrire I'apport d’Hérodote
et la spécificité de sa démarche. Force est de constater,
tout d’abord, qu’Hérodote fut linventeur du genre
historique, lui qualifia son ceuvre d’«enquéte». Il fut
ainsile précurseur d’'une certaine maniére d’écrire, mais
aussi de concevoir I'histoire. Celle-ci ne se confond
plus avec le mythe et gagne en rigueur, méme si un
Thucydide prendra grand soin de se démarquer de son
illustre prédécesseur, stigmatisant sa propension a la
logographie alors méme que la démarche hérodotéenne
comme I'explique Chatelet, «rompt avec la tradition
logographique en écartant les origines mythologiques
et en refusant les légendes que la poésie a contribué
a diffuser»*.

De fait, si Hérodote est loin d’en faire une disci-
pline scientifique a proprement parler, il n’en est pas
moins le premier a avoir l'intuition d’'une causalité histo-
rigue nécessitant d’élargir le champ spatio-temporel
des investigations. Avec Hérodote, I'histoire n’est plus
seulement celle des Grecs, mais aussi celle de I'Autre
par excellence, le Barbare, et des rapports qui existent
entre deux civilisations que presque tout oppose. Ainsi,
dans la premiére page de son Enquéte, le «pére de
I’Histoire » donne le ton: « Hérodote de Thourioi expose
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ici ses recherches pour empécher que ce qu’ont fait les
hommes avec le temps ne s’efface de la mémoire et
que de grands et merveilleux exploits accomplis tant
par les Barbares que par les Grecs ne cessent d’'étre
renommés; en particulier ce qui fut la cause que les
Grecs et les Barbares entrerent en guerre les uns
contre les autres »°.

La présentation qu’Hérodote fait de son travail est
remarquable a plus d’un titre. Elle donne d’abord a voir
comment I'enquéte historique se distingue du mythe et
de I'épopée en créant une catégorie spécifique: I'évé-
nement. Comme le montre Chéatelet, en faisant ceuvre
de mémorialiste, en faisant revivre le passé, Hérodote
se démarque en renvoyant dos a dos I'atemporalité
mythique et la sacralité épique. Historique signifie
alors contemporain et humain, c’est-a-dire profane et
sensible, mais aussi en un certain sens, rationnel. C’est
la le deuxiéme point qu’il convient de souligner: en
méme temps que le temps s’humanise, le réel gagne
en rationalité; I'historien débusque les causes des
événements et le pourquoi de I'agir humain.

Or il se trouve que cette appréhension rationnelle de
I'histoire trouve son pendant chez les historiens arabes.
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Pour saisir la portée de cette remarque, il est bon d’ancrer
son propos dans un terreau philologique et de retenir
les quelques points suivants:

a. L'arabe médiéval et moderne posséde deux
termes pour rendre le mot «histoire», akhbéar et tarikh.
Le premier est le plus général des deux et traduit l'idée
d’histoire au sens d’anecdote. Il n’'implique aucun ancrage
temporel et n'est en rien cantonné a I'expression d’'une
série d’événements qui seraient liés organiquement les
uns aux autres. Avec le temps, son usage sera élargi
aux dits et aux comportements du Prophete. Avec
d’autres mots, comme athér, il deviendra pratiquement un
synonyme de hadith.

Autour du IXe siecle, tarikh, devient le terme tech-
nique consacré pour rendre « histoire ». L’hypothése
étymologique la plus probable est celle qui le rattache
au terme «lune » au sens de «mois». |l signifiera ainsi
progressivement « date », «ére», « époque ».

Si on ne trouve aucune occurrence de tarikh
dans la littérature antéislamique, ni dans le Coran, ni
dans les tous premiers hadith, 'on peut néanmoins
affirmer avec certitude que le terme est contemporain
de l'introduction de la datation musulmane comme seul
repere temporel valable en terre d’lslam — le calendrier
hégirien. Au demeurant, c’est d’abord en relation avec
cette idée de datation que tarikh acquerra le sens de
«travail historique » et d’«histoire»: ne sont dans un
premier temps qualifiés de tawarikh que les travaux
historiques comportant des dates.

Malgré des divergences qui peuvent apparaitre
comme définitives et irréductibles, il n’en reste pas
moins qu’un certain nombre de réquisits méthodo-
logiques propres a I'Historia d’Hérodote sont parfaite-
ment connus des deux historiens qui nous intéressent
ici, a savoir Al Bir(nf et Ibn Khaldun.

b. De fait, 'enquéte hérodotéenne posséde son
correspondant arabe, le tahqiq. Le terme, qu’on trouve
par exemple dans le titre de I'ouvrage d’Al Birdni sur
'Inde, célébre savant et historien, renvoie tout a la
fois a l'idée d’'une méthode appliquée au matériau
historique, a celle d’empirie, au fait d’expérimenter et
de chercher confirmation (ou infirmation) de quelque
chose. Pour résumer lapidairement les choses, tahqiq
signifie «investigation scientifique », ce qui suppose
un minimum méthodologique pour conduire ce type
de recherche. Méme s'il est important de souligner le
caractére souvent ténu de la dimension proprement
méthodologique de ['historiographie arabe vers le

milieu du X® siécle — les historiens, travaillant dans
le cadre des annales, se sont « simplement » attachés
a faire la chronologie d’événements tout aussi hétéro-
genes que discontinus qu’ils lient de maniére relative-
ment primaire en les datant de 'année, du mois, voire
du jour ou ils se sont produits — il est tout aussi bon
de rappeler que I'histoire allait progressivement étre
considérée par «les gens du métier» comme un vivier
d’exemples et d’enseignements exploité dans une
perspective proprement philosophique. Ainsi, ce qui
était en quelque sorte perdu ou manqué d’un point de
vue strictement historique tend a faire son apparition
lorsque I'histoire n’est plus un objet de rationalité, mais
le moyen de celle-ci. De fait, «les historiens avaient
tendance a se préoccuper toujours davantage de
guidance politique et morale en rapportant des événe-
ments récents et contemporains; I'histoire allait devenir
un enseignement philosophique a partir d’'exemples »
(Encyclopédie de I'lslam, entrée Téarikh). C’est préci-
sément dans ce cadre qu’il faut comprendre 1i’tibar
et I'isnad des Arabes, deux modalités particulieres
du tahqiq qui achevent de donner a I'histoire comme
discipline le caractére scientifique qui aurait pu lui
manquer par ailleurs. Ainsi, I’i’tibar renvoie-t-il au fait
de dégager un sens (c’est-a-dire une signification,
une portée, une valeur) a partir d’'une série de faits
ou d’événements tandis que I'isnad, pratique propre
a l'origine aux sciences religieuses, mais que les
historiens reprennent trés volontiers a leur compte,
est destinée a vérifier I'authenticité de ce que I'on
rapporte en examinant la crédibilité d’une chaine de
transmetteurs. Méme si cette derniére pratique fut
critiquée par Ibn Khaldun en raison de ses racines
éthico-religieuses, il n’en demeure pas moins que le
principe qui la gouverne et 'anime — la recherche
de l'authenticité et de la véracité — constitue le
réquisit méthodologique par excellence en matiére
d’historiographie.

Tout ceci peut étre a la fois résumé et interprété
de la maniére suivante: pour rendre le terme historia,
les Arabes avaient a leur disposition deux mots distincts
qu’ils ont utilisés de facon complémentaire: tahqiq,
d’abord, pour traduire lidée de méthode et tarikh,
ensuite, pour désigner I'histoire comme discipline. Leur
usage ftrace la ligne de démarcation entre I'historio-
graphie stricto sensu et I'histoire et montre I'aspiration
a la rationalité qui traverse I'ceuvre d’Al Birani, lui qui
partage avec Hérodote, par-dela les siecles, une réelle
méfiance pour le mythe (ustira en arabe).

Voyons a présent la teneur du lien qui unit le
dernier au premier. Quels seraient donc les éléments
concrets qui permettraient d’envisager un rapproche-
ment entre deux mondes que tout est censé séparer?
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Propositions pédagogiques : vivre et penser l'interculturalité

Comprendre le texte

* Pourquoi les Arabes n’ont-ils pas eu besoin
des historiens grecs ?
* En quoi Hérodote fut-il un innovateur?
» Quel est I'enjeu politique entre Xerxes et les Grecs ?
* Qu’est-ce qui distingue le mythe,
I’épopée et I'histoire ?
* Quelle est la différence entre «tarikh» et «tahqiq» ?
» Pourquoi Ibn Khaldun dit-il que « L’histoire est
profondément enracinée dans la philosophie » ?
* Pourquoi la philosophie critique-t-elle I'histoire ?
* Qu’est-ce que Hérodote aurait pu apporter
a la civilisation arabo-musulmane ?
* Pourquoi Hérodote préfere-t-il parfois se taire ?

Dialoguer avec le texte

* L'histoire est-elle moins nécessaire que la philosophie ?
* En quoi le despotisme a-t-il parfois une légitimité ?
» En quoi la loi s’articule-t-elle avec la liberté ?
* La shari’a limite-t-elle ou fonde-t-elle la liberté ?
» L’avenement de I'histoire est-il nécessairement
un progres ?
 L’histoire est-elle une suite d’histoires ?
 L’histoire est-elle rationnelle ?
» En quoi le mythe est-il intéressant ?
» L’héritage d’Hérodote manque-t-il
a la civilisation arabo-musulmane ?
* Faut-il parfois se taire lorsque I'on parle
d’une autre culture que la nbtre ?

Modalité pédagogique suggérée:
problématiser par la question

Une ou plusieurs questions sont choisies.
Chacun répond individuellement

par écrit aux questions données.

Chacun lit au groupe ses réponses.
Chacun doit choisir une proposition énoncée
ou il pergoit un probleme, puis formuler
une question - ou plusieurs - qu’il adressera
a l'auteur de cette proposition.

A tour de réle, chacun posera sa question
a la personne choisie qui répondra

au probleme soulevé.

Le groupe détermine collectivement

si la réponse est satisfaisante ou non.
Une courte discussion

pourra s’ensuivre.

Un nouveau probleme est soulevé.

Le méme processus reprend.

Si cela est possible, recommencer

avec d’autres questions.

Analyse du travail et de I'exercice

avec 'ensemble du groupe.

Exercices pédagogiques

Simulation

Former des sous-groupes de cinq a six participants.

Expliquer que chaque groupe
est une équipe d’historiens.

Donner a chaque groupe un fait historique différent
a travailler (une guerre, une révolution,
une innovation scientifique ou technologique...)

Chaque groupe énumere tous les éléments clés
pour comprendre son fait historique.

Demander & chaque groupe d’exposer
son fait historique et les éléments clés utilisés
pour l'analyse.

Demander de lire également la fiche
« L'universel et l'autre ».

Demander a chaque groupe de comparer sa liste
d’éléments clés avec les éléments évoqués
dans les textes; quelles similarités,

quelles différences ?

Demander au groupe de discuter autour
des questions suivantes :

Quels choix d’éléments clés auraient été
compatibles avec les approches historiques
vues par Hérodote ?

Quels choix d’éléments clés auraient été
compatibles avec les approches des historiens
arabo-musulmans ?

Quelles conséquences pour la civilisation
arabo-musulmane face aux approches historiques ?

Quelle comparaison avec d’autres civilisations
dans leurs choix des regards historiques
et anthropologiques ?

Selon les participants, qu’est-ce que l'universel
et qu’est-ce que le particulier ?

Rubrique rédigée par Oscar Brenifier

Rubrique rédigée par Jonathan Levy
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Rubrique rédigée par Jacques Nicolaus

Autres
époques,
Autres
lieux

Les historiens fondateurs, analyse et interprétation des faits

Si les historiens arabo-musulmans ont accordé une place réduite aux historiens de
I'Antiquité, en particulier Hérodote et Thucydide, ils n'ont pas négligé I'histoire. Une
forte personnalité émerge du monde musulman dans ce domaine; Ibn Khaldun. Ce
dernier retrouve le fil des préoccupations d’Hérodote et de Thucydide (a-t-il étudié leurs
ceuvres ?) et les prolonge en développant de nouvelles conceptions. Mais malheureu-
sement, il n’aura pas ou peu d’influence sur les historiens contemporains...

Ce qui frappe dans I'ceuvre de cet historien, c’est la modernité de ses vues et des
méthodes qu’il théorise. Il faudra attendre le XIX®voire le XX¢ siécle en Occident pour
voir apparaitre un niveau équivalent d’analyse historique.

Plus de cing cents ans séparent ces deux extraits, mais on retrouve un certain nombre
de similitudes dans les démarches de ces deux grands historiens que furent Ibn
Khaldun et Marc Bloch':

Le premier écrit a la fin du XIVe siécle:

Dans sa vérité, I'histoire nous informe sur la société humaine, c’est-a-dire la civilisation
du monde et tous les états qui I'affectent de par sa nature : la vie en groupes isolés et la
vie en communauté, les formes de solidarité, les types de domination des hommes les
uns sur les autres, le pouvoir et les Etats engendrés par cette domination, les catégo-
ries de ces Etats, les modes d’acquisition et les moyens d’existence, les sciences et les
arts auxquels les hommes consacrent leurs travaux et leurs efforts.

Or, il est de la nature de l'information de se préter au mensonge, et cela pour plusieurs
raisons.

D’abord, le fait de prendre parti pour une opinion ou une doctrine. Lorsque I'ame
observe la neutralité a I'’égard d’une information, elle I'examine avec toute I'attention
nécessaire, afin d’y discerner le vrai du faux. Si, au contraire, elle est nourrie d’'un
préjugé en faveur de telle opinion ou de telle croyance, elle accepte d’emblée tout ce
qui va dans son sens, et son inclination et sa partialité, agissant comme un voile sur
son ceil intérieur, 'empéchent de procéder a un examen critique. C’est ainsi qu’elle est
amenée & accepter les récits mensongers et a les transmettre.

Il'y a aussi, parmi les raisons qui conduisent au mensonge, la confiance placée dans
les transmetteurs. On doit recourir dans ce cas a 'examen de la probité de ces derniers,
selon la méthode de la critique des transmetteurs.

Il'y a également parmi ces raisons l'inattention a la véritable signification des faits.
Beaucoup de transmetteurs, ignorant la signification de ce qu’ils ont vu ou entendu,
rapportent l'information d’apres leur croyance et leurs conjectures, et produisent ainsi
des mensonges.

Il'y a aussi l'illusion d’étre dans le vrai, fréquente chez bien des gens. Elle tient le plus
souvent a la confiance qu’on place dans les transmetteurs.

Il'y a l'inaptitude a décrire les faits de fagon adéquate, a cause de I'ambiguité ou de
la fausse apparence qu’ils présentent. L'informateur les décrit comme il les voit, alors
qu'ils cachent une vérité tout autre.

Ibn Khaldun — Les premiéres lignes de Al Mugaddima
Le Livre des exemples, Paris, Gallimard, Pléiade, 2002.

' Historien francais, spécialiste du Moyen-Age, cofondateur avec Lucien Febvre, de la revue Annales d’histoire
économique et sociale. Patriote ardent, il est un résistant actif durant 'occupation allemande de la France.
Arrété, torturé, il est exécuté en juin 1944. Il a révolutionné la conception alors dominante de I'histoire, trop basée
selon lui sur I'histoire événementielle et pas assez sur I'économique et le social. Il a développé ainsi un outil
d’analyse des sociétés et celui de ses mécanismes de changement. La modernité de sa pensée I'a fait lui méme
entrer dans I'histoire. Une université a Strasbourg porte son nom.
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Le second a été écrit dans la premiére moitié du XX¢, plus précisément en 1941 :

L’erreur, au fond, est analogue a celle dont s’inspirait le pseudo déterminisme géogra-
phique, aujourd’hui définitivement miné. Que ce soit en présence d’'un phénomene
du monde physique ou d’un fait social, les réactions humaines n’ont rien d’un mouve-
ment d’horlogerie, toujours déclenché dans le méme sens. Le désert, quoi qu’en ait dit
Renan, n’est pas nécessairement « monothéiste », parce que les peuples qui le hantent
n’apportent pas tous a ses spectacles la méme ame. Le petit nombre des points d’eau
entrainerait, en tous lieux, le groupement de I'habitat rural et leur abondance sa disper-
sion seulement s’il était vrai que les campagnards fissent, obligatoirement, passer avant
toute autre préoccupation la proximité des sources, des puits ou des mares. Il arrive,
en réalité, qu’ils préferent se rassembler, par souci de sécurité ou d’entr’aide, voire par
simple humeur grégaire, la méme ou tout coin de terre a sa fontaine ; ou bien qu’inverse-
ment (comme dans certaines régions de la Sardaigne), chacun établissant sa demeure
au centre de son menu domaine, ils acceptent pour prix de cet égaillement qui leur tient
a coeur, de longs cheminements vers I'eau rare. Dans la nature, ’homme n’est-il point,
par excellence, la grande variable ?

Ne nous y trompons point cependant. La faute n’est pas, en pareil cas, dans I'explica-
tion elle-méme. Elle réside tout entiere dans son a-priorisme. Bien que les exemples,
jusqu’ici, n’en paraissent guere fréquents, il se peut que, dans des conditions sociales
données, la répartition des ressources en eau décide, avant toute autre cause, de
I’'habitat. Ce qui est sdr, c’est qu’elle n’en décide pas nécessairement. [...] Le tort a été
de considérer cette hypothése, d’avance, comme acquise. Il fallait la prouver. Puis, une
fois fournie cette preuve — qu’on n’a pas le droit de tenir, de parti pris, pour impraticable
— il restait encore, creusant plus avant I'analyse, a se demander pourquoi, de toutes
les attitudes psychologiques concevables, celles-la s’imposerent au groupe. Car, du
moment qu’une réaction de l'intelligence ou de la sensibilité ne va jamais de soi, elle
exige a son tour, si elle se produit, qu'on s’efforce d’en découvrir les raisons. Pour tout
dire d’un mot, les causes, en histoire pas plus qu’ailleurs, ne se postuient pas. Elles se
cherchent...

Marc Bloch — Apologie pour I'histoire, pp.159-160.
Armand Colin, collection U, prisme édition, 1974
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HERODOTE ET AL BIRONI :
DEUX OBSERVATEURS ENTRE,
IMPARTIALITE ET GENEROSITE

Revenons a la présentation que fait Hérodote de
son travail. Il écrit, rappelons-le, qu'il va s’attacher a
rendre compte des «grands et merveilleux exploits
accomplis tant par les Barbares que par les Grecs »©.

Le fait de mettre les Grecs et les Barbares sur le
méme plan, de laisser entrevoir que cet Autre a qui la
tradition nie toute positivité, dénongant sa sauvagerie,
sa violence et sa rudesse, est capable des actions les
plus louables et les plus belles et n’a, sans nul doute,
aucun précédent dans la pensée grecque.

Plus que cela encore, s’agissant de comparer les
Grecs aux Barbares, Hérodote s’attache bien plus a
faire ressortir la diversité des moeurs et des coutumes
qu’a véritablement les opposer, ce qui, encore une
fois, fait montre d’'une audace et d’'un anticonformisme
bien réels. Ainsi que I'affirme Chéatelet, «le theme de la
différence I'emporte sur celui de I'antagonisme »”. C’est
au nom de la prégnance de I'esprit universel dans la
démarche hérodotéenne que I'historien peut «donner
une legon de relativisme» et surtout faire la part des
choses: la violence politique, la guerre, ne sauraient
s’expliquer par des différences culturelles®. Le conflit
armé n’est pas I'apanage d’une civilisation a I'exclusion
de toute autre, tout comme le bien ne saurait étre la
marque constante et absolue d’'une culture ou d’une
tradition qui, par définition, serait incapable du pire (ou,
a tout le moins, du moins bon). Aucune considération
d’ordre proprement «racial » chez Hérodote, mais bien
I'idée que tout homme, quel qu’il soit, est capable de la
plus grande vertu comme du plus grand vice.

C’est sans nul doute cet esprit humaniste qu’il faut
retenir d’Hérodote, et que I'on retrouve chez Al Bir(ni
le comparatiste, ainsi que le qualifie I'orientaliste russe
Rosen, lorsqu’il réussit I'extraordinaire exploit de faire
passer le différent pour du commun, la ou peut-étre un
Hérodote se «contentaity de célébrer la différence:
«La profession de foi (shahada) est le credo des
musulmans, la Trinité est le signe des chrétiens et le
Sabbat est la marque des juifs. De méme, la croyance
en la métempsycose est le symbole des hindous »°.

Ainsi, paiens et monothéistes, croyants et
mécréants finissent par se rejoindre pour peu que I'on
sache voir au-dela des apparences: derriére la diffé-
rence principielle qui nous éloigne les uns des autres,
se trouve le symbole qui réunit. Jouant sur cette idée
centrale, Al BirGni, dans un oecuménisme inattendu,
exhibe le commun Ia ou on ne pensait pas le trouver. De
fait, aprés avoir décrit les trois forces hindoues que sont
I'Esprit, la Force et la Passion et sans doute conscient
du sentiment d’étrangeté, voire d'incompréhension que
peut ressentir le lecteur arabo-musulman a I'évocation
de ces croyances paiennes, [l'historien s’empresse
d’ajouter que: «Les hindous rejoignent la-dessus les
croyances des Chrétiens. Leur Triade rappelle la Trinité
des Trois Hypostases chrétiennes »1°.

L'universel qui rassemble n'a pas de limites:
Al BirGni continue donc de se poser en rassembleur,
rapprochant I'Hindou du Grec, I'Autre de cceur des
Arabes. Il s’agit la d’'un véritable parti pris méthodolo-
gique que l'auteur avoue clairement. Ainsi écrit-il dans
sa préface du Livre de I'Inde, que son ouvrage: «est un
simple récit (hikdya) ou je mets sous les yeux du lecteur
les idées des hindous, exprimées dans leurs propres
termes. J'y ai ajouté celles des Grecs qui ressemblent
aux leurs, pour savoir comment les rapprocher les unes
des autres»™".

En effet, quel meilleur gage de confiance pour ce
méme lecteur arabo-musulman que de constater une
ressemblance essentielle entre ce Grec que I'on a appris
a connaitre et a respecter et duquel I'on est devenu en
quelque sorte intime, et une altérité fonciére qui peut, de
prime abord, dérouter et choquer ? Ainsi Al BirQni rassure-
t-il lorsqu’il ajoute, quelques lignes plus bas:

«Ces idées que se font les hindous vous surprendront
beaucoup moins quand vous les rapprocherez de la
mythologie grecque ».

Et, plus loin: «Les hindous croient a I'éternité de
la matiére (madda). Par suite, ils ne congoivent pas de
création ex nihilo (min I&-shay’). Le monde est, pour eux,
de la glaise (tina) fagonnée par les anges et les génies
[...]. Ce qui fait penser au Timée de Platon [...]»"2.

On peut, semble-t-il dés a présent, commencer a
saisir une tendance, une ligne de fond qui se dessine
nettement: cet esprit humaniste dont nous avons parlé,
et dont nous recherchons la trace, doit beaucoup plus
a un dialogue symbolique que des penseurs, savants
et érudits ont entamé et déroulé a travers et par-dela
les siécles, qu’a une simple relation maitre-disciple
dans laquelle Hérodote jouerait le role de I'étalon a
'aune duquel I'on estimerait I'ceuvre de ceux qui ont
fait I'histoire a sa suite. Ainsi, a I'éloge de la diversité
hérodotéen répond (et non correspond) la propension
birGnienne a débusquer le dénominateur commun qui
réunit toutes les différences.

Mais comme dans tout véritable dialogue, les
positions des participants ne se différencient que par
d’infimes nuances: si chez Al BirGni l'intuition d’'un
commun fédérateur apparait d’'emblée et se dessine
fort clairement dés le départ, chez Hérodote la méme
idée se donne a voir au terme d’un parcours intellectuel
a étapes. Ainsi lorsque I'éloge de la différence se mue
en «philobarbarie»™ chez Hérodote, lorsque I'Autre
n’est plus seulement considéré comme différent, c’est-
a-dire exotique, mais comme un interlocuteur digne
d’intérét, duquel on apprend et qui nous enrichit, alors
l'intuition d’'un commun qui rassemble trouve toute sa
place chez l'auteur de I'Histoire.



Cette philobarbarie a parfois des accents d'un
vibrant hommage a une civilisation persane tout autant
digne d’admiration que sa voisine grecque: elle a donné
naissance a des hommes héroiques, capables des plus
hauts faits et a l'origine de certaines des plus belles
inventions et découvertes de I'époque, préts a se sacri-
fier pour leur prince, abhorrant le mensonge et récom-
pensant la vertu a sa juste valeur, mais aussi curieux
de I'Autre et préts a en prendre le meilleur: «les Perses
sont les hommes du monde qui adoptent le plus volon-
tiers les usages étrangers » (Histoires, 1, 135)

En ce sens, pourquoi ne pas s'inspirer de ces
Barbares ou, a tout le moins, pourquoi ne pas travailler
a se faire une idée plus juste de leurs coutumes et de
leurs traditions au lieu d’en dénoncer la vanité voire la
bétise? Or les Grecs, affirme Hérodote, malgré une
belle ame certaine qui transparait dans leur amour de
la liberté, ne font pas jouer le principe de charité: ils se
fondent sur des travaux douteux, ceux des logographes,
considérant comme dignes de foi un certain nombre de
racontars et autres Iégendes alors qu'ils gagneraient a
se documenter directement a la source.

L’historiographie d’Hérodote est, de ce point de
vue, tout le contraire de la logographie classique. Faisant
preuve d’'une véritable impartialité, I'historien reléve,
recense retrace le bon et le moins bon a telle enseigne
qu’il débusque et exhibe des liens quasi-organiques
entre civilisation grecque et civilisation barbare — ce que
laissait déja présager la mise en avant de la thématique
de la différence en lieu et place de celle de I'opposition.
Ainsi, un certain nombre de divinités hellénes ont des
origines barbares. Hérodote est catégorique la-dessus:
«Presque tous les noms des dieux sont venus d’Egypte
en Grece. Il est trés certain qu’ils nous viennent des
Barbares: je m’en suis convaincu par mes recherches.
Je crois donc que nous les tenons principalement des
Egyptiens ». (Histoires, I, 50).

Lintuition d’'un commun, a contre-courant de la
mentalité ambiante, est ainsi réellement prégnante
chez Hérodote. Il est extrémement troublant de trouver
disséminées dans son propos, ¢a et la, des prises de
position d’une redoutable postmodernité et qui font écho
aux analyses farabiennes au sujet de la milla et de la
nécessité de se cantonner a une sphére dont on sait
qu’elle nous est commune, en raison de 'incommensu-
rabilité de nos croyances particulieres. En ce sens, s'il
est vrai de dire qu’ «au moment méme ou la conscience
nait a l'histoire, elle s’ouvre a une critique positive a
laquelle la pensée philosophique n’atteint sans doute
pas encorey, force est de constater néanmoins que
par-dela les siécles et les cultures, la propension philo-
sophique de I'historiographie hérodotéenne n’aurait pas
été étrangere a un Al Farabi, tant s’en faut'. L'on ne
peut, en effet, s’empécher de se dire qu’Al Farabi et
Hérodote parlent la méme langue, celle de la sagesse
et du respect, lorsque «le pére de I'Histoire», amené
a exposer les raisons de la consécration des rites
barbares (en I'occurrence égyptiens) s’exprime en ces
termes: « Si je voulais dire pourquoiils les ont consacrés,
je m’engagerais dans un discours sur la religion et les
choses divines; or jévite surtout d’en parler, et le peu
que j'en ai dit jusqu’ici, je ne I'ai fait que parce que je m'y
suis trouvé forcé ». (Histoires, Il, 65).
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Si l'on doit «éviter» de traiter des «choses
divines», c'est parce que les hommes n’arriveront
jamais a se défaire de la conviction profonde qui les
anime en la matiere, conviction selon laquelle ils sont
les seuls a posséder la «vraie» religion, et ce, méme
s’ils faisaient un réel effort sur eux-mémes, s’obligeant
a faire la revue des mérites comparés des croyances
des uns et des autres. Parce que la valeur du religieux
est incommensurable, mieux vaut, en quelque sorte, le
laisser a distance et ne point se risquer a des compa-
raisons ou a des jugements de valeur par définition
infondés et totalement hors de propos.

Ce théme sceptique du silence, un silence sage et
respectueux de la diversité, est au demeurant longue-
ment décliné dans I'Histoire d’Hérodote. Car rapporter
n'est point juger et ne saurait I'étre. Ainsi, le «pére
de I'Histoire» s’interroge sur un étrange paradoxe:
pourquoi les Egyptiens, qui tiennent le pourceau pour
un animal immonde, en immolent-ils cependant exclu-
sivement pour célébrer la Lune et Dionysos ? Hérodote
s’abstient de donner la raison d’un tel comportement
non par ignorance, mais par respect des us et des
coutumes de I'Autre: «je la tairai quoique je ne l'ignore
point» (Il, 47). Ailleurs, venant a décrire les habits des
Egyptiens, il raconte que ceux qui participent a des rites
au sein des temples ne doivent pas étre ensevelis avec
le manteau de laine qu’ils portent lors de ces cérémo-
nies; mais s’agissant, encore une fois, d’expliquer
le pourquoi de la chose, Hérodote se contente d’en
affirmer le caractére sacré dans une formule lapidaire:
«les lois de la religion le défendent», écrit-il, et il y
insiste, quelques lignes plus bas, sans donner aucune
information supplémentaire, expliquant simplement
que «la raison que I'on en donne est empruntée a la
religion ». |l lui suffit ainsi que le motif soit religieux ou
sacré pour en taire la substance (ll, 81).

Al Birdni, lui aussi, refuse de juger I'Autre. Il décrit
et raconte sans parti pris ni préjugé, et préfere, comme
Hérodote, suspendre son jugement. Ainsi, lorsqu’il
décrit certaines coutumes qui peuvent passer pour des
«bizarreries » aux yeux de ses lecteurs musulmans, et
alors qu’on s’attendrait a ce qu'il stigmatise la croyance
hindoue en les charmes et les incantations, le « pere du
comparatisme » étonne par sa retenue et la modéra-
tion de sa position: « Pour moi, je ne sais que dire, car
je ne crois pas a ces sortiléges. Je connais quelqu’'un
qui pense peu de bien des faits réels, et encore moins
des fables imaginaires. Il m’a raconté qu’un jour on lui
envoya des “charmeurs” hindous. lIs récitérent leurs
incantations, en agitant les mains et des branchages,
et il se sentit mieux et se trouva bient6t guéri»*.

On ne peut donc récuser et dénoncer purement
et simplement ces coutumes hindoues et les qualifier
de charlatanisme malgré leur caractére saugrenu
manifeste, car un témoin a la fois digne de foi et imper-
méable aux histoires surnaturelles a expérimenté sur sa
propre personne l'efficacité des incantations exprimées
par les charmeurs. L'impartialité de I'historien est ici
parfaitement illustrée.



Reperes
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> 498 Début des guerres médiques > 839 Naissance de Tabari

> ~ 480 Naissance d’Hérodote a Halicarnasse > 870 Naissance d’Al Farabi,
dit le « Second Maitre »

> 448 Fin des guerres médiques

> 923 Mort de Tabari
> 431 Début de la guerre du Péloponnése

> 950 Mort d’Al Farabi a Damas
> 425 Mort d’Hérodote a Thourioi

> 973 Naissance d’Al Birdni,

> 404 Fin de la guerre du Péloponnése historien et grand voyageur
> 395 Mort de Thucydide > 1048 Mort d’Al Birani

> App -[210 -202] Naissance de Polybe > 1332 Naissance d’lbn Khaldun

> 126 Mort de Polybe > 1406 Mort d’lbn Khaldun au Caire

> 800 Naissance d’Al Kindi,
premier philosophe arabe

Guerres médiques: les guerres médiques opposent les Grecs aux Perses au début du V* siécle avant J.-C.
A l'origine du conflit, la révolte des Grecs d’Asie a qui pése la domination perse.

Guerre du Péloponnése : guerre opposant Athénes et Sparte, prétendant chacune a 'hégemonie
et défendant toutes deux une conception différente de I'Etat (oligarchie spartiate contre démocratie athénienne)
et du mode de vie grec (tradition contre ouverture).

Al Birdni : érudit et savant d’origine persane. Considéré comme I'une des figures les plus importantes
du monde médiéval. A rédigé une centaine d’ouvrages sur des sujets trés divers parmi lesquels La chronologie
des anciennes nations et La Description de I'lnde, contrée ou il se rendit et qu'il explora.

Al Farabi': philosophe d’origine turque, connu des Latins sous les noms d’Alfarabius et d’Avennasar.

Qualifié de «Second Maitre » en digne disciple du premier du nom, Aristote. Doué d’une intelligence

et d’'une érudition hors du commun, il commente Aristote et Platon dont il tentera de concilier les enseignements
pour faire passer le message de sa vie, a savoir la prééminence de la philosophie sur la religion et la possibilité
d’établir une cité idéale ou le nomothéte serait philosophe.

Ibn Khaldun: lettré et juriste né a Tunis. Auteur d'une monumentale Histoire universelle, il est le premier érudit
arabe, au carrefour de la sociologie et de I'anthropologie, a considérer I'histoire comme une science véritable,
obéissant a des lois qui lui sont propres et qui gouvernent le passage du rural (la bédouinité) a 'urbain.
Critique de I'isnéd, il dénonce ouvertement 'esprit partisan des historiographes qui I'ont précédé,

trop inféodés au pouvoir et a leurs intéréts.

Polybe : général, homme d’Etat et probablement le plus grand historien de son époque. Auteur, entre autres,
d’'une somme monumentale de quarante volumes, les Histoires, dont seule une infime partie nous est parvenue.
Grand connaisseur des institutions romaines, il met au point une typologie des gouvernements et affirme

sa préférence pour le régime mixte, reprise par un certain républicanisme moderne, celui de Machiavel

et d’Harrington en particulier.

Thucydide: historien grec, auteur de I’Histoire de la guerre du Péloponnese. Considéré comme I'un des précurseurs

de la science historique au sens ou il lie les événements qu'il rapporte les uns aux autres dans une perspective
d’ensemble, déterminant un sens global vers lequel convergent tous les faits, méme les plus secondaires.

Ya’qibi: également géographe. Auteur d’une Histoire, essai d’'une histoire universelle. Il n’est pas le précurseur
de ce genre classique, mais celui qui en exprime le mieux la portée universaliste, dans la mesure

ou il ne se contente pas de narrer exclusivement ce qui se rapporte au monde islamique: il traite aussi bien

des Patriarches que du Christ, des Apbtres et de I'Inde.

Tabari: la référence par excellence des historiens arabes. Auteur d’une Histoire des prophétes et des rois
dans laquelle il relate de fagon rigoureuse les événements qui se sont produits durant les trois premiers siécles
de I'Hégire: sa «chronique » commence a la création du monde et se termine en 915. Il est le premier a avoir
systématisé la méthode de I'isnad, tout en élargissant la forme classique de I'historiographie arabo-musulmane,
celle du khabar. |l s’agit désormais de rendre compte des faits, année par année, en veillant a ce que

leur authenticité ne fasse aucun doute: chaque fait répertorié a sa chaine de transmetteurs dignes de foi,

a telle enseigne que les historiens qui succéderont a Tabari prendront les faits qu'’il rapporte pour avérés,

sans chercher a reprendre le travail fastidieux de vérification.



Ainsi, et alors méme qu'il s’agit trés souvent de
sujets extrémement délicats qui ne se discutent pas en
terme d’Islam, I'auteur du Livre de I'lnde rapporte les
coutumes religieuses des hérétiques et paiens comme
sl faisait ceuvre d’entomologiste, disséquant les
croyances et les rites des «mécréants» sans que sa
narration les fasse passer pour tels. Ainsi, lorsqu’il en
vient a parler des «origines des lois indiennes », ce n’est
pas tant pour affirmer leur spécificité, savoir qu’elles
n‘ont pas été, comme dans les religions monothéistes
en général et en Islam en particulier, exprimées par
le truchement d’un prophéte, mais pour indiquer
qu’'en l'espéce, la différence entre monothéisme et
paganisme est somme toute relative: « Les hindous se
passent donc de prophétes, en matiére de loi religieuse
et de culte, méme s'ils sont parfois recours a eux pour
autre chose, en cas de besoin ».

Cette bienveillance qui empéche Al BirGnf de porter
des jugements de valeurs s’enracine elle-méme dans
une profonde sagesse qui témoigne d’'une connais-
sance profonde de la nature humaine. Aprés avoir décrit
la prétention dont feraient preuve les hindous, I'historien
a cette remarque tout aussi lapidaire que saisissante:
«Les hindous se proclament différents et supérieurs et,
par rapport a eux, nous en faisons autant»'”.

Relever les occurrences de cette « identité compor-
tementale» est un leitmotiv birGnien présent dans
'ensemble du Livre de I'Inde. Ainsi par exemple, au
sujet de la prédilection hindoue pour les charmes et les
incantations précédemment citée, Al Birlni commente:
«[...] Tout cela, il est vrai, n’a rien a voir avec la magie!
Pourtant, les hindous sont parfois accusés de sorcel-
lerie (sihr). C’est parce qu’ils sont jongleurs et funam-
bules. Mais ils ne sont pas les seuls et tout le monde en
fait autant»'®.

Mais c’est peut-étre la préface du Livre de I'Inde
qui donne le plus la mesure de 'esprit de tolérance qui
animait Biruni et qui le lie définitivement et indéfecti-
blement a Hérodote lorsque celui-ci choisit le silence
contre le jugement: «[...] J'ai rédigé ce Livre de I'Inde
sans calomnier des gens qui ont des croyances
contraires aux nbétres, et sans oublier de citer leurs
propres paroles. Si ce qu’ils croient étre leur vérité
differe de la nbtre, si méme elle parait abominable pour
les musulmans, et bien! je dirai seulement: “C’est la ce
que croient les hindous et telle est leur fagon de voir!”
Ce Livre de I'Inde n’est pas un traité de polémique ou
de dialectique. Je ne vais pas relever les arguments de
nos adversaires religieux pour le plaisir de les détruire,
car je crois qu'ils s’écartent de la Vérité. Non pas!»'®.
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En racontant respectivement cet Autre non grec
et cet Autre non musulman, Hérodote et Al Bir(nt font
sans nul doute ceuvre de traducteur. Comme I'affirme
trés justement Frangois Hartog, «il y a un monde ou
I'on raconte et le monde que I'on raconte ; comment, de
maniére persuasive, inscrire le monde que I'on raconte
dans le monde ou I'on raconte: tel est le probléeme du
narrateur. Il est confronté a un probléme de traduc-
tion»2°. Mais en méme temps, en refusant de dévoiler
ce qui meut intimement cet Autre, Hérodote et Al Bir(int
nous donnent a voir la différence qui peut exister entre
«traduisible» et «traductible», en optant clairement
pour le second. De fait, le traduisible se révéle dange-
reux au sens ou il est porteur d’'un idéal trompeur de
pureté et de clarté et doit dés lors impérativement céder
la place au traductible, conscient de nos différences et
travaillant a leur rendre justice de la meilleure maniére,
peut-étre précisément en acceptant de ne pas en rendre
compte. Nulle part, chez Hérodote, ne transparait la
moindre frustration face au choix du silence qu'’il fait et
assume pleinement, car c’est la sagesse qui commande
son comportement; s’il insiste sur son epoke éthique et
rappelle souvent sa décision de se taire, ce n’est pas
parce que la parole le démange jusque dans I'écriture,
mais bien plutdt pour que son lecteur ne se méprenne
pas sur son refus de dire et lui donne la dimension qui
lui revient, celle d’un silence des plus éloquents. Nulle
part non plus, chez Al Bir(ni, I'évocation des «bizar-
reries» hindoues ne se transforme en dénonciation
moqueuse. S'il constate que décidément ces hindous
«font tout a I'envers»?', il ne lasse pas de minimiser
leurs différences des que 'occasion se présente, pour
ne pas rebuter le lecteur musulman et faciliter ainsi
sa rencontre avec I'Autre. Ainsi en va-t-il par exemple
de la comparaison qu’Al Bir(nf fait entre le sanskrit et
I'arabe: I'historien arriverait presque a nous faire croire
qu’il s’agit de deux dialectes issus d’'une méme matrice
linguistique! «Il ne faut pas attacher d'importance aux
différences de vocabulaire et de sens [entre le sanskrit
et I'arabe]. La diversité des noms tient simplement a
celle des langues distinctes. Pour la signification des
mots, il s'agit simplement de notions particulierement
difficiles a comprendre, ou bien de contradictions sans
fondement réel [...]»%2.

En donnant a voir que le dialogue des cultures et
des civilisations est une exigence qui ne saurait dater
aujourd’hui, qu’il est non seulement possible, mais
aussi fortement souhaitable en raison du profit moral et
matériel que tout un chacun peut en tirer, en insistant
sur l'idée qu'il est des questions qu'il vaut mieux laisser
en suspens pour le bonheur du genre humain - comme
celle de savoir quelles coutumes sont les meilleures -
I’'humanisme sceptique d’Hérodote et d’Al Bir(ini compte
parmi les antidotes les plus efficaces contre le pire
ennemi de '’homme: 'ignorance qui s’ignore.
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Rubrique rédigée par Khaled Roumo

Clés de lecture

Alors qu'ils ont fait appel aux philosophes et scientifiques grecs, comment expliquer que les Arabes n’aient
pas connu des historiens tels qu’Hérodote et Thucydide ni des tragiques tel qu’Homére ?

A quinze siécles d’écart entre Hérodote et Al Bir(ini, quelles sont les points de similitudes
entre les deux historiens quant a leur destin et esprit humaniste ?

Comment fonctionne I'appréhension rationnelle de I'histoire chez les deux auteurs ?
Comment les deux auteurs traitent-ils les différences culturelles ?
En quoi se résume I'« cecuménisme inattendu » d’Al Birani ?

Sur quoi se fonde l'auteur de I'article pour lier « I'esprit humaniste »
a un «dialogue symbolique » plutét qu’a une « relation de maitre a disciple » ?

S’agissant du « phénomeéne religieux » et son caractere « incommensurable »,
quel rapprochement I'auteur fait-il de I'article entre I'historien grec
et le philosophe arabo-musulman Al Farabi?

Comment « I'impartialité de I'historien » ressort-elle de I'évocation
des Perses et des Egyptiens faite par Hérodote
et de « La description de I'Inde », ceuvre majeure d’Al Birani ?

Quelle est la valeur du silence entretenu par Hérodote et Al Birini

lorsqu’ils interpretent les coutumes de I’Autre non grec ou non musulman ?
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LUNIVERSEL
ET CAUTRE

SE PRESENTE A UNE LECTURE PRECISE DU CORAN, LE SOUCI D’UNE JUSTICE
UNIVERSELLE A LAQUELLE TOUS LES HOMMES SONT INVITES A PARTICIPER.

NOTONS AUSSI LE SOUCI D’INSCRIRE LEXISTENCE DE PTHOMME

DANS UN UNIVERS ET NON DANS UNE LOCALITE QUELCONQUE.

L’ACCES A LA VERITE EST RECONNU PAR LES PHILOSOPHES COMME AL KINDI

COMME ETANT UN ACCES A UN PROCESSUS HISTORIQUE AUQUEL PARTICIPENT

TOUTES LES NATIONS, ET IBN KHALDUN SOULIGNE QUE LES SCIENCES SONT ETUDIEES
PAR LES ADEPTES DE TOUTES LES RELIGIONS, ELLES EXISTENT DANS LESPECE HUMAINE
DEPUIS QUE LA CIVILISATION EST APPARUE DANS LE MONDE.

AU NIVEAU POLITIQUE, LA RECHERCHE DE LA CITE VERTUEUSE N’EST PAS LIMITEE

A TELLE OU TELLE CIVILISATION, MAIS SE RAPPORTE A THOMME ET A SES DISPOSITIONS.
CES DISPOSITIONS NE SONT PAS PSYCHOLOGIQUES, LIEES AU TEMPERAMENT

DE TEL OU TEL HOMME. ELLES SONT A ECHELLE HUMAINE ET NON A ECHELLE CULTURELLE.
LUNIVERSEL, QU’IL SOIT INCARNE DANS LES SCIENCES OU DANS LA POLITIQUE,

EST UNE ROUTE A SUIVRE PAR TOUS, QUELLE QUE SOIT LEUR RELIGION.

PENSER QUE LES CIVILISATIONS ONT DES MESSAGES CONTRADICTOIRES

QUI LES POUSSENT A SE HEURTER LES UNES AUX AUTRES, C’EST FAIRE PREUVE

D’UNE «SAINTE IGNORANCE » DES COUTUMES, DES TEXTES

ET DES TRADITIONS ARABO-MUSULMANES.

On ne le sait que trop aujourd’hui, la thése du
choc des civilisations, relayée par les actes et prises de
position des fondamentalistes musulmans, a beaucoup
nui a 'image de I'lslam et de ses adeptes de par le
monde. S’est progressivement, mais sirement insinuée
'idée que la religion de Muhammad, sanguinaire et
intolérante, était incapable de s’ouvrir aux autres et de
sortir de son particularisme pour tendre vers des valeurs
universelles. Une nouvelle littérature fleurit, qui fait de

cette idée son fond de commerce, déclinant I'inaptitude
structurelle de llslam: non seulement les Arabes
n’auraient rien inventé — le concept méme de science
leur est étranger —, mais ils ne peuvent méme pas
se prévaloir du statut de passeurs de savoirs qu’'une
certaine tradition leur préte généralement: comment
auraient-ils pu transmettre la pensée aristotélicienne
a la chrétienté médiévale alors qu’ils ignoraient totale-
ment le grec?
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Si ignorance il y a, il semble qu’elle soit du coté
des réécriveurs de I'histoire. Dés le VIlI® siecle, en
effet, les Arabes n’ont eu de cesse d’apporter leur part
d’universel en pensant, avec une extraordinaire audace
et bien avant I'heure, la possibilit¢ d'un monde qui ne
serait étranger a aucun de ses habitants, assimilant,
transmettant et créant du savoir. Erudits, philosophes,
mais aussi théologiens arabes médiévaux, en s’abreu-
vant aux sources des expériences grecques, persanes
et hindoues, se sont essayés a une magistrale legon
d’humanité — de mondanité — qui ne peut que forcer
'admiration.

Lauteur

Toute tentative visant a s’interroger sur les
modalités et les manifestations de l'universel arabo-
musulman doit nécessairement se poser la question
de savoir si cette tradition recéle des éléments qui
seraient en mesure de porter sa prétention a I'universa-
lité (1). Une fois ces éléments débusqués, il conviendra
de comprendre comment le besoin d’universel s’est
concrétement signalé (Il) et de quelles maniéeres
les musulmans y ont répondu (lll), que ce soit dans
les champs ontologique, gnoséologique ou dans le
domaine de la philosophie pratique. Il est a noter que
nous nous concentrerons ici sur la réception arabe des
savoirs grecs, une certaine tradition orientaliste ayant
malheureusement occulté les sources hindoues et
persanes auxquelles les Arabes ont aussi étanché leur
soif de connaissance.

Soumaya Mestiri enseigne la philosophie a I'université de Tunis.

Ses travaux portent sur la philosophie politique, aussi bien arabe qu’occidentale.
Elle a publié de nombreux articles sur les rapports entre libéralisme, républicanisme
et multiculturalisme, mais aussi sur le lien entre démocratie, Islam et débat public.
Elle a également fait paraitre deux traductions respectivement d'Al Farabi
(Aphorismes choisis, Paris, Fayard, Maktaba, 2003) et d'Al Kindi (Comment échapper
a la tristesse et autres textes éthiques, Paris, Fayard, Maktaba, 2004).

Dernier ouvrage paru: Rawls. Justice et équité, Paris, PUF, «Philosophies», 2009




| LES ELEMENTS D’UNIVERSALITE
PROPRES A LA TRADITION
ARABO-MUSULMANE

1. «Les habitants du monde »
et/ou les «univers »

Nous ne t'avons envoyé que par miséricorde pour
les habitants du monde [alamin]
(Coran, XXI, 107).

Fils d’Israél, rappelez-vous Mon bienfait par Moi
prodigué, et que Je vous ai élus sur les univers
(Coran, Il, 47 ; reprise en 122).

C’est trés souvent la dimension cosmologique qui
est retenue pour le terme de alamin; «univers» est
en ce sens la traduction la plus répandue (cf. Jacques
Berque par exemple). Mais le choix de traduire par
« habitants du monde » est loin d’étre infondé : si &lamin
est bien le pluriel de alam, c’est-a-dire de monde ou
univers, il s’agit la d’'un pluriel délaissé. En revanche,
la possibilité de traduire par «habitants du monde»,
occultée au profit de la traduction par «univers», est
d’autant plus Iégitime que &lamin, pluriel de alamiyyun,
n’a, en ce sens, rien d’'une forme peu usitée.

Ce type de querelle de spécialistes peut sembler
vain dans la mesure ou la dimension universaliste
existe quel que soit le terme adopté: on aurait alors
affaire soit a un universel ontologique (cosmologique),
soit a un universel anthropologique. Mais quand on
sait que le Coran ne contient pas moins de cinquante-
trois occurrences du vocable en question et que toutes
sont censées qualifier les destinataires de la troisieme
religion monothéiste et ne désignent pas simplement
'ensemble des mondes existants, ce qui pouvait
sembler sans importance devient crucial. Alamin
traduit la dimension universelle d’'une religion destinée
a 'humanité toute entiére. Linterprétation anthropo-
logique de l'universel est, si I'on peut dire, « plus univer-
saliste » que sa version cosmologique ou ontologique.

75

2. Lieutenance (istikhlaf)
et dignité morale (karama)

Lors ton Seigneur dit aux anges: Je vais instituer
un [lieutenant] khalifa sur la Terre, ils dirent: Tu rendrais
tel celui qui y fait tant dégéat et verse le sang, alors que
nous autres célébrons par la louange Ta transcendance
et sainteté ? Il dit: Moi, Je sais ce que vous ne savez pas.
(Coran, 11, 30).

Le concept de lieutenance est fondamental en
Islam. Il n’est que de compulser la littérature qui existe
sur le sujet pour comprendre combien les orientations
philologiques privilégiées par les exégetes détermi-
nent a chaque fois de maniére différente la substance
méme de la religion musulmane. Khalifa signifie-
t-il représentant ou successeur de Dieu sur Terre?
Suivant que I'on opte pour I'une ou l'autre interpréta-
tion, I'on ferait montre d’une conception plus ou moins
«humaniste» de I'lslam. En effet, si khalifa désigne
«simplement» le représentant de Dieu sur Terre,
alors cette lieutenance ferait de I’'homme le second
de Dieu, le privant ainsi de tout pouvoir créateur;
il ne serait dés lors qu'un modeste suppléant, chargé
d’'une mission intérimaire en I'absence du véritable
fondé de pouvoir. L'affaire prendrait en revanche
une toute autre tournure si le terme venait a signifier
«successeury au sens de celui qui se substitue a un
autre et en prend donc définitivement la place. Nous
aurions ainsi «sauvé la liberté humaine» et «trouvé
une transcendance libératrice » — rien de moins. Depuis
le Coran jusqu’a ce jour, la méme querelle philologique
bat son plein, entre défenseurs rigoureux (rigoristes ?)
de l'orthodoxie islamique et tenants d’une certaine
ouverture (gouffre certain?).

Ceux qui cherchent a démontrer le caractére
humaniste et universel de I'lslam ne doivent cependant
pas se sentir démunis ou découragés car si les mots
disent ce qu'ils veulent dire, alors le débat représentant-
successeur est un débat totalement vain. En effet, outre
le fait que le représentant ne saurait étre dénué de toute
marge de manceuvre, sa liberté étant une partie de celle
de Dieu, le terme khalifa, tel qu’il apparait dans le verset
cité est un singulier général: tout homme, quel qu'’il soit,
est le lieutenant de Dieu sur Terre. Cette liberté, tant
recherchée parles adeptes de «l'interprétation successo-
rale », se situe précisément dans l'universalité du khalifa.
Si tous les hommes, indépendamment de ce qui en fait
des étres particuliers, ont le méme pouvoir et la méme
importance aux yeux de Dieu, personne ne peut avoir la
prétention de dicter a son semblable sa conduite ou son
comportement. Chacun est responsable devant Dieu.
La liberté est responsabilité, et cette responsabilité est
universelle. Obéissance ne signifie pas absence de
liberté, mais liberté dans la loi, une loi qui fonde une
justice universelle. Ce lien entre universalité et lieute-
nance est fort bien exprimé par Hodgson qui y voit
'essence de I'lslam: «pour les musulmans, écrit-il, les
lois et les coutumes des hommes sont réorientées vers
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une justice universelle; les hommes, tirés de leurs petites
négligences par leur confrontation avec les paroles
de Dieu, doivent agir comme les vicaires de Dieu dans
toute la création»’.

Le concept de lieutenance est renforcé et affermi
par celui de kardma (dignité), tel qu’il apparait dans le
Coran: Mais nous sommes magnanimes (karramna)
envers les Fils d’Adam, Nous les transportons sur
la terre et sur la mer, Nous leur attribuons bien des
choses bonnes et les privilégions sur beaucoup
d’autres de Nos créatures.

(Coran, XVII, 70).

En choisissant I'homme entre toutes les
créatures pour le représenter, Dieu I'a élevé a une
dignité supérieure, ainsi qu’en témoigne I'utilisation du
terme karramna. 1l I'a doté d’une raison et d’un libre-
arbitre. Mais ce faisant, la dignité n’est plus «simple-
ment» une dignité de rang; elle devient une dignité
proprement morale. Parce qu’il doit a chaque instant

Il LA TRADUCTION,
ENTRE BESOIN CONCRET
ET ACTE SYMBOLIQUE
D’OUVERTURE A LAUTRE

Traduire est une des manifestations les plus fonda-
mentales de l'universel. En accueillant les Grecs dans
leur culture, les Arabes ont en effet fait preuve de cette
hospitalité langagiére qui, selon Derrida, est I'hospitalité
méme. lls ont su conjuguer le comblement d’'un besoin
matériel de connaissances a des questions d’ordre
stratégique et utilitaire, mais sans jamais perdre de vue
la dimension humaine de I'entreprise, comme certains
aujourd’hui ont a cceur de nous faire croire, expliquant
que I'lslam fit fi, entre autres, de I'esprit des Grecs.

1. Le contexte

On dénombre essentiellement deux facteurs
favorables a I'’émergence du mouvement de traduction
entrepris par les Arabes entre le VIlI® et le X° siécle.
Dans un premier temps, les premiéres conquétes
arabes durant la dynastie omeyyade permirent d’uni-
fier politiquement et administrativement des terres
et des peuples soumis jusqu’alors a I'hellénisation,
créant ainsi une atmosphére propice a I'’échange des
savoirs. En rassemblant les uns et les autres sous une
banniére unique et par définition non partisane, celle
de I'lslam (et en protégeant notamment les commu-
nautés de langue grecque de l'aversion latente pour
I’hellénisme dans laquelle Byzance était tombée deés
le VIIe siécle), les conquétes omeyyades permirent
a la coopération des savants et des érudits de se
développer sereinement. Par la suite, I'arrivée des
Abbassides sur le trdbne grace au large soutien de la
fraction persane de la population, ainsi que le transfert
du pouvoir de Damas a Bagdad, furent les éléments
déclencheurs d’'un mouvement de traduction qui allait
durer prés de deux siecles.

se rendre digne du choix de son Dieu, 'homme doit
veiller sans relache a se prémunir et se préserver.

La question qui se pose néanmoins est la
suivante: quelles sont les racines et les sources de
ce besoin d’universel manifesté par les Arabes? D’ou
vient que l'on travaille a exhiber les tensions herme-
neutiques de l'orthodoxie classique et a exploiter
le jeu qu’elles générent pour constituer un prisme
a travers lequel l'on regarde differemment, voire
subversivement, la parole de Dieu? L'extraordinaire
mouvement de traduction que connut le Moyen-Age
arabo-musulman a donné a ses philosophes, savants
et érudits les moyens de mettre au jour le potentiel
d’universalité que recelait leur tradition, ainsi que les
outils théoriques qui allaient leur permettre de passer
d’une logique de la justification — ou I'on travaille a se
convaincre de la possibilité d’accepter les héritages
grec, persan et hindou, des héritages paiens — a une
logique de I'acception — ou 'on élabore soi-méme les
éléments de sa propre participation a l'universel.

2. Traduire dans .
une optique universaliste

Traduire pour apprendre et traduire pour trans-
mettre: telle est aussi la part d’'universel des Arabes.
En effet, les érudits, savants et théologiens musulmans
ont d’abord été séduits par le caractere universel des
écrits grecs, c’est-a-dire de I'utilité qu’ils pouvaient
avoir pour eux et de I'incommensurable profit qu’ils
pouvaient en retirer dans leur quéte des savoirs, tous
les savoirs.

La traduction des Topiques d’Aristote illustre a
merveille cette idée. Celle-ci fut commandée par le
calife Al Mama@n, conscient de la nécessité, pour les
musulmans, de posséder un manuel qui leur permette
de tenir téte a leurs interlocuteurs «mécréants»
rompus a I'art de la disputatio, mais tout aussi au fait
de I'exigence qu’il y avait, pour les théologiens musul-
mans, d’affGter leurs armes rhétoriques afin que les
joutes internes entre adeptes de sectes islamiques
différentes puissent acquérir une réelle dimension
argumentative. Tout ceci montre bien que les musul-
mans avaient compris la portée universelle de l'art
rhétorique, tout aussi valable pour le paganisme, que
pour I'lslam, le Christianisme et le Judaisme. Un philo-
sophe comme Al Kindi résume parfaitement I'esprit
humaniste avec lequel les Arabes ont appréhendé
I’Autre grec: «Nous ne devons pas rougir de trouver
beau le vrai, d’acquérir le vrai d’ou qu’il vienne, méme
s’il vient de races éloignées de nous et de nations
différentes; pour qui cherche le vrai [...] le vrai n’est
pas abaissé ni amoindri par celui qui le dit ni par
celui qui 'apporte, nul ne déchoit du fait du vrai, mais
chacun en est ennobli»2.
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Autres
époques,
Autres
lieux

Claude Lévi-Strauss et ’acceptation de I'autre

Dans I'ceuvre d’Hérodote, il s’agit de I'étude de tous les hommes «tant les Grecs que les
Barbares». Avec un esprit d’'ouverture universel exceptionnel pour I'époque; Hérodote
s’intéresse a I'histoire de tous les peuples afin que les ceuvres humaines ne soient point
oubliées. On le compare souvent a Thucydide pour mettre en valeur la rigueur de I'analyse
historique de ce dernier. Mais Hérodote s’intéresse davantage aux croyances, aux
coutumes et aux meeurs des peuples non Grecs c'est-a-dire «l'autre» sans souci de
hiérarchisation.

Si l'universalisme est une donnée fondamentale du Coran, l'intérét pour «l'autre» dans
ses différences culturelles et religieuses a été peu développé dans le monde arabo-
musulman. C’est du moins ce que I'on dit en Occident... C’est oublier un peu vite I'histoire
de I'Europe, marquée par son européocentrisme, surtout depuis son essor au sortir du
Moyen-Age. La colonisation, dans laquelle se lance I'Europe a été discutée et justifiée par
I'établissement d’une hiérarchie des races dés le XVI° (voir la Controverse de Valladolid
par exemple) puis le développement d’'un racisme pseudo biologique au XIX®s. Pour le
conquistador et le colonisateur, il fallait que «I'autre » soit le « sauvage » pour le considérer
comme inférieur...

C’est tres tard, au XX® siecle que viendra la prise de conscience. L'ceuvre de Claude
Lévi-Strauss, notamment, la facilitera. A travers les deux courts extraits suivants, on
comprendra I'esprit de son anthropologie humaniste: le rejet du mépris, du sentiment
de supériorité et la reconnaissance de 'humanité de «I'autre » et de l'intérét qu'’il y porte.

Voici deux extraits de son ceuvre qui indiquent sa perspective:

[...] on pouvait quitter son université et se rendre en milieu indigéne aussi facilement que
nous allons au Pays basque ou sur la Céte d’Azur. Ce n’est pas a une tradition intellec-
tuelle que je rends hommage, mais a une situation historique. Qu’on songe seulement au
privilege d’accéder a des populations vierges de toute investigation sérieuse et suffisam-
ment bien préservées grace au temps si court depuis que fut entreprise leur destruction.
Une anecdote le fera bien comprendre: celle d’'un Indien échappé seul, miraculeusement,
a l'extermination des tribus californiennes encore sauvages, et qui, pendant des années,
vécut ignoré de tous au voisinage des grandes villes, taillant les pointes en pierre de ses
fleches qui lui permettaient de chasser. Peu a peu, pourtant, le gibier disparut; on décou-
vrit un jour Cet Indien nu et mourant de faim a I'entrée d’un faubourg, il finit paisiblement
son existence comme concierge de l'université de Californie.

Claude Lévi-Strauss — Triste tropiques — 1955

[...] Méme I'ethnologie encore a ses débuts n’hésitait pas a ranger les peuples qu’elle étudiait
dans des catégories séparées de la nétre au plus prés de la nature, comme l'implique
I'étymologie du terme «sauvage» et, de fagon plus explicite, 'expression allemande Natur-
vélker ; ou bien hors de I'histoire, quand elle les dénommait « primitifs » ou « archaiques »,
autre facon de leur refuser un attribut constitutif de la condition humaine.|...]

Cérémonie du soixantieme anniversaire de I'adoption de I'Acte constitutif de
TUNESCO - intervention de Claude Lévi-Strauss, 16 novembre 2005

Bibliographie.

Claude Lévi-Strauss

Courrier de 'UNESCO n°5 2008
Race et histoire — 1952

Tristes tropiques — 1955

' La question y fut de savoir si les Espagnols pouvaient coloniser le Nouveau Monde et dominer les Indiens par droit
de conquéte. Le débat opposa essentiellement le dominicain Bartolomé de Las Casas qui dénongait les injustices
et les cruautés commises par les Espagnols et le théologien Sepulveda entre 1550 et 1551.
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La profusion des ouvrages traduits, ainsi que les
différentes versions d’'un méme texte traduit deux ou
trois fois, quand ce n’est pas plus, montre combien
I'amour du vrai, universel entre tous les universels, a
guidé les Arabes dans leur quéte scientifique. C’est
ainsi qu’on dénombre au moins trois traductions des
Topiques, trois traductions des Eléments d’Euclide,
cing traductions de I’Almageste de Ptolémée. Presque
tous les travaux gréco-hellénistiques en optique
sont traduits dés le IX® siécle, grace notamment au
dynamisme de figures éminentes, tels le philosophe
Al Kindi et les fréeres Ban Misa, mathématiciens et
meceénes : ils constituerent des groupes qui traduisirent

directement du grec pratiquement I'ensemble des
écrits d’optique, de géométrie et d’astronomie qu’ils
eurent entre les mains, d’Euclide a Galien en passant
par Héron d’Alexandrie. Rappelons également que
nous n’avons connaissance actuellement de certains
des écrits d’Apollonius, de Diophante et de Ménélals
que par leurs traductions arabes, I'original grec ayant
été perdu et que si lI'algébre a été introduite en Europe
grace au célébre Livre d’algébre d’Al Khawarizmf,
le développement de la recherche algébrique a la
Renaissance avance dans les pas de ses succes-
seurs tels TUsi, Samaw’al et Khayyam, pour ne citer
que ces trois noms.

Il CASSIMILATION ET LE DEPASSEMENT
D’ELEMENTS EXOGENES DANS LES DIVERS

CHAMPS PHILOSOPHIQUES

1. Gnoséologie
a. La source coranique

Iriez-vous prescrire a autrui la piété en vous
oubliant vous-mémes, maintenant que vous pouvez
réciter 'Ecrit ? Ne raisonnez-vous pas ?

(Coran, 1l, 44)

[...] il y a vraiment dans tout cela des signes pour
un peuple capable de raisonner
(Coran, Il, 164).

La racine ‘-q-/, a l'origine du terme ‘aql, raison,
figure pas moins de quarante-neuf fois dans le Coran;
si 'arabe posséde deux autres racines pour désigner
spécifiquement I'acte de comprendre, savoir f-h-m et
f-q-h, celles-ci n’apparaissent respectivement qu’une et
cinq fois dans le texte coranique. Ainsi la racine ~q-/, qui
seule renvoie a la modalité proprement raisonnée de la
compréhension, y est de trés loin la plus fréquente. De
fait, «le comprendre dont il est question dans les formes
verbales construites sur cette [-g-/] racine est raisonné,
fondé sur la raison, par opposition a un ‘comprendre’
intuitif (fahim) ou cognitif (faqih) »°.

b. Les classements des sciences

Ibn Khaldun, célébre historien du XIVe siécle,
s’exprimait en ces termes: «Les sciences rationnelles
sont naturelles a 'homme en tant qu’il est doué de la
pensée. Elles ne sont pas I'apanage d’une religion
particuliere. Au contraire, elles sont étudiées par les
adeptes de toutes les religions, lesquelles sont égale-
ment aptes a les apprendre et a entreprendre des
recherches sur celles-ci. Elles existent dans I'espéce
humaine depuis que la civilisation est apparue dans le
monde. On les appelle les «sciences de la philosophie
et de la sagesse». Elles sont au nombre de quatre

i.e. logique, physique, métaphysique, mathématique,
elles-mémes subdivisées en géométrie, arithmétique,
musique et astronomie®.

Si les appels répétés a 'usage de la raison dans le
Coran nous donnent a voir que le concept de rationalité
ne saurait étre étranger a I'lslam, le propos d’lbn Khaldun,
lui, retient le lecteur par le raisonnement qui sous-tend
la thése d’une rationalité islamique: il ne saurait y avoir
incompatibilité entre Islam et raison du fait de 'univer-
salité de celle-ci, et donc de sa manifestation par excel-
lence, la science. Parce que rien ne peut empécher les
hommes de penser et d’exercer leur raison, la science
ne saurait étre I'apanage d’aucune religion, culture, ou
tradition. Les pairs d’lbn Khaldun, six siecles avant lui,
en avaient déja largement pris la mesure avec I'élabora-
tion de nomenclatures scientifiques.

Les classements des sciences, c'est-a-dire la
représentation systématique des différentes branches
de la connaissance suivant un principe régulateur,
traduisent tout autant l'attitude métaphysique de leur
auteur que I'état des différents champs du savoir de son
époque. Ainsi, les philosophes et les érudits, d’Al Kindi a
Ibn Khaldun, mais aussi les théologiens comme Ghazali
ont chacun leur propre classement. S'’ils sont largement
tributaires de la logique aristotélicienne, les Arabes sont
sans nul doute les premiers a I'avoir érigée en modéle de
rationalité, pratiquant en cela un véritable panlogisme.
En témoigne par exemple, la volonté d’Al Kindi d’établir
une méthode de raisonnement rigoureuse inspirée entre
autres d’Euclide et de la Métaphysique d’Aristote pour
approcher les discussions théologiques de son temps.

* Al Farabi

Ainsi dans son Recensement des sciences —
traduit en latin, au XllI¢ siecle, par Gérard de Crémone
— Al Farabi demeure fidéle a la classification aristotéli-
cienne tout en s’en écartant. Il élargit ainsi la nomencla-
ture élaborée par le Premier Maitre en y introduisant non
seulement les sciences linguistiques, mais aussi la juris-
prudence (figh), authentiquement islamique, le kaléam,
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Comprendre le texte

» En quoi consiste la these du
«choc des civilisations » ?
* Quel est I'apport marquant de la culture arabe
a la culture universelle ?
» Le Coran s’adresse-t-il a 'humanité toute entiere ?
* Quels sont les différents sens du terme « khalifa » ?
* Qu’est-ce qui a motivé les traductions des ceuvres
grecques en arabe entre le VIII° et le X siecle ?
» Comment le Coran incite-t-il a raisonner?
* Quelles sont les innovations islamiques
sur le classement des sciences ?
* Quelle est I'importance du concept
«d’intellect acquis » ?
* Quel est I'enjeu entre « création éternelle »
et « création ex nihilo » ?
» Comment Miskawayh justifie-t-il la these
que I'homme est un étre social ?
» Comment, Al Farabi peut-il penser que le bonheur
se trouve ici-bas ?
» Expliquez les cinqg droits qui justifient
la dignité morale de 'homme.
* Quelle est la fonction de la « milla» pour Al Faréabi?

Dialoguer avec le texte

* Pensez-vous que les civilisations
s’opposent entre elles ?
 Tout universalisme est-il idéologiquement marqué ?
» L’Islam peut-il prétendre a l'universalité ?
* Les religions sont-elles toujours communautaristes ?
» Doit-on toujours opposer particulier et universel ?
» Un Européen peut-il s’identifier a la culture arabe ?
» Le Coran s’adresse-t-il a tout un chacun ?
» L’lslam moderne peut-il s’inspirer des sources
du Moyen-Age ?

Modalité pédagogique suggérée: analyse critique

Le groupe est séparé en équipes de trois personnes.
Une ou plusieurs questions sont choisies.

Chaque équipe rédige une réponse commune

aux questions choisies.

L’une apres l'autre, chaque équipe lit a haute voix
ses réponses a I'ensemble du groupe.

Chaque équipe sélectionne collectivement trois réponses
qu’elle souhaite critiquer et rédige sa critique.

Les critiques sont lues a haute voix

a l'ensemble du groupe.

Chaque équipe prépare ses réponses

aux critiques qu’elle a regues.

Les réponses sont lues a haute voix.

Si cela est possible, recommencer

avec d’autres questions.

Analyse du travail et de 'exercice

avec 'ensemble du groupe.

Rubrique rédigée par Oscar Brenifier

Exercices pédagogiques

Simulation

» Former des sous-groupes de cinqg a six participants.

» Expliquer que chaque groupe est une équipe d’historiens.

» Donner a chaque groupe un fait historique différent
a travailler (une guerre, une révolution, une innovation
scientifique ou technologique...)

» Chaque groupe énumere tous les éléments clés
pour comprendre son fait historique

» Demander a chaque groupe d’exposer son fait
historique et les éléments clés utilisés pour I'analyse

» Demander de lire également la fiche « Hérodote
et Al Birdni': la force du commun ».

» Demander a chaque groupe de comparer sa liste
d’éléments clés avec les éléments évoqués
dans les textes; quelles similarités, quelles différences ?

» Demander au groupe de discuter
autour des questions suivantes:

* Quels choix d’éléments clés auraient été compatibles
avec les approches historiques vues par Hérodote ?

* Quels choix d’éléments clés auraient été compatibles
avec les approches des historiens arabo-musulmans ?

* Quelles conséquences pour la civilisation
arabo-musulmane face aux approches historiques ?

* Quelle comparaison avec d’autres civilisations
dans leurs choix des regards historiques
et anthropologiques ?

» Selon les participants, qu’est-ce que l'universel
et qu’est-ce que le particulier ?

Rubrique rédigée par Jonathan Levy
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c'est-a-dire la théologie rationnelle (tout en considérant
que chaque religion a son propre kaldm) et la science
politique. Le recensement farabien sera repris dans les
grandes lignes par tous les philosophes qui suivront
(méme si les Fréres de la Pureté, par exemple, se récla-
ment de la tradition pythagoricienne et non d’Aristote,
subordonnant la logique aux mathématiques) avec une
double constante, jusqu’a Ibn Hazm: la séparation entre
sciences traditionnelles et sciences rationnelles d’abord,
et 'absence systématique de I'histoire qui ne figure ni
dans la premiére ni dans la seconde catégorie. Ce qui
change est la place accordée a I'un et a I'autre genre, et
la nature des tentatives que I'on opére pour les concilier.

® |bn Hazm

Avec |bn Hazm et son Epitre sur la hiérarchie
des sciences, est amorcé un véritable tournant dans
I'appréhension du scientifique dans le cadre de la bipar-
tition classique. Il est vrai qu’lbn Hazm fait dépendre la
validité de toute science rationnelle d’un critére unique,
a savoir son utilité pour la vie dans I'au-dela. C’est ainsi
qu’il considére que les mathématiques, la logique et la
métaphysique ne sont utiles que pour lici-bas, et qu'il
substitue la science de la religion a la métaphysique,
étant de par le fait seule capable de nous guider en vue
de la vie future; l'histoire, quant a elle, peut trés bien
seconder la science de la religion dans ses efforts, étant
entendu que I'histoire musulmane est, d’entre toutes les
histoires, la plus sre.

Mais ce faisant, Ibn Hazm affirme trés clairement
qu’il existe quatre sciences sur lesquelles toutes les
nations sont d’accord: I'astronomie, les mathématiques,
la médecine et la philosophie (qui comprend la logique
et la métaphysique). Ainsi, I'idée que la science puisse
étre universelle, que toutes les nations puissent avoir
une conception du monde commune, flt-elle purement
formelle, et que la philosophie elle-méme puisse consti-
tuer un point de convergence au sein de la diversité des
peuples, des langues et des religions, est loin d’étre
chose anodine, tant s’en faut.

¢ [bn Khaldun

Avec Ibn Khaldun, l'universel s’élargit encore.
Savant et historien, il fait un état des savoirs humains
dans sa Muqaddima, distinguant entre « sciences de la
milla (c’est-a-dire de la communauté en tant qu’elle est
une communauté religieuse, c’est-a-dire islamique)»,
sciences rationnelles et savoirs irrationnels (magie,
astrologie...). Elaborant une authentique sociologie
du savaoir, il opére un lien entre développement des
sciences et civilisation urbaine (‘imran), faisant de
cette implication le pivot de sa conception de I'histoire.
Pour Ibn Khaldun, la science historique est la science
du changement et du développement humains. Cette
«science nouvelle», au carrefour de I'anthropologie
et de la sociologie, emprunte a la raison et a la tradi-
tion tout en coupant court avec la vision classique
de I'historiographie qui prévalait jusqu’alors, celle du
taqlid (suivisme i.e. traditionalisme dogmatique) et qui
consistait a reproduire a I'identique et de génération en
génération les récits que I'on héritait du passé. Elle est,
en ce sens, emblématique de la volonté de voir dans
le particulier la manifestation de quelque chose qui le
dépasse et qui, en tant que tel, lui confére I'intelligibilité
qui en fait, a proprement parler, un acte digne d’étre
rapporté: la rationalité historique est née.

c. Théorie de I'intellect
et psychologie rationnelle

Si les philosophes arabes médiévaux ont repris a
Aristote sa partition de 'ame et sa théorie de la connais-
sance, ils se sont néanmoins séparés du Stagirite sur la
question de lintellection, en mettant fin a une certaine
ambiguité quant au statut de lintellect agent (immanent
ou transcendant).

Les philosophes arabo-musulmans systématisent
ainsi la théorie d’Aristote en clarifiant le processus de l'intel-
lection. Pour ce faire, ils s’attachent a spécifier le réle de
lintellect acquis (mustafad) en s’appuyant sur la théorie
d’Alexandre d’Aphrodise, «le second Aristote ». lls se
prononceront par ailleurs tous sans exception jusqu’a Ibn
Tufayl sur le caractere transcendant de l'intellect agent.

Intercalé entre intellect en acte et intellect agent,
Iintellect acquis, tel qu'’il apparait chez Al Farabi par
exemple, a pour statut de réduire le fossé qualitatif qui
existe entre un homme extraordinaire, le prophete qui
recoit la révélation, et le philosophe. De fait, si I'on affirme
que seul le prophéte est capable de connaitre les vérités
métaphysiques, c’est simplement parce qu'il est le seul a
les percevoir par l'intermédiaire de sa puissante imagina-
tion (elles sont dans un deuxiéme temps transférées direc-
tement pour intellection a l'intellect agent). Le philosophe,
quant a lui, peut arriver au méme résultat que le prophete
par le biais de lintellect acquis, c’'est-a-dire, dans le fond
par ses propres moyens, sans le secours d’'une imagina-
tion exceptionnelle comme 'imagination prophétique.

Averroes va encore plus loin qu’Al Farabi en mettant
tous les hommes au méme niveau : prophéte(s), philo-
sophes et commun des mortels ont la possibilité de s’élever
a la connaissance des vérités métaphysiques. Il est ainsi
le seul philosophe musulman a postuler limmanence de
lintellect agent, ramenant ainsi la possibilité de connaitre
dans le monde sublunaire. L'importance d’un tel position-
nement est cruciale: il s'agit ni plus ni moins que d’en finir
avec l'idée d'une double voie pour la connaissance, la voie
religieuse et la voie philosophique, et donc, en réalité, avec
toute une tradition qui prévalait jusqu’alors et qui cherchait
a harmoniser ou concilier les deux enseignements. Pour
Averroés, si la raison est capable de rendre compte d’elle-
méme et de la prophétie, la réciproque ne saurait étre vraie.
La raison est d’autant plus universelle que la prophétie que
cette derniere ne peut nous fournir aucun vademecum
susceptible de nous conduire vers les chemins de I'eudai-
monia: elle ne saurait nous instruire de Dieu, de I'Univers,
de la Création, encore moins de 'dme humaine.

La position d’lbn Rochd est sans équivoque: la
nature na pas «élu» une portion de 'humanité qu’elle
aurait dotée de la connaissance de toutes choses aux
dépens du reste des hommes, «condamnés» a étudier
pour apprendre les sciences théorétiques. La raison
en est simple: pourquoi cette discrimination, alors que
tout étre humain, sans exception, possede les facultés
mentales nécessaires pour atteindre a la connaissance
théorétique? Au demeurant, ajoute le philosophe, la
nature ne saurait étre redondante: il serait absurde de
penser quelle aurait été d’'une générosité sans bornes
envers certains alors qu'’il est possible a tout un chacun
d’arriver par ses propres moyens et sans laide de
quiconque — flt-ce de la nature — au savoir théorétique.



2. Ontologie et cosmologie

a. Ontologie

S’agissant de traduire, c'est-a-dire transposer,
I'estin grec, les falasifa se sont heurtés a une difficulté
lexicologique de taille: la langue arabe ne possédant
pas de copule comment penser et €laborer une théorie
de I'étre quand le vocable méme, et donc le concept,
n’existe pas?

Le premier a avoir réfléchi a la question semble
étre Al Kindi. Il rend estin par la translittération ays et
la privation d’étre en ajoutant le préfixe privatif arabe
classique, /4, a ays, ce qui donne le terme laysa,
utilisé classiquement en arabe pour signifier le néant
ou I'absence d’étre. En donnant une étymologie claire-
ment grecque a une notion centrale de la métaphysique
et de la religion, Al KindT ouvre la voie & une tradition
philosophique qui s’appuiera sur ces éléments philolo-
giques pour fonder le concept d’étre.

C’est a Al Farabi que I'on doit cette fondation.
Dans son Livre des Lettres (Kitab al-Hurdf), il note, a
la suite d’Al Kindi, qu’on ne saurait trouver, en arabe
courant, un terme qui serait la traduction exacte de la
copule en grec (et en persan), alors qu’en syriaque ou
en sogdien par exemple, on peut tout a fait trouver «un
terme qu’on utilise pour désigner toutes les choses
sans que I'on caractérise par ce terme une chose plutét
qu’une autre. Et on utilise ce terme pour indiquer le lien
entre le prédicat et ce dont on prédique» (1°° partie,
§ 80). L'ennui, reconnait Al Farabi, c’'est que I'on «a
nécessairement besoin de ce terme dans les sciences
théoriques et I'art de la logique » (ibid., § 83).

Al Farabi propose deux solutions pour résoudre
le probleme: utiliser le terme huwa (pronom) pour
rendre la copule ou celui de mawjdad (ce qui existe).
Si la premiére option a I'intérét de se rapprocher de la
structure de la phrase arabe classique, savoir la phrase
nominale, il n’en demeure pas moins que son emploi
comme copule ne peut étre systématique et ce, en
raison des confusions qu’il peut y avoir entre cet usage
précis et I'usage du terme huwwa comme pronom — ce
qui est sa nature initiale. La seconde option, quant a
elle, a le trés grand inconvénient d’aboutir parfois a la
formulation d’énoncés qui ne font pas sens en arabe,
en raison la aussi, de sa nature indépassable de nom
dérivé (masdar). La véritable solution, affirme donc
Al Farabi, consiste a utiliser 'une ou l'autre option en
fonction des types d’énoncés qu’on emploie.

Une telle maniere d’appréhender la difficulté
lexicologique fait montre, encore une fois, de I'extraor-
dinaire aptitude qu’avaient les Arabes a intégrer I'uni-
versel grec a leur culture et, de ce fait, a le réinventer
alors méme qu’il s’agissait en I'occurrence d'un défi
apparemment impossible a relever.

Mais il y a, I'on sans doute aisément, plus. En
résolvant ce probleme terminologique, les faldsifa se
donnaient les moyens conceptuels d’'une onto-théologie
dont il s’agissait de préciser les modalités en négociant
le délicat passage entre I'orthodoxie islamique et I'héri-
tage grec, essentiellement plotinien.
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Comment rendre donc compte de I'existence en
ménageant le dogme fondamental du monothéisme
en général et de I'lslam en particulier, a savoir la
création ex nihilo? Ce qui ressemble étrangement
a une gageure est résolu par une certaine tradition
philosophique en qualifiant la création par un autre
attribut, divin lui aussi: I'éternité. Ainsi, en rempla-
cant I'idée de création ex nihilo par celle de création
éternelle, on déplace le probléeme d’'une maniére qui
fait place a I'idée d’existence.

Comment cela peut-il &tre possible ? La question
est légitime: puisque Dieu crée a partir de rien et de
toute éternité, comment rendre compte de I'existence
de x, existence qui suppose par définition un moment
m déterminé ou x advient? Lidée est en réalité
d’affirmer le caractére éternel de I'existence tout en
comprenant cette éternité comme une puissance au
sens aristotélicien du terme, une puissance qui peut
ou non advenir effectivement a I'étre par un fiat divin.

On mesure I'extraordinaire tour de force réalisé
par les philosophes arabo-musulmans: suivant la
théorie émanatiste qu’ils défendent, les étres procédent
du divin de toute éternité; sa création est une « simple »
manifestation de sa libéralité c’est-a-dire de sa perfec-
tion. En concevant I'existence comme une puissance
toujours présente, une puissance activée ou non par
la libéralité divine, les théories philosophiques d’'un Al
Farabi ou d’'un Avicenne préservent I'idée d’'un Dieu
créant a partir d’un rien tout en réussissant a conférer a
I’'homme une place privilégiée.

En effet, il serait tout a fait erroné d’inférer de
la possibilité de I'existence, a savoir le fait qu’elle
puisse advenir a I'’étre comme ne pas advenir, son
caractére accidentel. Bien au contraire, car si ce
qui advient a I'étre I'est bien par la volonté divine,
c’est que la cause est tout aussi nécessaire que le
causé comme l'affirme Avicenne: «l’existence de
toute cause est nécessaire avec I'existence de sa
cause, et de I'existence de sa cause résulte néces-
sairement I'existence du causé »°. Cette affirmation
extraordinairement subversive, née de la nécessité
de concilier philosophie et religion, peut se résumer
a un credo aussi simple que fondamental: si Dieu
donne l'existence, sachant qu’il aurait choisi de ne
pas la donner, alors la conscience d’exister est ce
qui doit définir ’lhomme au premier chef. Avicenne
est trés éloquent a ce sujet: méme si ’lhomme venait
a se trouver dans une situation telle qu'il perde tout
contact avec ce qui I’entoure, persisterait en lui et
malgré tout le sentiment de sa propre existence.

Avec Avicenne, la religion orchestre son propre
dépassement pour tendre vers un certain existenti-
alisme avant la lettre: si ce qui nous définit, étant
un don divin, est I'existence, alors tout le reste est
finalement de bien peu d’importance. « Dépasse-
ment», mais non annihilation: le fait que tout ce qui
doit nous réunir, tous autant que nous sommes, est
notre condition d’existants, est somme toute une
maniére de rendre hommage au karramné divin
en élaborant une proto-conception de la personne
humaine. L'universel, en ce sens, résulte immanqua-
blement d’'un réaménagement de la parole de Dieu
dans une perspective philosophique.
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Il est néanmoins fondamental de souligner que le
terreau émanatiste dans lequel s’enracine la pensée
avicennienne ne rend pas compte de I'ensemble des
approches arabo-musulmanes de I'étre et de I'Un. En
effet, Averroés travaille a expurger I'aristotélisme de tout
élément néoplatonicien, en donnant a voir que I'étre se dit
de toute chose. Puisqu'il y a un seul nom pour dire l'unité
et la diversité, on peut alors envisager 'indépendance du
monde sublunaire et la création d’une science de la nature
autonome. Substituant ainsi la conception homonymique
a la conception analogique, le philosophe de Cordoue fait
montre d’'une volonté certaine, celle de redonner ses
lettres de noblesse au monde sublunaire proprement
humain, préparant ainsi le terrain pour Galilée et Bacon.

b. Cosmologie

La cosmologie des Arabes, c’est-a-dire leur maniére
d’appréhender le monde et de se le représenter, s’inscrit
dans le cadre général qui informe leur vision de I'étre,
savoir le cadre émanatiste. En effet, selon Al Farabi,
héritier de la tradition néoplatonicienne, le monde n’est
qu’une hiérarchisation d’intellects, qui, s’engendrant les
uns les autres par intellection (ta’agqul), donnent le jour a
une ame (nafs) qui a son tour génére une sphére céleste
(falak). Ainsi, I'Un, lorsqu'il s'intellige lui-méme, produit
le premier intellect; celui-ci, en s’intelligeant a son tour,
produit un orbe céleste et en intelligeant 'Un, produit le
deuxieme intellect. Ce processus se poursuit avec la
méme régularité jusqu’'a ce que soit intelligé le dixieme
intellect, a savoir lintellect agent, qui pose la limite
inférieure du monde supralunaire.

Les deux premiers intellects sont a l'origine de
deux sphéres célestes: le «premier ciel» et le «ciel des
étoiles fixes », tandis que les sept autres générent les sept
planétes connues a I'époque. Les ames des spheéres,
pour leur part, produisent la matiére dans le monde sublu-
naire selon la volonté divine en y insufflant des facultés
psychiques. Par le jeu de ces derniéres (et donc aussi
leur conflit) s’élaboreront les formes, derniere étape avant
la création des étres, combinaison de matiére et de forme,
du plus simple (minéral) au plus complexe (homme).

Il faut bien avoir a I'esprit que ce qui peut apparaitre,
a juste titre et encore une fois, comme une maniere de
concilier philosophie et religion est en réalité bien plus
subversif: il s’agit en réalité de faire une place la plus large
possible a la science et a la philosophie en montrant que
si elles peuvent étre a l'origine d’'une explication ration-
nelle du monde, alors l'utilisation de la raison pour appré-
hender I'étre sous toutes ses facettes se trouve par-la
méme légitimée . Ainsi, si le fait que Dieu soit a I'origine de
tout, créant toute chose a partir de rien par libéralité pure,
ne dispense pas d’envisager la création rationnellement
en pensant une série d’'intellects, animée par un Premier
Moteur (que les philosophes arabo-musulmans, héritiers
de Plotin, préférent appeler «I'Un» régissant I'Univers,
il N'en demeure pas moins que le but des philosophes
dépasse largement le cadre d’'une appréhension scienti-
fico-philosophique du monde pour atteindre a la systéma-
tisation d’un outil: la raison. En rationalisant la cosmologie
islamique, les philosophes arabes réinterprétent a leur
maniére le passage grec du mythos au logos comme le
passage du particulier a 'universel.

3. Philosophie pratique

a. L’'idée de bonheur,
entre perfection mondaine
et félicité ultime

Le bonheur comme fin supréme de 'humain:
le cas Miskawayh.

Dans le plus important de ses ouvrages, le
Tahdhib, Miskawayh insiste fortement sur I'idée que
I’'homme est un étre social et sociable par nature et qu’il
a besoin de ses semblables pour atteindre la perfec-
tion, savoir le bonheur. «[...] 'lhomme est de tous les
animaux celui qui ne se suffit pas a lui-méme pour
assurer a son essence la perfection. L'aide d’un grand
nombre de gens lui est indispensable pour que sa vie
soit parfaitement agréable et pour que tout se déroule
favorablement pour lui. C’est ce qui a fait dire aux philo-
sophes que 'homme est politique par nature. Autre-
ment dit, il a besoin d’'une cité ou vive une population
pour jouir totalement du bonheur humain [...] Ce sont
eux [ses semblables] en effet, qui assurent la perfec-
tion & son essence et parachévent son humanité. A son
tour, il leur assure ces mémes fins »®.

Si I'éthique miskwayhienne suit naturellement
la théorie aristotélicienne de I'homme politique par
essence, elle ne saurait toutefois s’y réduire. Lori-
ginalité du philosophe arabe vient de linsistance
avec laquelle il martéle 'incommensurable sociabilité
humaine, au point de faire de la religion un simple
instrument du vivre-ensemble: « Peut-étre méme la Loi
religieuse ne leur [les hommes] a-t-elle prescrit de se
rassembler dans leurs mosquées cinqg fois par jour et
peut-étre n'a-t-elle attaché plus de valeur a la priere
en commun (salét al-iamé’a) qu’a la priére individuelle
(salat al-ahad) que pour amener cette sociabilité qu’ils
ont en puissance a s’affirmer en passant a I'acte [...]".

Ainsi, ce qui compte par-dessus tout est d’étre
ensemble et l'intérét de la religion est de fournir aux
individus I'occasion de se retrouver et de se rencontrer
quotidiennement. Quelle meilleure legon d’humanisme
que celle-ci? Al Farabi: la dissolution de la bipartition
classique ?

Reste néanmoins a montrer que la recherche du
bonheur terrestre vaut tout autant que I'aspiration a
la félicité ultime. L'une des tentatives les plus intéres-
santes en la matiére est celle d’Al Farabi: «Quant a
Socrate, Platon et Aristote, ils sont d’avis que 'homme
a deux vies: I'une est constituée par les aliments et
les autres choses extérieures dont nous avons besoin
quotidiennement pour notre constitution — c’est la vie
premiére —, l'autre est celle dont la constitution, en soi,
n’a pas besoin des choses extérieures pour constituer
son essence. Elle se suffit bien plutdt a elle-méme pour
sa préservation, et c’est la vie ultime »®.

Dans ce passage, Aristote est associé non seule-
ment a Platon, mais encore a Socrate dans le cadre
d’'une «doctrine concordiste » qui affirme leur croyance
commune en une vie aprés la mort: c’est le paradigme
méme de I'argument d’autorité, relativement lapidaire,
sans aucune référence précise, associant trois figures
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Rubrique rédigée par Khaled Roumo

X a4

V4
> (|és de lecture

4 c—

> Comment 'auteur apprécie-t-il « le choc des civilisations »
et son lien avec « le fondamentalisme musulman » ?

> FEtablissez la connexion entre les notions de liberté, responsabilité,
universalité dans la tradition arabo-musulmane.

> Quelle est la portée de I'entreprise de traduction du patrimoine grec vers I'arabe ?

> Quelle perception de l'universalité de la raison et de la science selon certains auteurs musulmans ?
> Apprécier 'innovation d’Al Farabi dans son recensement des sciences.

> |bn Khaldun introduit la rationalité dans le champ de I'étude de I'histoire.

> |bn Rochd: tous les humains capables de s’élever a la connaissance métaphysique.
> De l'ontologie grecque a I'onto-théologie musulmane.

> Comment concilier religion et philosophie ?

> Comment la religion et le « vivre ensemble » se conjuguent en Islam ?

> Charte de la dignité humaine en Islam.

> Quelle est la représentation de «la cité vertueuse » chez Al Farabi?

> Connexion entre particularisme, universalisme et diversité.

> Le consensus par recoupement, antidote au fondamentalisme.
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de la sagesse antique en une seule phrase. Derriére
tout cela et en toile de fond, il y a, naturellement, la
volonté de montrer que philosophie et religion ne sont
pas en contradiction: il est, en l'occurrence, intéres-
sant de noter combien la définition de la vie ultime
est «religieusement philosophique»: la terminologie
utilisée est authentiquement philosophique (on parle
de «I'essence » de la vie ultime) et I'on ne trouve, dans
I'explicitation farabienne, aucune connotation propre-
ment islamique au sens religieux du terme.

Nul étonnement, dés lors, de trouver sous la plume
d’lbn Tufayl I'idée selon laquelle Al Farabi placerait la
félicité ultime ici-bas. Néanmoins, sans aller jusque-la
— le Commentaire de I'Ethique & Nicomaque dont
parle Ibn Tufayl est jusqu’a présent introuvable — I'on
peut tout a fait avancer que le Second Maitre opte pour
la version forte de la conciliation : le bonheur existe hic
et nunc, mais aussi dans l'au-dela, étant entendu que
la félicité ultime renforce celle dont on jouit ici-bas. Il est
ainsi tout a fait possible de rechercher le bonheur de la
«vie premiére » et de profiter de celui que nous réserve
la vie «ultime».

b. Les cing universaux pratiques

S’appuyant sur les concepts de alamin, istikhlaf
et kardma (cf. supra), certains théologiens ont décliné
la dignité morale ainsi entendue sous forme de cinq
«droits » premiers, qualifiés de droits originels — étant
entendu que le terme arabe utilisé pour rendre compte
desdits droits est usdl qui traduit I'arche grec tout en
signifiant par ailleurs «principe » (au sens logique et
métaphysique), «fondement» (au sens gnoséolo-
gique et épistémologique) et «éléments» (au sens
mathématique et chimique).

Ces droits, tout a la fois nécessaires, catégo-
riques et universaux, sont la protection de la religion,
de 'ame, de la raison (c’est-a-dire le droit a I'éduca-
tion et a la culture), des biens matériels, de I'honneur.
lls font partie de ce que le droit musulman nomme
I'intérét indifférent (maslaha mursala), a savoir les
choses sur lesquelles I'orthodoxie islamique (Coran et
sunna) ne s’est pas prononcée. Les musulmans ont
néanmoins ressenti le besoin d’élaborer une charte
minimale dans laquelle sont consignés les incommen-
surables de la dignité et de ’humanité de 'homme
d’un point de vue conséquentialiste (maqasidi) et pas
simplement fondationniste (as/i). Cela signifie que les
musulmans, tels les théologiens ShatibT ou Juwaynf,
se donnent les moyens de comprendre [l'universel
d’'un point de vue téléologique, en relation avec ce
qui est bon, utile ou mauvais, néfaste, et pas exclusi-
vement en termes littéralement doctrinaux — ce qui,
on l'aura compris, élargi considérablement le spectre
de l'universel méme si I'on reste dans le cadre de la
conformité a la Loi (Shari’a).

Les sceptiques pourraient avancer qu'il s’agit la
d’une conception objectiviste du droit (c’est la Loi de Dieu
qui dote et le droit, qui, dans un second temps, garantit
cette dotation) et qu'il serait inapproprié, en ce sens, de
parler de droits de 'homme. Cela est vrai, mais peche
néanmoins par anachronisme; n'oublions pas que nous
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sommes au Moyen-Age et qu'il faudra attendre la moder-
nité pour qu'advienne la notion de droits subjectifs. En
ce sens, les théologiens arabes ont fait du mieux gqu'ils
ont pu, compte tenu de la réalité intellectuelle de leur
époque. En élaborant une série d'universaux pratiques
dans le prolongement direct de I'orthodoxie islamique,
quelqu'un comme Shatibi confirme que 'Homme ne
saurait étre étranger a la civilisation arabo-musulmane. Il
n’est pas peu signifiant que les musulmans du XX¢ siécle
se soient appuyés sur ce type d’approche pour penser
une «Déclaration islamique des droits de 'homme»
(milieu des années 1980) et que, bien avant cela, dés les
années 1930-1940, des réformateurs et progressistes,
tel Tahar Ben Achour en Tunisie, aient choisi I'école
conséquentialiste pour jeter les fondements d’un Islam
tolérant et ouvert.

c. Le meilleur régime politique

Depuis Hérodote, la question du meilleur régime
politique et de la cité idéale est la question classique de
la philosophie pratique antique. Assimilant la classification
platonicienne des régimes politiques énoncée au livre
VIl de la République, les philosophes arabes médié-
vaux congurent le meilleur régime politique comme une
harmonisation des théses de Platon et de la tradition
arabo-musulmane. Ainsi, Al Farabi, dans I'Obtention du
bonheur, pose-t-il l'identité du roi, du législateur, du philo-
sophe et du guide (imédm), insistant sur le caractére non
religieux du dernier terme: «|l signifie simplement dans la
langue arabe celui dont on suit 'exemple et qui est bien
accueilli, au sens ou sa perfection est bien accueillie, ou
son objectif est bien accueilli» (section 57, [43]).

De la méme maniére, dans les Aphorismes choisis,
le Second Maitre opére une fusion entre la tripartition
platonicienne de la cité et certains traits caractéris-
tiques propres a I'lslam, mais il le fait d’'une maniere fort
subversive. Il dénombre cing classes au sein de la cité
vertueuse, procédant de la maniére suivante:

«La cité vertueuse a cinq parties: ceux qui sont
vertueux, ceux qui maitrisent I'éloquence, les experts,
les combattants et ceux qui s’occupent des choses lucra-
tives. Ceux qui sont vertueux sont les sages, les prudents,
et ceux qui ont un avis dans les affaires importantes.
Ensuite, <il y a> les détenteurs de la religion et ceux qui
maitrisent I'éloquence, a savoir les rhéteurs, les orateurs,
les poétes, les musiciens, les secrétaires administratifs
et ceux qui se conduisent comme eux et figurent parmi
eux. Les experts sont ceux qui pratiquent le calcul, les
ingénieurs, les médecins, les astronomes et ceux qui
se conduisent comme eux. Les combattants sont les
guerriers, les gardiens et ceux qui se conduisent comme
eux et que 'on compte parmi eux. Ceux qui s’occupent
des choses lucratives sont ceux qui gagnent I'argent
au sein de la cité, comme les paysans, les bergers, les
marchands et ceux qui se conduisent comme eux»°.

On aura remarqué que la cinquiéme classe corres-
pond a la classe des artisans chez Platon, tandis que
la quatriéme correspond a celle des gardiens; notons
par ailleurs qu’Al Farabi rend le terme «guerriers » par
celui de mujéhiddn ou I'on aura reconnu la racine jihad,
trés probablement pour désamorcer le soupgon selon
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lequel la pensée grecque contredirait les préceptes
de I'lslam. Les trois premiéeres classes, quant a elles,
correspondent a la classe platonicienne des dirigeants.

Mais ce qui est intéressant a relever se trouve
ailleurs, dans le détail des deux premieres classes.
Al Farabi place les philosophes, les sages, devant
les hommes de religion, qu’il met, pour leur part, au
méme niveau que les rhéteurs et les poétes. Quand on
sait 'aversion que Platon avait pour ces derniers, on
comprend qu'il y a la un message implicite que le Second
Maitre, adepte de la méthode de Thrasymaque, souhaite
faire passer a ses lecteurs. Cette hiérarchisation opérée
par Al Farabi trouve au demeurant confirmation dans une
thése centrale développée par le philosophe, a savoir que
la philosophie précede la religion, la seconde ne devant
se comprendre que comme une imitation (muhakat) de
la premiere. L'art de la démonstration lui étant totale-
ment étranger, la religion ne fait qu'exposer au moyen
d’'images les vérités auxquelles aboutit la philosophie en
suivant un cheminement argumentatif rigoureux.

Désamorcer la transcendance du religieux en
donnant a voir sa postériorité chronologique et sa subor-
dination symbolique a la philosophique représente,
a tout le moins, une étape fondamentale sur le chemin
de l'universalité.

d. L’ouverture cosmopolitique

Cette quéte de l'universel se décline également en
termes proprement politiques. Pour Farabi, si la philo-
sophie doit viser la recherche du bonheur, elle ne doit
pas se contenter de déterminer les moyens d’assurer
celui de la cité, mais travailler a promouvoir celui de la
terre toute entiére (ma’mdra). Pour Al Farabi, en effet,
le foyer, le quartier, la cité et la nation se caractérisent
par 'incomplétude du bonheur qui y croit, tandis que la
ma’mdra, elle, se définit par 'achévement de la perfec-
tion humaine. Il s’agit 1a, a ne pas en douter, d’'une inter-
prétation a la fois philosophique et politico-religieuse de
la réalité impériale (et donc califale) de I'lslam.

Le Second Maitre va encore plus loin. Selon lui,
chaque cité a sa propre milla, ce fonds commun de
symboles et d'images destiné a mettre la foule sur le
chemin d’un certain savoir et, ce faisant, de la consti-
tuer réellement en tant que communauté. Prendre
conscience de cela, c’est aussi reconnaitre que la possi-
bilité de se comprendre, malgré la diversité des milal,
existe véritablement: nos voisins, ne partagent pourtant
pas les mémes croyances et convictions que nous, mais
leurs différences, dans le fond, ne sont que symboliques.
Nous nous retrouvons universellement dans le principe
de la médiation et dans sa raison d’étre, a savoir cette

vérité dont il est dangereux qu’elle soit mise entre les
mains de ceux qui sont incapables de la comprendre.
Al Farabi suit ici 'enseignement platonicien, empreint
d’une prudence salvatrice. Il écrit, dans le Compendium
des Lois de Platon: « Le sage Platon ne s’est pas permis
de révéler et divulguer les sciences a tout un chacun.
Il donc emprunté la voie du symbole, de I'énigme, de
I'obscurité et de la difficulté de maniére a ce que la
science ne tombe pas entre les mains de ceux qui y
sont inaptes [...] En cela il avait raison »°.

Cette vérité-la, dit Al Farabi, laissons-la de coté,
si nous voulons, tous autant que nous sommes, nous
comprendre. A travers la milla, Al Farabi a su prendre
en charge a la fois le particularisme, I'universalisme et
la diversité de son époque.

Faire ainsi du Second Maitre notre contemporain,
c’est clairement reconnaitre que les Arabes par-dela
les siécles, continuent de «faire leur part d’'universel ».
La méme remarque peut étre faite d’Averroés, qui
systématise les intuitions cosmopolitiques farabiennes
en les ancrant dans un terreau noétique. En effet,
en appréhendant l'intellect agent comme «la chose
du monde la mieux partagée», en mettant tous les
hommes sur un pied d’égalité, en renvoyant révéla-
tion et prophétie a leur juste place — dans les cceurs
des croyants —, le philosophe de Cordoue permet a
tous les tenants d’'un universalisme bien compris de
dégager, a tout le moins, un certain nombre d’éléments
en faveur d’une éthique dialogique transculturelle. Ainsi
le philosophe italien contemporain Augusto llluminati
(lui-méme héritier de Dante qui fut, comme chacun sait,
trés influencé par Averroés), en élaborant sa théorie
de lintellect général (« commun» ou «public» en sont
des équivalents stricts), voit-il en l'intellect matériel
d’Averroés la « préhistoire du concept»''. L'intuition
fondamentale et premiere d’'un «mécanisme
transpersonnel de la pensée »'2. De fait, I'intellect
matériel unique, «a I'ceuvre chez tous les hommes et
tous les jours, fournit les principes universels et les
concepts communs a I'ensemble de I'espece»'. Dés
lors, parce que nous sommes, malgré notre diversité,
dotés de la méme capacité de représentation, nous ne
pouvons, en derniére instance, que nous entendre: si
nous n’interprétons pas le donné intelligible de la méme
maniére en raison de nos particularismes et de nos diffé-
rences, il n’en demeure pas moins que nous pouvons
comprendre que d’autres pensent différemment de
nous, dans la mesure ou notre ancrage est le méme.

A 'heure otl les sociétés multiculturelles s’efforcent tant
bien que mal de gérer la diversité qui vit et croit en leur
sein, une diversité en mal de reconnaissance, le propos
farabo-averroien, d’'une actualité brdlante, nous donne
des raisons d’espérer.
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Bl schema récapTuLATIF

| Processus grec de construction de l'universel

MYTHE TRIBUS EPOPEE
LOGOS CITE TRAGEDIE
PHILOSOPHIE PHILOSOPHIE POETIQUE
THEORIQUE PRATIQUE

ET SCIENCE

UNIVERSEL GREC

Il Eléments d’universalité dans la tradition arabo-musulmane

POESIE TRIBUS POESIE
RELIGION NATION PROSE
ONTOLOGIE HISTOIRE CREATION
COSMOLOGIE ET (PHILOSOPHIQUE,
ANTHROPOLOGIE LEGISLATION SCIENTIQUE, ETC.)
LEGISLATION

PROTO-UNIVERSEL ARABO-ISLAMIQUE

Il Manifestations de 'universel arabo-musulman,

comme conjonction de deux formes de traduction qui se suivent chronologiquement
et s'impliquent logiquement: traduction en arabe de 'universel grec ainsi spécifié (1)
et traduction dans la civilisation arabo-musulmane de I'universel grec (Il)

Ontologie (wujad); cosmologie; anthropologie (proto-conception de la personne); épistémologie (classification
des sciences) + gnoséologie (théorie des intellects) + prophétologie (nubuwwa); philosophie pratique (morale,
politique, Fikh; cosmopolitique: la ma’mdra farabienne ; philosophie de I'histoire : Ibn Khaldun.

L'universel antique et médiéval est un commun élaboré respectivement par les Egyptiens, les Phéniciens, les
Babyloniens, les Grecs, les Romains, les Musulmans, les Chinois, les Hindous et les Latins.
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CONCLUSION

Un mot, pour finir, sur les rapports entre mondia-
lisation et universalité, afin de renvoyer dos a dos
adeptes occidentaux de la thése du clash des civili-
sations et fondamentalistes musulmans aux velléités
missionnaires, et d’achever de faire d’Al Farabi notre
contemporain. Si les premiers veulent nous faire croire
a une incapacité structurelle de I'lslam a produire de
'universel, les seconds aimeraient faire passer I'idée
selon laquelle cette universalité ne saurait exister en
dehors d’'un «lIslam mondialisé » (O. Roy) et uniforme,
celui de 'Ummah qui regrouperait les croyants par-dela
leur diversité géographique, historique et culturelle.
Ce faisant, les uns et les autres se méprennent sur la
définition méme de l'universel.

Les premiers négligent l'importance de la
mondialisation en tant que phénoméne structurant; ils
confondent ainsi essentialisme et intégrisme, faisant
abstraction du fait que nombre d’humains aujourd’hui,

rejetons de la post-modernité, se définissent par des
particularismes identitaires qu’ils peuvent avoir a coeur
de défendre sans pour autant verser dans la haine
de l'autre. Faisant bien peu de cas des cultures, des
loyautés et autres appartenances, ils récusent que
chaque particularisme puisse étre gros d’un universel.
Les seconds, quant a eux, surfent exagérément sur
la «vague mondialisation», établissant une fausse et
dommageable identité entre universel et mondialisé:
I'lslam ne saurait étre universel qu’en étant mondialisé,
c’est-a-dire qu’en établissant un ensemble unique de
régles et de préceptes pour tous les musulmans de la
planéte (et les autres).

Or sil'universel doit étre assimilé a quelque chose,
c’est bien a ce commun dont Averroes, il y a aujourd’hui
onze siecles, nous enseignait I'importance, précurseur
d’une sorte de «consensus par recoupement» ou le
particulier aurait sa juste place.

~
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RECHERCHE

LA VERITE ENTRETIENT UN RAPPORT ETROIT AVEC LA SAGESSE

DANS LE MONDE ARABO-MUSULMAN. PARMI LES QUATRE-VINGT-DIX-NEUF NOMS
DE DIEU IL Y A CELUI DE «SAGE » ET DE « VERACE ». S| DONC LA PHILOSOPHIE

EST UNE SAGESSE, ELLE EST AUSSI UNE RECHERCHE DE LA VERITE.

PAR DES MOYENS DEMONSTRATIFS, ELLE PERMET DE PARVENIR

A DES VERITES QUE LA RELIGION PRESENTE DE FACON IMAGEE,

SELON UN STYLE FAIT DE PARABOLES ET D’EXEMPLES.

LA PHILOSOPHIE SE TROUVE DONC JUSTIFIEE PAR LA RELIGION ELLE-MEME

CAR LE TEXTE SACRE ENJOINT PTHOMME A RECHERCHER

LA CONNAISSANCE DES CHOSES EN VERITE.

ILY A UN PROCESSUS HISTORIQUE DE LA VERITE QUI S'INCARNE TANTOT

DANS DES ECRITS RELIGIEUX, TANTOT DANS DES ECRITS PHILOSOPHIQUES.

IL APPARTIENT A THOMME DE RELIER ENTRE ELLES LES FORMES DE LA VERITE

POUR LA RECONNAITRE DANS SON UNITE A TRAVERS LES STYLES DE SA PRESENTATION.

LA SAGESSE : UNE STRATEGIE PHILOSOPHIQUE

Jean Jolivet a pu montrer que la philosophie arabe
s’est développée dans le monde arabo-musulman
comme sagesse. Le mot «sage » fait partie des quatre-
vingt-dix-neuf noms de Dieu, parler de «sagesse» est
tout a fait acceptable dans une société musulmane
structurée par le texte sacré, le texte coranique. Si la
philosophie est d’abord présentée comme sagesse,
elle sera mieux acceptée et n’apparaitra pas comme
un emprunt au paganisme grec. Les philosophes grecs
seront désignés comme «les Anciens» et non comme
des paiens. De nombreux philosophes n’ont pas hésité
a utiliser le mot de «sage » ou de sagesse dans leur titre
alors méme qu’ils avaient en téte la philosophie: c’est
le cas d’Al Farabi dans L’harmonie des opinions des
deux sages: Platon le divin et Aristote, et c'est le cas
d’Averroes dans le Discours décisif dont le sous-titre est

«ou l'on établit la connexion entre la sagesse et la loi
divine ». Dans les deux cas, Al Farabi et Averroés parlent
des philosophes mais les présentent comme des sages
pour les inscrire dans la longue chaine des sages que
connait 'humanité: aussi bien les prophétes, les mages
de I'Inde et de la Perse que les philosophes grecs. Dés
le premier paragraphe de I'ouvrage d’Averroés, le philo-
sophe andalou substitue au mot «sagesse» celui de
falsafa, de philosophie. Une littérature ancienne s’était
déja illustrée dans un humanisme de la «sagesse
éternelle» (Miskawayh), mais comme le note Jolivet,
cet humanisme était présenté sous la forme compilée
d’aphorismes des Anciens (Perses, Hindous, Grecs)
sans que ceux-ci soient traduits dans la forme argumen-
tative, si distinctive de la philosophie du commentaire ou
Al Farabi, Avicenne et Averroés se sont distingués.
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Par ailleurs, il y a un stéréotype qui consiste a
présenter d’une part, la philosophie arabe comme une
copie pale de la philosophie grecque, et d’autre part, la
Sharia comme un élément spécifique. D’'un c6té, dans
le domaine de la pensée, les arabes n’ont rien invente,
et de l'autre, pour ce qui est des normes, ils ont des
normes a part, trop spécifiques pour étre comparables
aux autres. Ce stéréotype se double de I'idée que la
Sharia, si spécifique est anhistorique, et que la philo-
sophie arabe si imitative, n'a servi que de relais a la
philosophie pour passer d’Athénes a l'université de
Paris au XIlI° siécle ou de celle de Padoue du XIVes. Or
'analyse du corpus philosophique et juridique montre
que la philosophie arabe a créé un nouveau paradigme
de pensée, et que la Shari’a a bien connu une accumu-
lation jurisprudentielle marquée du sceau de I'histoire.

La philosophie en langue arabe a connu au Moyen-
Age un développement sans précédent. On peut méme
dire qu’elle est née «deux fois» comme le souligne
Jolivet: «la philosophie nait deux fois en Islam: sous
la forme d’abord d’une théologie originale, le kalédm;
sous celle ensuite d’un courant philosophique qui
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s’alimente pourune grande partauxsources grecques »".
Ce phénoméne est d’autant plus remarquable que
la philosophie, issue des sources grecques, n’a pas
cherché la protection de la théologie, sa premiére forme
d’occurrence pourrait-on dire. Elle s’est méme consti-
tuée de fagon explicite comme une philosophie issue
de la tradition paienne grecque mais elle a cherché sa
justification dans la loi. Constituée comme une parole
argumentée et non comme une parole inspirée, elle a
recherché, dans Aristote notamment, les moyens de
valider ses discours. Si elle s’est faite interpréte des
textes révélés qui ont une teneur juridique et y a puisé
sa légitimité comme le souligne Averroes au début
du Discours décisif, ce n'est jamais sans oublier sa
source: l'intellect. Avoir acces a la vérité c’est utiliser le
syllogisme aristotélicien nous dit Averroés: «Puisqu’il
est bien établi que la loi divine fait une obligation
d’appliquer a la réflexion sur l'univers la spéculation
rationnelle, comme la réflexion consiste uniquement a
tirer 'inconnu du connu, a I'en faire sortir, et que cela
est le syllogisme, ou se fait par le syllogisme, c’est pour
nous une obligation de nous appliquer a la spéculation
sur I'Univers par le syllogisme rationnel »2.

Ali Benmakhlouf est professeur des universités. Il enseigne la philosophie a 'université
de Nice. Il est membre du Comité consultatif national d’éthique (France) et président du Comité
consultatif de déontologie et d’éthique de I'Institut de recherche pour le développement
(IRD). Membre de I'Institut international de philosophie et de la Société francaise

de philosophie, il a rédigé de nombreux ouvrages en histoire et philosophie de la logique.
Traducteur et spécialiste d’Averroés (Ibn Roshd), il a consacré des ouvrages et des articles
a la philosophie médiévale arabe. Il dirige une collection « Philosophies » aux Presses
universitaires de France et une collection « Débats philosophiques » aux éditions

Le Fennec a Casablanca (Maroc). Ses ouvrages principaux : Bertrand Russell (Belles lettres,
2004), Gottlob Frege, logicien philosophe (PUF, 1997), Bertrand Russell, I'atomisme logique
(PUF, 1996), Montaigne (Belles lettres, 2008), Averroés (Belles lettres, 2000), Al Farabi,
philosophie a Bagdad au X¢ siécle (Seuil, 2007).




Léo Strauss a attiré l'attention sur cet aspect.
Il'y a en effet une singularité de la philosophie arabe et
juive qui situe toujours la vérité au regard du tribunal
de la loi: «Pour le juif et le musulman, la religion n’est
pas, comme c’est le cas pour le chrétien, avant tout une
foi formulée dans des dogmes mais une loi, un code
d’'origine divine. Aussi la science religieuse, la sacra
doctrina n’est pas la théologie dogmatique, théologia
revelata, mais la science de la loi, halaka ou figh »®.
Aussi va-t-on assister a un double effort de concilia-
tion, d’'une part une conciliation du texte sacré avec les
philosophies paiennes de Platon et d’Aristote, d’autre
part une conciliation de ces philosophies paiennes
entre elles. La vérité ne saurait étre multiple, ce sont
les accés a la vérité qui le sont. Pour légitimer I'étude
des textes paiens en milieu musulman, force était de
les harmoniser pour que l'objection, selon laquelle
ces philosophes se contredisent et donc s’effondrent
mutuellement, ne puisse pas valoir. La position de
rendre toutes les vérités cohérentes animent les philo-
sophes médiévaux arabes.

91

La devise d’Averroés est qu'on ne peut seul
disposer de toute la vérité. Seule la suite des générations
et la continuité avérée entre différentes cultures peuvent
en donner une image: «c’est un devoir pour nous, au
cas ou nous trouverions chez nos prédécesseurs parmi
les peuples d’autrefois, une théorie réfléchie de I'univers,
conforme aux conditions qu’exige la démonstration,
d’examiner ce qu’ils ont affirmé dans leurs livres »*.

Cette idée d'un vrai processuel a travers les
générations et les cultures avait déja été exprimée avec
force par Al Kindi dans son ouvrage Sur la philosophie
premiere. Al Kindi au IX® siecle aimposé non seulement
une nouvelle fagon de se rapporter a la pensée mais
aussi une nouvelle fagon de se rapporter aux autres
cultures. Ces deux orientations sont liées: celle de
penser renvoie a la pratique philosophique qui est une
pratique argumentée prenant ses distances a la fois
avec la parole inspirée des prophétes et avec I'exégése
théologique qui cherche a I'expliciter. La philosophie
naissante dans le Moyen-Orient du |X® siécle est elle,
orientée vers la culture grecque que les traductions
effectuées dans «la maison de la sagesse» - lieu de
traductions que le calife abbasside Al Ma’mun a créé
en 832 - permettent de découvrir.

AL KINDI : LA VERITE COMME CEUVRE DE L’HISTOIRE

S’impose alors pour Al Kindi I'idée que larecherche
de la vérité s’inscrit dans un processus historique ou
le vrai apparait lu-méme comme un produit de Ihis-
toire. Al Kindi défend une conception processuelle de
la vérité qui situe la culture arabo-musulmane comme
une culture de participation a la vérité dans la mesure
ou elle se constitue comme une culture réceptrice des
découvertes passées. Pour que le vrai soit honoré
comme une procédure de la connaissance, il faut qu'il
soit reconnu comme un processus d’accumulation.
D’ou qu'il vienne, le vrai doit étre recherché: «il faut
donc grandement remercier ceux qui nous ont procuré
quelque chose du vrai et davantage encore ceux qui
nous en ont procuré beaucoup, car ils nous ont fait
participé aux acquis de leur pensée, ils nous ont rendu
plus abordables les recherches des choses vraies et
cachées en nous fournissant les prémisses qui aplanis-
sent pour nous les chemins du vrai»®. Cette attitude,
si elle manifeste une certaine déférence a I'égard
d’Aristote, par exemple, le plus éminent des Grecs
en philosophie®, n’est pas pour autant une servilité a
I'égard des Anciens. En effet, le vrai n’est pas réduc-
tible a ce qu’une culture donnée a élaboré. Les Anciens
facilitent le chemin mais ne le tracent pas tout entier.
Il s’agit de les compléter en « suivant la coutume de la
langue et 'usage du temps»’. Le vrai n’est donc pas
une abstraction transposable partout, il dépend d’un
contexte méme s'il ne varie pas avec lui. Il ne s’agit
pas de dire qu’il y a autant de vérités que de cultures

- si c’était le cas ce serait faire crédit au relativisme et
anéantir la vérité qu’on veut sauver - mais de dire que
la vérité dépend de son inscription dans l'histoire et
que les cultures, tels des flambeaux, la laissent vivante
en l'animant par des recherches renouvelées. Cela
passe par des débats, des objections, des ajouts, des
rectifications. Ainsi, ceux qui s’'opposent a la transmis-
sion de la philosophie grecque en milieu arabe sont
inconséquents car pour pouvoir rejeter une idée il faut
d’abord la connaitre. Pour dire qu'’il ne convient pas de
poursuivre les recherches faites par les Grecs, il faut
présenter «raison» et «démonstration»: «or, donner
une raison et une démonstration fait partie de I'acqui-
sition de la science des choses en leurs vérités. Ainsi
donc de leur propre aveu il est nécessaire de rechercher
cette acquisition, et forcément il est nécessaire de la
tenir avec fermeté»®. Mais comme il s’agit souvent
a propos de ceux qui s’opposent aux Grecs de gens
«étrangers au vrai», ils n'ont pas conscience de cette
exigence minimale qui consiste a connaitre d’abord ce
que I'on combat. Revétant les habits de cérémonie que
leur donnent leurs « chaires usurpées », ils confisquent
le droit de «trafiquer de la religion alors qu’ils sont
sans religion: en effet celui qui trafique d’'une chose la
vend et qui vend une chose ne I'a plus: donc celui qui
trafique de la religion n’a plus de religion ; il mérite d’étre
dépouillé de la religion celui qui s’oppose avec achar-
nement a ce que I'on acquiere la science, la science
des choses en leur vérité et 'appelle incroyance »°.
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AL FARABI: HARMONISER EN VUE
D’UNE OSMOSE DES CULTURES

Parmi les éléments d’incroyance projetés sur
la philosophie venue des Grecs, figure l'idée selon
laquelle les philosophes grecs ont dit des choses
contradictoires. Aristote contredit Platon. Pourquoi
retenir la lecon de ceux qui se contredisent alors que
le message religieux de I'lslam, via ses dogmes, se
présente exempt de contradiction? Al Farabi répondra
a cet argument en écrivant le livre intitulé L’harmonie
entre les opinions des deux sages: le divin Platon et
Aristote. Il y a, selon lui, une harmonie fondamentale
entre le projet éducatif de Platon tel que nous le livre
le mythe de la caverne dans la République et le projet
logique d’Aristote pour qui I'acquisition du savoir releéve
d’abord du respect des formes canoniques du raisonne-
ment que sont les figures du syllogisme. La différence
entre les deux philosophes n’est qu’une différence de
style et seuls les esprits non avertis des exigences de
la démonstration, seuls les esprits polémiques animés
par la passion de I'ambiguité peuvent s’en tenir a des
oppositions entre les philosophes grecs. Al Farabi passe
en revue de nombreuses thématiques qui opposent en
apparence Platon et Aristote pour conclure a chaque
fois a I'’élément de conciliation entre leurs philosophies.
Ainsi, par exemple, on sait que Platon considére que
le savoir est avant tout une réminiscence: 'homme
redécouvre par I'effort de son ame tout entiére orientée
vers le Bien qui est en méme temps le Vrai et le Beau,
I'essence des choses qu'il sait déja mais qu’il ne saisit

AVERROES : VERITE ET VALIDITE
DE LA CONNAISSANCE

On voit qu’Al KindT aussi bien qu’Al Farabi visent a
sauver la vérité en général, non pas telle ou telle vérité.
Qu'il soit exprimé religieusement ou philosophique-
ment, le savoir est avant tout mesuré a sa validité et non
a sa source, toute interdiction sur sa transmission est
une occultation de la vérité. Averroés reprendra cette
thématique en lui donnant un caractere méthodologique
fort: Aristote a mis en place trois types d’arguments,
I'argument démonstratif, le dialectique et le rhétorique.
Selon le public auquel on s’adresse, il convient d’appli-
quer l'un de ces trois arguments. Pour les esprits de
«science profonde » comme dit le Coran, il convient de
développer la démonstration et son outil, le syllogisme.
Ceux qui s’'insurgent contre cet outil n’ont pas le souci
de la validité de la connaissance mais uniquement
celui de sa source: ils se demandent si elle est ou non
musulmane. Cette question est pour Averroés inepte
car I'usage d’'un outil n'a pas a mobiliser la question
de son appartenance ou non a la religion. Quand on
immole le mouton, on ne se demande pas si le couteau
a ou non appartenu a des coreligionnaires mais s'l
coupe bien: «il est évident que nous avons I'obligation,
pour ce vers quoi nous nous acheminons, de recourir a

pas toujours, étant obscurci par ses préjugés. Aristote
en revanche pense que la connaissance s’acquiert a
partir d’'une induction opérée sur I'ensemble des cas
particuliers passés en revue. Tout semble les opposer.
Mais en fait, Aristote reconnait qu’a un moment, a force
de connaitre les cas particuliers, on accéde a I'uni-
versel non pas comme quelque chose qui vient apres
mais comme quelque chose qui est dans le cas parti-
culier, mais qu’on ne saisissait pas d’abord. Il y a un
moment ou I'dme en rapport avec le particulier le saisit
comme incarnant un universel: je vois 'homme en
Socrate par exemple. C’est comme si I'on se souvenait
que Socrate est un homme, or ceci est proche de ce
que nous trouvons chez Platon.

Une fois cette conciliation faite, celle qui sauve la
vérité de la philosophie grecque, Al Farabi s’attelle a
I'autre conciliation: celle qui existe entre le texte sacré
et la philosophie. Seuls des adeptes de la religion, mal
informés, les opposent car ils ne voient pas que la
religion adopte les images des «choses spéculatives »
que comprend la philosophie. La philosophie s’exprime
démonstrativement alors que la religion s’exprime par
images, le message est le méme dans les deux cas.
Les philosophes tenteront alors de débarrasser ces
adeptes mal informés de leur croyance, « en cherchant
a leur faire voir que leur religion contient des images
des contenus de la philosophie »°.

ce qu’en ont dit ceux qui nous ont précédés. Il importe
peu que ceux-ci soient ou non de notre religion: de
méme, on ne demande pas a l'instrument avec lequel
on exécute I'immolation rituelle s'il a appartenu ou non
a 'un de nos coreligionnaires pour juger de la confor-
mité de I'immolation »'.

Déterminer la religion de ceux qui nous aident
a saisir quelque chose du vrai ne nous est d’aucun
secours. Les philosophes arabes ont défendu une
histoire de la vérité, antidote a ce narcissisme des
petites différences par lesquelles « chaque civilisation
s’arroge le droit de mépriser les autres »'2. lIs n’ont pas
défendu une double vérité mais une vérité, processus
transculturel. L'idée de double vérité, d’'une vérité de la
foi et d’une vérité de la raison que le Moyen-Age latin a
projetée sur le Moyen-Age arabe est un contresens. Le
vrai exige la cohérence et ne peut se décliner selon les
disciplines en vrai théologique et en vrai philosophique.
Il transcende les disciplines comme il transcende les
cultures bien que nous n’ayons accés a lui que par
des pratiques de la pensée qui se répartissent en
disciplines et s’expriment dans des cultures.
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LA VERITE SELON
LE DROIT MUSULMAN

Ce n’est pas parce que le droit musulman prend
sa source dans le texte sacré qu'il est contraire a la
raison. Cette question du rapport du droit a la raison a
été élucidée par I'islamologue R.Brunschvig'®. Celui-ci
distingue entre « soumis a la raison» et « contraire a
la raison » ; si le droit musulman prend sa source dans
le texte sacré et non dans la raison, cela signifie qu’il
ne lui est pas soumis quant a sa source, mais non
qu’il lui est contraire. Il y a donc bien une justifica-
tion secondaire du droit musulman par la raison, une
justification qui fait appel «aux notions de sagesse
(hikma), de buts ou de visées (maqasid) d’intérét ou
utilité (masalih) pour les étres humains » 4.

Al Chafi'T (767-820), connu pour avoir unifié le
droit musulman et en avoir présenté la premiéere forme
cohérente, note dans son épitre qu’il ne saurait y avoir
deux sagesses. Or le Coran aussi bien que la sunna (la
Tradition prophétique) sont décrits comme une sagesse.
Pour éviter 'Thomonymie de ce mot, il propose de prendre
ensemble Coran et sunna dans un méme corpus. C’est
ainsi qu’est née l'idée de ne plus dissocier, quant aux
sources du droit, le Coran de la sunna. Al Chafi'T a voulu
relativiser la coutume des gens de Médine: pourquoi
faudrait-il privilégier les dits des compagnons médinois
du Prophéte comme le veulent les malékites? Aprés
la grande effervescence autour de la constitution des
quatre écoles juridiques, au X® siecle, certains ont pu
avancer que la porte de l'jtihad était fermée, et ce, en vue
d'immuniser la Sharia (voir hallag). Mais cette recons-
truction est bien critiquable car de fait, il y a toujours eu
ijtihad, effort de comprendre, de dériver, d’expliciter.

Al ijtihad n’est pas une activité arbitraire que tout
musulman aurait a accomplir, cet effort répond a des
régles. Il y a des réquisits dénombrés par Al Ghazali
(hallaq) parmi lesquels la connaissance du Coran et
de la sunna.

Certains comme Mawardi ont voulu traduire cet
effort juridique dans le domaine politique. Il veut que
le calife s’entoure de ulamé& qui en tant que ahl al ra’yy
conseillent le souverain.

Il faut noter au préalable qu’il y a une omni-
présence du vocabulaire de la preuve dans le Coran
(bayinat) et du lexique du témoignage (shahada). lly a
différents degrés d’acceptation ou de recevabilité des
témoignages: «De la méme fagon que le témoignage
de celui qui n'est pas probe n’est pas recevable,
'information corrompue n’est pas agréée. Elle reste
sans valeur. Car bien que les mots information et
témoignage soient différents, ils s’associent séman-
tiquement dans la majorité des cas. C’est pourquoi
I'information de celui qui est sans moralité est irrece-
vable pour I'ensemble des hommes de science au
méme titre que son témoignage »'S.

Notons aussi cette particularité de la jurisprudence
musulmane, a savoir le privilege accordé aux textes. Le
juge, dans sa procédure, doit se référer au Coran, aux
dits prophétiques et au consensus de la communauté
pour juger des faits. Certes il prend en compte les
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témoignages, les serments, les refus de préter
serment, les aveux, mais il n’est pas assujetti aux
faits. Ce ne sont donc pas les faits qui font pression
sur le juge pour dire la vérité, mais bien l'interprétation
des textes: «A la différence du juge canonique ou du
juge du ius commune, le gadi, n’a pas a découvrir la
vérité dans les faits. Il la trouve dans les textes. Il a
bien le devoir de «juger d’aprés la vérité et le droit»
(al-qada’ bi’haqq), mais la vérité est représentée dans
les formes d’'un savoir incontestable (ilm yaqin), dont
on connait trois sources: 1) - la parole révélée par
Dieu: le Coran; 2) - linterprétation de cette parole
par la pratique normative du prophéte (sunna), qui
procede a I'historisation du Coran et qui a été inspiré
par Dieu et, 3) - le consensus des savants religieux »'6.
Comment entendre, d’'un point de vue épistémique,
cette valorisation du texte sur le fait? Il convient de
partir de la distinction entre les croyances de re et les
croyances de dicto. Les croyances de re se rapportent
aux choses réelles telles qu’elles se déroulent: si je
crois que quelqu’un a commis un crime, ma croyance
de re signifie que je suis en mesure d’indiquer de qui
il s’agit, voire d’effectuer une dénonciation a la police.
En revanche la croyance de dicto est une croyance
rapportée, prise dans le cadre de la citation. Elle est un
élément du langage et par ce biais, elle est déliée des
circonstances d’élocution, ce que n’est pas la croyance
de re. Aussi, est-elle plus facilement annexée a la
connaissance procédurale que la croyance de re qui
suppose la référence a un locuteur. Ainsi, si la vérité est
a découvrir dans les textes et non dans les faits, selon
la citation donnée plus haut, il convient de souligner
que la vérité des textes est plus aisée a inscrire dans
une connaissance procédurale que la vérité des faits
qui supposent d’aller, via un témoignage, retrouver les
faits eux-mémes, sachant bien qu'on n’a affaire qu'au
témoignage et non aux faits.

Les textes juridiques sont bien connus des savants
religieux. Le juge peut consulter un de ces savants, le
mufti, c’est-a-dire un homme spécialiste du droit qui
a donc une opinion autorisée. Il a une connaissance
exhaustive du droit musulman qui ne peut se rencontrer
chez tout un chacun, mais son avis n’est pas suivi de
sanction réelle. Les muftis sont souvent nommés par
les gouvernants pour assister des juges seuls habilités
adire la loi.

Par ailleurs, aucune décision de juge ne fait pleine-
ment jurisprudence: il est toujours possible de juger
autrement. Il faut compter avec cette idée que la diver-
gence entre les doctrines juridiques a été considérée
comme positive et méme encouragée par la parole
prétée au Prophéte: « La différence des doctrines dans
ma communauté est le signe de la grace de Dieu»'.
Les doctrines sont controversées ainsi que certaines
sources du droit comme le raisonnement juridique par
analogie (qgiyas), I'effort personnel d’interprétation de la
loi (ijtihad) ou méme dans certains cas, le consensus
(al ijima’), a savoir I'aspect synchronique de la tradi-
tion vivante a laquelle chaque génération est arrivée,
la prépondérance accordée a un texte sur un autre (al
tarjih). Seuls le Coran et les dits prophétiques (sunna)
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échappent a la remise en cause. Pourtant, méme Ia, il
peut y avoir une controverse sur la préséance de I'un
par rapport a l'autre. S’il y a bien une complémentarité
entre ces deux textes pour la majorité écrasante des
savants religieux, il reste que la législation coranique
ne peut étre comprise sans la pratique prophétique. Les
formes d’accés a la vérité juridique par lecture de ces
deux textes peuvent se décliner comme suit: 1) — les
dits prophétiques peuvent mettre I'accent sur une injonc-
tion coranique comme linterdiction du faux témoignage,
2) - ils peuvent spécifier les propos généraux du Coran
comme les propos relatifs a laumdne, au pélerinage etc.,
3) - ils peuvent compléter le Coran sur certains aspects,
comme par exemple les formes de mariage interdites.

Selon Averroés, la subdivision des sources de la
norme juridique en Coran, dits prophétiques, consensus
et raisonnement analogique, a une structure d’emboite-
ment ou chaque partie trouve sa justification dans celle
qui précéde; le Coran restant le texte fondamental qui
limite la régression a l'infini. Ainsi les dits du Prophete
sont justifiés comme source juridique car le texte sacré
dit de suivre les prophétes; le consensus est élevé au
rang de source car le Prophéte I'a Iégitimé par ses dits,
et la dérivation syllogistique ou raisonnement analo-
gique, prenant appui sur ces trois sources, se classe
aussi parmi les sources du droit.

Comment Averroés va-t-il inscrire dans cet ordre de
priorité la valorisation de la derniére source du droit, a
savoir 'activité syllogistique ? Il s’agit pour lui de montrer
que c'est par cette activité que les autres principes du
droit s’éclaircissent quant a leur visée. La parenté entre
le paradigme de la connaissance qui est le syllogisme
démonstratif et le paradigme juridique que constitue le
raisonnement analogique est ici éclairante. Elle indique
ce parti pris rationnel dans toute activité humaine, qu’elle
soit théorique ou pratique, qu’elle concerne la métaphy-
sique ou le droit. Le Coran et les dits du Prophéte ne
sont pas des blocs monolithiques qu’il ne s’agirait que
de répéter pour les comprendre ; eux-mémes répondent
a des critéres rationnels. Si la dérivation syllogistique
prend appui sur les trois autres sources du droit, c’est
que celles-ci s’y prétent, autrement dit, elles se prétent a
une dérivation du sens qui peut ne concerner qu’'un mot
et c’est une métaphore, ou toute une proposition, et c’est
un syllogisme. Reste a voir de quelle fagon s’exercent
les multiples dérivations.

Dans le Coran, force est de reconnaitre qu’il
s’y trouve des expressions redondantes ou impli-
cites, des métaphores comme, par exemple «la foi
ordonne », «la priére prévient du mal» «les ailes du
vice », etc. Il est faux de dire que dans la mesure ou le
Coran est une parole vraie, il ne contiendrait pas de
métaphore car la métaphore peut étre plus adéquate
que I'expression littérale, non pas parce qu’elle est
porteuse d’'un sens nouveau, mais parce qu’elle
fait un usage nouveau d’'un sens ancien. De plus
'usage fréquent d’un terme comme métaphore n’est
plus métaphorique; I'enjeu devient I'intention visée
du point de vue de la communication (al takhattub):
ainsi en va-t-il pour les expressions métaphoriques
comme «on vous interdit les [choses] mortes »,
«on vous interdit vos méres », « on vous interdit vos
filles », ces trois expressions mélent I'implicite et la

métaphore et renvoient respectivement a I'interdiction
de manger la viande morte qui n’est pas sacrifiée
selon le rite, l'interdiction de l'inceste avec la mére
ou la fille. L'intention est véhiculée par I'action visée:
manger dans un cas, I'accouplement de I'autre.

La dérivation du sens se rapporte aussi a une
proposition entiere. On retrouve la 'usage de I'enthy-
meéme, ce syllogisme rhétorique ou manque une
prémisse. Soit le verset suivant: «ceux qui sont
malades ou en voyage, autant de jours», il manque
dans ce verset qui a la forme d’'un enthymeme, une
prémisse. Si nous le recomposions, nous aurions ceci:
ceux qui sont malades ne jeQinent pas certains jours du
mois de Ramadan, or ils doivent jelner durant toute
cette période, donc ils auront a jelner plus tard autant
de jours non jelinés durant ce mois. Sans cette recons-
titution qui s’opere de fagon tacite par celui a qui le
texte est adressé, la norme reste incompréhensible.

Le syllogisme juridique est donc essentiel dans la
pratique jurisprudentielle. « Il est un des fondements de la
jurisprudence » comme |'attestent les trois autres sources.

Quant aux dits du Prophéte, la sunna, on y
trouve aussi une justification de la dérivation syllo-
gistique. Le Prophéte a ordonné I'usage du point de
vue (ra’yy) et de l'ijtihad, c’est-a-dire cet effort qui
consiste a interpréter le texte sacré. L'argument est
celui-ci: comment ce qui fut licite du temps méme
du Prophéte et de la Révélation, peut-il ne I'étre plus
une fois celle-ci close? L'un des dits du Prophéte
indique ceci: «je juge parmi vous selon le point de
vue dans les matiéres ou il n’y a pas de révélation ».
De plus, le Coran corrobore l'usage du jugement et
avec lui la recherche des raisons qui fondent une
dérivation syllogistique. Un des versets qui va dans
ce sens dit: «on a fait descendre le livre sur toi en
vérité pour que tu juges parmi les gens selon ce que
Dieu te fait voir ».

La troisieme source du droit est le consensus.
Celui-ci se subdivise en deux: ce pour quoi les
savants et le commun des croyants tombent d’accord,
comme de faire ses ablutions, de pratiquer la priéere,
le jelne et 'aumdne, et d’autre part ce qui fait le
consensus des savants sans faire celui de la masse,
comme les questions théoriques.

D’ordinaire dans la tradition musulmane, le
consensus est une forme d’accord de la communauté
sur le sens du texte religieux. Averroes indique qu’il
ne peut y avoir de consensus que sur les questions
pratiques, non sur les questions théoriques'®. Trans-
posée du cadre juridique au cadre théologique, le
consensus perd toute portée significative ; la pratique
des théologiens, fondée sur des interprétations qui se
veulent consensuelles et qui ne laissent pas cepen-
dant de donner lieu a un esprit de sectarisme, se
trouve fortement ébranlée. La culture philosophique
d’Averroés le pousse a mettre au premier plan la
preuve et non le consensus et d’abandonner ainsi
cette notion a la dialectique des théologiens, il le fait
d’autant plus aisément que I'on se trouve avec cette
source du droit dans un champ proprement humain, ni
divin (le Coran) ni prophétique (les dits du Prophéte).
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Propositions pédagogiques : vivre et penser l'interculturalité

Comprendre le texte

* Quel rapport trouvons-nous entre sagesse
et philosophie dans la tradition islamique ?
» Sur quoi se fondent la réconciliation
des différences entre les diverses philosophies
paiennes et les écritures chez Al Kindi ?
» Sur quoi se fondent la réconciliation
des différences entre les diverses philosophies
paiennes et les écritures chez Al Farabi?
* Quel est le rapport entre I'histoire et la vérité ?
» La source d’une connaissance est-elle
un critere pour Averroes ?
* Quelles sont les conséquences du concept
de «double vérité » ?
* Quel est le rapport entre Coran et sunna ?
* Quels sont les critéres utilisés par un juge islamique ?
* Que signifie: « la vérité est a découvrir
dans les textes et non dans les faits » ?
* Quel est le réle du consensus pour Averroes ?
* Quel est le réle de la controverse pour Averroes ?

Dialoguer avec le texte

» La philosophie est-elle pour vous équivalente
a la sagesse ?
* Pensez-vous que la vérité émerge
a travers ['histoire ?
* Le concept de « vérité » a-t-il du sens pour vous ?
» Le consensus de la communauté vous parait-il
un critere valable de jugement ?
» L’expression métaphorique vous parait-elle un mode
approprié d’enseignement ou de communication ?
 Faut-il plutét privilégier le consensus
ou la controverse pour déterminer la vérité ?
 Trouvez trois sens différents a la phrase d’lbn
Kahldun: « Je ne sais que ce que Dieu m’a appris ».

Modalité pédagogique suggérée:
correction mutuelle

Une ou plusieurs questions sont choisies.
Chaque participant répond sur une feuille volante.
Les feuilles sont ramassées et redistribuées

de maniere aléatoire. Chaque personne

doit analyser le travail qui lui est présenté,

le commenter et lui accorder une note.

Les travaux sont redistribués une seconde fois.
Une seconde évaluation est réalisée.

Les travaux sont redistribués une troisieme fois.
Une troisieme évaluation est réalisée.

L’auteur du travail recoit les évaluations,

puis les commente et détermine s’il accepte

ou non les remarques qui lui sont faites.
Chacun lit a haute voix ses conclusions.
Analyse du travail et de I'exercice

avec 'ensemble du groupe.

Exercices pédagogiques

Jeu

» Expliquer aux participants qu’il s’agira
d’explorer la notion de vérité.

 Diviser le groupe en trinbmes.

» Un patrticipant dans chaque trinbme
propose une phrase qui est pour lui une vérité.

* Un deuxieme participant pose des questions
enfin d’établir si la phrase est vraie.

 Le troisieme participant observe
et note les éléments clés des questionnements
et des réponses.

» Chacun change de réle, jusqu’a ce que tout
le monde ait fait I’ « énoncé de vérité »,
le questionné, et I'observateur.

» En grand groupe, initier une discussion
autour des divers éléments notés
par les observateurs sur la notion de vérité.

» Demander aux participants de lire également
la fiche « La sagesse selon Ibn Sina ».

» En grand groupe, faire discuter les participants
sur les aspects clés d’'usage des syllogismes,
de prise en compte des contextes historiques,
de l'universalité et du relativisme.

» Comparer et discuter sur ces aspects
avec les questionnements et les réponses énoncés
pendant l'exercice.

» Conclure en forme de discussion
avec les participants sur les approches particulieres
et d’autres, universelles, de la notion
de vérité selon le monde arabo-musulman.

Rubrique rédigée par Oscar Brenifier

Rubrique rédigée par Jonathan Levy
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Rubrique rédigée par Jacques Nicolaus

Autres
époques,
Autres
lieux

Gratien et le droit canonique au Moyen-Age en Occident

La crise du grand schisme de 1054 et le nationalisme religieux accompagnant la montée
des monarchies absolues de I'Europe de I'Ouest au Moyen-Age, amena I'Occident
chrétien a rechercher un équilibre entre la sagesse et la loi divine. Les circonstances
I'exigeaient. En effet, la distinction entre pouvoir spirituel et pouvoir temporel était mal
établie depuis la conversion de Constantin. L'empereur était alors devenu le véritable chef
de I Eglise. Aprés la chute de 'Empire romain d’Occident en 476, le pape avait repris en
partie le contrdle de I Eglise, et en méme temps était devenu un chef temporel, parfois
contesté, des Etats pontificaux. La Querelle des investitures? qui opposa le pape a I'empe-
reur germanique, fut I'étape décisive qui affirma au XllI® siecle la suprématie du pouvoir
papal. Le débat eut un caractére politique, juridique mais aussi philosophique.

La mise au point du droit canonique fit agir ces différents aspects. C’était également une
recherche de la vérité selon le droit.

Gratien est un moine bénédictin. Il composa entre 1139 et 1150 un recueil des décisions
du pape connu sous le nom de Décrets de Gatien, corpus qui eut une influence consi-
dérable sur le droit ecclésiastique médiéval et constitua plus tard la premiére partie du
Code de droit canonique®.

Gratien a emprunté a Abélard* les principes de regles a suivre pour éliminer les discor-
dances des textes: 1 - écarter les apocryphes, 2 - traquer les erreurs des copistes,
3 - distinguer les citations de la pensée méme des auteurs pour comprendre le sens
des mots, car un méme terme peut signifier des réalités différentes.

Le premier titre du Décret indique sa finalité : Concordia discordantium canonum, c’est-
a-dire « Concorde des canons discordants ». Par rapport aux compilations précédentes,
Gratien applique la méthode de la scolastique aux textes de la tradition chrétienne
(Peres, conciles, décrets des papes): résoudre les contradictions entre les canons
anciens et réconcilier les doctrines. Ce faisant, il rassemble et unifie 'ensemble de
la tradition canonique de I'Eglise d’Occident au temps des deux premiers conciles de
Latran (1123 et 1139) qui réglaient les conflits nés de la querelle des investitures. L'intro-
duction de textes du droit romain, redécouvert depuis peu, fait de I'ouvrage une arme
juridique incomparable au service de la papauté, point de départ de toutes les études et
codifications ultérieures, a I'égal du Digeste®.

Gratien va concilier le droit romain et le droit canonique comme l'indique le premier titre
du décret. D’ou 'importance des débats de I'époque entre foi et raison, philosophie
et théologie.

Les premiéres sources du droit canonique peuvent étre trouvées dans le Nouveau
Testament, principalement dans les Actes des Apbtres, qui montrent les efforts de la
jeune communauté chrétienne pour se structurer et se donner des regles. Rapidement,
les décrétales comme les décrets conciliaires sont compilés afin d’étre utilisables.
Les documents étant triés par ordre chronologique, on parle de «collections chrono-
logiques ». Elles constituent le seul canal par lequel les anciens décrets et décrétales
nous sont connus. Malheureusement ce travail de compilation n’est pas toujours trés
soigneux: les compilateurs tronquent et interprétent les textes de fagon douteuse; ils
recopient souvent sans vérification des sources et parfois fabriquent de toutes piéces
des documents®
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Le droit romain est issu d’une lente élaboration, c’est une construction logique large-
ment inspirée de la philosophie grecque qui a permis aux Romains de fagonner un droit
qui satisfasse a la fois leur go(t de I'ordre et leur sens pratique.

En droit romain, il existe plusieurs sources formelles: la coutume, la loi au sens large,
les édits des magistrats ou le droit honoraire, les sénatus-consultes, les constitu-
tions impériales et la jurisprudence (pris dans le sens romain du terme et qui signifie
«sagesse du droit»). Plus tard saint Thomas d’Aquin a proposé, au XllI° siécle une
ceuvre théologique qui repose, sur un essai de synthése de la raison et de la foi, et tente
de réconcilier la pensée chrétienne et la philosophie réaliste d’'Aristote. Il distingue les
vérités accessibles a la seule raison, de celles de la foi, définies comme une adhésion
inconditionnelle a la Parole de Dieu. Affirmant la supériorité du spirituel sur le temporel,
il qualifia la « philosophie de servante de la théologie ».

' Entre I'Eglise d’Orient (orthodoxe) et d’Occident (catholique).

2 Les papes, jusqu'a la fin du IX° siécle, ne portaient que le titre d'évéque de Rome.
En I'an mille, 'Eglise était devenue un trés puissant seigneur temporel. Mais I'Eglise avait beau étre riche, elle était
cependant sous la domination du pouvoir temporel. Les empereurs d’Allemagne, reprenant un vieux principe
carolingien, désignaient eux mémes évéques et abbés en leur donnant l'investiture (les rois et les seigneurs en
faisaient aussi de méme). Il s’agissait pour les souverains de faire de I'Eglise un organe de gouvernement important,
et donc de s’assurer de la fidélité du Clergé.

3 Le droit canonique est 'ensemble des lois et des réglements adoptés ou acceptés par les autorités de I'Eglise
pour son propre gouvernement et celui de ses fidéles. Le droit canonique n’a pas de portée sur le dogme et la liturgie.

4 Abélard (1079-1142) philosophe dialecticien. Il va marquer son siécle dans le domaine de la logique et de 'analyse
du langage. Comme théologien et croyant il aborda la science sacrée, mais avec la méthode et la rigueur
du philosophe pour confronter, foi et raison. En théologie, sa doctrine est fondée sur une position selon laquelle
il serait impossible d’arriver a la connaissance du monde sans répudier le réalisme des choses.

5 Le Digeste (parfois appelé Pandectes) est un recueil méthodique d’extraits des opinions et sentences des juristes
romains, réunis sur I'ordre de 'empereur Justinien. Le Digeste comprend cinquante livres, portant sur 'ensemble
du droit privé (personnes, propriétés, obligations, droit successoral), la justice et le droit pénal. Le Digeste, ramené
de Constantinople fut connu en Italie apres 1140. Aprés cette date, il a stimulé I'étude du droit & 'université de Bologne.

6 L'exemple le plus célébre de faux fut la «donation de Constantin» par lequel 'empereur Constantin aurait donné au
pape Sylvestre la primauté sur les Eglises d’Orient et I'imperium (pouvoir impérial) sur I'Occident. La démonstration
de son caractére apocryphe fut réalisée en 1442 par 'humaniste Lorenzo Valla.
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Averroes consacre tout un ouvrage sur al khtilaf,
autrement dit la controverse juridique. Ce type de
problématique privilégie I'usage du syllogisme sous
sa forme a la fois générique et spécifique, générique
comme dérivation de sens ou de proposition,
spécifique sous la forme canonique du syllogisme
aristotélicien. L’apport d’Averroés'® dans I'ana-
lyse jurisprudentielle est le mixte réalisé entre la
tradition du figh (fondements du droit musulman) et la
tradition aristotélicienne.

Il est a remarquer que la notion de controverse en
droit est considérée par Averroes comme un élément
positif qui permet de perfectionner I'usage critique de
la raison. La controverse juridique s’oppose, comme
nous allons le voir point par point, aux dissensions
théologiques. Loin de chercher a produire une nouvelle
dogmatique, la controverse juridique indique la portée
et les limites de chaque solution de droit et fait appel
au jugement avisé du lecteur qui, par son effort (al
ijtihad), est a méme de se faire sa propre opinion. Bien
évidemment, il ne s’agit pas d’inciter les gens a ne pas
respecter la loi sous couvert de leur opinion. Mais il
convient de se donner le moyen de comparer plusieurs
modeéles juridiques, liés a des écoles de droit, tout en
sachant que la limite entre le croyant engagé dans sa
foi et le citoyen obéissant a la loi n’est pas franche
dans une religion de la loi comme I'lslam. Le recours
au syllogisme juridique est justifié chez Averroés par
'argument suivant: les cas qui se produisent étant

indéfinis et les sources, comme le Coran et les dits
prophétiques, étant limitées, il importe de dériver de
nouveaux cas a partir de la considération de ceux déja
connus. Le raisonnement juridique (qiyas char’i) est
fondé sur une analogie a quatre composantes: 1) - le
cas de base, 2) - le cas dérivé assimilé, 3) - la cause
ou la ressemblance selon laquelle se fait la qualifica-
tion légale, 4) - le jugement (hukm) ou qualification
légale. A partir du cas originel prévu par les textes
(Coran, dits prophétiques), on effectue un transfert
au cas assimilé (situation nouvelle pour laquelle rien
n’est prévu) quand partageant la méme cause, les
deux cas sont considérés comme susceptibles d’étre
mis en proportion, voire en équivalence.

Le raisonnement juridique, tout probable qu’il
est, peut présenter des enjeux importants comme
celui d’étendre la portée d’'un terme au-dela de sa
référence explicite dans le Coran, c'est le cas par
exemple ou seul ’'homme est mentionné et que le juge
décide de considérer que la femme aussi bénéficie
des mémes droits. Il y a donc place pour une réflexion
sur des lacunes techniques ou logiques dans le droit
musulman. Elles sont techniques quand il ne s’agit
que de prolonger, de généraliser ou d’interpréter les
lois, elles sont logiques quand l'effort de création
juridique est demandé. A chaque fois, la confiance
dans la rationalité de 'lhomme, f(t-elle rudimentaire,
est un critére pour garder au droit son rdle pacificateur
dans la société.




LA VERITE HISTORIQUE
SUR LE PHENOMENE
PROPHETIQUE : IBN KHALDUN

Le chapitre de l'ouvrage d’lbn Khaldun intitule «a
propos de ceux qui appréhendent les choses absentes,
naturellement ou selon I'exercice. Précédé du propos sur
la Révélation et la Vision »?° mérite une analyse détaillée.

Le premier paragraphe est un cercle vicieux,
rhétorique et vide. Ibn Khaldun nous dit: il y a des
gens que Dieu a choisis parmi les hommes pour étre
des intermédiaires (wa ja’alahum wasé&’il baynahu wa
bayna ‘ibadihi)) entre lui et ses créatures. C’est un
début tout a fait conforme a ce que pourrait écrire un
théologien, mais une premiére subversion apparait:
au lieu de dire comment cela se fait-il, comment
Dieu choisit ses médiateurs, l'auteur termine son
paragraphe par une formule coranique qui conféere
au passage un statut de cercle vicieux: «je ne sais
que ce que ce que Dieu m’a appris». Le savoir de
ce qu’est un intermédiaire appartient aussi a Dieu. On
n‘avance donc pas avec cette méthode théologique,
préambule convenu qui neutralise toute attaque et
retarde I'élément innovant dans 'analyse.

Suit une description phénoménologique de I'état
de vision prophétique, la parole est au prophete:
« parfois cela me vient comme le son a la cloche, je
suis alors comme séparé de moi-méme, [...] parfois
I'ange me fait voir un homme qui me parle, jéprouve
alors quelque chose qui m’oppresse et que je ne saurai
exprimer», sa femme Aicha ajoute: «la révélation
advenait un jour de grand froid [...] son front se mettait
alors a ruisseler de sueur», puis Ibn Khaldun cite le
Coran: «Nous t'adresserons une parole de grand
poids » (sourate al muzammil, verset 5). Ce verset,
disposé dans le récit aprés la parole du prophéte et
celle de son épouse passe ainsi du théologique au
phénoménologique: le grand poids est aussi bien
physique que mental, il y a une disposition corporelle
qui accompagne la réception du message.

Suit une marqueterie de points de vue sur la
vision prophétique, toujours selon une méthode
phénoménologique descriptive de montage de cas
pour rendre compte de ce que c’est qu'appréhender
les choses absentes. Selon les théologiens, la vision
prophétique reléve de la puissance de Dieu, non de
I'action du Prophéte. Le miracle consiste dans le point
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de distinction entre la parole inspirée et la sorcellerie.
Cette parole prophétique est caractérisée comme une
«langue de vitesse (ldghatu al isra’)». Cela advient en
continu aux propheétes et de fagon fugitive aux autres
étres humains. Puis Ibn Khaldun précise que durant le
sommeil, '&me a accés a ce qui est invisible (al ghayb),
ce qui est absent. Ceci est commun a tous. Voir l'invi-
sible durant le sommeil ce n’est pas pareil qu’étre vision-
naire (al mir'at) et prétendre voir dans les entrailles des
animaux ou en faisant brdler I'encens (99). Mention est
faite aussi des ascetes type youghis, et des ascetes
type soufis, les uns font mourir en eux les puissances
corporelles par exercice continu, les autres visent a
godter la connaissance et 'unicité mais c’est purement
par accident s’ils parviennent a connaitre l'invisible. Il y
a aussi les «débiles», forme de soufis, mais proches
des fous, puis ceux qui lisent dans les astres, ceux qui
pratiquent la numérologie, parmi lesquels Sidi ahmed
al sebti, soufi marocain du XIlI® siécle, qui aurait remis
au godlt du jour l'astrologie ptoléméenne. Toutes ces
pratiques reposent sur une grande illusion, une incohé-
rence méme (al tahafut): penser que I'adéquation d’'une
réponse a une question est le signe d’'une correspon-
dance avec les événements (108). Il n’y a pas de savoir
du futur (109), il n’y a que des énigmes sur le mode
de la résolution de problémes mathématiques, autre-
ment dit les conventions langagiéres peuvent donner
lieu a des résolutions de probleme conformément
aux données de celui-ci, mais non a des vérifications
expérimentales. L'événement ne se prophétise pas. Le
chapitre se termine par le verset 232 de la sourate de
la vache: «Dieu sait et vous ne savez pas». Retour
sur le cercle vicieux de la prophétie. En tant que telle,
elle n'est pas objet de connaissance mais elle est prise
dans une constellation de concepts qui reposent pour
la plupart sur des illusions et des incohérences. Hormis
les réponses mathématiques aux énigmes que I'esprit
peut dominer, il N’y a pas un monde de significations,
un monde qui nous parle et que 'homme déchiffre:
ni sujet fondateur, ni monde des significations, dirait
Foucault, mais un monde de singularités, de régula-
rités, de dispersions, de discontinuités: du débile a
'ascete, du visionnaire au sorcier, du numérologue
au somnambule, aucune continuité sinon celle d’une
méme prétention a «appréhender l'invisible », c’est-a-
dire a inventer un régime de vérité.
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Rubrique rédigée par Khaled Roumo

> QOu réside, d’apres l'auteur, la singularité de la philosophie arabe ?

Clés de lecture

> Comment cette pensée s’inscrit-elle dans une continuité universelle ?

> Qu’entend le philosophe Al Kindfi par « trafiquer de la religion » ?

> Quel lien Al Farabi établit-il entre philosophie et religion ?

> Repérer les trois niveaux de savoirs philosophiques et spirituels, fixés par Averroes,
selon le public auquel on s’adresse.

> Mesurer le degré d’ouverture d’Averroes quand il dit au sujet des porteurs du savoir:
« Il importe peu que ceux-ci soient ou non de notre religion ».

> Qu’est-ce que la « double vérité » et quelle est la position d’Averroés par rapport a cela ?

> Quelle est I'utilité de la controverse dans les pratiques philosophiques ?
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TRADUIRE

ET TRANSMETTRE:

LA TRADUCTION

COMME MOYEN

DE DIFFUSION DU SAVOIR

Ouvrage d’astronomie, Paris, 1844 © IMA/Ph. Maillard

Les travaux d’astronomie des scientifiques arabes ont suscité un grand nombre
de commentaires de la part des érudits européens dés le XlI¢ siecle

et ils se retrouvent dans ce Mémoire sur les instruments astronomiques

des Arabes par le frangais Louis-Amélie Sédillot en 1844.

LE SAVOIR S’EST DEVELOPPE DURANT LE MOYEN-AGE ARABE

GRACE A LA TRADUCTION D’OUVRAGES GRECS. C’EST AINSI QUAUX SCIENCES

DE LA TRADITION PROPHETIQUE ET DE EXEGESE RELIGIEUSE SE SONT AJOUTEES
LES SCIENCES PROFANES A LA TETE DESQUELLES SE TROUVE LA PHILOSOPHIE,
ENTENDUE COMME UNE CONNAISSANCE REFLECHIE DES CHOSES.

LA MEDECINE ET LA LOGIQUE ONT ETE LES DEUX CHAMPS QUI ONT LE PLUS BENEFICIE
DE LARRIVEE DES TEXTES GRECS EN MILIEU ARABO-MUSULMAN.

LA TRADUCTION FUT NON SEULEMENT UNE INTRODUCTION A MIEUX COMPRENDRE
LES AUTRES CIVILISATIONS ET A ACCROITRE LE CHAMP DES SIGNIFICATIONS,

MAIS AUSSI LE MOYEN LE PLUS EFFICACE POUR ENRICHIR LA LANGUE ARABE.
AUJOURD’HUI ENCORE, SEULE LA TRADUCTION PERMETTRA

AUX PAYS ARABO-MUSULMANS DE PARTAGER LE SAVOIR PRODUIT AILLEURS.

LA MAISON DE LA SAGESSE DE BAGDAD :

UN CENTRE DE TRADUCTION

La langue arabe est durant le Moyen-Age le
médium de la transmission du savoir scientifique.
La langue arabe s’est enrichie petit a petit par les
traductions effectuées a partir du syriaque, plus
rarement a partir du grec directement.

Comme le soulignent Danielle Jacquart et
Francoise Micheau dans La médecine arabe et
I"Occident médiéval : « Langue de la poésie bédouine,
langue de la Tradition et du droit, langue de I'admi-
nistration, I’arabe manquait d’une terminologie
scientifique précise.L’élaborationde versions arabes,
fideles et rigoureuses, a contribué a fixer un vocabulaire
jusque-la défectueux».

Le mouvement de traduction de la philosophie
grecque au milieu du IX® siecle est lancé par le calife Al
Ma’'mun (833). Le doxographe Al Nadim dans son Kitab
al fihrist, datant de la fin X® siécle nous parle d’un réve
gu’aurait fait ce calife:

«Le calife Ma’'mun vit en songe un homme au
teint clair coloré de rouge, au front large; ses sourcils
se rejoignaient; il avait la téte chauve et les yeux bleu
foncé, ses maniéres étaient affables; il était assis dans
la chaire. J'étais, dit Al Ma’mun, tout contre lui et j'en
fus rempli de crainte. Je lui demandai: «Qui es-tu?»
Il me répondit: «Je suis Aristote». Cela me réjouit et
je lui dis: « O sage, je vais te questionner». Il me dit:
«Questionne ». Je lui dis: «Qu’est-ce que le bien?»
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I me répondit: «Ce qui est bien selon la raison».
Jeluidis: «etapres?» Il répondit: « Ce qui est bien selon
la révélation». Je lui dis: «et aprés?» il me répondit:
«Ce qui est bien aux yeux de tous». Je lui dis: «et
aprés», [l me répondit: «aprés il n’y a pas d’apres » »2.

Ce réve inaugura la grande période de traduction des
ceuvres grecques vers l'arabe, par un passage souvent
par le syriaque. Une maison de la sagesse (Bait al hikma)
estcréée a cet effet: « AlMa’mln n’a sans doute pas fondé
cette vaste bibliothéque, mais a donné une forte impulsion
aux activités qui s’y rattachaient.(...) Lieu de consultation,
de copie, de rencontre, le Bait al hikma assure la diffusion
du savoir antique. Aristote, Platon, Hippocrate, Gallien,
Ptoléemée, Dioscoride, Euclide, tous les grands noms de
la philosophie et de la science grecque sont désormais
introduits en terre d’Islam »2.

C’est |a le signe d’une volonté politique de donner
a la philosophie grecque une véritable place dans la
culture arabo-musulmane. Cette volonté ne s’est pas
toujours exprimée de fagon constante, elle a néanmoins
permis la découverte et la transformation d’une culture
par une autre.

Al Tawhidi, grand homme de lettres du X® siecle,
nous restitue le climat de ces traductions menées a
Bagdad. Il a étudié la grammaire et la loi chafi'ite a
Bagdad ainsi que la philosophie. Son livre Plaisir et
convivialité est considéré comme les Mille et Une Nuits
philosophiques. Une de ces nuits est célébre parla mise
en scene d’une discussion vive entre le grammairien Al
Sirafi (893-979), sceptique a I'égard de 'universalité de
la logique aristotélicienne, et le logicien Abu Bishr Matta
(870-940), partisan de cette universalité. Les Catégories
d’Aristote sont-elles de simples codifications de la
langue grecque ou bien sont-elles désignatives de
notions universelles ? L'enjeu est celui de la pertinence
de la traduction: faut-il ou non favoriser la traduction
des ceuvres grecques? Si les Catégories d'Aristote
sont les schemes mémes de la pensée, alors il convient
de les restituer dans la langue arabe. C’est le point de
vue du logicien Abu Bishr Matta.

Lauteur

Al Farabi, tout a fait aligné sur les positions d’Abu
Bishr Matta, construit toute I'argumentation de son
Livre de la religion a partir d’'une méthodologie inspirée
des dix catégories aristotéliciennes: il s’agit de savoir
ce qui est approprié a un temps et a une contrée déter-
minés, selon quel type d’action (vertueuse), par quelle
substance individuelle (le gouvernant vertueux), dans
ce qui se répartit qualitativement et quantitativement
(la réglementation des actions) et dans la relation (de
groupe), grace aux possessions (avoir) qui évitent aux
habitants d’étre des patients (passion) instrumentalisés
de I'action politique.

C’est en 932 qu’eut lieu le débat, en présence du
vizir Ibn al Furat, entre Ab( bishr Matta Ibn Yunus, déja
bien vieux, et Al Sirafi (893-979), tout jeune encore,
retranscrit par Al Tawhidi dans la huitieme nuit de
son livre, Plaisir et convivialité. Ce livre par son titre
méme évoque les passages de I'Ethique & Nicomaque
(1174b23) ou il est dit que les activités humaines sont
accompagnées de plaisir. L'enjeu est la remise en
cause de l'autorité d’Aristote, devenu un philosophe
trop académique, et la volonté partagée par Al Sirafi
et Al Tawhidi d’'un retour a «un platonisme populaire »
compatible avec la religion: 'homme poursuit une
sagesse en se libérant des chaines du sensible. Al Sirafi
est le grand maitre d’Al Tawhidi et celui-ci rapporte le
débat. Al Sirafl a enseigné pendant cinquante ans la
jurisprudence a la mosquée al-Ruséafa a Bagdad. Il est
mu’tazilite, disciple de Gubba'’i4, pour la théologie: étre
mu’tazilite c’est assumer la doctrine selon laquelle le
Coran est créé, c’est aussi reconnaitre que 'homme
est pleinement responsable de ses actes et que Dieu
fait toujours le mieux, animé par la justice et la bonté
qui bornent en quelque sorte rationnellement sa toute
puissance. Du point de vue du droit, Al Sirafi est
hanafite, autrement dit sceptique quant a la chaine de
transmission des hadiths du prophéte. Pour ce faire, il
n’a pas besoin de toute la technicité logique d’Aristote,
percue comme une perte de temps, pire méme, comme
un chemin dévoyé qui éloigne 'lhomme de la sagesse
éternelle et répétitive incarnée par les premiers rois de
I'humanité et par les prophétes.

Ali Benmakhlouf est professeur des universités. Il enseigne la philosophie a I'université
de Nice. Il est membre du Comité consultatif national d’éthique (France) et président

du Comité consultatif de déontologie et d’éthique de I'Institut de recherche pour

le développement (IRD). Membre de I'Institut international de philosophie et de la société
francgaise de philosophie, il a rédigé de nombreux ouvrages en histoire et philosophie

de la logique. Traducteur et spécialiste d’Averroés (lbn Roshd), il a consacré des ouvrages
et des articles a la philosophie médiévale arabe. Il dirige une collection « Philosophies »
aux Presses universitaires de France et une collection « Débats philosophiques »

aux éditions Le Fennec a Casablanca (Maroc). Ses ouvrages principaux: Bertrand Russell

(Belles lettres, 2004), Gottlob Frege, logicien philosophe (PUF, 1997), Bertrand Russell,
I’'atomisme logique (PUF, 1996), Montaigne (Belles lettres, 2008), Averroés (Belles lettres,

2000), Al Farabi, philosophie a Bagdad au Xe siécle (Seuil, 2007).




] TRADUCTION ET ALTERATION

DES SIGNIFICATIONS

Revenons a cette huitieme nuit philosophique.
La thése défendue par Matta est que la logique est
un instrument qui aide a distinguer le parler correct
du parler incorrect, mais Al Sirafi lui rétorque que le
parler en général n’existe pas. Seuls existent le parler
arabe, grec, turc, etc. Aussi la logique ne peut étre que
la codification d’'une grammaire particuliére et non une
grammaire fantomatique d’'un parler improbable. Il n’y
a pas d’autre moyen d’atteindre les intelligibles si ce
n’est une langue particuliére. La logique ne transcende
donc pas la langue. Mais pour Matta, s’il en est ainsi,
c’est I'entreprise méme de la traduction qui se trouve-
rait menacée, or il y a bien quelque chose qui est passé
de la culture grecque a la culture syriaque puis a la
culture arabe et qui n’est réductible a aucune des trois
formes linguistiques. Il y a donc comme un trésor de
significations qui passe d’'une culture a l'autre, et qui
est relativement indépendant de telle ou telle langue.
D’un c6té la logique est présentée comme un art du
raisonnement, de l'autre comme un art de parole ou
il est impossible de séparer I'énonciation de la signi-
fication: la logique n’est rien d’autre qu’une facon de
parler un langage spécifique logiquement. Le passage
du substantif (logique) a I'adverbe (logiquement) est le
lieu méme de la controverse.

La question de l'altération ou non de la signifi-
cation une fois que l'on passe a une traduction est
un théme majeur de la philosophie arabe. Averroes
reprochera explicitement a Avicenne de convoquer la
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question de l'altération de la signification a propos des
prédicats isolés ou réunis, et prendra appui pour cela
sur Al Farabi®: Le Sage, savoir Aristote, n’a pas cru bon
de soulever la question de I'altération de la signification
a propos de prédicats réunis comme dans «Zayd est
médecin clairvoyant» : Zayd peut n’étre pas clairvoyant
tout en étant « médecin clairvoyant». Or Avicenne avait
noté que «s’il y a des prédicats tenus pour vrais isolé-
ment et tenus pour vrais s’ils sont réunis, il faut que
leur mode de désignation au moment ou ils sont réunis
et leur signification soient leur mode de désignation au
moment de l'isolement. En revanche, si la signification
s’altére au moment de la réunion ou de la séparation,
s’il advient alors une fausseté, le prédicat qui a été
tenu pour faux dans la séparation n’est pas le prédicat
qui est tenu pour vrai dans la réunion et, de la méme
maniére, celui qui est vrai dans la séparation differe du
faux dans la réunion »®. Averroes renoue avec Al Farabi
pour contrer cet argument venu de l'usage et de la
coutume, selon lequel les significations s’altérent. La
méme problématique se retrouve dans cette huitieme
nuit philosophique ; Matta, éléve d’Al Farabi, insiste sur
la préservation des significations par-dela les traduc-
tions, dés lors qu’il s’agit de significations ayant réussi
I'épreuve aristotélicienne d’étre I'une des dix catégories
(avec une mention spéciale pour la premiére catégorie
dont seule la forme seconde est universelle). Il y a
comme une dignité plus grande a prendre en compte
en premier les significations et non les énonciations
pour un logicien comme Matta.

o4
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UN EXEMPLE DE TRADUCTION:
LA COPULE ET LE VERBE ETRE

Qu’advient-il cependant quand la traduction dans
la langue arabe d’un élément logique, comme la copule
qui relie un sujet a un prédicat, ne trouve pas son corres-
pondant immédiat? Dans ce cas, la connaissance de
la langue permet de retrouver les rapports logiques
méme s’ils ne sont pas donnés selon une correspon-
dance stricte. La forme logique est donc a distinguer de
la forme grammaticale. L’absence de la forme gramma-
ticale ne menace pas la forme logique. Au contraire,
elle ouvre la voie a une inventivité logique, au sens ou
elle permet de rendre explicites des rapports logiques
qui sont tacites dans la langue. Voici deux passages qui
élucident le statut de la copule en arabe:

«ll ne suffit pas d'avoir le sujet et le prédicat
séparés, mais il faut les réunir affirmativement ou
négativement. Si I'on veut donc que les signes du
langage s’accordent avec la pensée, cette proposi-
tion doit contenir trois éléments qui correspondent le
premier au sujet, le second au rapport et le troisieme
a lattribut. Avoir dans l'esprit I'idée de 'hnomme et
celle de I'animal ne forme pas un jugement, puisque
la relation manque. De méme dans cette proposition,
cette relation doit étre exprimée par un terme propre...,
qui s’appelle copule (rébita). En arabe, tantét on omet
la copule en la sous-entendant, tantét on I'indique sous
la forme d’un nom ou d’un verbe: on dit par exemple,
Zayd howa hayy (Zayd lui vivant) ; le mot howa désigne
ici non un sens propre, mais seulement la relation, et
devient une particule ».

Ce n’est pas parce qu'il n’y a pas de copule dans
la langue arabe qu'’il N’y a pas de liaison logique dans
la proposition en arabe. Le recours au pronom sert de
relation logique sur la base d’une correction syntaxique
et d’une pratique rhétorique. C’est a la fois ce qui se dit
en arabe et une maniére de rendre explicite un rapport
logique. Averroeés le redit a sa fagon:

«il n’existe pas dans la langue arabe ce mot qui
désigne ce genre de liaison, alors qu’il existe dans les
autres langues; le mot qui y ressemble en arabe est ce
que désignent les mots howa - par exemple, lorsque
nous disons Zaydun howa hayawan - ou bien mawjid
- par exemple, lorsque nous disons Zayddan mawjadun
hayawan» (CMI, Vrin, 2000, §19, p.93).

Comme on le voit, 'adéquation rhétorique ne
menace pas l'adéquation logique, au contraire. Les
travaux du logicien contemporain, Quine, mettent
laccent sur la valeur focale du pronom: le pronom
focalise le sujet, permet de le stabiliser, de linscrire
dans l'ordre de la substance, de ce qui est. Le pronom
comme la copule jouent le rOle de la prédication, ils
réalisent le passage de la conjonction a la prédication.

Alors que les philosophes arabes ont tous une
somme logique, on ne connait pas I'équivalent chez
les philosophes latins de I’école de Paris, méme
si dans «la philosophie de saint Thomas se trouve
souvent une philosophie de la logique de la plus
haute valeur »”. Il faut noter que deés le XllI¢ siécle,
le traité des Catégories, celui du Peri Hermeneias et
I'lsagoge de Porphyre furent connus, puis au milieu du
Xll® siécle «la nouvelle logique» qui comprend les
Analytiques | et I, les Topiques, les Réfutations
sophistiques, fait partie du corpus philosophique
enseigné. Notons aussi que durant le XlI¢ siécle on
découvre quasi simultanément Aristote par les traduc-
tions directes du grec (Guillaume de Moerbecke,
1215-1286 a traduit en 1268 Le Peri Hermeneias dont
saint Thomas donnera une explication) et I'aristoté-
lisme arabe par les traductions effectuées a partir de
I'arabe (Michel Scot notamment).
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Comprendre le texte

* Quelles sont les trois formes du bien
dans le songe d’al Ma’'mun ?

* Quel probleme fondamental pose la philosophie
grecque aux penseurs musulmans ?

* Quelle contradiction se pose dans le rapport
de l'islam a la raison humaine ?

* Qu’est-ce qui oppose Averroes et Avicenne ?

» Comment traduire, lorsqu’un élément logique
ne trouve pas d’équivalent traduisible ?

* Pour quelle raison traduit-on en arabe la copule
« étre » par un pronom ?

» Quelles sont les fonctions de la traduction
au Moyen-Age ?

* Quel est l'intérét de la traduction mot a mot ?

* Quelle est la différence entre Guillaume d’Auvergne
et Avicenne sur le statut de I'ame ?

* Que signifie le concept de ma’na ?

» En quoi Averroes représente-t-il un enjeu
au Moyen-Age chrétien ?

* Qu’est-ce que la these de « double vérité » ?

Quelle est la différence entre Averroes

et son commentateur Siger de Brabant ?

Pourquoi St. Thomas condamne-t-il Siger de Brabant ?

* Qu’est-ce qui oppose le rationalisme de St. Thomas
et celui d’Averroes ?

* En quoi I'arabisation forcée peut étre considérée
comme un échec ?

Dialoguer avec le texte

* Qu’est-ce qui est le plus important,
I’énoncé ou sa signification ?
» La grammaire n’est-elle que de la logique ?
* Une traduction est-elle nécessairement
une trahison ?
» L’idée d’Avicenne que «I'ame est la perfection
du corps » a-t-elle du sens aujourd’hui ?
* Quel est l'intérét de la métaphysique ?
» Pensez-vous que la vérité soit unique ou multiple ?
» Pensez-vous que I'Univers soit
une entité cohérente ?
* Quels sont les enjeux d’une traduction ?
* Peut-on légitimement imposer une langue ?

Modalité pédagogique suggérée: interpréter
Une ou plusieurs questions sont choisies.

Chaque participant répond sur une feuille volante.
Les feuilles sont ramassées et redistribuées

de maniere aléatoire.

Chaque personne doit analyser le travail qui lui

est présenté, le commenter et lui accorder une note.
Les travaux sont redistribués une seconde fois.
Une seconde évaluation est réalisée.

Les travaux sont redistribués une troisieme fois.
Une troisieme évaluation est réalisée.

L’auteur du travail recgoit les évaluations,

puis les commente, en déterminant s’il accepte

ou non les remarques qui lui sont faites.

Chacun lit a haute voix ses conclusions.

Analyse en groupe entier du travail et de I'exercice.

Exercices pédagogiques

Le dessin

» Demander aux participants de lire également la fiche
«La communication et le voyage des idées».

* Apres une discussion sur le texte autour de I'impor-
tance du voyage dans le monde arabo-musulman,
distribuer des feuilles de papier A3 et des feutres.

» Chaque participant dessine un plan de sa ville
ou de son quartier avec une proposition d’un trajet,
avec l'idée que quelques personnes seront
amenées a la visiter pour la premiere fois.
Il faut y inclure des sites historiques, culturels,
religieux, administratifs, commerciaux...

» Chaque participant affiche son plan sur un mur
et observe les différents dessins.

* Initier une discussion sur les différentes maniéeres de
proposer un trajet et de symboliser les sites importants.

« Evoquer les questions suivantes: « Parmi les
dessins, lequel pour vous est le plus compréhensible
ou attirant, et pourquoi ? et « Qu’est-ce qui a été
exclu de chaque dessin et pourquoi ? ».

» Discussion en groupe sur les différentes maniéres
de traduire et comprendre les symboles.

« Evoquer la question : quels sont les symboles
particuliers a un lieu et lesquels sont universels ?

* Faire le lien avec la maniéere dont chaque participant
a compris les dessins des autres.

 Diviser les participants en sous-groupes de 5-6
personnes, en distribuant une nouvelle feuille A3
par groupe.

» Chaque groupe produit collectivement un plan
de ville (ou de pays) et se met d’accord sur les choix
des sites importants et sur la maniéere
de représenter symboliquement cette importance.

» Chaque groupe expose son plan, et explique leurs
discussions sur le sens des symboles, ainsi que
les complexités de compréhension mutuelle
dans les relations interculturelles.

 Discussion finale sur I'importance du voyage
(pelerinage) et sur la complexité de la traduction
(choix du patrticulier et de I'universel) pour
la civilisation arabo-musulmane.

Rubrique rédigée par Jonathan Levy

Rubrique rédigée par Oscar Brenifier
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LUNIVERSITE DE PARIS
AU XIlIle SIECLE

Les enseignements dispensés a Paris, place connue
pour I'étude de la logique et de la théologie, dépendent
des traductions effectuées a Toléde et en Sicile. Premier
centre européen de la diffusion du savoir au XII°® siécle,
l'université de Paris, dont les statuts du légat du pape,
Robert de Courgon, sont donnés en 1215, garde sa
suprématie sur Oxford jusqu’aux alentours de 1320. La
méthode d’enseignement, proche de ce gqu’elle fut dans
les medersas andalouses, ne distingue pas de fagon
tranchée entre la compréhension des pensées d’un philo-
sophe du passé et I'élaboration d’'une pensée en propre.
D’ou le regne de la forme-commentaire des ceuvres des
anciens. D’aucuns comme Léo Strauss® voient dans cette
méthode le moyen de contourner la censure et certains
passages de 'ceuvre de Siger de Brabant (ca. 1240-ca.
1284), visé par la condamnation de 1277 (voir infra),
peuvent n‘apparaitre que comme un travail exégétique
a ceux qui prennent sa défense. L'université de Paris
n’était d’ailleurs pas un lieu de «spéculation pure» mais
de «prudence doctrinale et de discipline »°.

Transmettre c’est d’abord traduire. Herman [I'Alle-
mand (a Toléde) et Jean de Luna ont traduit les commen-
taires moyens d’Averroés au milieu du XllI® siecle. Michel
Scot qui traduisit Aristote a Tolede et Averroés a Palerme
fut le plus grand traducteur d’Averroés, il a traduit notam-
ment les grands commentaires sur la Métaphysique et
le De Anima. Charles Burnett'® accrédite I'idée selon
laquelle Frédéric |l de Hohenstaufen (1194-1250), aurait
eu acces aux ceuvres de logique et de noétique du fils
d’Averroes, Abl Mohammed Abdallah, grace a l'univer-
sité qu’il fonda a Naples en 1224. Renan pense qu'il
s’agit d’'une légende et ne donne pas foi au récit de Gilles
de Rome, récit selon lequel les fils d’Averroés auraient
séjourné a la cour des Hohenstaufen.

Les traductions faites de I'arabe sont du mot a mot,
selon une méthode que les traducteurs arabes avaient
déja pratiquée a partir du grec et du syriaque. Ne discré-
ditons pas une telle méthode, elle a donné ses fruits et
selon Léo Strauss elle a été bien plus respectueuse du
texte par cette fagon: «des gens qui étudiaient Aristote
au Moyen-Age et qui ne connaissaient pas un mot du
grec, sont de loin de meilleurs interprétes d’Aristote que
les érudits modernes qui disposent d’'une connaissance
tout simplement écrasante des humanités grecques.
Cette supériorité est due sans aucun doute au fait que
les commentateurs du Moyen-Age disposaient de la
plupart des traductions littérales du texte d’Aristote, qu’ils
«collaient» au texte et a la terminologie du texte»'.

Averroés ne connaissait pas le grec, saint Thomas non
plus. Ce sont de grands commentateurs d’Aristote.
1215-1240: c’est la période durant laquelle la connais-
sance des philosophes arabes s’approfondit en milieu
parisien. Averroés est cité par Albert le Grand et par
Roger Bacon aux environs des années 1240-1250.
Guillaume d’Auvergne (+ 1249) rejette la vision émana-
tive d’Avicenne ainsi que ses dix intelligences, consi-
dérées comme des intermédiaires créés entre Dieu et
'homme. «La métaphysique luxuriante des proces-
sions du monde a partir de Dieu»'? est ce «platonisme
diffus » du début du XlI® siecle auquel la nouvelle école
aristotélicienne entend mettre fin. Quoique critique de la
métaphysique d’Avicenne, de son émanation en particu-
lier, Guillaume d’Auvergne reprend du philosophe arabe
une partie de sa psychologie en considérant 'dme bien
plus comme ce qui regle le corps que comme sa forme
ou son entéléchie. Avicenne en avait fait la perfection
du corps bien plus que sa forme. Notons que l'intérét de
G. d’Auvergne pour la logique lui a fait prendre une
distance avec le couple métaphysique matiere/forme
d’Aristote et de ses commentateurs arabes: de méme
que I'ame n’est pas forme du corps considéré comme
matiére, de méme [l'intellect ne regoit pas les formes,
mais utilise des signes, substituts des choses.

Mais la philosophie latine du XllI® siécle reste trés
tributaire des concepts fondamentaux d’Aristote comme
ceux de matiére et de forme, méme si ici ou I, elle sait
les infléchir dans un sens nouveau. Ainsi, en va-t-il du
concept arabe d’intentio (ma’na), venu d’Avicenne, que
saint Thomas reprend pour rendre compte de I'activité
d’intellection. Lintention désigne ici le genre aussi bien
que I'espéce, en un mot un universel qui aide a penser
a une chose. Ce concept est a large spectre: il désigne
aussi bien ce qui est visé dans le champ sémantique
de laction que la forme pensée de l'objet, I'arabe
dit «ma’na» qui veut dire a la fois sens, notion, idée,
concept. Par ce biais, ce qui semblait irréconciliable de
la forme et du signe (cf. Guillaume d’Auvergne, supra)
se résorbe ici: on a l'intention d’une chose, i.e. la notion
d’une chose qui est en méme temps issue de la forme de
celle-ci. Selon Averroés, lintellect matériel regoit I'inten-
tion de la forme imaginative, non cette forme elle-méme,
il garde ainsi sa distance a I'égard de la corporéité et
de la particularité de la forme imaginée. Appellerait-on
signe ou forme cette intention, qu’importe? L'enjeu est
bien cette déprise a I'égard de I'image regue. De méme
que le signe aide a signifier ce qui n’est pas, de méme
on peut avoir l'intention d’'un non-étre dans I'esprit.
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Rubrique rédigée par Khaled Roumo

Clés de lecture

> Noter la fagon dont la volonté politique et le désir de savoir ouvrent la voie a la conservation
et au développement des acquis culturels universels (du grec vers I'arabe par le syriaque...).

> Relever comment le débat autour de la philosophie grecque (Aristote) touche a l'universel et au particulier.
> Etablir le lien entre ce débat et la traduction : conservation ou altération de la signification.

> Comment la traduction permet-elle d’expliciter des rapports tacites dans la langue d’arrivée ?

> Suivre le voyage des idées: de Tolede et de la Sicile vers Paris et Oxford.

> Quelle stratégie adoptent les philosophes pour éviter la censure des milieux religieux ?

> Juger de la présence de la philosophie arabe au XllII¢ siecle en Occident.

> Elucider la question de la « double vérité » : vérité de la foi et vérité philosophique.

> Observer une différence notoire de problématique (cété musulman:
conciliation entre loi et intellect /cété chrétien : conciliation entre foi et raison).

> Comparer la vision de saint Thomas avec celle d’Averroes.

> Commenter dans le contexte : « plus on traduit, plus on donne d’épaisseur a la langue ».

> Commenter dans le contexte : « chaque lecteur lit en fonction de son degré de savoir ».

> Commenter dans le contexte : « une langue est ce qui n’appartient pas ».

> Observer les carences des différents niveaux de langue : politique, religieuse, de I'information.

> Repérer le danger du « monolinguisme » et la nécessité d’accélérer le mouvement de traduction.
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Rubrique rédigée par Jacques Nicolaus

Autres
époques,
Autres
lieux

Gérard de Crémone (1114-1187) et Toléde

Gérard de Crémone vient d’ltalie. L'ltalie fait partie de la chrétienté latine ou la langue
latine est utilisée par I'Eglise et le monde intellectuel, c’est en gros I'Europe occiden-
tale actuelle qui correspond au Moyen-Age a 'empire de Charlemagne plus les fles
britanniques et la Scandinavie.... C’est un monde agité, divisé et frustre mais trés
dynamique depuis le début du XI° siécle. Les hommes sont chrétiens catholiques sous
la hiérarchie religieuse du pape, des évéques, des prétres. Tous les lettrés écrivent
et lisent en langue latine. Pour ces intellectuels, les connaissances sont insuffisantes
dans ce monde latin. Il y a une envie de savoir, c’est pourquoi Gérard de Crémone et
d’autres vont dans la Péninsule ibérique.

La péninsule Ibérique a été conquise par les Arabo-musulmans au VIlIe siecle. lls y ont
apporté l'islam, une partie de la population s’est convertie, I'autre restant chrétienne. |l
y a aussi des Juifs. Les conquérants favorisent le développement de tous les savoirs:
en mathématique, en médecine, en philosophie, en géographie, en littérature... lls
apportent aussi la langue arabe dans laquelle sont écrites transmises toutes ces
sciences, il y a une grande abondance d’ouvrages en langue arabe que les princes
musulmans font venir d’Orient pour garnir les bibliotheques des médersas.

Dans I'Espagne de cette époque qui regorge de manuscrits scientifiques d’origine
grecque ou latine traduits en arabe, Toléde est un centre culturel du monde musulman
de premier ordre. Ces manuscrits sont analysés et commentés par des savants
musulmans comme le philosophe cordouan du XlI¢ siécle Ibn Rushd — Averroés pour
les Occidentaux —, qui est considéré comme le plus grand commentateur d’Aristote et
qui a, en outre, laissé des traités de médecine, de grammaire, de droit et d’astronomie.
A Toléde, au Xll* siécle, il y a méme un bureau de traduction des manuscrits de I'arabe
en latin afin de s’assurer de leur diffusion en Europe.

En 1085, la ville de Tolede est prise par les Castillans, mais garde son importance
culturelle. Pour s’instruire, Gérard de Crémone vint a Tolede en 1167. Il lui fut nécessaire
d’apprendre I'arabe pour accéder a la culture antique et musulmane entreposée dans
les bibliotheques. Il traduisit avec son équipe composée de chrétiens de musulmans
et de juifs plus de 80 ouvrages scientifiques arabes en latin dont I’AImageste de
Ptolémée, les Coniquesd’Apollonius, plusieurs traités d’Aristote, le Canond’Avicenne,
I’Al-Tasrif d’Aboulcassis et divers écrits d’Al-Kindi, de Thabit ibn Qurra et d’Al-Razi.
Sa technique est tres littérale: il calque les termes scientifiques ou les conserve tels
quels.

«ll faut qu’un bon traducteur, outre une excellente connaissance de la langue
qu’il traduit et de celle en laquelle il s’exprime, posséde le savoir de la discipline
concernée. » écrit-il.

En se mettant a I’école du monde arabo-musulman, Gérard de Crémone, avec d’autres
a permis a I'Occident de combler son retard intellectuel et fonder son développement
culturel ultérieur.
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Document

Pour éviter que les ténebres du silence ne viennent cacher maitre Gérard de Crémone,
[...] ses compagnons ont soigneusement dressé la liste de toutes les ceuvres qu'il a
traduites, dans le domaine de la dialectique comme de la géométrie, de I'astrologie
comme de la philosophie, de la médecine comme des autres sciences [...].

L’amour de I’ Almageste, qu’il ne trouvait pas chez les Latins, le poussa a Tolede. Il y
vit une grande abondance d’ouvrages en langue arabe sur toutes les disciplines [...],
il apprit 'arabe pour pouvoir les traduire; s’appuyant a la fois sur sa science et sur
sa connaissance de la langue [...] jusqu’a la fin de sa vie, il n’a cessé de traduire de
l'arabe, le plus clairement et intelligiblement qu’il a pu tous les livres qu’il jugeait les
plus fins, dans la plupart des disciplines, pour les remettre a la latinité comme a une
héritiere chérie.

Eloge funébre de Gérard de Crémone (1187),
cité dans Jean Favier, Archives de I'Occident, Tome 1, Paris, Fayard 1992.

La découverte de I'avance culturelle, intellectuelle, technique voire morale de la civilisa-
tion arabo-musulmane suggeére aux princes européens de créer, dans leur royaume des
structures permettant de combler leur retard.

Le grand développement pris par les bibliotheques de l'autre c6té de la Méditerranée
eut, par un cheminement attendu, d’heureuses conséquences dans I'Occident chrétien.
Geoffroi de Beaulieu raconte que:

Quand le bon roi Louis’ était outre-mer, il entendit qu’un grand roi des Sarrasins faisait
rechercher, transcrire a ses frais ranger dans sa bibliotheque tous les livres qui pouvaient
servir aux philosophes de sa nation. Voyant que les fils de Ténebres paraissaient plus
sages que les enfants de Lumiere, bon roi se promit de faire transcrire, a son retour en
France, tous les livres relatifs & I'Ecriture sainte qui se pourraient rencontrer dans les
diverses abbayes de son royaume la collection qu'il parviendrait a réunir devait servir
non seulement a lui-méme, mais encore aux savants et aux religieux de son Hébtel.
Pour réaliser ce projet, il fit disposer a Paris, dans le trésor de sa chapelle, une piece
ou firent placés les ouvrages de saint Augustin, de saint Ambroise, de saint Jéréme, de
saint Grégoire et des autres docteurs. Il y venait étudier quand il en avait le loisir, et il
y admettait volontiers ceux qui demandaient I'autorisation d’y travailler. Il faisait copier
des livres plutbt que d’acheter ceux qui étaient tout faits: par la, disait-il, le nombre des
bons livres se trouvait multiplié.

Cité dans I'histoire et ses méthodes, Encyclopédie de la Pléiade,
Paris, Gallimard, 1961.

En 1253 est créée la Sorbonne a Paris (mais la création des universités avait commencé
plus d’un siécle auparavant en France, en ltalie et en Espagne). Comme pour I'hdpital
et 'observatoire, il y a de fortes probabilités que l'université en Europe ait été créée
sur le modele musulman qui datait a cette époque de plusieurs siécles (I'université
Al-Qarawiyyin a Fez fut établie en 859, le college-mosquée d’Al-Azhar au Caire en 972
et la Maison de la sagesse dans la méme ville au XI¢ siécle).

"Il s’agit de Saint-Louis (Louis IX), parti en croisade de 1248 a 1254, il fut capturé a Mansourah
et resta prisonnier durant quatre ans.
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LA PHILOSOPHIE ARABE
COMME «CHAMP DE PRESENCE »

La philosophie arabe, de fagon implicite constitue
ce que Alain de Libera appelle a la suite de Michel
Foucault «un champ de présence», «par la, il faut
entendre tous les énoncés déja formulés ailleurs et qui
sont repris dans un discours a titre de vérité admise,
de description exacte, de raisonnement fondé ou de
présupposé nécessaire; il faut entendre aussi ceux qui
sont critiqués, discutés et jugés, comme ceux qui sont
rejetés et exclus »'3. Dés lors, la question de la distinc-
tion entre averroistes et anti-averroistes redouble de
difficulté, si les emprunts au péripatétisme arabe se
trouvent des deux cétés. Un critére grossier serait
celui-ci: il y a ceux qui comme Albert le Grand et saint
Thomas (1225-1274) cherchent a concilier la pensée
chrétienne et Aristote, ce sont les anti-averroistes.
D’autres comme Siger de Brabant sont préoccupés par
une interprétation purement philosophique d’Aristote,

LA THESE DE LA «DOUBLE VERITE »

De l'autre c6té, ceux que I'on appelle « averroistes »
comme Siger de Brabant abordent dans cette frange
incertaine du commentaire et de la parole en propre, les
thémes comme ceux de I'éternité du monde, de l'unité
de l'intellect. Mais Siger de Brabant, prudent, ne vise pas
a relativiser les vérités de la révélation au regard de la
philosophie. Au contraire, la vérité est et reste celle des
données positives de la révélation. Lexercice philo-
sophique n’est selon lui que fidélité a une parole, en
'occurrence celle d’Aristote et de son commentateur
arabe, Averroes, et non une quelconque recherche
de la vérité: «Philosopher c’est chercher simplement
ce qu'ont pensé les philosophes et surtout Aristote,
méme si par hasard la pensée du philosophe n’était
pas conforme a la vérité et si la révélation nous avait
transmis sur 'ame des conclusions que la raison ne
saurait démontrer»™. On voit bien qu’il ne s’agit pas
la de «double vérité ». Cette question d’ailleurs de la
double vérité est prise dans des contresens multiples
qu’il n’est pas vain de relever. P. Hadot soulignait a
juste titre que dés lors qu'il y a «tradition, traduction et
exégese» , «des incompréhensions, des glissements,
des pertes de sens, des ré-interprétations, peuvent
parfois aller jusqu’'au contresens»'. La condamna-
tion de 1277 vise, entre autres théses, celle dite de la
«double vérité» , a savoir, la vérité philosophique et
la vérité de la foi. Elle est attribuée a des averroistes
comme Siger de Brabant, alors méme que, comme
nous venons de le voir, la prudence épistémique de
celui-ci ne lui faisait reconnaitre que la vérité de la foi.
Plus grave encore, et c’est la que réside le contresens,
cette thése supposée remonter a Averroés, ne se trouve
absolument pas dans son ceuvre. D’une part, Averroés
a soutenu la thése cohérentiste selon laquelle une
vérité ne saurait en contredire une autre et s’accorde
toujours avec elle. Il est vrai qu’il le dit dans un ouvrage,
Letraité décisif,nontraduitenlatin. D’autre part, Averroes
n’est pas préoccupé par le face a face raison/foi, mais

a l'aide des commentateurs arabes, ce sont les
averroistes ou «aristotéliciens séculiers». Mais cette
dichotomie masque les problémes plus qu’elle ne
les expose. Voyons du cb6té de ceux qu’on dit anti-
averroistes: Albert le Grand cite et commente Al Farabi
et Averroes et jusqu’a un certain point partage leurs
vues (cf supra sur la félicité) et saint Thomas fait un
travail patient d’exégése d’Aristote qui ne I'éloigne
pas toujours d’Averroes. Henri de Gand enseigne la
théologie a Paris de 1276 a 1292. Il fut I'un des conseillers
d’Etienne Tempier pour la condamnation des 219 théses
de 1277. Pourtant il s’inspire d’Avicenne en reconnais-
sant que I'étre est I'objet premier de la pensée, mais s’il
reconnait I'étre pour antérieur a Dieu et au créé, il ne va
pas jusqu’a le concevoir comme une notion commune,
univoque. L’étre s’applique soit a Dieu, soit au créé,
mais il ne saurait les signifier communément.

par la conciliation entre la loi et lintellect. Seule
une loi peut étre conciliable, jamais une vérité.
Un systéme de lois peut contenir des tensions, et
demande parfois des abrogations. Or, Averroes soutient
'idée que non seulement la loi musulmane (Shari’a)
s’accorde avec les Vérités issues de lintellect, mais elle
y concourt en enjoignant a ’homme de les poursuivre,
non seulement en lui permettant de le faire, mais en
I'obligeant au sens juridique du terme de les poursuivre.
Entre la recherche d’'une justification juridique de la philo-
sophie (Averroeés) et la conciliation prudente tentée entre
l'exégése d'Aristote et les vérités de la foi chrétienne
(Siger de Brabant), il n’y a pas de commune mesure,
mais il y a matiére a construire un contresens, celui de
la «double veérité ».

C’est bien saint Thomas qui thématise le débat
entre raison et foi au niveau logique de la contradic-
tion, ce que Siger de Brabant s’était bien gardé de
faire. Pour saint Thomas, il est impossible que les
choses qui sont divinement en nous par la foi puissent
étre contraires a celles qui sont en nous par nature. Il
fait fi de la prudence de Siger de Brabant: «il se trouve
des gens qui travaillent en philosophie et disent des
choses qui ne sont pas vraies selon la foi; et quand
on leur dit que cela contredit la foi, ils répondent que
c’est le philosophe qui dit cela, mais qu’eux-mémes
ne I'affirment pas et ne font au contraire que répéter
les paroles du philosophe »'®. Saint Thomas est un
réaliste, il ne se contente pas du scepticisme nomina-
liste de ceux qui ne se prononcent pas sur les vérités
qui passent lintellect. Avec I'arme de la logique,
a savoir I'impossibilité que deux propositions contra-
dictoires puissent étre soutenues en méme temps et
sous le méme rapport, il montre que si les proposi-
tions de la philosophie sont nécessairement vraies,
et qu’elles contredisent celles de la foi (notamment
les propositions portant sur I'éternité du monde, niant



que celui-ci puisse étre créé de rien), alors il faut bien
que celles de la foi soient fausses, ce qui ne saurait
étre. La condamnation de 1277 trouve ici son matériau
logique pour sévir.

Mais tout en voulant combattre I'averroisme,
par une ironie de l'histoire (de la philosophie) c'est
Averroés que saint Thomas restaure: jamais la vérité
ne se contredit, elle est toujours en accord avec elle-
méme. Il ne convient pas de dire, sous peine d’absur-
dité, que nous pouvons admettre philosophiquement
ce que notre foi refuse. Certes, comme I'a bien montré

LES ENJEUX PHILOSOPHIQUES
DE LA TRADUCTION

VERS LA LANGUE ARABE,
AUJOURD’HUI

Premier constat: il existe un déficit de traduc-
tion tous domaines confondus du savoir, en langue
arabe. Orune langue s’enrichit par la traduction ; plus
on traduit, plus on donne d’épaisseur a la langue. Le
réel est « polyglotte et inépuisable », selon I'expression
suggestive de Michael Edwards, professeur au College
de France, spécialiste de Racine et de Shakespeare,
qu’il lit et commente en langue originale: Racine parle
a un anglais lecteur de Shakespeare, et Shakespeare
prend une couleur racinienne par ce connaisseur de la
littérature frangaise, versé dans les ressorts créatifs a
I'ceuvre dans une langue. Ses ouvrages n’intéressent
que dans la mesure ou inlassablement le francgais est
un point de vue sur I'anglais et vice-versa.

C’est en saisissant le filet que donnent d’autres
langues que l'on peut construire le maillage d’'une
langue d’arrivée: il ne s’agit pas de dérouler le fil d’'une
méme pelote, mais de saisir les liens apparentés entre
plusieurs fibres enchevétrées: Racine et Shakespeare,
Lewis Carroll et un texte d’Al Tawhidi, polygraphe du
Xe siécle, dont un des ouvrages, Plaisir et convivialité
a été considéré comme les Milles et Une Nuits philoso-
phiques, conte a comparer a celui des Aventures d’Alice
au pays des merveilles, pour saisir quelque chose de
I'émerveillement que produit en interne la polysémie des
mots, pour comprendre le réve éveillé qu'est la langue,
la distraction onirique que donne la traduction.

Quand on traduit, il ne s’agit pas de reprendre
des significations, de les restituer, mais d’ouvrir a des
compréhensions inédites. C’'est parce qu’on traduit
qu’'on comprend et non linverse: il n’existe pas de
significations figées que I'on aurait a transmettre dans
une autre langue. Les intraduisibles, c’est ce qu’on
ne cesse pas de (ne pas) traduire, et d’étoffer comme
indique Barbara Cassin, maitre d’ceuvre du Vocabu-
laire européen des philosophies paru en 2004. Un
vocabulaire et non un dictionnaire, car par définition un
vocabulaire est quelque chose d’incomplet.

La traduction suppose une forme d’empathie:
on se place dans une situation perceptive commune,
c’est parce que I'on trouve une forme de perception
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Alain de Libera le rationalisme de Thomas et celui
d’Averroes se distinguent, on ne saurait les confondre
sur la base de cette proximité sur le statut de la vérité
cohérentiste. Hormis ce statut, leur rationalisme
présente des traits divergents, pour Thomas il s’agit de
montrer que la raison « ne peut par elle-méme atteindre
I'objet qui constitue sa fin ultime: la vision de Dieu»
alors que pour Averroés c’est «la révélation qui ne peut
sans philosophie atteindre l'objectif qui constitue sa
fin ultime: la constitution d'une communauté humaine
universelle fondée sur la révélation coranique » .

commune que I'on se met a traduire. C’est une forme
d’empathie troublante, il est vrai, car elle suppose
une part de malentendus et une part de glissements
de sens, et cela fait partie du travail de traduction. Les
traducteurs ne cherchent pas une correspondance
terme a terme, a laquelle ils ne parviendront pas, mais a
resserrer au maximum le faisceau qui va d’une version
a un théme ou l'inverse, en partant d’un terme lointain
ou seulement apparenté pour parvenir a un terme de
plus en plus précis — et non pas un terme adéquat: c’est
dans la part irréductible d’approximation que se fait
la traduction.

Une traduction est toujours une adaptation,
d’autant que le sens se constitue dans l'adresse —
comme lavait bien compris Averroés qui, dans le
Discours décisif, distinguait déja, dans un texte ou
un discours, entre les niveaux rhétorique, dialectique
et démonstratif. Il y a ceux, par exemple, qui vont voir
dans le texte sacré un tissu d’'images (rhétorique), ceux
qui vont voir dans des mots des indices renvoyant a
des sens opposés au sens littéral (dialectique), ceux qui
vont y déceler des significations scientifiques (démons-
tratif). Chaque lecteur lit en fonction de son degré de
savoir.

Une langue ne peut étre contrdlée, maitrisée
selon les formes traditionnelles qui exercent le pouvoir.
Montaigne parlait gascon, lisait en latin, écrivait en
frangais. Il pensait que I'on ne comprendrait pas son
frangais dans 50 ans, car la langue n’était pas consti-
tuée; le sens des mots, les genres n’étaient pas encore
fixés. La langue fluctuait et allait changer encore. Mais
il n'y a la rien a craindre: le sens se fait par le contexte
et il est a venir; la fluctuation ne doit pas nous arréter,
c’est plutét une chance. La fluidité de la traduction opére
avec la fluctuation, voire la polysémie des termes. Les
langues officielles du monde arabe (la langue politique
et la langue religieuse) sont comme des habits de
cérémonie sans pouvoir, car il leur manque bien
souvent notamment la langue politique — I'imprégnation
de vie propre au dialecte. La langue standard de I'infor-
mation télévisée n’est pas articulée a la réalité linguis-
tique des acteurs sociaux, mais elle dispose néanmoins
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de toutes les formes technologiques de la diffusion.
Dans les dialectes, la création est constante. Oui,
I’état de la langue suppose I'histoire — mais I'historicité
de la langue ne doit pas nous effrayer.

Les pays arabes ont pour la plupart tenté une
arabisation forcée au lendemain de l'indépendance,
confondant le rejet de la colonisation avec le rejet de
la langue du colonisateur. Or, comme le dit Jacques
Derrida, une langue est ce qui n'appartient pas: ni le
frangais n’appartient & la nation frangaise, ni I'arabe
aux nations arabes.

Une formation a l'université seulement en arabe ne
donne accés a aucun débouché, alors qu’une formation
en frangais, couplée a I'arabe, méme dialectal, permet
de choisir son avenir: la est I'échec, non pas tant de
I'arabisation que du monolinguisme. Les jeunes Maghré-
bins lisent de la littérature en arabe et trés peu de litté-
rature frangaise. Les librairies francophones ferment les
unes apres les autres, notamment a cause du co(t des
livres en francais, la plupart importés et inaccessibles au
public arabophone dans sa grande majorité.

Dans le monde arabe, les sciences humaines et la
philosophie en particulier s’enseignenten arabe littéral :
il existe un langage formé de I'enseignement qui va
étre d’'une aide précieuse pour traduire le Vocabulaire.
L’arabe est une langue d’enseignement, mais aussi un
immense échec: I'arabisation, dans les années 1980,
s’est faite sans point de vue a partir d’'une autre langue.
La langue arabe n’a pas été mise en perspective.
C’est I'un des échecs de la décolonisation au niveau
académique et universitaire: la langue arabe s’est
formée de maniére autoréférentielle, sur une base
pauvre, car il existe tres peu d'ceuvres traduites et
éditées. Quand la France édite 50000 ouvrages par
an, le Maroc en publie 1000, et tout le monde arabe
publie moins de livres par an que la Suisse. Dans les
années 2 000, on a commencé a se rendre compte, du
moins au Maroc, de I'échec d’'une arabisation qui fut
non seulement politique, mais fortement idéologique,
et 'on assiste aujourd’hui @ un moment d’accélération
historique dans l'arrivée des textes en arabe. De ces
moments, le monde arabe en a connu quelques-uns.
Celui du 1X® siécle, que tout le monde connait ou I'on
s’est mis a traduire du grec vers le syriaque, puis
du syriaque vers l'arabe; celui du XIX® siécle, quand
Mohammed Abdou, en Egypte, envoyait les étudiants

a I'étranger avec des bourses et les retenait pendant
six mois a leur retour pour les obliger a traduire les
ouvrages qu'ils rapportaient.

On assiste aujourd’hui @ un nouveau mouve-
ment de traduction. Une grande organisation pour la
traduction des ouvrages de sciences humaines basée
a Beyrouth (I'Organisation arabe pour la traduction)
a traduit les quatre derniéres années beaucoup de
textes importants (La Phénoménologie de ['esprit,
les Recherches philosophiques de Wittgenstein,
Soi-méme comme un autre de Ricoeur, des textes de
Bachelard, de David Hume, de Canguilhem, etc.); des
ceuvresfondamentalesontpuaccéderalalangue arabe
de maniére rapide car des moyens considérables ont
été investis. On peut penser que la traduction du
Vocabulaireseraunmomentimportantdecemouvement.
Il sera publié sous la forme de six fascicules et distribué
par le Centre culturel arabe, qui diffuse dans tout
le monde arabe.

La traduction se fait dans le contexte d’'une langue
qui bouge tout le temps. Le contexte est une notion
purement subversive car on ne peut jamais en tracer
les délimitations. Quand on voit une forét du haut d’un
avion, elle parait nette dans ses contours, mais quand
on est au ras du sol, on est forcément approximatif.
Les traducteurs travaillent au ras du sol et non du point
de vue de I'observateur aérien. On ne peut pas traduire
La théorie des deux cités de saint Augustin, littérale-
ment en arabe, on doit passer par une périphrase, car
La théorie des deux cités ne parle pas aux lecteurs
arabes. De méme, le mot «bourgeoisie» pose
probléme. Comment le traduire? Par «classe finan-
ciere»? Par «les capitalistes»? Par «classe des
notables» (traduction qui s’est stabilisée)? Les
Arabes utilisent souvent al-bourgeoisiya, comme les
Japonais utilisent bourgeoika: c’est une traduction
possible. Quant au mot pravda, il existe en arabe
aussi un mot qui dit a la fois «justice » et «vérité»:
al-haqq. Traduire c’est donc créer: le systéeme de
la langue arabe, avec la racine trilitaire, permet
de traduire de nombreux mots en les créant en
arabe par la paronymie (en ajoutant des suffixes,
sur le modéle du fonctionnement de la langue
arabe, on crée de nouveaux mots). Il n’y a pas de
signification préétablie : la traduction nous fait entendre
que comprendre est premier par rapport a signifier.
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MONDES

Pierre au nom de Dieu, Inde du Nord, XIV* siécle © IMA/Ph. Maillard
Allah est le nom supréme de Dieu que I'on retrouve sur tous les supports,
a toutes les époques et dans toutes les régions du monde islamisé,
comme ici sur cette pierre indienne en grés rouge du XIVe siécle.

LE DIEU DE MOHAMMED EST D’ABORD UNE VOIX ORDONNANT A SON ENVOYE DE PARLER EN SON NOM,
DE LIRE ET DE DIRE LA PAROLE DIVINE: « QOUL !», «DIS!», «DIS : JE CHERCHE LA PROTECTION
DU SEIGNEUR DES HOMMES (RABBI NNAS), ROI DES HOMMES (MALIKI NNAS), DIEU DES HOMMES

(ILAHI NNASS), CONTRE LE MAL DU TENTATEUR » (CXIV, 1-4). SI LE CORAN PARLE DE DIEU,

DE SA TRANSCENDANCE, DE SES PUISSANCES, DE SA MISERICORDE, IL LE FAIT COMME

SI C’ETAIT DIEU MEME QUI S’EXPRIMAIT AU SUJET DE LUI-MEME.

LA PREMIERE CARACTERISTIQUE DU DIEU DE MOHAMMED EST AINSI D’ETRE UN «DIEU PARLANT »,
MAIS LA VOIX QUE MOHAMMED ENTEND EN SON FOR INTERIEUR EST-ELLE CELLE DU DIVIN

OU BIEN CELLE DE GABRIEL, CANGE DE LA REVELATION? LES 99 NOMS CORANIQUES DU DIVIN
SEMBLENT AUTANT DE CAPACITES ET QUALITES HUMAINES SIMPLEMENT PORTEES A LEUR POINT
DE PERFECTION : DIEU EST AINSI LE FIDELE EN QUI ON PEUT AVOIR CONFIANCE (AL MOUMIN),
CELUI QUI PARDONNE TOUJOURS (AL GHAFOUR), LE TRES BIENVEILLANT (AL RAOUP),

CELUI QUI AGIT AVEC DROITURE (AL RASHID), ETC. COMMENT REFUSER 'HYPOTHESE

D’UNE CONCEPTION DE DIEU IMAGINEE A PARTIR DE LHOMME? ET SI CE DIEU SI MYSTERIEUX
AVAIT VOULU NOUS ENTRETENIR ET NOUS RENDRE CONSCIENTS D’UN MYSTERE SUPREME

QUI LOGERAIT EN NOUS-MEMES ? MYSTERE DONT LE CCEUR DE CHAQUE ETRE HUMAIN SERAIT
NON SEULEMENT LE TABERNACLE, MAIS LA SOURCE MEME - UNE SOURCE A LIBERER?

Le Dieu de Mohammed ne cesse de parler de
lui-méme dans ce Coran qu’il proclame comme sa
propre parole — dont le Prophéte réputé illettré par la
tradition aurait été le simple récepteur passif. Mais
paradoxalement plus ce Dieu dont Alldh est le Nom
supréme en dit sur son son étre, plus le mystére
augmente, plus l'intelligence est déroutée. Plus il se
dévoile, plus il se voile. Nous chercherons ici a faire

sentir comment, étrangement au fil du texte, ce mystére
de Dieu devient celui d’'une mystérieuse proximité
logée dans le tabernacle du cceur humain... Comme
si Allah était en réalité la désignation de quelque chose
qui existe en 'homme? De nombreux penseurs de
I'lslam, mystiques et philosophes, en ont fait I'hypo-
these, et parmi eux, de la fagon la plus saisissante,
lindien Mohammed Igbal au début du XX° siécle.
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Selon lui, 'homme n’épuise pas son humanité dans
son individualité ordinaire. Notre humanité pléniere, ou
réalisée, se trouve dans un «Ego ultime» dont Allah
serait justement la figure. C’est ce qu'il énonce dans
sa Reconstruction de la pensée religieuse de I'lslam’:
«Afin de mettre en lumiere ce qu’est l'individualité de
I'Ego ultime, le Coran lui donne le nom d’Alldh». Tout
ce que le Coran dit de Dieu, a partir de la, pourrait étre

99 S

Lauteur

compris comme la description d’'un état humain ultime
sur lequel tout individu désireux de progresser spirituel-
lement dans la découverte de lui-méme devrait orienter
ses regards et ses efforts. Mais avant d’explorer cette
voie complexe d’'un rapprochement entre les natures
humaine et divine, examinons les caractéeres fonda-
mentaux du Dieu coranique.

Abdennour Bidar est philosophe et écrivain francais.

Parmi ses principaux ouvrages: Un Islam pour notre temps (Seuil, 2004),
Self Islam (Seuil, 2006), L’Islam sans soumission, Pour un existentialisme musulman
(Albin Michel, 2008), L’Islam face a la mort de Dieu (Bourin, 2010).




UN DIEU PARLANT

«lgra!», «Lis!», «Lis au Nom de ton Seigneur qui
a créé [...] Lis! Car ton Seigneur est le Trés-généreux
qui a instruit ’homme au moyen du calame et lui a
enseigné ce qu'il ignorait» (sourate XCVI, versets 1-5).
Le Dieu de Mohammed est d’abord une voix ordonnant
a son envoyé de parler en son nom, de lire et de dire
la parole divine: « Qoul!», «Dis!», «Dis: je cherche la
protection du Seigneur des hommes (Rabbi Nnas), Roi
des hommes (Maliki Nn&s), Dieu des hommes (/l&hi
Nnéss), contre le mal du tentateur» (CXIV, 1-4). Si
le Coran parle de Dieu, de sa transcendance, de ses
puissances, de sa miséricorde, il le fait comme si c’était
Dieu méme qui s’exprimait au sujet de lui-méme. La
premiére caractéristique du Dieu de Mohammed est
ainsi d’étre un « Dieu parlant».

Mais une question surgit aussitét a la lecture
d’'autres versets: la voix que Mohammed entend en
son for intérieur est-elle celle du divin ou bien celle de
Gabiriel, 'ange de la Révélation? C’est bien lui en effet
que désigne le verset suivant: «Ceci est la parole d'un
noble messager, doué de force aupres du Maitre du
Trone inébranlable » (LXXXI, 19-20). Parole de Dieu, voix
de l'ange, coeur de Mohammed. Voila tracé, du ciel vers
la terre, le trajet lumineux de la descente du texte sacré
de I'lslam: « Oui, le Coran est une Révélation du Seigneur
des mondes. L'Esprit fidéle [Gabriel] est descendu avec
cela qu’il a déposé sur ton coeur» (XXVI, 192-193). Dieu
ne s’est donc pas adressé aux hommes en personne,
mais a travers deux intermédiaires, I'ange et le prophéte.
De ce simple fait se forme sous nos yeux le mystére d'un
Dieu dont Mohammed entend la parole, mais pas la voix,
dont il regoit le message, mais pas la visite.

UN DIEU INNOMMABLE
AUX 99 NOMS

Selon le théologien sunnite Al Ashari (873-935),
cette voix divine en I'homme fait partie des huit
attributs de I'essence de Dieu: puissance, science, vie,
volonté, ouie, vue, parole, durée. Autant de facultés qui
semblent faire du Dieu coranique une divinité anthro-
pomorphe. La dispute a ce sujet a été soulevée dés les
premieres heures de I'lslam. Dans son Histoire de la
philosophie islamique, Henri Corbin explique que selon

= I Bibliographie

115

Se pose aussi la question de ce que symbolise
'ange Gabriel. Il est possible de considérer, comme
'ont fait certains penseurs de l'lslam, que la réalité
angélique correspondrait en fait a 'expression imagée
des facultés supérieures de I'esprit humain. L’orien-
taliste Henri Corbin expliquait en ce sens, dans
son ouvrage L’homme de lumiere dans le soufisme
iranien?, que pour l'iranien Sohrawardi («théosophe »
du XII¢ siécle, c’est-a-dire philosophe spécialisé dans
la compréhension de ce que signifient les représen-
tations du divin et de I'angélique) I'ange Gabriel peut
étre identifié comme «I'ange archétype de 'humanité »
et «I'intelligence active des philosophes avicenniens ».
Déja donc, nous trouvons ici une premiere voie
d’explicitation possible pour notre hypothése initiale
d’un rapprochement entre 'humain et le divin: lorsque
celui-ci s’exprime a travers un ange, en l'occurrence
lorsque Gabriel conduit le Coran d’'Alldh vers
Mohammed, ce serait en fait I'esprit de 'homme qui
manifeste ses plus hautes possibilités d’expression
des mystéres de I'existence. Ce que la religion nomme
«révélation» pourrait alors étre compris comme un
phénomene psychique rare, dans lequel un individu
humain actualise en lui-méme des capacités d’énon-
ciation de vérités transcendant sa raison ordinaire
et qui restent enfouies, inactives, chez les autres
hommes; sa qualité de « prophéte » exprimant alors le
fait que se manifestent a travers lui, dans un langage
accessible a ses semblables, des perceptions du réel
et des significations sur I'existence d’'une exception-
nelle profondeur.

les mutazilites, premiers théologiens de I'lslam, il n'y a
que « métaphores» la ou «le Coran et certains hadiths
(paroles saintes du Prophéte) présentant la divinité
sous une forme anthropomorphique (Dieu posséde
des mains, un visage, il est assis sur le Trone, etc.)».
Rien de ce qui en Dieu peut évoquer une ressemblance
humaine ne saurait étre pris au sens littéral. Dans les
termes du soupgcon moderne sur le divin, ce débat

> IBN ARABI, L’Arbre du monde, traduction par Maurice Gloton, Paris,

Les Deux Océans, 1990.

> |ZUTSU, Toshihiko, Unicité de I'existence et création perpétuelle en mystique islamique,
® Paris, Les Deux Océans, 1980.
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Rubrique rédigée par Jacques Nicolaus

Autres
époques,
Autres
lieux

La lumiere d’Aton

La lumiére exprime le mieux I'étre de Dieu. Cette symbolique, que l'on retrouve dans
I'lslam, n’est pas nouvelle. Zoroastre I'a déja évoqué au VII-VIesiécle avant J.-C. Avant lui
encore, le premier monothéisme connu 'avait utilisé. C’était en Egypte au XIVe siécle avant
J.-C. ou le pharaon Akhénaton avait essayé d’imposer le culte exclusif d’Aton a son pays.

Akhénaton est le fils du pharaon Amenhotep Il et de la Grande Epouse Royale Tiyi. Il
serait devenu pharaon vers I'age de 15 ans. Il régna de 1352 avant J.-C. a 1336 avant
J.-C. environ.

Au début de sa vie, le futur pharaon prit le nom de Nefer-Kheperou-Ré (les manifesta-
tions de Ré sont parfaites). Amenhotep Il ne pouvant plus assurer la direction de son
Royaume, on suppose qu’il appela son fils pour assurer une corégence a ses cotés.
C’est a ce moment-la, a I'dge de 15 ans, que Nefer-Kheperou-Ré monta sur le trone
et prit le nom d’Amenhotep IV (en grec ancien: Aménophis 1V). A la mort de son pére,
Amenhotep IV devint le seul et unique grand pharaon de I'Egypte!

Si Amenhotep IV est connu, c’est pour avoir été I'un des précurseurs du monothéisme.
Il voit en Aton, le Dieu unique de 'Egypte. Il était considéré jusque-la comme un dieu
mineur bien qu’il ait vu son influence grandir, grace aux encouragements du pharaon
Amenhotep Illl. Amenhotep IV est allé beaucoup plus loin. Alors que son pére se canton-
nait a de simples encouragements, il a décidé une réforme religieuse radicale. Il effaga
de 'Egypte toute entiére, les références a Amon, entrainant une crise politique et
religieuse avec la dissolution du clergé en place (celui-ci était extrémement puissant
et rivalisait avec le pharaon lui-méme!) et la fermeture de tous les temples d’Amon.
C’est a cette période que le pharaon prit un nouveau nom: Akhenaton (celui qui est utile
a Aton). En éliminant le culte polythéiste, le pharaon fit d’Aton le Dieu unique et tout
puissant et en devenait l'incarnation sur Terre. La représentation d’Aton est le disque
solaire, apportant chaleur et lumiére (donc la vie) a 'humanité, la lumiére devenant
son attribut. Akhenaton imposa a son peuple une vision de son Dieu au sens figuré
(un dieu proche et lointain a la fois réel et immatériel) et au sens propre (le soleil ne se
léve-t-il pas chaque jour?). Ce qui n’était évidemment pas le cas pour Amon. Malgré
tout, Akhenaton ne réussit pas a imposer le monothéisme d’Aton, le peuple continuant
a célébrer les autres dieux en cachette.

Akhenaton est peut-étre I'auteur du fameux Grand Hymne a Aton, gravé sur la tombe
d’Ay2. Il est possible que certains passages aient été le plagiat d’anciens textes en
I’honneur d’autres dieux. Par la suite, cet hymne a inspiré d’autres cultes plus récents;
on retrouve le souffle de cet hymne dans les Psaumes de David, par exemple.

Aton est le seul dieu a la forme abstraite congu par les Egyptiens. C'est la premiére
religion monothéiste clairement affirmée. On peut constater que Moise, né vers 1200
avant J.-C. est presque contemporain d’Akhenaton. De la, a affirmer, comme certains,
que le culte d’Aton est a l'origine ou aurait influencé le judaisme, il y a un pas a franchir
qui serait imprudent.

On peut cependant remarquer dans I'extrait a ’hnymne d’Aton ci-dessous, de nhombreuses
similitudes dans les formulations et la conception du dieu unique® avec les monothéismes
contemporains:

Combien multiples sont tes ceuvres
Bien qu’il (en) demeure de cachées
O toi, dieu unique, a cété de qui n’en existent point d’autres!

Extraits de I'Hymne a Aton — Histoire générale des religions
Tome 1 - éditions Aristide Quillet 1948

" Un des dieux principaux de 'Egypte antique souvent représenté sous forme d’un bélier.

Son clergé était particuliérement riche et puissant. Les Grecs l'identifierent a Zeus.
2 Latombe d’Ay, est dans un ouadi proche de la vallée des rois, appelé «la vallée de 'Ouest»

prés de Tell el-Amarna. Vingt-cing tombes rupestres de nobles dignitaires du regne d’Akhenaton

y ont été retrouvées. Parmi elles, celle d’Ay prétre d’Aton, un des personnages puissants du royaume.
3 Un dieu unique créateur de I'Univers, un dieu bienveillant, éternel et universel...

(Cf. Genese. I, 24— 1, 31. Coran XLII 29 et XLIl, 49... notamment)




conduit & se demander si le Dieu de Mohammed ne
serait pas une figure humaine idéalisée? Le Coran
parait anticiper sur cette interprétation, et proclame
que Dieu est un «mystére» (ghayb — Il, 2), dont la
réalité impénétrable ne peut étre ni vue ni congue a
partir de quoi que ce soit qui existe dans ce monde:
«Les regards de I'homme ne l'atteignent pas, mais
Lui scrute les regards» (Coran, VI, 103) et « Il est trés
élevé au-dessus de ce qu’ils imaginent» (Coran, VI,
100). Pourtant, I'hypothése que ce Dieu soit la projec-
tion d’'un homme parfait est continuellement alimentée
par ce méme texte coranique — dont 'ambiguité a
cet égard, comme a tant d’autres, demeure inson-
dable. Car le Coran déploie autant de prodigalité a

S

MYSTERIEUSEMENT
PROCHE

Qui est ce Dieu infiniment complexe qui veut qu’'on
le nomme Alldh? Dans son Traité des Noms Divins, le
théologien Fakhr Din Razi (1149-1209) explique que
ce nom propre de Dieu vient d’'une racine arabe signi-
fiant « se cacher»... L'orientaliste Louis Gardet tente de
réduire la contradiction apparente entre I'idée que ce
Dieu est mystére et celle de sa ressemblance humaine,
en écrivant dans son ouvrage, Islam, religion et
communauté®, que «tous les Noms qu'il a plu a Dieu de
révéler le désignent et le cachent a la fois, le désignent
dans son agir de Créateur et Juge, le cachent en son
mystére inaccessible ». Ses Noms le montrent a partir
donc de celles de ses qualités qui nous sont compré-
hensibles parce qu’elles ressemblent aux nétres; mais
agissent en méme temps comme un voile — ce qu’on
appelle hijéb al-ism, (le voile du nom) - parce qu’en
nous montrant justement de lui seulement ce que
nous pouvons comprendre, ils laissent dans I'ombre
ce qui nous est inaccessible. Le Dieu de Mohammed
apparait alors comme coincidence des opposés: trés
proche et tres lointain, humain trop humain parfois (le
texte coranique nous le montre parfois amer, vengeur,

UN DIEU.
DE LUMIERE

C’est 'image de la lumiére qui exprime le mieux
I'étre de ce Dieu de I'lslam. Comme le soleil en parti-
culier, il ne peut pas étre regardé en face. Mohammed
n’a pu que s’en approcher lors de son miraj (ascension
céleste), le voyant a travers le voile d’'un étrange «lotus
de la limite» (LIII, 14). Et comme la lumiére du soleil crée
le visible, 'Univers entier apparait comme la création du
rayonnement infini de I'étre de Dieu. Cette métaphore
d'un Dieu de lumiere, secrete et jaillissante a la fois,
est développée a travers I'un des passages les plus
poétiques du Coran: «Dieu est la Lumiére des cieux et
de la terre! Sa Lumiére est comparable a une niche ou

117

nommer Dieu d’aprés des attributs humains qu'’il met
de conviction a le déclarer innommable! Les 99 Noms
coraniques du divin semblent autant de capacités et de
qualités humaines simplement portées a leur point de
perfection: Dieu est ainsi le Fidéle en qui on peut avoir
confiance (al Moumin), Celui qui pardonne toujours
(al Ghafodr), le Trés bienveillant (al Raodf), Celui qui
agit avec droiture (al Rashid), etc. Comment refuser
I'hypothése d’'une conception de Dieu imaginée a partir
de 'lhomme ? La foi répugne a I'envisager, tandis que
l'intelligence ne peut s’y soustraire — il y a la matiere
au dialogue intérieur pour toute conscience musulmane
qui veut éclairer les convictions de la foi par les intui-
tions de lintellect et les doutes de la raison.

jaloux ou colérique), mais aussi radicalement impéné-
trable (al Samad). Un verset résume cela avec toute
I’éloquence synthétique et elliptique dont le Coran est
virtuose: «ll est le Premier et le Dernier, I'Apparent
(Dhahir) et le Caché (Batin)» (LVII, 3). A cet égard, la
liste de ses Noms est apparue a la tradition de pensée
théologique et mystique comme divisée en deux,
entre ceux qui manifestent sa similarité ou proximité
(tashbih) avec ’homme et ceux qui au contraire expri-
ment son incomparabilit¢ ou transcendance (tanzih)
vis-a-vis de I'ensemble du créé. Pour le soufi Ibn
Arabi (1165-1240), cela peut étre résumé par I'expres-
sion paradoxale « Qui/Non» - ou bien «Lui/Pas lui»
(Houwa/La Houwa), étant donné que de cette essence
divine Dieu a la fois «pluri-nommée» et indicible on
a aussi bien le sentiment de pouvoir tout dire que
celui d’'une impuissance de tout langage. L'effet de ce
paradoxe sur la conscience spirituelle du croyant est
de lui communiquer /e sens d’'une mystérieuse proxi-
mité de Dieu — « plus proche de vous-mémes que votre
veine jugulaire » (L, 16). Il est Celui qui est toujours la,
d’autant plus sensible qu’il reste invisible.

se trouve une lampe. La lampe est dans un verre; le
verre est semblable a une étoile brillante. Cette lampe
est allumée a un arbre béni: I'olivier qui ne provient ni de
I'Orient ni de I'Occident et dont I'huile est prés d’éclairer
sans que le feu la touche. Lumiéere sur Lumiére! Dieu
guide, vers sa Lumiere, qui il veut» (XXIV, 35). Mystere
d’'une lumiére divine triplement cachée et abritée par la
niche, la lampe et le verre; prenant sa source sublime a
un arbre surnaturel, symbolisant la puissance infiniment
créatrice de Dieu, qui est a la fois «racine» ou énergie
inépuisable de créer, et « frondaison» ou création perpé-
tuelle, indéfiniment multipliée et renouvelée.
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UN DIEU
MATRICE
UNIVERSELLE

«Tel est Dieu, votre Seigneur. Il n’y a de Dieu que lui,
le Créateur de toutes choses » (Khaliqou koulli shay’in,
VI, 102). Parlant de lui a la troisieme personne, il
rappelle sans cesse qu'il est I'origine unique et univer-
selle: «Dieu fend le grain et le noyau. Il fait sortir le
vivant du mort, et il fait sortir le mort du vivant... Il fend
le ciel a l'aube. Il a fait de la nuit un repos; du soleil
et de la lune une mesure du temps... C’est lui, pour
vous, qui a établi les étoiles afin que vous vous dirigiez
d’aprés elles dans les ténebres de la terre et de la
mer... C’est lui qui, du ciel fait descendre I'eau avec
laquelle nous faisons croitre la végétation de toute
plante» (VI, 95-99). Lintelligence humaine est sans

QUEL USAGE DE DIEU
POUR AUJOURD’HUI?

Ou faut-il chercher cette puissance créatrice?
Souvenons-nous que le Dieu de Mohammed se dit
«plus proche de vous que votre veine jugulaire». Et
si ce Dieu si mystérieux avait voulu nous entretenir
et nous rendre conscients d’'un mystére supréme qui
logerait en nous-mémes? Mystére dont le coeur de
chaque étre humain serait non seulement le taber-
nacle, comme nous le disions au départ, mais la source
méme — une source a libérer?

Mircea Eliade, le grand philosophe des religions,
écrivait dans Le sacré et le profane que le but ultime ou
réel de la religion dépasse les finalités que lui assignent
la plupart des hommes, y compris les croyants
eux-mémes. En effet, disait-il, ce but supréme est I'imi-
tation dei, «l'imitation du divin», c’est-a-dire I'acqui-
sition par I'étre humain des caractéres qui semblent
appartenir en propre au divin. Lhomme serait ainsi fait,
comme nous le racontent si bien les mythes de I'Anti-
quité grecque, pour dérober aux dieux leur nature, pour
voler I'étre des dieux.

Or c’est exactement cette logique qui sous-tend
I'énumération coranique des 99 Noms divins. Nous
sommes en effet ici face a un Dieu qui aurait voulu se
montrer aux hommes dans toute la variété de sa nature,
comme s'il avait cherché a leur enseigner et leur trans-
mettre toutes les composantes de I'art d’étre Dieu. Ces
Noms sont comme le miroir dans lequel 'lhomme peut
contempler son réve de devenir Dieu. Mieux encore, ils
sont les étapes d’'une pédagogie de la divinisation de
nous-mémes. Et ils constituent, de ce fait, une réponse
particulierement élaborée a une question fondamen-
tale de la condition humaine «comment sacraliser nos
vies ?». Ou, pour le dire autrement, comment nous élever

arrét dirigée sur ce mystére de la puissance créatrice,
sur les sources profondes de la vie. Mohammed
lui-méme n’est a cette fin qu'un témoin: « Oui, nous
t'avons envoyé comme témoin, comme annonciateur
de la bonne nouvelle et comme avertisseur afin que
vous croyiez en Dieu et en son prophete... que vous
célébriez les louanges de Dieu a I'aube et au crépus-
cule» (XLVIII, 8-9). Il lui enjoint a de multiples reprises
de concentrer le regard des hommes sur son unicité
absolue de Créateur, insistant sur le fait qu’il est la
matrice exclusive de tous les univers. Ce principe
deviendra le dogme fondamental de I'lslam: « Dis! Lui,
Dieu est un [...] Nul n’est égal a lui» (CXII, 1, 4).

au-dessus de nous-mémes, ou de ce que nous sommes
actuellement, vers ce que nous venons d’appeler ici un
mystere supréme logeant en nous-mémes ?

La miséricorde du Dieu coranique nous tend ainsi
le modéle de notre propre perfectionnement éthique.
Quant a I'harmonie entre ses attributs de sagesse et
de puissance, ne nous donne-t-il pas une clé fonda-
mentale de réflexion sur notre situation contempo-
raine face a la nature? Nous voila en effet, comme le
prévoyait Descartes au XVII° siécle, devenus « maitres
et possesseurs de la nature». Par I'extension prodi-
gieuse de notre puissance d’agir technologique, nous
sommes en effet sur le point d’acquérir une domination
sans précédent sur |'étre entier. Or de quoi avons-nous
le plus besoin dans une telle situation, si ce n’est juste-
ment d’'une telle image de Dieu comme modéle? Ce
Dieu coranique est en effet le concept le plus achevé
d’'une toute-puissance associée a la justice, la miséri-
corde, la sagesse, la connaissance, susceptibles de
I'orienter dans un sens créateur, et non pas destructeur.

L'image coranique de Dieu nous aiderait ainsi a
vivre de fagon plus consciente la mutation de puissance
que nous connaissons actuellement sans la maitriser:
notre puissance technologique détruit la nature, notre
puissance productrice de richesse accroit les inégalités.
D’'une part, elle nous montrerait I'extension possible
d'une puissance d’'agir — pensons par exemple au
pouvoir créateur absolu de Dieu — et nous fournirait
ainsi la vision d’un horizon possible pour notre propre
développement de puissance. D’autre part, elle assigne-
rait a celui-ci une direction et des limites éthiques, en
nous apprenant, comme Dieu lui-méme sait le faire, a
mettre cette puissance au service de la vie.
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Comprendre le texte

* Quelle est la fonction de la parole
dans la nature divine ?
* Dans ce texte, ’lhomme et Dieu
se comparent-ils ou s’opposent-ils ?
» Trouvez dix noms de Dieu en expliquant
ce qu’ils signifient ou impliquent.
» D’apres ce texte, peut-on raisonner
sur ['étre de Dieu ?
» D’apres ce texte, 'homme peut-il se diviniser?
* Quelles implications éthiques propose
le texte a partir du concept de Dieu?
» Pourquoi utilise-t-on des concepts « dynamiques »
pour parler de Dieu ?
* Quel est le sens de la phrase: « Dieu est plus
proche de vous que votre veine jugulaire » ?

Dialoguer avec le texte

» La conception de Dieu et du rapport a Dieu
que décrit ce texte est-elle conforme
a votre propre vision de la question ?
* Quel est le sens de ce texte pour les non-croyants ?
» Voyez-vous un quelconque intérét au concept
de «mysteére divin» ?
* Pensez-vous que le concept de « Dieu »
soit contraire au concept de «raison » ?
» D’apres vous, quel attribut de Dieu vous parait
le plus approprié, lequel est le moins approprié ?
* Le mode métaphorique vous semble-t-il
un mode satisfaisant d’expression ?
Pensez-vous qu'il n’existe qu’un seul Dieu
ou plusieurs dieux ?
* Est-il souhaitable de diviniser 'lhomme ?

Modalité pédagogique suggérée:

confronter les perspectives

Le groupe est séparé en équipes de trois personnes.
Trois questions sont choisies.

Chaque équipe rédige une réponse commune

et unique pour chaque question choisie.

Chaque membre du groupe note pour lui-méme
les réponses.

Etablir de maniére aléatoire de nouvelles équipes
de trois personnes.

Une nouvelle discussion s’instaure pour répondre
aux questions, I’équipe doit rédiger de nouvelles
réponses collectives, que note pour lui-méme
chaque membre du groupe.

On établit de maniere aléatoire de nouvelles
équipes de trois personnes, en s’assurant

que l'on ne retrouve pas une personne

avec qui I'on a déja travaillé. Les équipes rédigent
de nouvelles réponses collectives.

On rétablit les groupes initiaux, chacun fait part
de son expérience, on rediscute les questions
afin de vérifier si le groupe donne toujours

les mémes réponses.

Analyse du travail et de I'exercice

avec 'ensemble du groupe.

Exercices pédagogiques

Exercice de comparaisons

» Demander aux participants de lire également
la fiche « L’Amour de Dieu chez les philosophes
et les mystiques de I'lslam ».

» Diviser les participants en sous-groupes.

« Distribuer une feuille de papier A3
par groupe et des feutres.

* Demander aux participants de créer un tableau
de quatre colonnes et de marquer en haut
de chaque colonne le nom d’une religion :
I'lslam, le Christianisme, le Judaisme, I’Hindouisme
ou le Bouddhisme.

* Leur demander de créer quatre lignes nommeées :
1 - Conception de Dieu,
2 - Conception du paradis et I'enfer,
3 - Les pratiques et rituels,
4 - Impact sur les relations humaines

» Demander aux participants de discuter
de ces aspects de la religion
et de remplir le tableau.

» Chaque groupe expose son tableau
et compare les différences.

 Discussion sur leurs constats et comparaison
avec leurs tableaux et surtout
avec leurs représentations de I'lslam.

» Discuter des similarités et des différences
entre les religions et pour I'lslam,
la notion de Dieu, la place de I'action
et la notion d’harmonie.

Rubrique rédigée par Jonathan Levy

Rubrique rédigée par Oscar Brenifier
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Le message du Coran pour le XXI¢ siécle serait
alors de nous avertir que les dieux que nous sommes
en voie de devenir doivent devenir supérieurement
conscients de la signification et de la responsabi-
lit¢ que cette mutation implique. On ne devient pas
impunément des dieux. Cette fonction dans I'étre a des
exigences éthiques et spirituelles immenses auxquelles
il faut nous familiariser désormais d’'urgence — faute de
quoi au lieu d’étre les dieux bienveillants et bons d’'une
nature vivante dont nous faisons partie, nous serons
les tyrans suicidaires d’'un monde mal gouverné qui se
meurt par notre faute.

Il'y aurait 1a un «usage de Dieu pour aujourd’hui»
que les croyants et les non-croyants pourraient
partager. Car il ne s’agit pas ici de croire ou de ne pas
croire que Dieu existe. |l suffit de considérer ce Dieu
coranique — souverainement puissant et sage a la fois
— comme le modéle, conceptuel ou réel peu importe,
capable d’éclairer sur elle-méme une humanité qui se
cherche précisément une sagesse nouvelle, adaptée
a sa toute-puissance nouvelle. Nous ne pourrons
assumer celle-ci qu’en apprenant d’un tel Dieu a étre
aussi clairvoyants que lui dans son usage.

Rubrique rédigée par Khaled Roumo

Clés de lecture

> Quels sont les liens qui unissent, selon I'lslam, 'lhomme a Dieu ?

> Qu’est-ce que la « Révélation » en Islam ?

> Le Dieu de I'lslam est-il une divinité anthropomorphe et un Dieu de mystere ?

> S’agissant du divin, comment se décline le rapport sensible/invisible ?

> Et dans cet ordre, qu’est-ce qu’une lumiere triplement cachée ?

> Dieu peut-il étre congu comme une « matrice universelle » ?

> Quel est, d’apres l'auteur, le message du Coran pour le XXI° siecle ?

> Que penser de la proposition « un usage de Dieu pour aujourd’hui» ?

' Mohammed Igbal, Reconstruire la pensée religieuse
de I'lslam, Paris, Editions du Rocher/UNESCO, 1996.

2 Henri Corbin, L'homme de lumiére dans le soufisme
iranien, Paris, Présences, 2003, p. 168.

3 Louis Gardet, Islam, religion et communauté,
6¢ édition, Paris, Desclée de Brouwer, 2002.

La civilisation arabo-musulmane au miroir de I'universel: perspectives philosophiques ISBN 978-92-3-204180-7 © UNESCO
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’AMOUR DE DIEU

CHEZ LES PHILOSOPHES
ET LES MYSTIQUES.

LE SOUFISME :
. UN EXERCICE SPIRITUEL

LE MYSTIQUE SOUFI N’EST PAS CELUI QUI SE DEMANDE COMMENT LE MONDE EST FAIT,
MAIS C’EST CELUI QUI EST TOUS LES JOURS SURPRIS QU’IL Y AIT UN MONDE,

OU PLUS EXACTEMENT CELUI QUI EST EMERVEILLE DE FACON CONTINUE.

C’EST UNE « HAYRA», QUI, CHEZ LES PHILOSOPHES, SIGNIFIE UNE PERPLEXITE

ET CHEZ LES MYSTIQUES UN EMERVEILLEMENT.

C’EST LE FAIT DU MONDE NON LE COMMENT DU MONDE

QUI EST UNE CONTINUELLE SURPRISE POUR LE SOUFI.

IL TRADUIT CETTE SURPRISE DANS SON AMOUR EXCLUSIF DE DIEU,

UN AMOUR QUI N’EST FAIT NI DE LESPOIR DU PARADIS NI DE LA CRAINTE DE UENFER.
C’EST UN AMOUR QUI PRODUIT LA DESINDIVIDUALISATION DE SOI

POUR QUE LES ATTRIBUTS DE DIEU PUISSENT TROUVER LEUR EXPRESSION

DANS UAME HUMAINE. CONSIDERES COMME DES ESSEULES, DES « AFRAD»,

LES SOUFIS FUIENT SEULS VERS LE SEUL.

-. On ne peut ramener le soufi a un seul type de Jalal Al Din Al Rimfi). Ce sont ceux qui revétent la bure
figure: il y a de fins lettrés de ville et des saints de de laine, souf, la robe rapiécée, la muraqga’a. Autre
campagne, des théologiens mystiques comme Al étymologie possible: al ssaff al awwal: ceux qui sont
Ghazéli et des ames simples sans sophistication au premier rang, ou encore soufi de safa’ (pureté).
comme Rabi’a Al Adawiyya, des figures marginales (Al
Hallaj) et des figures canoniques (Ibn Arabi, Al Tirmidhi,
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AU DEBUT ETAIT LACTION

«Quand on se consacre aux taches exigeantes
de tous les jours, on n'a plus besoin de révélation. »,
Goethe. Ces taches exigeantes sont pour le soufi la
méditation comme exercice spirituel, une méditation
comme priére, comme répétition indéfinie du nom de
Dieu, comme priéere ininterrompue qui chasse la crainte
de I'esprit, comme chemin qui meéne du monde de la loi
(Sharia) a celui de la vérité (hagiga) selon un dévoilement
(mukéchafa). Jalal Al Din Al Rami", le fondateur au XllI®
siecle de la confrérie des mawlavis, connus sous le nom
de derviches tourneurs en raison de la danse cosmique
qu’ils ménent, indique que c’est dans l'invocation de Dieu,
dans le mot Allah qu’ily a le «me voici» (labbayka) qu’at-
tend le croyant. Autrement dit, en invoquant Alldh, on
n’attend pas une réponse autre que celle qui est donnée
dans son nom, c’est pourquoi il ne peut qu’étre répété,
avec les deux sens, de la demande et de la réponse:
ad’ani as tagib lakum. Cela donne lieu a une pratique,
le dikr, corroborée par le passage coranique, VII, 205:
«Rappelle (dhkur) ton seigneur en ton ame, a mi-voix,
avec humilité, dans la crainte, soir et matin. Ne sois pas
au nombre de ceux qui sont négligents ».

L’lslam n’est pas vécu comme une opinion, une
conviction, une représentation mais comme un mode
de vie, un comportement. L’attitude précede I'opinion.
Ce n’est pas parce qu’ils sont musulmans qu’ils réfor-
ment leur vie, c’est parce qu’ils réforment leur vie qu’ils

YOS o 4

se considérent comme musulmans. La réforme de leur
vie consiste a la sculpter tous les jours, a polir leur ame
comme on 6te la rouille sur le miroir.

Ces exercices sont certes de I'action mais ils ne
dispensent pas non plus de I'action au sens commun du
terme : se mettre au service des hommes, aider, assister,
I'action étant non seulement un acte de dévotion a part
entiére (al amal mina al iméan) mais aussi I'élément par
lequel 'homme équilibre sa présence dans la nature:
étant dans une disproportion avec les forces de I'Uni-
vers, 'homme trouve dans l'action le moyen de se
donner une assise. Les actes de ’'homme sont certes
créés par Dieu selon Tirmidhi qui ne veut pas heurter
le dogme selon lequel Dieu crée toute chose, mais a
la maniére des fils utilisés par le tisserand - «le tri et
I'agencement »? - pour la confection de I'étoffe sont de
la responsabilité de I'ouvrier et «I'étoffe ainsi réalisée
est objet d’acquisition» (kasb) protégée par linten-
tion (al niyya). La bonne intention n’est pas attente de
I'action a venir, car selon Ibn Hazm, «la bonne inten-
tion (niyya al séliha) apporte du bonheur (al surdr) et
I'attente déraisonnable, de Tillusion (al ghurdr)»®. Les
actions se font selon un cheminement spirituel décrit
par Al Ansari: «au premier degré on apprend a agir
sans prendre en considération le fruit de son action;
puis on évite de désirer la moindre compensation a son
action; enfin, on cesse d’étre satisfait »*.

Ali Benmakhlouf est professeur des universités. Il enseigne la philosophie a I'université
de Nice. Il est membre du Comité consultatif national d’éthique (France) et président

Lauteur

du Comité consultatif de déontologie et d’éthique de I'Institut de recherche pour
le développement (IRD). Membre de I'Institut international de philosophie et de la société

frangaise de philosophie, il a rédigé de nombreux ouvrages en histoire et philosophie

de la logique. Traducteur et spécialiste d’Averroés (Ibn Roshd), il a consacré des ouvrages
et des articles a la philosophie médiévale arabe. Il dirige une collection « Philosophies »
aux Presses universitaires de France et une collection « Débats philosophiques »

aux éditions Le Fennec a Casablanca (Maroc). Ses ouvrages principaux: Bertrand Russell
(Belles lettres, 2004), Gottlob Frege, logicien philosophe (PUF, 1997), Bertrand Russell,
I’'atomisme logique (PUF, 1996), Montaigne (Belles lettres, 2008), Averroés (Belles lettres,
2000), Al Farabi, philosophie a Bagdad au X siécle (Seuil, 2007).




LENFER ET LE PARADIS

Je commence par 'exemple d'une femme, Rabi'a
Al ‘Adawiyya, VIIIe siécle lI° siécle de 'Hégire, morte en
801 a un age trés avancé, une chanson d’Oum Kaltoum
et un tissu I'ont rendue célébre chez tous aujourd’hui. Et
je prends I'exemple d’une femme car comme le dit Ibn
Arabi (XIlI® siécle): «il n'y a pas de qualité supérieure
qui appartienne aux hommes sans que les femmes y
aient également acces »5, ou encore comme le signalait
Hassan Al Basri, un contemporain de Rabi’'a, «on a telle-
ment parlé de Dieu qu’'on ne savait plus qui était homme
et qui était femme ».

Soit donc l'anecdote selon laquelle Rabi'a Al
‘Adawiyya, se trouvant un jour dans les rues de Bassorah
avec un seau d’eau et une torche répond a ceux qui
s’étonnent de cet accoutrement: «le seau d’eau cest
pour éteindre I'enfer et la torche c’est pour briler le
paradis pour que ne reste que Dieu ». « Mauvais serviteur
celui qui ne sert son seigneur que pour I'espoir du
paradis et la crainte de I'enfer». Elle entend servir Dieu
pour le bon plaisir de Dieu, avec 'ame tout entiere et
non partiellement en gardant un ceil sur les biens de ce
monde : « © mon Dieu, tout ce que tu m’as réservé en fait
de choses terrestres donne les a Tes ennemis; et tout
ce que tu m’as réservé dans le monde a venir donne les
a tes amis; car Tu me suffis. O mon Dieu si je t'adore
par crainte de I'enfer, brile moi en enfer, et si je t'adore
par espoir du paradis, exclue-moi du paradis; mais si je
t'adore uniquement pour toi-méme, ne me prive pas de
ta beauté éternelle ».

L'enfer et le paradis nous sont représentés de
maniéere sensible: fleuve de feu d’'un coté, pierreries,
houris, fruits en abondance de I'autre, mais ces éléments
sensibles ne correspondent pas, pour le soufi, a la foi
mais aux récompenses et aux peines des mortels car
ce sont des récompenses et des peines mortelles, non
éternelles. Elle ne sera pas suivie par Ibn Arabi: ce qui
est sur terre n’est pas que de la terre comme elle pensait,
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mais ce sont des signes de Dieu qu'il faut déchiffrer. Il y a
une kaaba spirituelle comme il y a des houris spirituelles.
Comme ce monde est sanctifié par Dieu, s’y trouvent
donc des signes de lui. On a la des paroles de savant
qui contrastent avec le caractere fruste de Rabi’a, c’est
aussi ici I'occasion de signaler que c’est tardivement, a
partir du X siecle seulement que le mystique est consi-
déré comme un ‘arif, un connaissant, un muhaqqiq ou un
muthabbit al din par ses «réalisations spirituelles »”.

On peut tourner les choses autrement et dire que
c’est a chaque instant que se présente a nous et I'enfer
et le paradis, dans nos comportements, nos réves
qui, lorsqu’ils virent au cauchemar, ont bien une odeur
d’enfer. Ne dit-on pas qu’il faut non les raconter mais
s’acquitter d’'une aumbdne comme pour expier ?

Il n’est pas inutile de confronter les attentes et les
craintes a I'égard du paradis et de I'enfer de celles qui
ont cours dans d’autres cultures. L’histoire du shogun qui
demande a un moine ce qu’est le paradis et ce qu’est
I'enfer est instructive. A froid, ce sont des questions qui
n‘ont pas de sens. Elles ne prennent sens que dans
un contexte, selon des circonstances et a travers des
exemples. L'exemple instruit et devient exemplaire, la
réponse a la question rend cuistre, avec des pensées
ankylosées, qui n‘engagent aucune forme de vie. Le
moine donc, en guise de réponse, se met a insulter
le shogun qui, d’abord impassible, laisse faire, mais
comme les insultes devenaient de plus en plus vives,
le shogun perdit son sang-froid et s’avanga avec un
couteau vers le moine, celui-ci lui saisit la main et dit:
«¢a c'est I'enfer», l'autre, honteux et hésitant range son
couteau et le moine répondit « et ¢a c’est le paradis ».

Paradis, enfer sont donc des états mentaux, avant
d’étre des fleuves de feu ou des houris, des états
mentaux qui désignent 'union ou la séparation d’avec
le principe.
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LEMPIRE ET LES INFLUENCES

Au VIlI¢ siécle, I'lraq devenait le coeur de 'Empire
musulman, Bassora était la deuxiéme ville du pays, et
I'empire s’étendait de 'Espagne a la vallée de I'Indus.
Bassora était une ville frontiére entre le monde arabe
bédouin et la Perse. C’est a Bassora que sont nées les
grandes figures du soufisme. Une frange de la popula-
tion qui trouvait que I'lslam par son commerce et ses
conquétes était devenu opaque d’ou un mouvement de
retour a la vie spirituelle.

Dans cet Empire, il faut se figurer des contacts
avec I'Extréme-Orient et le monde arabe. La figure
d’Alexandre le Grand fut prégnante, ce Grec qui avait
conquis au llles. av. J.-C. la moitié de la terre connue
jusqu’alors a été un modele. Un épisode de son périple
a particulierement intéressé les soufis, c’est ce que lui
a répondu Diogéne: «Ote-toi de mon soleil» quand
'empereur vint vers lui a cheval. Cet épisode est
devenu un théme récurrent des miniatures persanes

RABI'A AL ‘ADAWIYYA

Revenons a Rabi'a (m.801). Qui était-elle ? Consa-
crée par une chanson d’'Oum Kaltoum, Rabi’a est une
ame simple qui n’'a rien écrit mais une grande tradition
orale lui préte bon nombre de mots, c’est une femme
qui est d’abord une esclave puis libérée par son maitre
subjugué de la voir prier toute la nuit: elle est une
sahibatu al ahwal, celle qui a des états, des attitudes
ferventes, I'attitude en question peut aller jusqu'a la
transe, mais en général il s’agit de s’absenter de ses
sens, pour accéder a la vision de Dieu. Une ascéte bien
s0r mais qui fut d’abord joueuse de flite. Femme non
mariée, elle considérait qu’il ne pouvait y avoir d’autre
place dans son coeur sinon pour Dieu: «le mariage est
une obligation pour celui qui peut choisir, mais moi je
suis a Dieu et ne peux choisir».

Rabi’a n’a pas eu de cheikh car dans sa généra-
tion, le VIlIe siécle trés proche d’exemplarité moham-
madienne, le cheikh n’était pas imposable. Elle-méme
recevait, un peu contre son gré, mais les gens repar-
taient plein d’admiration pour elle. Elle fut vite donnée
en exemple, méme par les plus grands mystiques
comme lbn Arabi ou Al Jinni. Il y a une floraison de
femmes mystiques en Islam, des femmes initiées,
actives dans le domaine spirituel, acceptées pour ce
gu’elles sont, non pas des rebelles, mais des femmes
qui ont préféré I'amour de Dieu a toute autre chose.

Les soufis ont la grace pourrait-on dire et cette
grace, c'est d'«étre porteur du Coran, le dos léger»
(khafifu al dhar, hdmilu | qur’dn), n’étre muni que de
la récitation coranique, non pas simplement lecteur du
Coran (géri’ al qur’an), mais porteur de celui-ci.

Etre en somme wali, mot qui renvoie tour a tour aux idées

au XVIe siécle représentant le roi ou 'empereur venant
dialoguer avec le sage/saint, vivant dans une grotte.
Les miniatures montrent le sage hirsute face a la
magnificence du prince, avec un arbre qui se penche
vers le saint, signe de prosternation de la nature face a
I'humble sage (maéla ilayhi), il y a la une réminiscence
de la sourate qui dit que arbres et étoiles se proster-
nent (al najajamu wa al chajaru yasjudan). La Perse
était aussi fortement imprégnée de la culture boudd-
histe, la ville de Termez d’ou vient le célebre soufi Al
Tirmidhi, ville située entre I'Afghanistan et le Tadjikistan
actuels, est un «site important pour le bouddhisme
encore au VII® siecle de notre ére»®. Les vertus des
saints soufis ont de nombreux points communs avec
les vertus prénées par le bouddhisme: bienveillance
(karam), compassion (rafa), sollicitude (shafaqa) sont
en commun dans les deux traditions. Al Tirmidhi met
I'accent sur Dieu comme «le compatissant», (al ra’df)
(inna allaha binnéssi la ra’Gfun rahim, sourate 2, 143)°.

de proximité avec Dieu'® (bab al qurb), d’assistance
efficace (al madad al madad), d’assistance implorée,
«de protection, de prise en charge, d’asile, d’amitié et
d’alliance »"'. Wali al Allah, 'ami de Dieu donc est dans
I'élévation, dans le Ta’alluh. Tirmidhi au X® siécle en
donne une caractérisation claire: c’est celui qui «parle
par Dieu, entend par Dieu, écoute, voit, agit et médite
par Dieu», «il est I'élu de Dieu, objet de ses regards »'2.
Le wali est celui qui a su renoncer aux vastes espoirs,
nu face a Dieu et imitant le Prophéte, son ame fait mieux
que de supporter les coups du sort que lui envoie Dieu,
elle les oublie dans la contemplation de Dieu.

Selon ces caractérisations, Rabi'a fut donc bien
une waliya. Les gens venaient pour la connaitre, pour
comprendre sa pratique rigoureuse de la pauvreté, mais
aussi sa fagon d’étre dans la non demande - elle ne tend
jamais la main - car elle se veut dans une posture du
don et non de la demande. Logiquement si on donne, on
ne demande pas. Il n'y a pas comme dans les relations
sociales ordinaires, un don qui appelle un contre-don. La
relation qu’elle voulait avec Dieu: une relation d’amour
traversée par la crainte de n’étre pas a la hauteur: «Ma
quiétude est dans la solitude [...] 6 toi qui est le médecin du
coeur accorde moi de m’unir a toi [...] jespére ton union ».
Cette attitude suppose bien slr un renoncement, un zuhd,
une fagon de «faire tomber de la chose, le désir qu'on en
a»'. Parallélement et dans le rapport aux autres, le don,
sur fond de renoncement, c’est excuser et non accuser
lautre si 'on voit qu’il commet un acte répréhensible.
Pour Rabi'a, la demande du pardon doit elle-méme étre
pardonnée car c’est une demande intéressée: «si nous
demandons pardon, il faut nous faire pardonner aussi de
l'insincérité de notre demande » (istighfarouna yahtajou il
istghfarin Ii ‘adami al sidqi fihi)*.



Rubrique rédigée par Jacques Nicolaus
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Autres
époques,
Autres
lieux

Quelle a été I'influence du soufisme
hors du monde musulman ?

Dans I'exemple de saint Frangois d’Assise,
on remarque une démarche commune avec les soufis:

®  Un mode de vie qui rejette la richesse matérielle
et qui préne un retour a la pauvreté originelle.
®  |’amour de Dieu qui passe, entre autres, par 'amour de la Création.

Dans quelle mesure saint Frangois ]
a-t-il été directement influencé par le soufisme ?

Il ne faut pas oublier sa présence en 1219 en terre musulmane ou il accompagna les
croisés devant Damiette et surtout de sa rencontre avec le sultan d’Egypte Melek Al
Kemel assisté du soufi Fakhr ad din Farisiqui qui lui permit de précher les Evangiles
(sans succes d’ailleurs) et de confronter ses convictions avec celles des musulmans.
Il a aussi voyagé au Maroc...Cette ouverture vers les autres cultures contrastait avec
celle de ses coreligionnaires qui ne voyaient d’autres solutions que militaires par le
biais des croisades.

« Tout ce qu’il y a de bon dans les écrits des paiens (les musulmans) n’appartient ni aux
paiens ni a qui que ce soit, mais a Dieu seul, de qui nous vient tout bien »

Saint Francois d’Assise reconnaissait ainsi I'universalité de I'lslam.
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Propositions pédagogiques : vivre et penser 'interculturalité

Comprendre le texte

* Quelles sont les différentes étymologies
du terme « soufi» ?

* Pourquoi invoque-t-on le nom de Dieu ?

» En quoi étre musulman est-il une attitude ?

» Pourquoi faut-il cesser d’étre satisfait ?

* Pourquoi Rabi’a veut-elle « éteindre I'enfer
et briler le paradis » ?

» Pourquoi Ibn Arabi n’est-il pas d’accord avec Rabi’a ?

* Quels sont les rapports entre bouddhisme
et soufisme ?

* Pourquoi I'étonnement est-il une attitude
recommandée pour le soufi?

 Le soufi est-il prétentieux en se disant
«élu de Dieu» ?

Dialoguer avec le texte

» Pensez-vous qu'il soit bon de cesser d’étre satisfait ?
« FEtes-vous plutét d’accord avec Ibn Arabi ou avec Rabi'a ?
* Pensez-vous que les concepts de « paradis »
et «d’enfer » soient utiles ?
» La contemplation de Dieu est-elle une négation
de I'existence humaine ?
» Le renoncement peut-il étre un idéal ?
» Faut-il apprendre a ne pas demander pardon ?
« Etes-vous parfois musulman ?

Modalité pédagogique suggérée :
penser et observer

Le groupe est divisé en deux équipes

de nombre égal: A et B.

En un premier temps, le groupe A discute

et le groupe B observe.

Une question est choisie.

Le groupe A discute pour y répondre,

tandis que le groupe B observe.

Un temps déterminé est accordé a I'avance

pour la discussion : par exemple dix minutes.

Une fois que le groupe A pense avoir terminé,

le groupe B dit ce qu'il a observé durant la discussion.
Il commente les idées, les comportements,

le réle des uns et des aultres...

On peut aussi organiser par paires spécifiques
des personnes de A et de B,

qui analysent mutuellement leur fonctionnement respectif.
Une fois I'évaluation terminée, le groupe B répond
et le groupe A observe.

Le groupe A fait ses observations.

Si cela est possible, recommencer

avec d’autres questions.

Analyse du travail et de 'exercice

avec 'ensemble du groupe.

Rubrique rédigée par Oscar Brenifier

Exercices pédagogiques

Exercice de comparaisons

Demander aux participants de lire également
la fiche « Dieu et les mondes ».

Diviser les participants en sous-groupes.

Distribuer une feuille de papier A3
par groupe et des feutres.

Demander aux participants de créer un tableau
de quatre colonnes et de marquer en haut

de chaque colonne le nom d’une religion :
I'lslam, le Christianisme, le Judaisme,
I’Hindouisme ou le Bouddhisme.

Leur demander de créer quatre lignes nommeées :
1 - Conception de Dieu,

2 - Conception du paradis et I'enfer,

3 - Les pratiques et rituels,

4 - Impact sur les relations humaines

Demander aux participants de discuter
de ces aspects de la religion
et de remplir le tableau.

Chaque groupe expose son tableau
et compare les différences.

Discussion sur leurs constats et comparaison
avec leurs tableaux et surtout
avec leurs représentations de I'lslam.

Discuter des similarités et des différences
entre les religions et pour I'lslam, la notion de Dieu,
la place de I'action et la notion d’harmonie.

Rubrique rédigée par Jonathan Levy



LATTITUDE MYSTIQUE

Le mystique soufi n'est pas celui qui se demande
comment le monde est fait, mais qui est tous les
jours surpris qu’il y ait un monde, ou plus exactement
émerveillé de facon continue. C’est une hayra, qui,
chez les philosophes, donne une perplexité et chez les
mystiques un émerveillement. C’est le fait du monde
non le comment du monde qui est une continuelle
surprise pour lui, une surprise et un don. |l se considére
comme étant la pour remercier dans un cas, et donner
a son tour dans lautre. C’est pourquoi le soufi ne
demande jamais, car il trouve qu’il y a de I'orgueil dans
la demande, méme dans la demande de pardon il y a
de l'orgueil nous dit Rabi’a.

Le soufi a une conscience aigue de son humilité
face a Dieu et au cosmos, il éprouve, pourrait-on dire,
une humilité cosmique. Il sait que c’est une faiblesse
de ne pas étre un héros, mais il sait aussi que c’est
une faiblesse plus grande encore de jouer au héros.
Le soufi a la maniere de Rabi’a est celui qui se place
immédiatement au service de Dieu, immédiatement
c’est-a-dire sans médiation, sans intercession, sans
quelqu’un qui vient s’intercéder, jouer les intermédiaires,

AMOUR DE DIEU

Le soufi instaure une relation d’amour avec
Dieu. C’est assez singulier dans I'lslam, car Dieu est
miséricordieux, bienveillant mais il n’est pas d’emblée
présenté comme aimant d'un amour passionnel
comme le chawq ou le ‘ichq, dans le verset «ll les
aime et ils 'aiment». (Sourate 5, verset 54: sawfa ya’ti
allahu bigawmin youhibum wa houhibbdnahu), le verbe
«aimer» n’appartient pas particulierement au registre
de 'amour passion. Le soufi éprouve de I'amour pour
Dieu et de la compassion pour les hommes. Al Ghazali
met dans cet amour, «l'intimité, le désir ardent, la
douceur et la confidence ». Celui qui « n’a été subjugué
que par Son amour, en toute pureté, en toute vérité,
sera regu dans le lieu de vérité »"°.

Il serait faux de penser que les soufis sont des
étres séparés ou en marge méme si les exercices spiri-
tuels gqu’ils font les éloignent des autres. lls ne sont
pas a part car ils rayonnent et méme apreés leur mort,
continuent a apparaitre aux croyants, donnant raison
au verset du Coran qui dit «ne pensez pas que vos
morts sont morts, ce sont des vivants ». Les saints sont
revendiqués par tous les musulmans ou qu’ils soient
(Ahmed Tijani, Abdelkader Jilali), ils ont une aura qui
s’étend au dela de leur pays d’origine. On vient se
recueillir sur leurs tombeaux de loin (Sidi Ahmed Tijani
et sa connexion avec I'Afrique de I'Ouest). On les prend
pour conseillers, eux qui n'avaient pas besoin d’inter-
cesseurs sont pris pour des intercesseurs. Quand ils
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mais aussi immédiatement, c’est-a-dire tout de suite et
pour toujours, selon un temps qui ne passe pas, qui est
I'image la moins mobile possible de I'éternité.

Quand Canetti, dans Les voix de Marrakech,
voit 'aveugle qui ne cesse de dire Allah, il rentre par
mimétisme chez lui et se met a répéter Alldh. Dans ce
cas, on peut dire que le soufi rayonne. Ce que Canetti
a saisi par la simple voix, d’autres I'ont mis en formules
et ont repéré dans les répétitions du mot de Dieu, les
intonations changent selon que l'on veut dire mina
Allah (a partir de Dieu), ila Allah (vers Dieu), fi Alldh (en
Dieu), billah (par Dieu).

Le soufisme est une forme de sainteté. Les
grands saints sont tous des élus. L’élu par excellence:
le Prophete, al Mustapha. Leur sainteté est une conti-
nuation du message prophétique. Les soufis sont donc
les héritiers du Prophéte. lls ne se contentent pas de
le suivre dans I'exaltation de leur foi qui les prémunit
contre les pensées ou ridicules ou médiocres, mais ils
visent au contact avec le divin.

meurent, c’est par milliers que les fidéles assistent a
leurs funérailles et les plus chanceux demandent un
morceau du linceul, signe matériel qui va cristalliser le
dialogue permanent avec le saint disparu.

lls continuent d’agir et leur action, leur baraka est
perceptible au quotidien par ceux qui les invoquent.
Fakhr Al Din Al Attar dans son Mémorial des saints
(Tadhkirat al awliyya’), rapporte que Rabi'a apparut a
quelqu’un et lui avait dit qu’elle avait chassé les anges
venus la voir une fois morte, voulant étre regue par Dieu
lui-méme, car il n’a pas pu oublier une vieille femme qui
n’avait que lui au monde. C’est bien slr une exagération
emprunte de beaucoup d’invraisemblance, elle indique
moins ce que Rabi’a fut que I'usage qui en est fait.

Absorbés en Dieu, ils ne revendiquent pas une
parole en propre. Le paradoxe est qu’ils ont une vie
trés individualisée, peu commune, alors méme qu'ils
ont voulu une vie anonyme, se fondre dans le tout
de I'Univers en écartant I'écran de leur personnalité.
Mais il importe de voir que dans la mesure ou ils sont
submergés par la connaissance de Dieu, ils ne s’effacent
pas, ils sont habités. L'épreuve continuelle consiste par
des exercices spirituels pour retrouver en soi les attributs
divins, comme la Vérité. Quand Hallaj dit: «Je suis la
vérité », ou Ali « Je suis la parole du Corany, ce n’est pas
pour blasphémer mais pour dire qu'’ils reconnaissent en
eux l'attribut de Dieu, car Dieu s’exprime en nous par
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ses attributs, mais la plupart du temps nous ne saisis-
sons pas cette expression parce que nous sommes
distraits par nos activités mondaines. Le Coran est pour
les soufis la nourriture sous sa forme bétin, ésotérique,
celle qui n'apparait pas a tous et qui ne se confond
pas avec les formes extérieures du dogme comme
I'observation des rites. Certains comme Ibn Arabi ont
méme réhabilité la figure de Pharaon en interprétant
tout autrement le verset: « Je suis votre seigneur le trés
haut» (an& rabbukumu al a’lad): Pharaon indique que
I'attribut de souveraineté, attribut divin, est en chacun,
et lui est parvenu a le voir en lui. Ce n’est donc pas
se considérer comme I'égal de Dieu, mais reconnaitre
Dieu en soi, le voir en soi, puisqu’il est partout, pour le

Les exercices spirituels consistent en des stades
ou stations (mandzil) qui commencent par I'éveil (al
yaqdha) d’abord, I'excuse, le retour a Dieu (al tawba)
ensuite, puis se prolongent en examen de conscience
(al muhésaba): «Craignez Dieu! Que chaque ame
considére ce qu’elle a avancé pour demain!» (59, 18)
(Wa ltandur nafsun mé qaddamat li ghadin) et en résipis-
cence (indba), retour a Dieu en se réformant, «Venez
a résipiscence a votre seigneur» (39, 54) (Anibd ila
rabbikum). Ces premiers stades sont suivis par d’autres
plus élaborés et plus intellectuels: la réflexion (tafakkur,
16, 44) de I'ceil intérieur qui a une vision de la vérité,
réflexion suivie d’'une médiation (tadakkur) et d’'une mise
hors péril (I'tissam): « Mettez vous hors de péril en vous
cramponnant a la corde de Dieu, en totalité!» (3, 103).
Enfin les derniers états que sont la fuite (al firar) : fa firrou
ila allahi, (51, 50) et I'audition (sama’): «Si Dieu avait
reconnu en eux quelque bien, il les aurait fait entendre »,
(8, 23) (Law ‘alima allahu fihim khayran la asm&’ahum).
Ibn Arabi'® considére que le sama’ est I'origine méme
de I'existence, quand on entend la parole de Dieu disant
«soit» (kun ) et Al Ghazali indique que le mystique
parvient a entendre chaque « atome des cieux et de la

‘¢

o4

dire comme ROmi, «la connaissance de Dieu se perd
dans la connaissance du saint», si bien qu’il ne peut pas
dire jusque-la c’est moi, il n'y a donc pas «un efface-
ment de son identité propre» mais «c’est plutét infini
qui passe dans I'étreinte d’amour du fini»'®.

Ce sont des afrad, des gens esseulés car la voie
de la vérité est solitaire. Un hadith explicite I'étape de
mise en route: « L'envoyé de Dieu a dit: « Marchez! Les
esseulés arriveront les premiers!» On lui demanda:
«O envoyé de Dieu, qu'est-ce que les esseulés?»
Il répondit: « Ce sont ceux qui frémissent a la pensée de
Dieu; la pensée de Dieu leur 6tera leurs fardeaux, de
sorte qu'ils viendront Iégers le jour de la Résurrection »"".

terre » que Dieu fait parler en une langue que ne saisis-
sent que les initiés'®.

C’est bien tardivement que le soufisme s’est
organisé en tariqas, en voies. Il n’y a pas I'idée d’une
voie trés encadrée sous I'égide d’un chef qu'on ne
doit pas quitter, avant le XllI¢ siecle. Le mot tariga
désigne a la fois le chemin de I'ame vers Dieu et la
confrérie ou un ensemble de rites d’entrainement
spirituel sont menés sous I'’égide d’'un maitre qui
adapte les exercices spirituels aux capacités des
disciples... Le soufi peut résider un certain nombre
de jours dans une confrérie puis rejoindre sa famille
car la plupart d’entre eux ont fondé une famille. Le
mourid, le novice doit regarder tout le monde comme
meilleur que lui, adorer Dieu pour lui-méme, veiller a
son propre coeur ou siegent les degrés de sainteté
(al darajat) aprés avoir servi les hommes et Dieu.
De nombreuses anecdotes courent sur les étapes
des novices: mendier la ou ils ont gouverné quand il
s’agit de princes, demander pardon a ceux qu’ils ont
offensés sans chercher a avoir une bonne réputation
par la demande du pardon.
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Le Mausolée de Sheikh Safi aldin Khanegah, dans la ville d’Ardabil, Iran. (Iran) © UNESCO/Iran Images/Mohammad Tajik
Le mausolée de Sheikh Safi al-Din Khanegah a Ardabil est un lieu de retraite spirituelle
soufie caractéristique des constructions iraniennes en briques et céramique turquoise.
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Rubrique rédigée par Khaled Roumo

Y 4
_ ’,
‘: ?, c—— Clés de lecture

X

> Qu’est-ce que le soufisme ?

> Est-il un ou multiple ?

> Qu’est-ce que l'action dans le soufisme ?

> Kaaba, enfer, paradis...peut-on les prendre comme des « états mentaux » ?

> Quels sont, selon le soufisme, les rapports du roi et du sage ?

> Repérer des liens entre le soufisme et le bouddhisme.

> Comment peut-on étre femme et soufie ?

> Quelle différence y aurait-il entre un « porteur du Coran » et « lecteur du Coran» ?
> Pourquoi « perplexité » et « émerveillement » caractérisent-ils le monde du soufi ?
> Décliner 'amour de Dieu selon le soufisme.

> Les soufis sont-ils séparés du monde ou au coeur du monde ?

> Sont-ils « habités » ou « effacés » ?

> Qu’est-ce que I'exercice spirituel dans le soufisme ?

> Comment les soufis abordent-ils le texte du Coran?

> Comparer les tariqas, voies soufies aux ordres monastiques chrétiens.

> Qu’est-ce qu’une femme ravie en Dieu ?

> Quel est le rapport des soufis au temps ?

> Qui sont les « abdal: substituts spirituels » ?

> Quelle est la vision du vrai, selon les soufis ?




LA CHAINE
DE TRANSMISSION

Autre sainte, autre époque: Aicha Al Mannu-
biyya (m.1267), née prés de Tunis, a Mannouba,
a au moins quatre sanctuaires en Tunisie (deux a
Tunis, un a Kairouan, un autre a Bizerte). « N'existe
que par son statut de sainte, de légende ». C’est une
majdouba, une femme ravie en Dieu, le mot signifie
en arabe attirance et attraction. Majdouba, ravie en
Dieu ou possédée dans la terminologie populaire. Il y
a toujours du respect mélé a de la terreur face a ceux
qui sont ainsi ravis. Cela ne prémunit pas contre les
quolibets: Aicha fut considérée comme une «folle qui
aborde les hommes et se laisse aborder par eux et
qui n’a point de mari»?. Celle-ci est désignée parfois
comme «la sainte ignorée par les créatures», c’est-
a-dire incomprise d’eux. Figure forte de Maryam, la
seule femme nommée dans le Coran, celle aussi qui
n'a pas été comprise et par qui le scandale arrive (ma
laki hadha; huwa min ‘indi allak).

Tout comme pour Rabi’a, on n’est pas dans
I'histoire, mais dans I’hagiographie, dans la transmis-
sion d’'une spiritualité qui passe par l'instance d’'une
mémoire immémoriale, non pas celle qui donne le
passé comme passé, mais celle qui le donne comme
contigu au présent, comme un passé qui ne passe
pas. Par eux se fait I'histoire de laquelle ils ne font
pas tout a fait partie. Dans les deux cas, ce sont deux
siécles aprés que se constitue I'hagiographie, respec-
tivement le X¢ et le XVI¢ siecle. Elle n’a pas de maitre,
mais a recu sa science de Dieu et entretient une
relation privilégiée avec Al Khadir, ce personnage de
la sourate de la caverne, (al kahf), qui est « gratifié de
la miséricorde divine » et selon Ibn Arabi « le guide des
prophétes et le maitre des esseulés» car il a regu la
science de Dieu. Mohammed bien sar pour le voyage
nocturne (isra’, 17, 1) puis I'ascension (al mi’réj, Coran
53), mais aussi Adam pour la science des noms,
Moise pour la parole, Jésus pour 'imam des errants,
le modéle des pélerins selon une étymologie qui veut
que massih vienne de séha, voyager, Noé, le premier
a appeler les hommes dans le sentier de Dieu (al da’)
auquel elle se compare car Dieu lui a donné I'arche du
salut (séfina al najat).
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Il'y a les prophétes et il y a leurs substituts, les
abdal. lls sont la continuité d’'une transmission des
saints, quand I'un meurt Dieu le remplace. Les abda/
sont donc comme des modeles, intercesseurs pour
’humanité. lls valent par leur comportement pratique
et non par leur lien a une autorité dogmatique. Ce sont
les successeurs des prophétes, ceux par lesquels le
monde résiste au chaos. Un des maitres d’Al Hallaj,
Sahl Ibn Abdallah Al Tustari, théologien et soufi mort en
896, nous dit que les « abdéals ne sont devenus tels que
grace a quatre dispositions: le ventre creux, les veilles,
le silence et la solitude loin des autres humains »?', la
faim étant vue comme favorisant I'illumination du cceur.
Mais il y a une autre raison conjuguée a celle-ci pour
laquelle on les appelle ainsi: ils ont substitué a leurs
actes répréhensibles des actes positifs: «la deuxieme
raison pour laquelle ils ont été nommés abdéal est qu’ils
ont transformé les traits négatifs de leur caractére et
ont exercé leur ame au point que la beauté de leurs
qualités est devenue I'ornement de leurs actes »?2.

Les walis et les abdal peuvent étre inquiétés par
les gouvernants car il leur est souvent reproché de
prétendre a la prophétie, c’est le cas d’Al Hallaj bien
sUr, mais aussi de Tirmidhi qui a d0 se défendre de
cette accusation devant le tribunal de Balkh.

Les exercices spirituels, comme le jedne, sont
ponctués d’étapes qui sont les demeures et les
stations (manazil et mawatin) du saint et varient selon
les individus dans leur voyage initiatique.

Grande valorisation de la connaissance du ‘ilm.
Ce mot de ‘ilm est statistiquement plus présent que
celui de religion dans les écrits médiévaux. La tradi-
tion prophétique le rappelle: «les savants sont les
héritiers des prophétes » (al ulama’warata al anbiyya’).
C’est I'idée qu’un saint hérite de plusieurs prophétes.
Le saint, le mystagogue: celui qui revient dans le
monde pour secourir les plus démunis, qui se met au
service des hommes, c’est «une miséricorde dans les
univers » (rahma fil ‘alamin).
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L’homme saint est celui qui sait se faire lieute-
nant de Dieu sur terre en prenant Dieu pour garant:
khalifan lillah Ii annahu akhada allaha wakilan lahu: le
tawwakul ala allah (Coran 5, 23), s’appuyer sur Dieu
et al tafwid li lah (40, 44) s’en remettre a Dieu.

Ruzbeén Baqli (m.1209), dans son Dévoilement des
secrets, raconte son expérience de la vision du vrai:
«Lorsque je fus immergé dans la clarté de I'éternité,
je m'arrétai a la porte de la Magnificence et je vis tous
les prophétes présents — sur eux la paix! Je vis Moise
tenant la Thora, Jésus tenant I’Evangile, David tenant
les psaumes et Mohammed tenant le Coran. Moise
me nourrit de la Thora, Jésus de I'Evangile, David des
psaumes et Mohammed du Coran. Puis Adam me fit

boire les plus beaux noms et le Nom supréme. Alors
je connus ce que connus d’entre les sciences seigneu-
riales réservées dont Dieu favorise Ses prophetes et
Ses saints »%. Enfin, d’Al Hakim Al Tirmidhi (820-930)
proche d’Al Muhasibi (m.857), on peut dire avec
Genevieve Gobillot que «’homme est invité a rejoindre
Dieu avec la participation de toutes ses facultés sans
qu’il soit demandé de mutiler sa nature »?*. Beaucoup
moins radical que Rabi’a, Al Tirmidhi veut étre aimable
avec les riches et les puissants car dit-il « méme si I'on
n’apprécie pas leur comportement, cela est nécessaire
afin de ne pas les dégodter de la religion, en raison
de leur situation psychologique, qui les a habitués a ne
pas étre contrariés »?.

Al Rami, Al Mathnawi, lll, 189 et suivants, cité par
Eva de Vitray-Meyerovich, Anthologie du soufisme,
Paris, Albin Michel, 1995, p. 167.

Al Hakim Al Tirmidhi, Le livre des nuances ou de
l'impossibilité de la synonymie, thématiques et
linguistique du texte par Geneviéve Gobillot, Paris,
Librairie orientaliste Paul Geuthner, 2006, p. 45.

Al Hakim Al Tirmidhi, op. cit., p. 77.
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Al Ansari, Manazil al s&'irin, cité par Al Hakim Al
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Voir Coran 2, 186: «si mes adorateurs
t'interrogent sur moi, je suis tout proche ».
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LA TRADITION

SOUFIE MODERNE

e EN AFRIQUE:

& TIERNO BOKAR
s & AMADOU HAMPATE BA

LA TRADITION PHILOSOPHIQUE EN PAYS D’ISLAM

PREND DES FORMES DIFFERENTES. NOUS SOUHAITONS DECRIRE
ICI TROIS EXEMPLES DE LA PERIODE RECENTE EN AFRIQUE

DE UOUEST OU CETTE TRADITION N’EST PAS LETTRE MORTE.

UN SAGE DONT LA VIE EST UN EXEMPLE POUR TOUS, ET DONT

LE MESSAGE TRANSCENDE SA PROPRE CULTURE: TIERNO BOKAR.
UN CONTEUR QUI A REPANDU DANS LE MONDE LA SAGESSE

DE SON PEUPLE : AMADOU HAMPATE BA.

UN MOUVEMENT POLITIQUE ET SPIRITUEL ACTIF : LES MOURIDES.

TIERNO BOKAR

Il est un aspect célébre de la vie de Tierno Bokar:
a une époque et en un lieu ou la filiation déterminait
I'affiliation, il n’hésita pas, lors d’un différend religieux, a
prendre parti pour le maitre spirituel dont I'enseignement
lui paraissait le plus valide, Chérif Hamallah, contre El
Hadj Omar, maitre concurrent qui était de sa famille. Ce
choix lui attira évidemment bien des ennuis, d’autant
plus que sa famille avait I'oreille des officiers coloniaux
de I'époque. Cette liberté d’esprit d’'un homme guidé par
un souci d’intégrité caractérise celui qu’'on nomma plus
tard «le sage de Bandiagara». Son disciple, Amadou
Hampaté B4, a la fois son défenseur dans cette affaire
et son biographe, décrit Tierno Bokar comme un homme
«qui menait la vie la plus simple qui soit, partageant son
temps entre I'enseignement et la priere ». Son enseigne-
ment: « Paroles tout imprégnées d’amour, de tolérance

et d'infinie bonté envers tous les hommes; paroles
opposées a toute violence et a toute oppression, d’ou
qgu’elles viennent; paroles étonnamment actuelles, tant
elles sont universelles. Pour Tierno Bokar, Amour et
Charité étaient les deux faces indissociables de la Foi et
I'amour de Dieu ne pouvait s’entendre sans 'amour des
hommes ». Il cite ensuite le maitre: «La foi est comme
un fer chaud, en se refroidissant, elle diminue de volume
et devient difficile a fagonner. Il faut donc la chauffer
dans le haut-fourneau de '’Amour et de la Charité. Il faut
tremper nos ames dans I'élément vitalisant de I'’Amour
et veiller a garder ouvertes a la Charité les portes de
nos ames. Ainsi nos pensées s’orienteront-elles vers la
méditation.» Sa zaouia - lieu de réunion et de priére
d’'une confrérie soufie - se nommera d’ailleurs «cellule
d’amour et de charité ».
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Tierno Bokar n’est pas un «accident» de I'histoire:
il appartenait a une tradition familiale ou la vie spirituelle
était une valeur premiere. Par exemple son grand-pére,
Seydou Hann, était un mystique soufi formé a I’école de
la Qadriya qui avait ensuite rejoint I'ordre Tidjani. Apres
chaque journée d’étude, Tierno Bokar pouvait, selon
la coutume, aller le questionner a toute heure du jour
et de la nuit, pour d’exaltantes soirées familiales. Trés
jeune, il fut donc initié aux grands, comme El Ghazali
ou |bn Arabi. Puis il connut la guerre, a travers l'invasion
frangaise d’'ou il tira la lecon que « les armes matérielles
ne peuvent détruire que la matiére et non le principe
du mal lui-méme qui renait toujours plus vigoureux de
ses cendres. Car le mal ne peut étre détruit que par les
armes du Bien et de 'Amour». Trés jeune il apprit que
le nom divin Alldh seul sait combler 'dme de ’homme.
« Si tu persistes, a la longue la lumiére contenue dans
le secret de ses quatre lettres se répandra sur toi et
une étincelle de I'essence divine enflammera ton ame
et lirradiera ». Comme sa famille s’était appauvrie,
il apprit le métier noble de brodeur, activité qui avait
aussi un sens spirituel: « Plutét que d’éter la vie aux
hommes, apprends a couvrir leur nudité corporelle
avant d’étre appelé a 'honneur de pouvoir couvrir leur
nudité morale ou spirituelle en leur préchant I'amour ».
Pour les tisserands traditionnels, chaque piece a une
signification particuliére, et I'acte de tisser symbolise la
«création primordiale ». Il en allait de méme au demeu-
rant pour tous les métiers traditionnels.

Puis il rencontra son maitre, Amadou Tafsirou B3,
mystique de l'ordre Tidjani, aveugle depuis
de nombreuses années, qui alliait sa connaissance de
I'lslam avec celle de la culture peul. Ce dernier fut étonné
par la profondeur spirituelle de son nouvel éléve, son
détachement, et 'amour infini qu’il portait a toutes les
créatures. La sagesse du maitre fut « de mettre en garde
son éléve contre les servitudes qu'imposent les textes
a ceux qui ne les ont pas assimilés avec bonheur».
Dans I'étude du Coran, I'éléve trouva son enseignement
philosophique, par exemple le «connais-toi toi-méme »
de Socrate, dont on trouve un équivalent dans la parole
du Prophéte: «Celui qui connait son ame (ou son soi)
connait son Seigneur ». Ainsi que les grandes questions
chez les philosophes comme EI Ghazali: «Qui es-tu?
D'ou viens-tu? Pourquoi as-tu été créé? En quoi
consiste ton bonheur? En quoi consiste ton malheur? ».
A I'age de 26 ans, son maitre lui dit «Je n'ai plus rien a
t'apprendre », mais il refusa de devenir lui-méme maitre,
jusqu’a I'age de 34 ans, lorsque son maitre décéda.

Lauteur

Il ne fut pas un ascéte au sens strict du terme,
car ce concept est étranger a la culture africaine, pour
qui «vivre» est la loi essentielle, mais il menait une
vie simple et frugale, de priere et d’enseignement, et
il accomplissait avec soin les rituels sociaux obliga-
toires comme les visites quotidiennes a la famille et
aux amis. |l entretint tout au long de sa vie un grand
amour pour sa mere, qui méme tres agée eut pour lui
une touchante sollicitude, c’est toujours lui qui la servait
lors des repas. Il devait néanmoins s’occuper aussi
de nombreux problémes pratiques, car deux cents
personnes occupérent pendant un moment sa zaouia,
ce qui n'était pas toujours facile a gérer. Ne voulant
pas vivre de la seule charité, il langa diverses activités
comme la récolte et la vente de coton.

Vers la fin de sa vie, Tierno Bokar eut de nombreux
ennuis autour d’une querelle a la fois religieuse et
politique: la dispute entre la tendance «onze grains»
- a laquelle appartenait Tierno Bokar - et la tendance
«douze grains», chiffre se référant au nombre de fois
ou I'on devait répéter la prieére qui divisait la commu-
nauté musulmane. Or la puissance coloniale frangaise
avait identifié la tendance «onze grains» comme étant
celle de la résistance anti-frangaise. Entre les soucis
coloniaux et les luttes de pouvoir au sein des dirigeants
religieux musulmans, cela devint une affaire impossible.
Tierno Bokar ayant pour des raisons religieuses soutenu
Cheikh Hamallah - leader de la tendance «onze grains »
-, il fut harcelé par 'administration frangaise et le pouvoir
autochtone, et fut méme interdit de mosquée, pression
qui fit peu a peu péricliter sa zaouia. La calomnie, la
jalousie, la haine et la crainte firent le vide autour de lui.
Lorsqu’on s’en émouvait devant lui et que I'on dénon-
cait ses ennemis, il répondait: «lls sont plus dignes de
pitié et de priéres que de condamnation et de reproches,
parce qu’ils sont ignorants. lls ne savent pas et, malheu-
reusement, ils ne savent pas qu’ils ne savent pas. ».

Tierno Bokar, vieillissant, en tomba malgré tout
malade et en mourut, victime de lintolérance, ce
penchant humain totalement opposé aux principes de
la tidjaniya et a ceux du maitre. Comme souvent, I'esprit
de clan avait remplacé I'esprit religieux. Néanmoins, on
raconte aussi qu’en apprenant son décées, nombreux
parmi ceux qui l'avaient délaissé ou harcelé vinrent
demander pardon a ses amis.

Abordons maintenant quelques-uns des concepts
chers a la pensée du maitre.

Oscar Brenifier est licencié en Biologie (université d’Ottawa) et docteur en philosophie
(Paris IV - Sorbonne). Depuis de nombreuses années, en France comme a travers le monde,
il travaille au concept de « pratique philosophique », tant sur le plan théorique que pratique.
Il est un des principaux promoteurs du projet de philosophie dans la cité : ateliers

avec enfants ou adultes, consultation philosophique, café-philo, etc. Il a publié une trentaine
d’ouvrages en ce domaine, dont la collection PhiloZenfants (Editions Nathan), traduite

en plus de vingt-cinq langues. Il a fondé /I’Institut de Pratiques Philosophiques, afin de
former des philosophes praticiens et d’animer des ateliers de philosophie en divers lieux :
écoles, médiathéeques, maisons de retraite, prisons, centres sociaux, entreprises, etc.

Il est 'un des auteurs du rapport de FUNESCO, La philosophie, une Ecole de la Liberté,
Paris, Editions UNESCO, 2007. Site Internet : www.brenifier.com




La parole.

«Le verbe est un attribut divin, aussi éternel
que Dieu lui-méme. C’est par la puissance du verbe
que tout a été créé. En donnant a 'lhomme le verbe,
Dieu lui a délégué une part de sa puissance créatrice. »
On retrouve ici a la fois la tradition biblique du Dieu
«verbe», qui crée en nommant et en distinguant. Mais
aussi celle de la philosophie grecque, du logos créa-
teur, d’'une parole qui est aussi raison, dont la nature
est la méme que la réalité du monde. Soucieux de I'effi-
cacité de la parole, bien qu’il parlat couramment arabe,
il s’adressait toujours a ses interlocuteurs dans leur lan-
gue habituelle. Il citait sur ce point le Prophéte : « Parlez
aux gens a la mesure de I'entendement». Il cherchait a
enseigner par tous les moyens, par le Coran bien sdr,
mais aussi a travers les nombreuses histoires de la
tradition. La parole était pour lui vibration, elle incarnait
bien sa vision dynamique du monde. « Dans l'univers
et a tous les niveaux, tout est vibration. Seules les dif-
férences de vitesse de ces vibrations nous empéchent
de voir les réalités que nous appelons invisibles ».
Il prenait comme exemple I'hélice d’'un avion qui a
haute vitesse devient invisible.

rd

La tolérance

Larc-en-ciel.

Tierno Bokar était trés ouvert a la diversité des
meeurs et des comportements. On raconte que I'on cri-
tiquait devant lui les Frangais et leur habitude de faire
pousser des fleurs, ce qui aux yeux des Africains était
inutile. Tierno répondit: « Celui qui cultive les fleurs adore
Dieu, car ces délicates parties du végétal, parées de
couleurs éclatantes, ne s’ouvrent que pour saluer Dieu
dont elles sont des outils pour I'ceuvre de reproduction.
La symbolique des fleurs n'est pas de notre race,-mais
ne blasphémons pas a propos d’elles ». Pour lui, tous les
hommes, surtout ceux animés d’une foi sincére, renfer-
maient «une parcelle de I'esprit de Dieu». Le concept
employé ici est celui de I'arc-en-ciel: «L’arc-en-ciel doit
sa beauté aux tons variés de ses couleurs. De méme
nous considérons les voix des divers croyants qui s’éle-
vent de tous les points de la terre comme une symphonie
de louanges a l'adresse de Dieu qui ne peut étre
qu’Unique. » lIfutrévoltélorsqu’unjourl’'unde sesdisciples
s’avoua heureux qu’un précheur chrétien ait été ridiculisé
et chassé publiquement.

Sharia et mystique

Ce sont deux aspects différents de la religion,
mais I'un ne va pas sans l'autre. Par sa sévérité, la
Sharia (loi islamique) préserve 'homme du déreglement
des meeurs et de I'impiété, elle I'oblige a améliorer sa
conduite, «tout comme le rabot dégrossit la planche ».
Sans une Sharia puissante, les tares morales ont vite
fait de s’extérioriser. Puis en comparant la Sharia a un
réseau de drains, il définit ensuite la mystique comme
une irrigation: I'eau subtile qui ouvre I'esprit humain a
la Connaissance en Dieu, sans laquelle I'esprit se des-
seche, comme un sol aride et brllant. Cette mystique
procéde de deux sources: une révélation faite par Dieu
a son élu, le Prophéte, et 'expérience du croyant, une
intuition directe, fruit de sa longue observation médita-
tive et de sa pratique religieuse. Au centre de cette tradi-
tion se trouve le concept du « Grand Jihéad » : I'effort vers
Dieu passe d’abord par une lutte contre soi-méme.
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Le puits

Exemple typique de concept métaphorique, le
concept de «puits» est ancré dans la réalité culturelle
et sociale en un lieu ou I'eau, bien précieux et rare, joue
un réle fondamental. Mais on peut aussi percevoir la
puissance évocatrice, symbolique et métaphorique d’un
tel concept, touchant profondément 'ame humaine.
«Le puits qui ne regoit ses eaux que du dehors regoit
en méme temps mille choses que le courant entraine.
Il se trouve exposé a toutes les ordures et a un danger
plus grave encore: se trouver a sec a peine y a-t-on
puisé. En revanche, le puits dont I'ceil - la source - est
en lui-méme n’a pas besoin des pluies pour se remplir.
Ses eaux filtrées par les interstices de la terre restent
abondantes, pures et fraiches, méme au moment des
plus grandes chaleurs ». Tierno Bokar expose ici I'idée
d’'une autonomie de la réflexion et de I'enseignement,
'importance d’un penser par soi-méme, car il entrevoit
les limites de I'argument d’autorité, de I'imitation, de la
répétition et d’'une normativité aveuglante.

Ostentation et complaisance
Turban et poussiere

Le comportement qui déplaisait le plus a
Tierno Bokar, qu'’il prenait en piti€ pour son ridicule,
était celui de I’hypocrite religieux qui se proméne avec
un turban entortillé huit fois autour de sa téte. Celui
qui se donne tous les prétendus attributs visibles de
la pauvreté, de la vieillesse et de la piété, et prie avec
plus de bruit que de ferveur afin d’obtenir un gain im-
médiat. « Un tel homme corrompt I'esprit et pervertit le
ceeur. Il est mille fois plus abominable qu’un assassin
qui ne s’attaque qu’au corps». De la méme maniére,
il met en garde I'adepte qui, arrivé a un certain niveau
de contemplation ou d’adoration de Dieu, «doit se
méfier de sa propre poussiere, c’est-a-dire de I'admi-
ration pour ce qui vient de soi-méme ». Ainsi, a tous
les niveaux et étapes de la progression humaine se
trouvent des obstacles et des pieges dans lesquels il
est aisé de tomber.

Légoisme souhaitable
Qiseau noir et oiseau blanc

Ce concept reléve de la tradition soufie. C’est
un « Amour de Soi», lié au respect de soi-méme et de
son prochain, qui consiste a ne jamais vouloir souiller
sa bouche ou son esprit par de mauvaises paroles. Ce
souci de soi nous porte a ne jamais rien dire de méchant
et a ne pas faire de mal, et donc a ne jamais en vouloir
a nos ennemis ou a médire d’eux. « La bonne action la
plus profitable est celle qui consiste a prier pour nos en-
nemis... lls se font beaucoup plus de tort a eux-mémes
en maudissant leurs ennemis qu’en les bénissant»,
disait-il. L'oiseau noir que nous envoyons vers autrui
«revient vers son nid d’origine en ramenant le mal dont
il était chargé, mal qui finira par ronger et par détruire
celui qui I'a envoyé ».
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PHILOSOPHIE
ET PHILOSOPHIES

A ce point, il est une question & laquelle il nous
faut répondre. Un tel enseignement est-il de nature
philosophique? Peut-on réellement parler ici de
philosophie, ou s’agit-il de religion? La question
sous-jacente portant d’ailleurs aussi sur un probleme
culturel et géographique. La philosophie est-elle
une activité essentiellement de nature européenne?
Y a-t-il ou non une philosophie africaine? Nous ne
pourrons pas entrer ici de maniéere détaillée dans ce
débat long et houleux, mais nous nous devons tout de
méme de répondre a deux objections importantes qui
seront avancées a notre parti pris, car y répondre nous
amenera a analyser la dimension philosophique qui se
rencontre non seulement dans la tradition africaine,
mais dans bien d’autres cultures traditionnelles:
il nous semble qu’il est une «autre forme » de la philo-
sophie, chronologiquement antécédente a celle préten-
dument canonique de cette discipline, telle qu’elle est
enseignée aujourd’hui dans la plupart des institutions
académiques ou I'on utilise ce terme chargé de « philo-
sophie». Nous répondrons donc brievement a deux
arguments: 'argument de la religion et de la sagesse,
puis celui de I'abstraction et du concept. Nous prenons
uniqguement ces deux-la, a la fois parce qu’ils sont ceux
qui nous semblent les plus significatifs, mais aussi
parce qu’ils sont emblématiques et capturent bien les
enjeux d’'une problématique plus vaste.

Certains intellectuels veulent distinguer radica-
lement deux entités: d’'un cété religion, spiritualité et
sagesse, de l'autre la philosophie. L’'argument principal
consiste a dire que la premiére catégorie repose sur
des certitudes, c’est-a-dire sur des révélations, sur
un acte de foi, sur des affirmations, sur des dogmes,
tandis que la philosophie se fonde avant tout sur la
rationalité, sur la critique, sur le questionnement, sur
la problématisation, sur la mise en abyme, etc. On
remarquera que d'une certaine maniére, la vision
religieuse de certains théologiens rejoindra sur ces
points la vision philosophique. Il nous semble donc
que ces oppositions, bien que non dénuées de tout
fondement, rencontrent rapidement certaines limites.

Il est vrai que religion, spiritualité et sagesse ont
en commun de fournir des préceptes aux hommes, afin
de les guider, préceptes ayant une valeur de vérité.
Peu importe ici que ces vérités soient de nature
métaphysique,anthropologique,cosmologique, morale,
ontologique ou autre, elles font office de postulats.
Néanmoins, dans [l'histoire de la philosophie, on
s’apercoit que les philosophes patentés défendent
aussi certaines visions du monde, dont la valeur leur
parait indiscutable : matérialisme, idéalisme, existen-
tialisme, positivisme, etc. Autrement dit, bien que les
philosophes analysent et critiquent, ils fondent bien
souvent leur ceuvre sur un acte de foi, et ceux qui s’y
opposent sont dénoncés comme étant dans I'erreur,
parfois de maniére virulente. Et si I'on critique les
institutions religieuses pour le pouvoir qu’elles ont eu
dans I'histoire et ont encore de s’imposer comme un
pouvoir politique, cela releve d’une part, d’'une autre
problématique, politique ou sociologique, mais d’autre
part, la philosophie a aussi véhiculé, imposé ou tenté

d’'imposer, directement ou indirectement, une certaine
vision du monde, par exemple a travers les consti-
tutions et doctrines politiques. A commencer par la
vision libérale démocratique, relativement hégémo-
nique aujourd’hui en Occident, qui assume tout de
méme une grande puissance, et qui est inspirée d’'une
tradition philosophique bien spécifique. Ainsi en va-t-il
sur le plan éthique. La morale kantienne ou la morale
utilitariste n’ont certainement pas moins d’influence
intellectuelle que la morale confucianiste. La vision
scientifique, avec ses débordements scientistes ou
positivistes, et méme parfois son rejet de I'huma-
nisme, de la métaphysique ou de la morale, en est
aussi un bon exemple. Et si la philosophie acadé-
mique contemporaine ne se soucie pas tellement
d’inculquer une sagesse, n’oublions pas que ce ne fut
pas toujours le cas. Dans I'étymologie du terme méme
de philosophie, il s’agit tout autant d’'un amour de la
sagesse que d’un amour de la connaissance, bien que
I'enseignement philosophique actuel se soucie plus
d’inculquer des connaissances et une érudition que
d’enseigner une maniére d’étre ou de se comporter.

Par ailleurs, si la religion ou la sagesse affirment,
elles questionnent tout autant. Si a travers I'histoire, a
partir d'un méme texte bien des écoles, courants ou
schismes ont émergé, au-dela de la critique que I'on
pourrait adresser a ces tendances «sectarisantes»,
il faut tout de méme admettre qu’au départ de ces
diverses écoles ou chapelles un travail de question-
nement et d’interprétation a bien da s’effectuer. Quelle
que soit la qualité que I'on attribue a ce travall, il a tout
de méme eu lieu. Or il est indéniable qu’avec un esprit
un tant soit peu ouvert, on admettra que les enjeux
entre les différents courants religieux sont souvent
chargés d’implications et de conséquences philoso-
phiques qu’il s’agira de percevoir et d’analyser. Ensuite,
la plupart des religions ayant perduré dans le temps
ont connu de grands esprits en leur sein, dont le travail
était justement de s’emparer de la dimension profonde
et insaisissable du message originel, montrant aux
esprits complaisants ou fatigués qu'’il ne s’agit pas de
simplement répéter une parole toute faite pour étre sur
la «bonne voie ». La religion, la spiritualité, la sagesse,
comme tout idéal régulateur, tendent a pointer du doigt
vers l'infini et I'inaccessible, invitant le fidele, l'initié
ou I'éleve a gravir un chemin escarpé, sur le plan de
I'intellect comme sur celui de la vie. Et si I'étre humain
manifeste une certaine réticence a cette ascése, cela
ne dépend pas tant de la nature du message que de
la tendance spécifique de lindividu lui-méme. Nous
défendrons donc l'idée que dans le temps, la conti-
nuité ou le développement de tout message ou vision
du monde dépendra de la capacité de ce message
a engendrer des singularités innovantes et enrichis-
santes, qui I'accompliront a travers une mise en ceuvre
et une réinterprétation revigorantes.

Le second point, lié au premier, est celui de I'abs-
traction et du concept. Dans le débat sur I'existence ou
non de la philosophie africaine, les tenants d’une philo-
sophie «orthodoxe », calquée sur le modéle occidental,
critiquent ceux qui défendent la tradition narrative comme
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Rubrique rédigée par Jacques Nicolaus

Autres La régle bénédictine

rd
epoques’ La valorisation de la solidarité, de la charité de la science et du travail tels qu’on les
Autl‘es trouve dans la confrérie des Mourides recoupe certaines valeurs d’ordres monastiques
"GUX fondés au Moyen-Age en Europe, entre autres les Bénédictins, puis les Cisterciens.
L'ordre des Bénédictins a été fondé par Benoit de Nursie en 529. Si le but fixé par saint
Benoit est d’abord la recherche de Dieu, il s’était aussi fixé comme objectif que le travail
des moines ne les oblige pas a sortir du monastere: « Le monastere doit, autant que
possible, étre disposé de telle sorte que I'on y trouve tout le nécessaire: de I'eau, un
moulin, un jardin et des ateliers pour qu’on puisse pratiquer les divers métiers a l'intérieur
de la cléture. De la sorte, les moines n’auront pas besoin de se disperser au-dehors,
ce qui n’est pas du tout avantageux pour leurs dmes ». En dehors de la priére et des
cérémonies religieuses, les moines consacrent donc une part trés importante de leur
temps au travail manuel « c’est alors qu’ils seront vraiment moines, lorsqu’ils vivront du
travail de leurs mains, a I'exemple de nos peres et des Apdtres ».
Comme les mourides, les bénédictins affirment la nécessité d'un guide spirituel,
I'équivalent du «cheik»; c’est I'abbé. Il organise la vie religieuse (prieres communes,
I'office divin, la lecture des Ecritures et des ceuvres des péres de I'Eglise) et assure le
bon déroulement de la vie matérielle de la communauté. Ces deux mouvements ont
beaucoup de valeurs communes, le Christianisme et I'lslam ont, en effet, des origines
communes et une éthique comparable...

Extraits de la regle bénédictine:

[..]

10 Renoncer a toi-méme pour suivre le Christ.
11 Mener durement ton corps.

14 Donner a manger aux pauvres.

16 Donner des vétements & ceux qui sont nus.
16 Visiter les malades.

17 Enterrer les morts.

18 Aider ceux qui sont dans le malheur.

19 Consoler ceux qui souffrent.

21 Ne rien préférer a I'amour du Christ.

22 Ne pas agir sous le coup de la colere.

23 Ne pas réserver un moment pour te venger.
24 Ne pas garder la ruse dans ton coeur.

25 Ne pas donner une paix qui est fausse.

31 Aimer tes ennemis.

33 Accepter de souffrir durement pour la justice.
34 Ne pas étre orgueilleux.

35 Ne pas aimer le vin.

38 Ne pas étre paresseux.
39 Ne pas murmurer.
40 Ne pas dire du mal des autres.

Au XlI¢ siécle, quelques moines bénédictins dirigés par Robert de Molesme décident de
rompre avec I’Abbaye de Cluny devenue trop puissante et trop riche afin de renouveler
I'esprit de la regle de saint Benoit. Une de leurs particularités est leur intérét pour le
progres technique et scientifique.

La vie communautaire est fondée par I'organisation des taches manuelles et du réle
de I'entreprise agricole. Les terres agricoles sont directement mises en valeur par les
freres. Parfois ces terres sont éloignées de I'abbaye, des granges sont créées qui
comportent des batiments agricoles, des ateliers de production et de réparation (forge,
moulin...) des points d’eau, etc et administrées par un frére « grangier ».

Les cisterciens ont largement contribué a I'essor économique de I'Occident par les
défrichements qu’ils ont opéré, mais aussi par la diffusion d’un savoir technique dans
les campagnes. On parle parfois, d’'une fagon peut-étre excessive, d’'une «révolution
industrielle » cistercienne: moulin hydraulique, moulin a vent a pivot vertical venu du
monde arabe, arbre a cames, moulin a foulons pour écraser le chanvre, marteau-pilon
qui généralise I'usage du fer dans l'outillage... Dans le domaine agricole, la sélection
des semences et des animaux participe a I'augmentation des rendements; autant
d’'innovations qu’ils répandent en Europe et qui contribuent a améliorer les conditions
d’existence encore précaires de I'époque.
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étant une forme légitime de philosopher qu’ils nomment
«ethnophilosophie ». L'ethnophilosophe est en résumé
celui qui défend l'idée que la tradition orale, les diverses
narrations que I'on rencontre dans toute culture, contien-
nent une dimension philosophique. L'autre, nommons-le
a toute fin pratique «académophilosophe», prétend,
en s’inspirant de Hegel, que la philosophie n’est philo-
sophie que dans la mesure ou elle prend la forme
«scientifique » du concept. Il oublie en cela que la vision
hégélienne n’est qu’une vision philosophique spécifique,
car a la méme époque, Schelling s’opposait a Hegel,
en défendant l'idée qu’outre la philosophie premiére,
métaphysique, existe la philosophie «seconde », narra-
tive, au demeurant antérieure en temporalité. L’acadé-
mophilosophe défend l'idée que la philosophie exige une
explicitation. Mais alors, qu’en est-il de I'aphorisme, tel
que pratiqué par Nietzsche, dans la tradition orientale ?
Ou encore du cynique qui s’exprime par des gestes?
Du koan de la tradition zen? De l'ceuvre littéraire de
Schiller, Dostoievski ou Camus? Des poémes de
Holderlin ou des fables d’Esope ? Ainsi nous souhaitons
défendre l'idée de «concept métaphorique», commun
dans la tradition, par exemple les concepts de « lumiére »,
de «souffle», ou de «source», qui valent bien leurs
équivalents conceptuels de «Vérité», «d'esprit» ou
«d’origine ». Peut-étre méme parlent-ils plus encore, de
maniére plus immédiate ou plus puissante.

AMADOU HAMPATE BA

Amadou Hampéaté Ba est le disciple de Tierno
Bokar, mais la spécificité de son ceuvre est d’avoir été la
passerelle entre la culture africaine et la culture occiden-
tale, entre la tradition orale et celle de I'écrit, entre la
sagesse et le savoir. Il connut I'école francgaise et I'école
traditionnelle, il travailla pour I'administration coloniale,
pour son propre pays, pour les structures internationales
comme 'UNESCO. Il fréquenta les sages africains et les
savants occidentaux, lui-méme est a la fois un sage et
un savant. Il était issu d’'une famille noble, mais il connut
les travaux les plus humbles et regut plus tard les plus
grands honneurs. Tout comme son maitre, Amadou
Hampaté Ba était musulman, membre de la confrérie
islamique soufie Tidjaniya. En parlant de lui-méme, il
disait: «Je suis a la fois religieux, poete peul, traditio-
naliste, initi¢é aux sciences secrétes peule et bambara,
historien, linguiste, ethnologue, sociologue, théologien,
mystique musulman, arithmologue et arithmosophe ». I
portait un regard tres critique sur l'influence occidentale
au Mali, et en Afrique en général: « Déja au temps de la
colonisation, commenca le travail de sape de I'éducation
traditionnelle. On lutta par tous les moyens aussi bien
contre les écoles coraniques que contre les ateliers de
métiers traditionnels qui, en fait, étaient des centres de
transmission de tout un ensemble de connaissances,
aussi bien techniques et scientifiques que symbo-
liques et culturelles, voire métaphysiques». Il invitait les
occidentaux a porter un regard différent sur les tradi-
tions africaines, trés méconnues. « On se condamne a
ne rien comprendre a I'Afrique traditionnelle si on I'envi-
sage a partir d’'un point de vue profane.» Car il s’agit
de comprendre une vérité spécifique de l'intérieur, dans
son rapport a elle-méme, et non en la transposant dans
un cadre qui n'est pas le sien. Cette exigence rejoint

Mis a part I'aspect conceptuel, il est d’autres
raisons philosophiques qui nous font prendre parti en
ce lieu pour les ethnophilosophes contre les acadé-
mophilosophes. Les contes ont une dimension critique
et problématisante: ils questionnent et interpellent les
visions habituelles du monde. Les héros, les situations
étranges, les forces occultes, sont autant de symboles,
archétypes ou allégories qui ont valeur analogique
et font écho aux schémas habituels ambiants pour
mieux les bouleverser, mieux encore que ne le feraient
les concepts abstraits. |l est d’ailleurs une tradition
que l'on pourrait nommer «philosophie de vie», qui
d’'une certaine maniére s’oppose a une «philosophie
de l'esprit». L’enjeu est ici de savoir si la philosophie
est avant tout une activité principalement cognitive et
intellectuelle, ou si elle est un outil nous permettant de
mieux vivre, d’étre plus humain, de trouver le bonheur
ou la tranquillitté. Ces deux visions renvoient elles-
mémes a des postulats philosophiques. Et I'on peut
trés bien défendre l'idée que seule une philosophie
de vie est réelle, qu’elle est en acte et pas seulement
en puissance, car elle est incarnée et pas seulement
énoncée. Acceptons donc, comme vision probléma-
tique de sa nature, ne serait-ce qu'un moment, que la
philosophie puisse étre de nature polymorphe.

le concept hégélien de «critique interne», c’est-a-dire
analyser et évaluer un systéeme de l'intérieur, au moins
en un premier temps, afin de le comprendre en sa
logique propre, avant de passer a une critique externe
c’est-a-dire de le confronter a des concepts qui lui sont
étrangers. (Bien que Hegel ne mette pas en ceuvre ses
principes dans cette affaire...), il en va de méme pour
l'invitation a suspendre son jugement, comme condition
de la compréhension, injonction récurrente dans la tradi-
tion philosophique, chez Descartes par exemple.

Amadou Hampaté Ba est sans doute une des plus
illustres figures des lettres africaines, mais il est aussi
un philosophe qui ceuvra a I'émergence d’une civilisa-
tion plus humaine et plus fraternelle. Il ne chercha pas
tant a revendiquer ou a combattre qu’'a éduquer: ce n'est
pas tant «lafricanité» ou la «négritude» qui le préoc-
cupaient, mais la perte de sens, la quéte de I'étre, au
sens le plus universel. Pour lui 'abandon d’une tradition
métaphysique avait des conséquences dramatiques pour
’humanité toute entiére, ne serait-ce que par 'affadisse-
ment que cause l'uniformisation de I'humain. Le souffle
qui 'anime, celui dont il tente d’étre le passeur, plonge
dans les racines les plus profondes de la culture, a la
fois par sa dimension esthétique, celle qui parle directe-
ment a I'esprit et aux sens, mais aussi par sa dimension
éthique, ce « sentiment du bien» inhérent a 'humain qui,
a une autre époque, émerveilla tant Rousseau.

La sagesse a laquelle nous invite Amadou Hampaté
Ba renouvelle le message socratique: «Je sais que je
ne sais rien.» C’est aussi la docte ignorance de Nicolas
de Cues, cette ignorance acquise qui implique une
prise de conscience de nos limites. « Quiconque frappe
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Propositions pédagogiques : vivre et penser l'interculturalité

Comprendre le texte

Qu’y a-t-il de commun entre Tierno Bokar,

Amadou Hampéaté Ba et Ahmadou Bamba ?

Quels sont les défauts principaux que combat
Tierno Bokar?

Que signifie « ’Amour de Soi» pour Tierno Bokar ?
En quoi la métaphore donne-t-elle a penser?
Quelles sont les deux formes principales

du philosopher?

Quel est l'intérét du travail d’Amadou Hampaté Ba
pour 'humanité ?

Quels paralleles peut-on faire entre I'enseignement
d’Amadou Hampaté Ba et la psychologie occidentale ?
Quels sont les principaux axes du projet
d’Ahmadou Bamba ?

Quelles sont les trois valeurs principales

du mouvement mouride ?

Dialoguer avec le texte

Voyez-vous une ressemblance entre I'enseignement
de Tierno Bokar et le christianisme ?

Enverriez-vous vos enfants a I'école de Tierno Bokar ?
Peut-on réellement concilier religion et philosophie ?
Pensez-vous qu'il existe plusieurs philosophies,

ou une seule?

Peut-on parler de progrés en philosophie ?

Amadou Hampaté Ba défend-il un combat
d’arriere-garde ?

La métaphore est-elle un moyen adéquat
d’enseignement ?

La vision d’Ahmadou Bamba vous parait-elle
cohérente ?

Le mouvement mouride vous parait-il

un bon modele politique ?

Modalité pédagogique suggérée:
interpréter

Le groupe est séparé en équipes de trois personnes.
Une question est choisie.

Chaque équipe doit rédiger deux ou trois manieres
différentes de comprendre ou d’interpréter la question.
Une réponse est rédigée pour chaque interprétation.
Si aucune différence d’interprétation n’est fournie,

le groupe doit justifier ou expliquer

par écrit cette impossibilité.

Une équipe lit, en grand groupe, le résultat de son travail.
Les auditeurs sont invités a émettre des critiques

et des objections, I'équipe des auteurs doit y répondre,
et décider si ce qu’ils entendent modifie ou non leur
travail initial, en quoi et pourquoi.

Une a une, chaque équipe lit son travail

et a chaque fois la procédure recommence.

Selon les possibilités de temps, d’autres questions
sont traitées de la méme maniere.

Analyse du travail et de I'exercice

avec I'ensemble du groupe.

Rubrique rédigée par Oscar Brenifier

Exercices pédagogiques

Confrontation des représentations

Diviser les participants en sous-groupes
et donner a chaque groupe une grande feuille
de papier et des feutres.

Demander a chaque groupe de faire deux colonnes
sur la feuille. Sur la colonne de droite demander
qu’il soit écrit tout ce qui caractérise la philosophie,
et sur la colonne de gauche ce qui releve

des croyances, religion(s) et spiritualité(s).

Chaque groupe expose ses descriptifs et compare

les similitudes et les différences avec les autres
groupes. Il est surtout important de noter les éléments
qui figurent dans des colonnes différentes

selon les groupes.

Expliquer les vies, visions et réflexions
de Tierno Bokar et d’Amadou Hampaté Ba.

Discuter sur le positionnement philosophique
de ces deux maitres soufis.

Terminer par une explication de ce que sont
«les mourides » ainsi qu’autour des visions
combinatoires : Islam soufi / tradition africaine /
influence de I'Occident.

Rubrique rédigée par Jonathan Levy
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orgueilleusement sa poitrine et se glorifie en disant je
sais, ne sait pas que s'il savait, il saurait qu’il ne sait
pas... Si tu sais que tu ne sais pas, alors tu sauras.
Mais si tu ne sais pas que tu ne sais pas, alors tu
ne sauras point». C’est pour cette raison, conformé-
ment a I'enseignement de son maitre Tierno Bokar,
qu’il tient tant a la multiplicité des voix et des voies
de la Vérité. Surtout lorsque certaines de ces voix
sont en train de disparaitre. De la son vibrant appel
a la tribune de 'UNESCO: «En Afrique, quand un
vieillard meurt, c’est une bibliotheque qui brdle ».
A nouveau, au-dela de I'aspect purement ethnologique
de cette parole, c’est toute une dimension de ’lhomme
qui est évoquée, c’est de l'identité de 'humain dont il
est question. Car un homme n’est pas seulement un
individu, il représente quelque chose qui le dépasse
largement, en I'occasion, une culture séculaire, une
riche tradition, un enseignement, bref, le concept
méme d’humanité est ici convoqué et mis en ceuvre.

Cette dimensionnalité multiple de [I'humain
se retrouve daailleurs dans les langues africaines,
par exemple chez les Peuls et les Bambaras. «Les
personnes de la personne sont multiples dans la
personne. », nous explique Amadou Hampéaté Ba. « La
notion de personne est donc, au départ, trés complexe.
Elle implique une multiplicité intérieure, des plans
d’existence concentriques ou superposés (physique,
psychiques et spirituels a différents niveaux) ainsi
qu’une dynamique constante... Les forces dégagées
par cette potentialité sont en perpétuels mouvements
tout comme le cosmos Ilui-méme... L’existence,
qui débute avec la conception, est précédée d’'une
préexistence cosmique ou 'homme est censé résider
dans le royaume de I'amour et de I'harmonie, appelé
Benke-So». Une telle conception nous fait penser
d’'une certaine maniére a la multiplicité des ames
selon Aristote: ame végeétative, ame sensible, ame
intellective qui se superposent en ’homme. Mais aussi
a une vision psychologique plus moderne, ou a la fois
se combinent et se heurtent plusieurs tendances au
sein de I'esprit humain.

L'ceuvre littéraire d’Amadou Hampéaté Ba, ses
contes, reprennent explicitement la tradition initia-
tique de la culture africaine, ou I'on sent que I'esprit
mystique soufi se combine trés naturellement aux
traditions spirituelles autochtones. On vy retrouve,
comme dans toute ceuvre spirituelle digne de ce nom,
les grands thémes éternels et universels. La quéte de
sagesse et de connaissance, ou savoir du monde et
savoir-étre sont intimement mélés. La quéte de soi, en
ses multiples dimensions, impitoyables, douloureuses,
aventureuses, miraculeuses et magiques, car rien
n’est jamais ni donné, ni toujours possible, ni toujours
prévisible, ni toujours compréhensible. La nature
paradoxale des étres et des choses, qui reléve certai-
nement d’une logique sans étre celle du quotidien,
qu’il s’agit encore de découvrir. Le ballet incessant des
épreuves et des signes, qui guide celui qui le veut bien,
ou méme celui qui ne le veut pas, vers une «divinisa-
tion» ou une «humanisation» de I’homme. L'initiation
progressive, en ses étapes, symboles et lieux divers,
qui rappelle la Divine Comédie de Dante ou luttent
et s’entremélent, parfois de fagon indissociable, les
diverses formes du bien et du mal. « Une abondance de
folles péripéties, de combats fantastiques, de voyages

périlleux, de réussites, d’échecs et d’aventures sans
cesse renouvelés jusqu’a I'’heureux dénouement
final... A 'image méme de la vie, la lutte entre le
bien et le mal est toujours a reprendre, autour de
nous comme a l'intérieur de nous-mémes». L'ombre
de l'espoir rode en permanence a lintérieur de la
narration sans jamais étre un acquis. Comme tous
les contes traditionnels, on peut les lire sur différents
plans. Pour le plaisir, mélange de douceur, d’inquié-
tude, de suspense et de bonheur, ce qui séduit en un
premier temps les enfants, et les plus grands, percep-
tion esthétique qui ancre la narration ou certains de
ses détails dans la psyché du lecteur. Sur le plan
moral, car on y retrouve une mise en ceuvre et une
explicitation des valeurs traditionnelles qui hantent et
structurent la conscience morale de 'homme.

Du point de vue didactique, car on y enseigne a la
fois les chemins du bonheur et de la vie, les obstacles
et les piéges, on y reconnait les drames intérieurs et
les découvertes qui sont autant de repéres que nous
apprenons a connaitre et a reconnaitre. Sur le plan
métaphysique, car a I'instar de la réminiscence plato-
nicienne ou des idées innées de la tradition occiden-
tale, nous nous initions aux grands schémas, aux
intuitions fondamentales ou archétypes qui permet-
tent, rythment et font naitre la pensée et 'existence
de I'hnumain, déclinant a la fois son identité, sa
nature, son fonctionnement et son intégration dans la
grande chaine de I'étre. « Si vous voulez sauver des
connaissances et les faire voyager a travers le temps,
confiez-les aux enfants», disent les vieux initiés
bambara. Pour que le dévoilement s’opere, la vérité
se doit d’avancer voilée, d’étre perceptible et attirante
en une forme simple et présentable. Vieux concept
de laletheia, la vérité comme dévoilement, ce que
reprend Heiddeger. Ou bien, comme le dit Schiller en
s’adressant au philosophe, «Lorsque tu les feras fuir
par 'aridité de ton propos, tu les raméneras par I'ins-
tinct du jeu. ». Le plaisir de contempler le ciel étoilé se
retrouve plus tard dans le concept de vérité, propose
le poete, dramaturge et philosophe. L’art comme
forme sensible de 'idée, selon Hegel.

Amadou Hampaté Ba nous explique que le but
du conteur est d’abord « d’intéresser ceux qui I'entou-
rent, et, surtout, d’éviter qu’ils ne s’ennuient. Un conte
doit toujours étre agréable a écouter, et, a certains
moments, doit pouvoir dérider les plus austéres. Un
conte sans rire est un aliment sans sel.». Recom-
mandations qui devraient un peu plus inspirer certains
philosophes et pédagogues embarrassés d’un surplus
de technicité. Ce qui n’'empéche guére, au contraire, la
nature didactique de I'ceuvre. « Les conteurs tradition-
nels qualifiés ont coutume d’entrecouper leurs récits
de nombreux développements instructifs. Chaque
arbre, chaque animal peut faire I'objet de tout un ensei-
gnement a la fois pratique et symbolique.» En fin de
compte, c’est notre étre singulier qui est a la fois le lieu
et I'enjeu de tout ce qui est raconté. C’est en nous que
se passe ce qui est raconté. A linstar du spectateur
des grandes ceuvres des nombreuses traditions civili-
satrices, nous ne pourrons pas éviter d’étre happés
par les combats cosmiques et les petites disputes qui
se déroulent dans I’'Univers, car eux seuls peuvent
rendre compte du probléme humain: le sempiternel
heurt entre le fini et I'infini.



LES MOURIDES

Il nous semble intéressant de montrer que la tradi-
tion soufie ne s’incarne pas uniquement en quelques
étres d’exception, mais aussi de présenter comment
elle peut se constituer en tant que mouvement social
organisé, en tant que moteur d’une collectivité. Bien
entendu, dés qu’il s’agit de passer de I'abstrait au
concret, du schéma idéal a lincarnation historique,
du message initial a sa représentation ou a sa mise
en ceuvre, du maitre aux disciples, nous retombons
durement dans la réalité humaine quotidienne, avec son
cortege de petitesses et de médiocrités. Comme nous
pouvons le voir a travers I'histoire, tous les mouvements
fondés sur de grands idéaux seront toujours trahis par
leurs propres spectateurs, nous buterons nécessaire-
ment sur les limitations de ’'homme en ce qu'’il a de plus
banal. Mais nous devrons pourtant savoir reconnaitre,
en dépit des nombreuses critiques possibles, abusives
ou légitimes, I'importance et la nécessité du concept
d’idéal régulateur, comme nous lindique et nous le
recommande Emmanuel Kant: la nécessité d'un idéal
de vie. Ainsi en va-t-il pour la tradition soufie comme
pour toutes les traditions, philosophiques, politiques ou
religieuses: tel ou tel personnage de cette tendance se
sera plus fait remarquer pour ses talents de petit chef
ou de grand dictateur, pour son avidité ou son go(t de
la représentation, que pour ses qualités spirituelles ou
humaines. On dira qu’il n’était pas un pur, on l'accu-
sera d’avoir corrompu le message, mais prenons ici en
guise de consolation I'idée de Hegel, qu’en dépit de -
ou grace a - toutes sortes de tendances médiocres qui
animent ou limitent les subjectivités particulieres, qui
parfois motivent plus que de nobles idéaux, de grandes
choses ont néanmoins su s’accomplir a travers I'histoire
humaine. Aussi tenterons-nous de rendre compte du
vaste mouvement mouride sans entrer dans les diverses
critiques qui lui sont adressées, mais uniquement dans
le but de connaitre et de comprendre le potentiel, I'origi-
nalité et la spécificité d’'un mouvement intellectuel, spiri-
tuel, social et politique, musulman et africain.

Dans toutes les traditions politiques ou religieuses,
apparait périodiquement un rénovateur qui tente de renou-
veler un courant de pensée établi a partir de la relecture
d’un texte original. C’est le cas de divers personnages qui
ponctuent I'histoire du soufisme, dont Cheikh Ahmadou
Bamba (1853-1927), fondateur de la confrérie mouride,
mouvement religieux et politique installé principalement
au Séneégal et en Gambie. Bamba voulut reconstruire une
société sénégalaise profondément troublée par le colonia-
lisme en s'inspirant de I'enseignement du Coran et de la
tradition soufie, en particulier la tidjaniya, la gadiriya et Al
Ghazali, en insistant de surcroit sur deux valeurs parti-
culieres: le travail et la science. Il connut de nombreux
déboires avec I'administration coloniale, y comprit la
déportation, pendant huit ans. Bien entendu, comme
toujours dans ces cas de «renouveau», le «rénovateur»
se voit fortement critiqué par les «orthodoxes». D’autant
plus qu’Ahmadou Bamba se définissait comme I'héritier
spirituel du Prophéte, une sorte de «saint» envoyé par
ce dernier, un personnage qui mérite donc une grande
dévotion, prétention qui pouvait en irriter plus d’'un. Et
comme toujours en Afrique, la culture religieuse islamique
se méle aux traditions locales, elle s’adapte ou s’integre
en l'occasion a la culture wolof qui accorde une trés
grande valeur a l'idée de solidarité et a celle de travail.
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La confrérie mouride est trés structurée et hiérar-
chisée, dirigée jusqu’a aujourd’hui par un khalife
général qui descend en ligne directe du fondateur,
une structure «féodale» diront certains, mais elle
demeure extrémement populaire chez les Sénéga-
lais, tant au pays qu'a I'étranger, ou les fidéles ne
manquent pas de recréer les structures originelles
dans leur pays d’accueil. Le mouvement mouride
est en expansion permanente: les chiffres varient,
mais diverses sources estiment aujourd’hui entre
trois et cing millions le nombre de fidéles. Chaque
année, un million de pélerins se rendent a Touba, la
ville sainte, devenue la seconde ville en importance
économique et démographique du pays. Le président
sénégalais Abdoulaye Wade est d’ailleurs un membre
illustre de cette communauté, ce qui témoigne du
pouvoir politique du mouvement qui donne toujours
ses consignes de vote, s’accordant ainsi une place
prépondérante dans la politique sénégalaise.

Sur le plan économique, il est tres actif dans le
domaine agricole, en particulier la culture de I'arachide
d'ou il tire d'importants revenus. Il faut ajouter que,
traditionnellement chez les Wolof, I'agriculture consti-
tuait une activité noble a laquelle tous s’adonnaient,
peu importe le statut social, esclaves ou hommes
libres, car régnait dans cette civilisation agraire un
amour du travail et de la terre. En 1912, les terres du
bassin arachidier commengaient a s’appauvrir, Cheikh
Ahmadou Bamba organisa la «colonisation des terres
neuves ». Dans un milieu hostile (déserts arides, lions
et pasteurs nomades), les chefs mourides pourvoyaient
aux besoins d’organisation et de concentration des
colons dans les nouvelles zones de culture.

Autre activité économique importante: le
commerce, lié a une tradition d’élevage et de troc.
On dit qu’aujourd’hui, la majeure partie des leviers
de I’économie paralléle sénégalaise est entre les
mains des mourides qui contrdlent pour I'essentiel le
petit commerce. lls se sont substitués peu a peu aux
Libanais qui monopolisaient le secteur depuis I'époque
coloniale. lls I'ont fait en défiant parfois les régles
établies et en ayant un sens aiguisé des affaires, ce qui
a néanmoins favorisé I'émergence d’un capital national
qui a aujourd’hui des ambitions plus importantes que le
fait de demeurer dans la distribution de produits. Les
mourides aiment répéter que les plus gros hommes
d’affaires sénégalais sont des leurs. A ces revenus
s’ajoutent, de maniére non négligeable, les envois
financiers de la diaspora, frangaise et américaine en
particulier. Cet argent est largement réinvesti dans la
ville de Touba, la ville sainte, mais aussi dans I'attribu-
tion aux fidéles de petites unités artisanales et commer-
ciales en marge de I'économie officielle. Ces circuits
ont permis aux marabouts d’accéder a de nouveaux
produits de consommation, voire au luxe, sans devenir
la base d’'une accumulation capitaliste.

Sur le plan de la solidarité, le mouvement a créé
de nombreuses structures ou nourriture, logement et
enseignement sont fournis aux enfants de familles
pauvres ou délaissés, car cette activitté humanitaire
et éducative est un aspect important de l'activité du
mouvement.
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Ahmadou Bamba,
le fondateur

Le pere dAhmadou Bamba était un éminent
jurisconsulte qui enseignait le Coran et qui, par intégri-
té, avait refusé le pouvoir politique qu’on lui proposait.
On raconte que trés t6t les parents du jeune gargon
découvrirent en lui «une perfection innée qui s’est tra-
duite par des attitudes et des habitudes de piété, de
bonne conduite morale, de dévotion, de solitude, de
meéditation et un comportement exécrant 'amusement,
lindécence et le péché». Partout ou il passa durant
son cursus, il fut remarqué. Aprés avoir parfaitement
assimilé le Coran, il étudia les sciences religieuses et
profanes, comme la grammaire, la prosodie, la rhétorique,
la logique, la linguistique et la littérature, il s'intéressa
d’ailleurs beaucoup a la poésie. On lui reconnut unani-
mement une perfection spirituelle qui ne pouvait que
résulter «d’une lumiére provenant de Dieu.» Pendant
plusieurs années, il enseigna aux cotés de son pére,
il rédigea un ouvrage versifié sur le perfectionnement
spirituel : le « Jawharu-n-nafis» (le joyau précieux)
puis d'autres ouvrages sur la théologie, le soufisme,
I’éducation, la grammaire, etc.

Bamba regut sa charge de khalife a I'école d’'un
maitre de la gadiriya: Cheikh Sidia. || décida alors de
partir s’installer loin du bruit et de I'agitation, dans la
brousse, en un endroit qu'il fit défricher. C’est la que de
nombreux anciens éléves de son pére et des membres
de sa famille vinrent s’installer avec lui. Des paysans
vinrent aussi, pour se protéger, épuisés par les diverses
injustices, ainsi que d’anciens guerriers rebelles lassés
d’'un combat incessant. Son message de paix « Refusons
la guerre sainte, faisons la guerre sainte a nos ames »
trouva un véritable écho auprés de toute une population
dévastée par la guerre, la brutalité coloniale et par les
exactions des diverses bandes guerrieres.

Cette population hétéroclite, aux aspirations diverses
fonda le premier village ou communauté mouride, avec un
souci tout autant politique que religieux. Sa devise: «lln'y
a d’autre pouvoir que celui de Dieuy, indiquait d’ailleurs
une indépendance affichée contre toutes les autorités en
place, étrangeres ou locales, rebelles ou colonialistes.
En méme temps, Bamba ni ne se révoltait violemment,
ni n'acceptait de collaborer avec le pouvoir: il présentait
une certaine force d'inertie tranquille aux belligérants,
trés troublante pour tous, ce qui le faisait accuser par les
uns de collaborateur et par les autres de rebelle. Rapide-
ment il rencontra beaucoup de succes, ce qui lui attira
des démélés tant avec I'administration frangaise qu'avec
les divers potentats locaux. Comme il le répétait sous de
multiples formes, il était animé d’'une grande dévotion a
Dieu, et «il n’était 'esclave, ni des futilités du bas-monde,
ni de l'autorité coloniale dominatrice, ni de celle des chefs
paiens de la vieille aristocratie locale». Il refusait I'arbi-
traire et la corruption a la fois de I'envahisseur et des
dirigeants autochtones jaloux; a l'instar d’'un Martin Luther
King ou d’'un Mahatma Gandhi, il s’interdisait toute parole
ou acte de violence; il souhaitait distinguer le mal et le
porteur du mal. De la méme maniére, il ne voulait guére
se soucier des querelles d’écoles religieuses et il promou-
vait un profond humanisme. Il souhaitait avant tout une
réhabilitation humaine et intellectuelle de son peuple,
afin qu'il trouve la paix et reléve la téte. Pour cela, il était
nécessaire d’ancrer la vision religieuse dans ['ici-bas, pour
ne pas nier le sens et 'importance du quotidien.

Société, pensée
et spiritualité mourides

La structure mouride se fonde sur la relation
entre un guide spirituel «cheikh» et son disciple
«talibé». C’est une dépendance a la fois intellec-
tuelle et économique qui est instaurée au travers
de cette relation. Ainsi le talibé a des obligations
économiques envers son cheikh, mais ce dernier
doit lui servir d’'intermédiaire dans tout rapport ad-
ministratif, judiciaire ou autre qui lui est nécessaire,
sorte de clientélisme économique et politique dou-
blé d’'une dimension initiatique, ce que I'on retrouve
au demeurant quelque peu dans d’autres confréries
soufies. Ce schéma renvoie aussi a la structure tra-
ditionnelle wolof, en particulier I'ancien rapport entre
personnes de différentes castes, dont les esclaves
qui constituaient une part importante de la société.
N’oublions pas que la mise en place du mouridisme
survint dans le cadre d’une désagrégation de I'or-
ganisation sociale traditionnelle, tres structurée,
par exemple a travers les distinctions entre noble et
prolétaire, homme libre et esclave, phénoméne de
dissolution dd a la colonisation. En effet les enva-
hisseurs transformérent & la fois les structures
géographiques et politiques, ainsi que la dynamique
économique, désormais assujettie aux intéréts com-
merciaux de la métropole, déstabilisation qui en-
gendra une grande insécurité. Cette structure peut
étre caractérisée de féodale a cause de la hiérarchie
sociale trés formalisée, mais aussi a cause du
principe important de la redevance, sorte de tribut
dont chacun est redevable envers son supérieur.
Néanmoins, le changement principal qui correspond
a la dimension «moderne » de la réforme mouride,
est que la «sujétion» devient volontaire: aucun élé-
ment de coercition, physique ou autre, n’entre ici en
jeu, contrairement au passé. Son message fut un
facteur d’adaptation a la modernité capitaliste intro-
duite parle colonialisme, maisaussiunlevieridentitaire
(religieux, national) et une maniére de se soustraire
a I'éthique féodale des royaumes wolofs ou les
travailleurs avaient souvent un statut d’infériorité.
Ahmadou Bamba revendiqua méme «le partage
des taches», en instituant I’égalité entre les divers
types de travaux et en nommant des cheikhs issus
de toutes les couches sociales.

Comme dans toute ftradition soufie, I'élément
sensuel est la conception élevée de la connaissance et
de I'amour divin, vision mystique. Autre aspect impor-
tant: la nécessité d’'un cheikh: «Celui qui n'a pas de
Cheikh comme guide spirituel, Satan est son cheikh
partout ou il va.» Une telle conception peut paraitre
étrange au lecteur occidental, mais cette conception de
I'arrachement a soi comme condition de la conscience,
comme ouverture a I'universalité ou a la transcendance
fait écho a la tradition philosophique occidentale. Ce
type d’exercice de soumission spirituelle et existentielle
était au demeurant tout a fait courant dans la tradition
chrétienne. Ainsi le disciple regoit son enseignement
du cheikh, et il doit s’absorber mentalement et physi-
quement dans son maitre, il se livre entre ses mains
«comme un cadavre entre les mains du laveur de
morts », état d’anéantissement nécessaire a la grace
divine. C’est ce qui se nomme le diébalou, qui reste
une sorte de «don et contre-don», comme celui dont
parle Marcel Mauss, qui implique une grande capacité
de confiance. Néanmoins, il s’agit la d’'une modalité
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Rubrique rédigée par Khaled Roumo

Clés de lecture

> Que veut dire «filiation et affiliation » dans le soufisme ?

> Qu’est-ce que la foi selon Tierno Bokar?

> Qu’est-ce qu’une formation soufie ?

> A travers la vie de Tierno Bokar, quels sont les rapports entre soufisme et colonialisme ?

> Comment se fait la rencontre entre le Coran et la tradition africaine ?

> Quelle est la position de Tierno Bokar par rapport a la diversité des croyances ?

> Qu’est-ce que ' Amour de Soi» dans le soufisme ?

> Comment décloisonner religions et philosophies ?

> Quelles passerelles peut-on dresser entre cultures africaine et occidentale ?

> Quel est l'effet de I'oppression coloniale sur la culture traditionnelle africaine ?

> Comment la recherche du sens se fait-elle a travers la diversité ?

> Qu’y a-t-il de commun entre la culture africaine et le soufisme quant a la tradition d'initiation ?

> Comment définissez-vous la vocation des conteurs dans la culture africaine ?

> Qu’est-ce que le mouvement soufi des mourides et quels sont ses buts ?

> Quel est le profil de son fondateur et quel est I'impact de son action sur le tissu social ?

qui n’est pas en tant que telle appliquée radicalement
par tout un chacun, mais un idéal religieux. D’autre
part, cela ne signifie pas que le disciple soit aveugle:
il doit étre capable de discernement. D’ailleurs, Bamba
encourage ses adeptes a la connaissance de la vérité
scientifique et de ses applications: « Science et action
sont deux essences jumelles et celui qui posséde la
science, mais ne l'applique pas, est un ane baté...
Il n’est aucune différence entre ’lhomme et les animaux
si ce n’est celle qu’établit le savoir...». Ainsi certains
marabouts mourides se consacrent-ils entiérement a
la recherche scientifique. Le grand historien africain
Cheikh Anta Diop écrivit: «Dans cette communauté,
avec le professeur M'Backé Bousso, on s’intéressait
déja aux mathématiques, a la mécanique appliquée,
a certains problémes de thermodynamique (machine
a vapeur) et surtout a la mesure exacte du temps...»

Le renoncement total aux choses de ce monde est
I'une des bases de la morale mouride. Bamba soutient
une foi inébranlable a l'idée du combat intérieur, le
« Grande Jihad» de la tradition soufie, celle que doit
mener en permanence contre lui-méme tout homme
digne de ce nom. Le désintéressement en est la regle
d’or. «Sois comme le petit &ne qui ne mangera pas la
charge qu’il porte, car le vrai bonheur consiste dans
'oubli de I'existence.» Mais comme ce désintéresse-
ment extréme ne peut étre atteint par 'adepte ordinaire,

ce dernier doit alors en remplacement pratiquer le
travail rédempteur. Bamba comprit bien cette dualité
de ’homme, qui ne saurait vivre uniquement dans la
contemplation: le travail fait donc partie intégrante de la
priere. Le mouride «doit travailler comme s’il ne devait
jamais mourir et prier Dieu comme s'il allait mourir
demain». Cette conception du travail sanctifiant, bien
gu’ancrée dans la tradition wolof, n'est pas vraiment
étrangére a l'islam: on la trouve par exemple chez lbn
Khaldun: «Sans travail, aucun gain n’est obtenu, et il
n’y aura aucun résultat utile». Le travail a une valeur
morale. Ainsi 'homme, comme vicaire de Dieu, doit
certes adorer Dieu, mais aussi marquer son passage
sur terre. Le travail fait partie des actes et épreuves,
morales et physiques, qui assurent le salut de I'ame.
Et I'on peut dire que le génie de Bamba est d’avoir relié
a la tradition mystique un désir plus «moderne» ou
séculaire de réussite sociale et d’ambition matérielle.
L'ceuvre de ce visionnaire reste en Afrique un phéno-
mene tout a fait original, dans la mesure ou il a vivifié
une culture menacée de disparition et dynamisé une
population, tout en proposant un schéma de solida-
rité et d’élévation sociale de l'individu. Méme le travail
manuel, jadis réservé aux basses classes, est désor-
mais valorisé, tout en introduisant une dimension de
liberté, puisque chacun doit choisir 'occupation qui lui
convient, sans se soucier des diverses déterminations
de castes ou d’origine familiale.
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Certes, le mouridisme fut a l'origine principalement
un phénomeéne rural, mais aujourd’hui, loin s’en faut.
Il eut cependant pour fonction importante la moder-
nisation de la vie rurale, par exemple les méthodes
modernes de culture: les engrais, la culture attelée ou
motorisée, I'importation des voitures ou des moyens
modernes de communication. Cela se retrouve aussi
dans le développement de 'habitat, construit en dur,
dans la décoration intérieure, les rues bien tracées, les
puits dans les villages, etc. Avec la crise de I'arachide
et 'exode rural, le panorama social du pays et I'orga-
nisation du mouvement a changé. Puisqu’il n’était pas
possible de reconstruire a I'identique en des quartiers
spécifiques urbains le schéma villageois de la proximité
d’habitation, se sont alors établies des dahira, sorte
d’enceintes communautaires, de lieux de rencontre
pour les fideles, pour perpétuer la tradition d’unité et
de solidarité. Aujourd’hui, le mouridisme s’est implanté
dans les villes, a Dakar surtout; il est vécu comme un
facteur essentiel de stabilité, voire de recomposition
d’'une société menacée de désagrégation. Cette fois,
ce sont les talibés eux-mémes qui ont développé
des réseaux religieux et commerciaux, en utilisant la
confrérie et ses relations privilégiées avec le pouvoir
politique: un indice de la réussite de la sécularisation
amorcée par Ahmadou Bamba, mais aussi, certes, on
peut le dire, le résultat des phénomenes de collusion
et de clientélisme qui proliférent sur fond d’Etat affaibli.

«

Désormais, une nouvelle élite, intellectuelle ou
économique s’'impose au sein du mouvement, parfois
contre I'héritage traditionnel, ce qui impose certaines
tensions dans le mouvement. Ne serait-ce que parce
que le statut des grands hommes d’affaires, leur
générosité pour la confrérie, les démarquent nette-
ment de la masse des fideles: le don du disciple au
marabout joue un réle important, le riche a donc de
facto une place spéciale. La performance économique,
sociale ou académique se heurte a I'ascése spirituelle,
dynamique qui caractérise aujourd’hui I'expansion
de ce mouvement. A linverse de la Tidjaniya, I'autre
grande confrérie sénégalaise, qui a une implantation
multinationale et élitiste, les mourides ont d’abord une
dimension populaire et nationale dont les Sénégalais se
montrent fiers: « Le mouridisme est le meilleur rempart
contre lintégrisme ». Evidemment, de nombreuses
critiques peuvent étre faites au mouvement mouride,
et de nombreuses critiques ont été faites. Mais ce qui
semble intéressant et original dans I'histoire et la réali-
sation de ce mouvement, en dépit de ses imperfections
institutionnelles, est d’examiner la maniére dont une
culture islamique peut concilier a la fois une tradition
spirituelle, un ancrage traditionnel, I'existence d’'une
nation, la réussite individuelle, ainsi que la modernité
scientifique et technique.
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LA CONNAISSANCE
DE SOI

Atristote (384 322 av. J.C.). Pour célébrer le 2300° anniversaire de la mort
du philosophe grec Aristote, I’ UNESCO a organisé une table ronde a Paris
en 1978 au cours de laquelle elle a présenté une médaille commémorative.

Frappée par la Monnaie de Paris, la médaille a été gravée par le francais
Max Léognany. (France) © UNESCO/Niamh Burke (France)

Les travaux d'Aristote ont nourri la réflexion des érudits du monde
arabo-musulman, comme Al Farabi et Averroés.

COMMENT LES PHILOSOPHES ARABES ONT INTEGRE ’ORACLE DE DELPHES :
«CONNAIS TOI TOI-MEME »? EN DEVELOPPANT UNE THEORIE DE LINTELLECT
COMME UNE PUISSANCE DE PENSER QUI TRANSCENDE LA PARTICULARITE
DES INDIVIDUS, ILS ONT MIS THOMME A HAUTEUR DE LA PENSEE

QUI SE PENSE ELLE-MEME, C’EST-A-DIRE, DE LA PENSEE DIVINE.

EN EFFET, THOMME, A DE RARES INSTANTS, DANS LEFFORT MAXIMAL

DE SA PENSEE, A ACCES A LA JOUISSANCE SUPREME, CELLE D’UNE PENSEE
QUI SE PENSE ELLE-MEME, UNE PENSEE CARACTERISTIQUE DE LA DIVINITE.
SE CONNAITRE, PAR CONSEQUENT, C’EST CONNAITRE LA PART EN SOI QUI REND
UHOMME SEMBLABLE A DIEU. AINSI, CE N’EST PAS LA PENSEE

QUI VIENT SE REFUGIER EN LHOMME ; CEST PLUTOT LHOMME QUI,

A HAUTEUR DE SON EFFORT, ENTRE DANS UELEMENT DE LA PENSEE.

LES FORMES
DE LINTELLECTION

Aristote dans le De Anima (De 'ame) s'intéresse
bien plus a I'acte de penser qu’a la nature de l'intellect
ou des intellects. Le terme d'intellect agent a été introduit
parles commentateurs comme Théophraste et Alexandre
d’Aphrodise (lI° siécle apres J.-C.), mais ne se trouve pas
chez Aristote lui-méme. Les commentateurs d’Aristote
étaient plus intéressés par I'essence et la nature de
lintellect que par sa fonction. Averroés prend ses
distances a 'égard d’Alexandre d’Aphrodise et d’Ibn Bajja
(Avempace), et rejoint Thémistius pour une large part.
Thémistius, ce plotinien du IV¢ siecle apres J.-C.) l'aide
a reconnaitre que lintellect humain, quand il intellige
l'intellect agent, est cet intellect acquis qui a atteint sa
perfection ultime, devenant semblable a Dieu.

Dans son Commentaire sur le De Anima, Averroés
cherche a sauvegarder a la fois l'individuation de notre
acte de penser ainsi que son objectivité; il reprend
d’Alexandre d’Aphrodise l'idée que lintellect matériel est
une disposition qui a affaire moins aux formes de 'imagi-
nation qu’aux intentions (al ma’ani) de ces formes, l'intel-
lect matériel n’est ainsi pas affecté par les représentations
particulieres de I'imagination, mais cet intellect ne se réduit
pas a n’étre qu’une pure disposition, car il est en réelle
contiguité avec l'intellect agent, il est la premiére étape
d'un processus qui atteint sa perfection dans lintellect
agent. N’étant que réception, lintellect potentiel ou
matériel ne suffit pas, il faut que quelque chose mette en
activité ce qui est regu: c’est par l'intellect agent que nous
avons acces a des pensées universelles. Il y a donc une
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nature dynamique de l'intellect potentiel en liaison a la fois
avec l'imagination et l'intellect agent.

Arrétons-nous au lien entre 'imagination et l'intel-
lect en analysant la notion de fikr (pensée) chez Averroes
dans le Grand Commentaire sur le De Anima: il s’agit
du pouvoir imaginatif rationnel qui est en connexion
avec l'intellect. Chez 'lhomme, ce pouvoir de saisir les

QUESTIONS AUTOUR DE LINTELLECT :

LHOMME PENSE-T-IL?

Partons de l'une des theses condamnées en
1277, celle de l'unité de l'intellect. Averroes la défend
dans le commentaire moyen sur le De Anima avec une
méthode philosophique qu’Al Farabi avait explicitée:
«la philosophie tourne autour des questions «en tant
que» et «sous un certain rapport». Ainsi a t-on dit que
si ces questions disparaissaient, «les sciences et la
philosophie deviendraient vaines »'. Voyons comment
cette méthode intervient chez Averroés a propos de
'unité de l'intellect: «l'intellect est sous un rapport une
disposition dépouillée des formes hylétiques, comme le
dit Alexandre, et sous un autre rapport, une substance
séparée revétue de cette disposition», et un peu plus
loin dans le méme texte: «en tant que l'intellect fait les
intelligibles, on I'appelle actif, et en tant qu’il les regoit,
on I'appelle passif, mais ce n’est qu’une seule et méme
chose». Voici donc la these de l'unité de lintellect:
l'intellect pense, et 'lhomme a hauteur de son effort se
joint ou non a la pensée. Ce n’est pas 'homme qui est
source de la pensée, mais c'est la pensée qui l'investit
a hauteur de son effort. Cette thése condamnée sous
la forme «I'homme ne pense pas» a été combattue
par saint Thomas selon lequel lintellect est une des
puissances de I'ame humaine: «Ll'intellect possible
n’est pas unique pour tous les hommes »? et «l'intellect
agent n’est pas une substance séparée, mais quelque
chose de I'ame»®. Pour I'un (Averroes) l'intellect
opére en 'homme, pour l'autre (Thomas), I’homme est
principalement intellect. Comment Thomas peut-il alors

LE PLAISIR DE PENSER OU LA PENSEE,

MIROIR D’ELLE-MEME

A lire Averroés, on ne peut manquer de remarquer
une volonté constante de restituer un Aristote contre
la tradition avicennienne qui l'avait trop platonisé,
voire islamisé. Mais dés le XV¢ siécle, beaucoup ont
souligné la supercherie d'un tel projet: Averroés serait
resté selon eux plus platonicien qu'il ne le dit. En parti-
culier dans sa théorie de I'ame, la dette a I'égard du
néo-platonisme serait plus grande: il est vrai qu’Aver-
roés cite souvent Themistius (IV® siécle) et que de
nombreuses études® ont pu montrer que celui-ci était
moins péripatéticien que néoplatonicien, plus proche
de Plotin que d’Alexandre d’Aphrodise. Mais Averroés
cite aussi Alexandre d’Aphrodise et essaie par une
double critique et d’Alexandre et de Themistius, de se
frayer une voie vers Aristote.

intentions a partir de la perception des sens externes,
est une forme de sens interne différent des deux autres
sens internes que sont I'imagination et la mémoire. Le
pouvoir cogitatif, le fikr, qu’on peut appeler aussi intellect
passible, est une forme de raison que ne possédent que
les étres humains. Le fikr contribue au développement
d’'une @me rationnelle sans étre a strictement parler un
pouvoir intellectuel.

faire son sort a I'expression de «séparé» qu’Aristote
emploie ? La réponse est donnée dans son Commen-
taire du traité de I'dame: «lintellect est dit en effet
«sépareé » parce qu’il ne posséde pas d’organe comme
le sens»*, mais cela ne signifie pas qu’il est extrin-
seéque a l'ame dans laquelle il ne ferait qu'opérer:
«I’dme humaine, en raison de sa noblesse, dépasse la
capacité de la matiére corporelle, et ne peut étre totale-
ment contenue par cette derniere; par conséquent,
elle garde une action a laquelle la matiere corporelle
ne prend pas part, et pour cette raison sa puissance
a cette action ne posséde pas d’organe corporel, et
de cette maniére l'intellect est séparé»®. Ainsi, 'ame
a bien une action en propre, celle-ci ne lui vient pas
d’ailleurs. Mais parce qu’elle a cette action en propre,
elle est aussi limitée et ne peut atteindre la vision de
Dieu. Pour Averroés en revanche, 'dme n’ayant pas
cette limite, parce qu’elle n’a pas et n’est pas en propre
lintellect, il 'y a aucun obstacle en droit a partager
avec Dieu, méme si a de rares moments®, une pensée
divine qui se révéle étre la béatitude supréme. Si saint
Thomas est loin d’une telle conception, Albert le Grand”
n’hésite pas a exposer (a adopter un moment?) bien
avant la condamnation de 1277, le péripatétisme arabe
(Al Farabi, Avempace, Averroes) selon lequel 'homme,
en se joignant a l'intellect séparé, selon un mode de
vie philosophique qu’lbn Bajja (Avempace) avait décrit
dans son livre intitulé le Régime du solitaire, éprouve
un bonheur supréme.

Soit le Grand commentaire du livre lam-lambda
de la Métaphysique d’Aristote, a partir de 1072b16 et
suivantes, par Averroes. L'enjeu de ce passage pour
Aristote fut d’établir que le plus grand plaisir vient de la
plus haute forme de pensée: la pensée qui se pense
elle-méme. Pour Averroes, le parcours de cette thése
se fait en plusieurs étapes:

Premiére étape - Il s’agit de déterminer les
causes du plaisir, quel que soit celui-ci. Cette déter-
mination se fait par référence a des comportements
habituels en tant qu’ils sont en acte: étre éveillé, sentir,
penser. Aristote parlant du premier principe dit qu’il
«jouit éternellement» d’une vie supérieure, «ce qui
pour nous est impossible (...). Et voila comment aussi



pour ’homme, veiller, sentir, penser, c’est le comble du
bonheur»'°, ces trois plaisirs ne sont considérés tels
que parce qu’ils sont en acte, mais il ne suffit pas que
quelque chose soit en acte pour que ce soit un plaisir;
il faut une autre raison. Averroés pense la trouver en
ramenant ces trois comportements a une caractéris-
tique commune: la perception. Dans les trois cas il y
a perception, appréhension de quelque chose: «c’est
comme si (Aristote) disait: on n’éprouve un plaisir que
parce qu’on percoit. Et la preuve que la perception est
cause du plaisir, c’'est que la veille, la sensation et la
pensée, en nous sont un plaisir»"'. Averroés introduit ici
la perception (/draq) entendue au sens large de saisie,
appréhension, et donne ainsi une raison plus explicite
au fait de caractériser I'état de veille, de sensation et de
pensée comme des plaisirs.

Seconde étape - Apres avoir déterminé la cause
du plaisir, il s’agit d’en donner la modalité. Pour ce
faire, Aristote évoque le souvenir et I'espoir qui sont
des formes de plaisir. Dans ces deux cas, alors méme
que nous avons rapport a des choses qui n’existent
pas en acte puisque la chose remémorée n’est pas en
acte, comme ne I'est pas non plus la chose espérée, le
plaisir est d0 au fait que nous faisons comme si nous
les percevions en acte, on opére une actualisation en
pensée de ce qui est souhaité ou rappelé en souvenir.
D’ou il résulte que le plaisir ne consiste que dans les
choses en acte; que celles-ci soient en acte, ou présu-
mées en acte, si bien que «le désir qui est antérieur a
la perception s’apparente bien plus a une souffrance
qu’a un plaisir»'? nous dit Averroés. C’est la perception
en acte qui est cause de ce qu’il y a de plaisant dans
le souvenir et dans I'espoir, «la perception agréable (al
idraq al ladid) est donc en acte, non en puissance »'3.

Troisiéme étape - Une fois la cause (la percep-
tion) et la modalité (en acte) du plaisir sont fixées, reste
a établir I'intensité du plaisir. Alors que du texte d’Aristote
disparait le mot de plaisir ainsi que son lexique, dans
celui d’Averroés, c’est du plaisir qu'’il s’agit encore: «le
plaisir le plus grand se rapporte a ce qui est le plus en
pensée » dit-il; or ce qui est le plus en pensée c'est ce
qui pense par soi, non par un autre; une telle pensée,

Lauteur

147

Aristote I'avait dit, est-ce qu’il y a «de meilleur».
La mesure du plaisir est donc donnée par la part autonome
d’'une pensée qui se pense elle-méme, elle fonde en
méme temps un critére du meilleur: «I'intelligence qui
est par soi s’adresse a ce qui est par soi le meilleur».

Quatriéme étape - La encore, le vocabulaire
propre au plaisir n’apparait pas dans le texte d’Aristote,
le texte dit simplement: «lintelligence arrive a se
penser elle-méme, en se saisissant intimement de
l'intelligible »'4. Cette étape consiste donc a identifier
ce qui pense soi-méme: c’estl'intellect; car en pensant
les intelligibles c’est lui-méme qu’il pense, du fait que
lui-méme ne consiste qu’en un intelligible qui pense.
Averroés commente ce passage en identifiant non
seulement la pensée véritable a l'intellect, mais en
caractérisant aussi le plaisir véritable: « ce qui pense
soi-méme est ce qui tire un plaisir de soi, ce qui est le
plaisir véritable, et ce qui posséde cette propriété c’est
I'intellect, car quand il acquiert I'intelligible et le pense,
il se pense soi-méme parce qu'’il n’est lui-méme rien
d’autre que l'intelligible qui pense. Lintellect, par
conséquent, c’est ce qui tire son plaisir de soi-
méme »'®. Ce passage infléchit le texte d’Aristote du
coté de l'acquisition des intelligibles, problématique
qui se retrouve chez les commentateurs arabes et qui
leur a permis de penser la présence de l'intellect divin
en I’'homme. Mais ici le passage d’Aristote s’y préte
par la mention de la distinction entre la puissance de
'acte et celle du «devenir» intelligible de I'intellect.
Averroés analyse ici le processus par lequel I'intellect
se saisit lui-méme et rappelle les distinctions aristo-
téliciennes entre intellect en puissance et intellect
en acte telles que nous les donne le Traité de I'dme
(430a): «ll semble qu’Aristote veuille ainsi marquer
la différence entre la puissance propre a l'intellect qui
tantot existe en puissance, tantét en acte, et l'intellect
qui existe toujours en acte, a savoir celui qui n’est pas
dans la matiére. C’est pourquoi I'intellect, en nous, ne
se comprend lui-méme qu’a un moment donné et non
toujours ». « L'intellect en nous » (al ‘aql minna) differe
de l'intellect toujours en acte par le fait qu’il ne pense
pas tout le temps.
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LE VERITABLE PLAISIR :
PLAISIR DE UINTELLECT

A partir de ces étapes de raisonnement sur la
pensée qui se pense elle-méme, on peut dire que le
plaisir véritable est celui de l'intellect.

Un intellect qui pense les intelligibles ne fait pas
toujours un avec les intelligibles: il faut que ce soit un
intellect en acte ; or notre intellect est tantét en puissance,
tantdt en acte. Le plaisir véritable ne concerne donc que
les moments ou l'intellect est en acte.

Cet intellect en acte fait un avec les intelligibles.
C’est la conception, ou intellection qui les identifie, c’est
par elle que l'intellect «devient» intelligible. C’est donc
un élément dynamique: le fait de concevoir, qui permet
cette identification; identification entre le «réceptacle
et ce qui est regu» ajoute Averroés. Le commentateur
souligne l'importance des «modes d’étre» (al ahwél
al mawjouda fi al aql) ou «dispositions» de lintellect.
Seuls ces modes d’étre fournissent la différence entre
intellect et intelligible: «en tant que lintellect pense
l'intelligible, on dit qu'il est pensant et en tant qu’il
se pense lui-méme, on dit que le pensant est l'intel-
lect méme contrairement a ce qui pense par autrui;
et comme ce qui congoit est précisément ce qui est
congu, on dit que lintellect est I'intelligible ».

Le meilleur, nous l'avons vu, est ce qui se pense
soi-méme; or ce qui se pense soi-méme c’est un intel-
lect qui est toujours en acte, cet intellect toujours en
acte a pour nom «intellect divin»; cet intellect divin
n'est pas comme le nétre, tantdt en puissance, tantét
en acte; il est toujours en acte, il est donc meilleur
que le nétre. Mais nous ne sommes pas en reste; «la
contemplation est ce qu’il y a dans I'intelligence de plus
agréable (hediston) et de plus excellent (ariston) » avait
dit Aristote, et Averroés ramenant la contemplation
(al-ra’y’®) a une conception par intellect (at tassawur bil

QUE RESTE-T-IL,
DE NOS PENSEES
APRES LA MORT?

Ce sont de tels passages qui ont été considérés
par saint Thomas et la tradition latine comme impies.
Averroes semble ici ne plus laisser de place a I'indi-
viduation des ames et par voie de conséquence a
leur récompense et peine; dans Contre Averroes,
saint Thomas écrit : « Otez aux hommes toute diver-
sité d’intellect, et il s’ensuivra qu’aprés la mort rien ne
restera des ames humaines que l'unique substance
d’'un seul intellect; vous supprimerez ainsi la réparti-
tion des récompenses et des peines et jusqu’a la diffé-
rence qui les distingue»’”. Le probléme ici est celui
d’une immortalité individuelle qui serait menacée par
Averroes. L'unité du plaisir de penser mettrait en péril,
selon saint Thomas, I'immortalité de I'ame.

aql), note que cest ce qu’il y a en nous de meilleur,
«meilleur que toutes les choses qui existent en nous ».
Le meilleur n'est pas ici considéré simplement par
rapport a ce qui reléve de l'intelligence, mais la compa-
raison est élargie au domaine de tout ce qui existe pour
nous. On peut voir dans cet accent existentiel le choix
des formes de vie qu'implique une telle conclusion sur
le plaisir véritable.

Nous avons une idée du plaisir lié a l'intellect
divin grace a la proportion que réalise entre Dieu et
nous l'intellect au moment ou celui-ci se dépouille en
nous de toute puissance. Dans ces moments-la, les
plaisirs sont « égaux » nous dit Averroes. La différence
n’est pas une différence relative a la nature du plaisir,
mais une différence relative a sa modalité temporelle,
le plaisir de Dieu se percevant lui-méme et le plaisir
qui nous revient quand, en nous, lintellect saisit sa
propre essence, sont les mémes. Il y a non seule-
ment une identité de plaisir entre les différents intel-
lects des hommes quand ces intellects sont en acte,
mais également une identité de tous les intellects en
acte avec l'intellect divin. Alors qu’Aristote, dans ce
passage, ne se risquait ici qu'a donner la modalité
temporelle, indiquant que «le Dieu jouit éternellement
de ce supréme bonheur que nous, nous ne godtons
qu’'un moment», Averroés va jusqu’a tracer une stricte
égalité entre les saisies intellectuelles de Dieu et
de 'homme, égalité qui est condition véritable d’'un
partage de temporalité entre les hommes et Dieu:
«c’est pourquoi nous considérons que, si le plaisir
que Dieu connaft a saisir sa propre essence est égal
au plaisir que nous trouvons nous-mémes au moment
ou notre intellect saisit sa propre essence, c’est-a-dire
au moment ou il se dépouille de sa puissance, ce qui
existe pour nous un certain temps existe pour Dieu
éternellement ».

Les conséquences d’une conception unitaire du
plaisir intellectuel sur 'immortalité de 'dme sont donc
claires : pas d’immortalité des pensées imagées qui
nous individualisent, seul subsiste ce qui est pleine-
ment transcendant par rapport aux individus: I'intellect
divin avec lequel nous coincidons a de rares moments.
Pour ce qui est de 'immortalité, il est sGr que comme
le souligne Salomon Munk, dans sa présentation
d’Averroés, «’'homme ne gagne rien individuellement qui
aille au-dela des limites de son existence terrestre, et la
permanence de I'ame individuelle est une chimere » 8.
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Propositions pédagogiques : vivre et penser I'interculturalité

Comprendre le texte

e Pour Averroés, comment l'intellect humain
peut-il atteindre sa perfection ultime ?
* Pourquoi la philosophie tourne-t-elle autour
des questions «en tant que »
et « sous un certain rapport » ?
* Quelle est la différence entre Averroes
et saint Thomas sur le probleme de l'intellect ?
* Que signifie «la pensée qui se pense elle-méme » ?
* Quelle est la cause du plaisir pour l'intellect humain,
selon Averroes ?
* Pourquoi « penser par soi» produirait-il
plus de plaisir?
» Pourquoi l'intellect ne se comprend pas toujours
lui-méme, selon Averroes ?
* En quoi 'homme peut-il étre divin ?
» Pourquoi Thomas critique-t-il Averroes ?
» En quoi vivre et savoir sont-ils de méme nature ?

Dialoguer avec le texte

» Le concept de « perfection ultime
de I'esprit humain » a-t-il du sens?
* Qui a raison entre Averroes et saint Thomas
sur la question de l'intellect ?
* Le plus grand plaisir de ’homme est-il celui
de l'intellect ?
» L’acte supréme de l'intellect consiste-t-il
a se penser soi-méme ?
» Notre intellect a-t-il une essence ?
* Notre étre peut-il se dissoudre dans l'unité du tout ?
* Peut-on établir une équivalence entre vivre et savoir?

Modalité pédagogique suggérée:

évaluer les réponses

Une question est choisie.

Chacun répond individuellement par écrit

a la question donnée.

Une réponse est choisie puis inscrite au tableau.

Le groupe discute et détermine a la majorité

Si la réponse est acceptable.

L’animateur demande si quelqu’'un

a une réponse différente.

Il écrit la réponse au tableau et le groupe examine

a la fois si la réponse est acceptable et si la différence
de réponse est substantielle, pour ne pas répéter.

Si la seconde réponse est acceptée, le groupe analyse
la différence entre les deux.

L’animateur demande si quelqu’un a une troisieme
réponse, puis le processus recommence.

Une fois les trois réponses acceptées et analysées,

le groupe analyse les enjeux de ces réponses multiples.
Si cela est possible, recommencer

avec d’autres questions.

Analyse du travail et de I'exercice

avec I'ensemble du groupe.

Rubrique rédigée par Oscar Brenifier

Exercices pédagogiques

Exercice de visualisation

 Discuter sur les différentes explications de la notion de
l'intellect vue par Averroes et par saint Thomas d’Aquin

» Expliquer qu’on va tenter de vivre une expérience
basée sur les quatre étapes expliquées dans la fiche

* Premiere étape: déterminer les causes du plaisir.
Demander aux participants de fermer les yeux, de
se décontracter et de visualiser une situation vécue
qui a été un moment de fort plaisir.

Ensuite demander aux participants d’ouvrir les yeux
et de noter sur un papier les causes du plaisir,
selon eux.

» Deuxieme étape : analyse du plaisir.
Diviser en bindbm