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A la mémoire de ma mére, qui avait beaucoup de murica
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capables d'étre parfaits
ABU L-TAYYIB AL-MUTANABBI (m. 353/965)
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Remarques préliminaires

Pour faciliter la lecture de 'ouvrage, tous les passages cités et traduits en fran-
cais sont accompagnés du texte original en caractéres arabes. Cela permet
au lecteur de lire plus facilement les passages tout en ayant la possibilité de
controler les traductions. Les transcriptions sont utilisées uniquement pour les
citations de mots isolés ou de phrases courtes.

Pour les transcriptions de I'arabe, nous utilisons les lettres et symboles sui-
vants. Nous ne tenons pas compte des lettres solaires. Les désinences finales ne
sont notées que lorsque c'est nécessaire :

Les consonnes

> (non notée si initiale)
th

J

h

Kh

dh

sh

A N N o e o B
I S T SN W)

Les voyelles
Breves Longues
a
i

u

o=






INTRODUCTION

Place du concept de muri’a dans le champ
del'adab

Sil'on fait un tant soit peu l'histoire de la recherche dans les milieux que l'on
appelle orientalistes, orientalisants ou encore, depuis quelques décennies
maintenant, arabisants, I'on constate que le concept arabe de murita, que
nous nous apprétons a étudier ici, voire I'entiereté du champ de pensée dont
ce concept est issu, en 'occurrence [adab, n'est guére pris au sérieux, si bien
que les quelques chercheurs qui oserent et osent encore s’y aventurer, en lui
consacrant leurs études, sont trés souvent percus comme des originaux, pour
ne pas dire des marginaux, et trés vite considérés comme des esthétes, quasi-
ment des dilettantes. Car, de nos jours, les travaux de recherches qui n’affichent
pas, dés leurs titres, le mot Islam ou islamique ou quelque chose d’approchant,
sont rapidement vus et catalogués comme constituant des recherches autres
que fondamentales.

I va donc sans dire qu'en entreprenant et réalisant la recherche que nous
présentons dans cet ouvrage consacré au concept de muria, nous sommes
conscients que nous avions en toute connaissance de cause entrepris le labou-
rage d’'une terre pauvre et ingrate, quasiment laissée a I'abandon.

Dans le discours que la culture arabe classique tenait sur elle-méme, dis-
cours que nous trouvons développé et pris en charge par les textes de l'adab!
qui nous sont parvenus, 'individu détenant la qualité de I'adab, ou celle de la
murita, ou ces deux qualités a la fois, est considéré comme étant une personne
parfaite, excellente, une personne telle que chacun doit aspirer a l'étre.

1 Pour le concept d’adab, nous renvoyons a Carlo Alfonso Nallino, La littérature arabe des ori-
gines a lépoque de la dynastie umayyade, Paris : Maisonneuve, 1950, surtout l'introduction,
7-26 ; Francesco Gabrieli, article « Adab », E1? Leiden : Brill, 1980 ; S.A. Bonebakker, « Adab
and the concept of belles-lettres », in Julia Ashtiany et al. (éd.), Abbasid Belles-Lettres,
Cambridge : Cambridge University Press, 1990, 16-30; id., « Early Arabic Literature and the
term Adab », Jerusalem Studies in Arabic and Islam, 5, 1984, 389-421; Salah Natij, « Le terme
adab est-il dérivé du mot da’b ?: retour sur une hypothese ancienne de Vollers et Nallino »,
Journal of Arabic Literature, 55 (2019), 342-368 ; Salah Natij, « La conception jahizienne de
ladab d’apres son épitre sina‘at al-quwwad », Journal of Arabic and Islamic Studies, 16 (2016),
163-179 ; Salah Natij, « Place et fonction de l'expérience dans la culture de 'adab : Tajarib,
Aql, Tadbir », Studia Islamica, 110 (2015), 165-195 ; Salah Natij, « Trois figures de ladab : ‘Abd
al-Hamid al-Katib, Ibn al-Mugqaffa‘ et al-Jahiz : une étude comparative », Quaderni di Studi
Arabi, 17 (2022), 1-41.

© KONINKLIJKE BRILL BV, LEIDEN, 2025 DOI:10.1163/9789004542761_002



2 INTRODUCTION

Dans I'étude que nous présentons ici, nous nous intéresserons principale-
ment au concept de murita. A noter que malgré l'importance de ce concept
de la murwa dans la culture arabe classique en général et dans la pensée de
I'adab en particulier, aucune étude d’ampleur suffisante ne lui a été consacrée.
A notre connaissance, a part I'étude, datant du x1xe siecle, de Goldziher? et
les analyses de Bichr Fares a la fois dans son ouvrage sur I'honneur chez les
Arabes? et dans son article « Murt'a » dans Encyclopédie de UIslam, ainsi que
l'article, en arabe, de Charles Pellat?, aucune autre étude d’ensemble entiére-
ment dédiée a la murita ne fut réalisée.

A travers l'analyse de ce concept, nous nous proposons de contribuer a la
reconstruction et a I'étude de la vision éthique arabe classique. La question
principale a laquelle nous tenterons de répondre est la suivante: la pensée
arabe classique, développée dans le champ de l'adab, avait-elle élaboré ou
tenté d'élaborer une vision éthique laissant transparaitre des soucis et des
interrogations éthiques qui lui sont propres ?

Remarquons que nous disons bien la pensée arabe classique développée
dans le champ de I'adab, car nous pensons que si nous voulons connaitre la
maniere dont la pensée arabe classique avait tenté de construire une vision
éthique, c'est dans l'espace de questionnement propre a 'adab qu'il faut la
chercher. Cest dire que ce n'est ni dans la philosophie dite islamique®, ni dans
le systéme moral mis en place par I'Islam qu'il serait possible de trouver la
vision éthique arabe ancienne telle qu'elle avait tenté de s'élaborer et de s'ex-
primer. Nous tendons a penser que si la pensée arabe classique avait quelque
chose d'original a apporter a la pensée éthique universelle, ce ne serait ni a
travers le systéme moral élaboré par la religion islamique, ni au moyen des
réflexions menées par les philosophes, mais grace aux idées développées dans
le champ de I'adab. Cest en effet dans et a travers la pensée de 'adab que
la culture arabe classique se présente comme étant véritablement elle-méme,

2 Ignaz Goldziher, « Muruwwa and Din », in id., Muslim Studies, London : New Bruswick, 2006,
i, 11-44.

3 B. Farés, L’honneur chez les Arabes avant ['Islam, Paris : Adrien-Maisonneuve, 1932 ; aussi, du
méme, « Muria », Encyclopédie de l'Islam, Leiden : Brill, 1980.

4 Charles Pellat, « Hawla mafhim al-muria ‘inda qudama’ al-‘arab », al-Karmil, 4 (1983), 1-17.

5 Ce sur ce quoi la philosophie dite islamique nous renseigne, c'est surtout et uniquement la
maniere dont la pensée arabe, a un moment donné de I'histoire de son développement, avait
fait preuve d’'une remarquable aptitude a recevoir, comprendre et commenter la philoso-
phie grecque. Cest dire que nous considérons la philosophie dite islamique non pas comme
le signe d'une capacité de production et d’exercice d'une pensée propre, mais uniquement
comme la démonstration d’une capacité de lecture et de compréhension d’une pensée autre.
Clest la raison pour laquelle cette philosophie n'a pas d’horizon de réflexion propre. Son hori-
zon est celui constitué par la constellation de thémes et de questions posés et traités par les
philosophes grecs, notamment Aristote.
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clest-a-dire telle qu'elle nous parle a travers les éléments qui lui appartiennent
proprement et intrinséquement. Car si, comme il est souvent dit, la poésie
constitue le Diwan des Arabes, cest-a-dire l'archive de leurs traditions et de
leurs sentiments®, 'adab, lui, constitue a la fois leur anthropologie, le lieu
de leur pensée et de leur sagesse.

Muri’a est donc le concept a travers lequel la pensée arabe classique, celle
del'adab, tenta de se poser des questions d’'ordre éthique et d’y répondre. Aussi
le concept de murita constitue-t-il pour ainsi dire la grande problématique de
I'adab. Nous en avons pour preuve le fait que toutes les grandes anthologies de
textes d’adab qui nous sont parvenues consacrent un chapitre plus ou moins
important a la question de la muria. Tel est le cas de Uyin al-akhbar d'Tbn
Qutayba (m. 276/889)7, d’al-Iqd al-farid d'Ibn ‘Abd Rabbih (m. 328/940)8, de
Kitab al-Muwashsha d’al-Washsha’ (m. 325/936)°. Un penseur du début du
viIIe siecle, Salih b. Janah (m. 700 ?), consacra une épitre entiére au théme de
la mur'a, portant le titre al-Adab wa-l-Murial®. Rappelons aussi que selon
al-Baghdadi dans Khizanat al-adab', al-Jahiz (m. 255/ 868) aurait composé
un traité ou une épitre sur les lois et les regles de la muria (Kitab shara’
al-mur@’a)'. Que tel traité elit existé ou non, ce qui nous intéresse ici est de
constater comment la question de la muri‘a était venue a étre considérée dans
le cadre de 'adab comme présentant un ensemble de régles et de principes
éthiques que l'on pouvait codifier, systématiser. Signalons aussi qu'un ouvrage
portant le titre al-Muriza est attribué a Ibn al-Marzuban (m. 309/921)!3. Il s’agit

6 Comme le dit al-Marzuqi dans son introduction a Sharh al-Hamasa :
LT gosn 58 ooV oo ol o1 QLS ol (2ll) w5 1 O 31
(AL,a.;-\ L L@?& Q\ﬁi} )w\ £ L&)@- thJ) Lerj M}

Car Allah avait donné a la poésie chez les Arabes la méme fonction que celle des livres

chez les autres peuples. C'est ainsi qu'elle constitue a la fois la réserve de leur culture, le

registre ou sont conservées leurs généalogies, la source de leurs gloires passées en temps
de guerre et l'archive de leurs arguments lors des disputes. Al-Marzaqi, Sharh diwan

al-Hamasa, éd. Ahmad Amin et ‘Abd al-Salam Harin, Beyrouth : Dar al-Jil, 1991, 3.

Ibn Qutayba, ‘Uyin al-Akhbar, Le Caire : Dar al-kutub al-misriyya, 1996, i, 296 et suiv.

Ibn ‘Abd Rabbih, al-Tqd al-farid, Beyrouth : Dar al-kutub al-ilmiyya, 1983, ii, 150 et suiv.

Al-Washsh®@, Kitab al-Muwashsha, Le Caire : Maktabat al-Khanji, 1953, 37 et suiv.

10  Salih b. Janah, « Kitab al-adab wa-l-muri'a », in Muhammad Kurd ‘Ali, Rasa’il al-Bulagha,
Le Caire : Dar al-kutub al-‘arabiyya al-kubra, 1913.

11 ‘Abd al-Qadir al-Baghdadi, Khizanat al-adab, éd. A. Haran, Le Caire : al-Khanji, 19963, iii,
90.: Qala al-Jahiz fi kitab shara@’i‘ al-muriva : wa-kanat al-‘arab tusawwidu ‘ala ashya’.

12 On peut se faire une idée de ce que pouvaient étre la forme et le contenu d’un tel traité
en consultant le livre d’al-Washsha’ sur le Zarf. Dans ce livre, nous trouvons en effet un
chapitre intitulé « Shar@’i“ al-muriva ». Kitab al-Muwashsha, 37 et suiv.

13 Al-muria, Beyrouth : Dar Ibn Hazm, 1999. Abti Bakr Muhammad b. Khalaf b. al-Marzuban
est 'auteur, entre autres, de Damm al-thuqal@’, Cologne : El-Kamel Verlag, 1999, et de Tafdil

© 0



4 INTRODUCTION

d’'un ouvrage qu'al-Tha‘alibi (m. 429/1038) ne semble pas avoir connu, puisqu'il
dit, dans son ouvrage Mirat al-murwat, qu'il n'avait pas vu d'ouvrage entiere-
ment et spécifiquement consacré au theme de la murica :

pKA o m o e L«s\} Lr\} oS uL«l Ld ok W 5oy L) OB
fsyéduﬁ\.ﬁ'bc@yd}»cm Ld}au{lw\)\é} g‘)’\»\(\
g,:K ) A ] &3 ol lally Callall G, e co{\»\“ B e 5sy M

MOl MOl g Ogae [0

La mura'a est un terme qui renvoie a plusieurs idées et un mot qui ren-
voie a beaucoup de nobles et de louables qualités morales [...] Or, comme
j'ai constaté qu'aucun ouvrage ne lui a été entierement et spécifiquement
consacré, et quelle n'a été abordée qu'a travers des remarques, des propos
et des anecdotes disparates et inorganisés, je me suis décidé a composer
un ouvrage portant le titre de miroir des murizat [noblesses].

Lesprit de la muriza est resté des toujours tellement vivant et persistant dans
la culture arabe, tout au long de son histoire, comme en témoigne le fait que
vers le milieu du siécle dernier, plus exactement vers 1940, quelques intellec-
tuels arabes, notamment égyptiens, tenterent d'en rallumer pour ainsi dire
la flamme.

En effet, sous l'instigation de Taha Husayn (m. 1973), Ahmad Amin (m. 1954)
projeta de créer ce qu'il avait appelé Madrasat al-muria, cest-a-dire [’Ecole
de la murira, une sorte d'institution qui devait prendre activement part aux
mouvements de réformes socio-culturelles et politiques alors en cours dans le
monde arabe. Voici ce que Ahmad Amin avait écrit a 'époque au sujet de ce
projet dans un article dont nous ne citons que les premieres lignes:

lobazt) 4 ol Giep il g 2 o) ol O b LTl 5T )
548 e 51 01 4 36 ] s Ler s

al-kilab ‘ala l-kathir mimman labisa [-thiyyab, Le Caire : Dar al-kutub al-misriyya. Sur cet
auteur, voir Yaqut, Mujjam al-udaba@’, éd. Thsan ‘Abbas, Beyrouth : Dar al-gharb al-islami,
1993, vi, 2645 ; Ibn al-Nadim, Kitab al-Fihrist, éd. Rida Tajaddud, Beyrouth : Dar al-Masira,
1988, 166 et suiv. ; Article “Ibn al-Marzuban’, E12

14 Abu Mansur al-Tha‘alibi, Mirat al-muri‘at, Beyrouth : Dar Ibn Hazm, 2004, 11.

15  Ahmad Amin, Fayd al-khatir, Le Caire : Mu’assasat Handawi, 2012, ii, 215.
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Mon ami le docteur Taha Husayn m'a demandé de lui élaborer un pro-
jet de création de [’Ecole de la muria, projet dans lequel je définis ses
prérogatives, ses méthodes, son affiliation, etc. Et il faut que je réponde
favorablement a sa demande.

Que les reégles et les principes éthiques qui se déploient a travers le concept
de muri'a tendent a éclairer et a régir les différents aspects de la vie de I'indi-
vidu (mar’) dans la société, comme le laisse entendre al-Tha‘alibi, cest ce que
nous ne manquerons pas de remarquer tout au long des réflexions et analyses
qui suivent.

Mais avant de clore ces remarques introductives, nous voudrions évoquer
un point de méthode qui concerne surtout la traduction des termes arabes que
nous utiliserons dans cette étude.

Pour des raisons que nous allons expliquer rapidement, nous avons choisi de
ne proposer dans ce travail aucune traduction des concepts clés de la pensée
de ladab, tels que muriva, hilm, haya’, etc. Nous pensons que tenter de traduire
des concepts aussi épistémiquement complexes que ceux de muri'a ou d'adab
y entrainerait inévitablement non seulement une trahison mais surtout une
fragilisation. Car, comme nous le constaterons tout au long de nos analyses
et réflexions, le concept de murira fonctionne en combinant une multiplicité
d’expériences, d’attitudes et de valeurs. Or, 'acte de traduire, lui, se réalise sou-
vent, pour ne pas dire toujours, comme une opération inverse, c'est-a-dire non
pas en coordonnant et combinant, mais en sélectionnant et excluant : parmi
les nombreuses significations que comporte 'univers conceptuel de la muria,
le traducteur ne pourra inévitablement en sélectionner et choisir qu'un seul et
éliminer tous les autres, appauvrissant du méme coup le concept traduit. Ainsi
en ne rendant compte du concept qu’a travers un seul de ses multiples aspects,
la traduction s’effectue sous la forme d’une interprétation qui s'ignore : celui,
par exemple, qui traduit muria par «vertus de I'dge mir » ou par «dignité
d’homme »!6 ou encore par « prud’homie »” ameéne son lecteur a comprendre
le concept de muria en I'insérant dans un horizon de qualités physiques et /ou

16 M. Arkoun, suivant en cela Claude Cahen, article « Futuwwa », E1? qualifie la murz'a de
«vertus de 'age mir ». M. Arkoun, L’humanisme arabe au 1v-xe siécle. Miskawayh phi-
losophe et historien, Paris : Vrin, 1982, 170. Cependant, dans « Contribution a l'étude du
lexique de 'éthique musulmane », in Essais sur la pensée islamique, Paris : Maisoneuve
Larose, 1970, 347, Arkoun traduit muri'a par « dignité d’homme ».

17  Clestle terme choisi par Stham Bouhlal, a la suite de M-F Ghazi, pour traduire le concept de
muruwwa. M-F Mhammed Farid Ghazi, « Un groupe social : les raffinés (zurafa’) », Studia
Islamica, 9 (1957), 48 ; Al-Washsha, Le Livre de brocart ou La société raffinée de Bagdad au
Xxe siécle, traduction, introduction et notes par Siham Bouhlal, Paris : Gallimard, 2004.
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éthiques connotées par le terme employé. Il en est ainsi quand nous traduisons
muria par prud’homie : nous réduisons toute la richesse sémantico-éthique de
I'univers de la mura’a aux deux qualités morales que comporte la prud’homie,
a savoir la probité et la sagesse!®. Comme le montre le préfixe prud qui vient
de prudence (phronésis), la sagesse dont il s'agit est le fruit des expériences
acquises par un individu tout au long de la vie!®. D’ou les noms d’experts ou de
sages que l'on donne de nos jours aux membres du Conseil de Prud’hommes.

Cependant, s'abstenir de traduire le concept de muria ne veut pas dire s'em-
pécher de le rapprocher fructueusement d’autres concepts comme celui de
prud’homie lui-méme, tel qu'il est employé par le philosophe Pierre Charron?°
(m. 1603), ou le concept grec d’arete tel qu'il est reconstruit par W. Jaeger?L.

Nous pensons donc que lorsqu'il s’agit de concepts de cette envergure épis-
témique, la traduction doit s’effacer et laisser toute la place a I'interprétation
et a l'analyse. C'est cette régle que nous nous efforcerons d’appliquer dans
cette étude.

18  Pour I'évolution du sens du concept de Prud’homie, voir Pierre Dumonceaux, Langue et
sensibilité au xviI siécle, Geneve, Librairie Droz, 1975, 372 et suiv.

19  Surla place de I'expérience dans la pensée de I'adab, voir Salah Natij, « Place et fonction
de l'expérience dans la culture de I'adab : Tagarib, ‘aql et tadbir », Studia Islamica, 2 (2015),
165-195.

20 Pierre Charron, De la sagesse, Paris : Lefévre, 1836, livre ii, chap. 3 (Vraie et essentielle
prud’homie). Sur Charron, voir Michel Adam, Etudes sur Pierre Charron, Presses Univer-
sitaires de Bordeaux, 1991. Surtout 137 et suiv.

21 Werner Jaeger, Paideia : la formation de 'lhomme grec, Paris : Gallimard, 1964. Surtout le cha-
pitre intitulé « Noblesse et areté », 29 et suiv. ; Joseph Moreau, « Téhog et apeti) d'aprés EE
ii1, et la tradition Platonicienne » in P. Moraux, Dieter Harlfinger (eds.), Untersuchungen
zur Eudemischen Ethik. Akten des 5. Symposium Aristotelicum (Oosterbeek, Niederlande,
21-29 August 1969). Berlin : De Gruyter, 1971, 223-229.



CHAPITRE 1

De mar’ a murita : un processus éthique

1 Introduction

Pour commencer notre enquéte sur le concept de murwa, nous aurions pu
nous contenter de partir de 'analyse du propos suivant, qui représente a notre
avis la tentative de définition la plus exhaustive de la muriz'a, posant celle-ci
comme étant fondée sur cing piliers:

Ol 13 36l Bl Ul 0, 0F i V] o)) SUL/}": Yiad oo gl JBy
RNl N Loiatins

Al-Utbi1 (m. vers 230/844)2, d’apres son pere, dit : la muria d’'un individu
ne saurait étre parfaite que si ce dernier réunit en lui-méme cinq quali-
tés: il doit étre savant (cultivé), véridique (authentique), doté de sagesse,
éloquent, indépendant vis-a-vis des autres.

Nous aurions en effet pu nous contenter d’analyser chacune des cinq qualités
énoncées dans la définition que nous venons de citer. Mais comme dans le
titre que nous donnons a cette étude nous laissons entendre que le concept de
muri’a constitue un lieu d’expression d'interrogations éthiques, nous devons
donc commencer notre enquéte en tentant de montrer en quoi et comment
se justifie le caractére éthique que nous conférons d’emblée a ce concept.
Clest dire qu'il nous faut commencer par reconstruire le processus de forma-
tion linguistico-moral a travers lequel le mot muriia est venu a acquérir un
contenu, une qualité et une fonction éthiques.

Pour reconstruire ce processus, nous allons d’abord faire notre et dévelop-
per 'hypothése des lexicographes arabes selon laquelle le mot muriza serait
issu du mot mar’. Nous pensons en effet que si nous voulons comprendre com-
ment le concept muria a acquis un sens profondément éthique, nous devons
nous intéresser a la structure du mot dont muria est sans doute dérivée, a
savoir le mot mar’ qui exprime I'idée de la « personne » humaine.

1 Al-1qd al-farid, ii, 150.
2 Il s'agit dAba ‘Abd al-Rahman Muhammad b. ‘Ubayda Allah b. ‘Amr b. ‘Utba, connu sous le
surnom de al-‘Utb. Il fut rapporteur de traditions relatives a ladab et poete.

© KONINKLIJKE BRILL BV, LEIDEN, 2025 DOI:10.1163/9789004542761_003
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Nous savons, en effet, que dans leurs tentatives de définir le mot murua,
presque tous les lexicographes arabes le font dériver soit du substantif mar’,
soit du verbe marua/yamru’u.

Dans Kitab al-Ayn, qui est considéré comme étant le plus ancien des dic-
tionnaires arabes, al-Khalil b. Ahmad al-Farahidi (m. 173/786) définit ainsi le
mot murua3:

.ZUJ.U %u QL A [] Jo)\ 2‘)/-) .@ﬁ)\ JKSUJL\}

Remarquons comment cette définition est composée de deux parties: une
premiere partie proposant une tentative d’analyse sémantico-éthique:
kamal al-rujaliyya*, et une seconde partie qui présente une breve analyse
linguistico-morphologique.

A noter que la majorité des dictionnaires qui seront composés a la suite de
Kitab al-‘ayn reprendra en totalité ou en partie cette structure définitionnelle.
Ainsi, dans al-Muhit fi llugha, al-Sahib b.‘Abbad (m. 385/995) écrit :

Sissp 58500 sk Ja ) 08 Ly W ) iisy L

De méme dans al-Sihah d’al-Jawhar1 (m. 393/995), nous pouvons lire :
85250015 Jbo Je N 500 555 1) e I [o] mludY) iz L,

Cette définition d’al-Jawhari est intégralement reprise par al-Saghani (m. 650/
1252) dans al-Ubab al-zakhir’.

Dans Lisan al-‘arab® d'Ibn Manzur (m. 71/1311) et Taj al-‘arus® d’al-Zabidi
(m. 1205/1790), nous trouvons réunies et synthétisées toutes les définitions
proposées par des générations successives de lexicographes :

ALY 8o My [o] Bes e 28 Jo N800 [] W ) I 50y )

3 Kitab al-Ayn, Beyrouth : Dar al-kutub al-‘ilmiyya, 2003, iv, 130.
Nous aurons plus loin a nous poser la question de savoir pourquoi al-Khalil emploie ici non

N

pas le mot rujula mais rujuliyya.

Al-Sahib b. ‘Abbad, al-Muhit fi l-lugha, « m-r-" ».
Al—sihdﬁ, «m-r-" ».

Al-Ubab al-zakhir, « m-r-».,

Lisan al-‘arab, théme « m-r- ».

© w3 oW

Taj al-‘aris, « m-r-" ».
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La murda consiste dans l'accomplissement de lindividualité [...]
L'individu est devenu accompli, c'est-a-dire qu'il a acquis la muria [...]
La murwa, c’est de ’humanité.

Ainsi si les lexicographes que nous venons de citer semblent donner une
priorité a l'aspect sémantico-éthique du mot murwa, d’autres ne proposent,
en guise de tentative de définition, qu'une analyse linguistico-morphologique
sommaire. Cest le cas d'Ibn Durayd (m. 321/933) dans Jamharat al-lugha et
d’al-Azhari (m. 370/980) dans Tahdhib al-lugha, qui se contentent de signaler
la dérivation : marwa l-rajulu yamruw'u murwa'®.

Nous constatons ainsi que tous les lexicographes arabes furent amenés a
établir un lien de dérivation entre murua et mar’. Or, ce lien de dérivation ne
nous renseigne pas encore suffisamment sur la charge éthique inhérente au
mot mar’. Car nous pensons que sile concept de muri'a comporte une éthicité,
clest-a-dire un sens et une portée éthiques, c'est sans doute dans le fonction-
nement lexical et sémantique du mot mar’ lui-méme que cette éthicité réside.

Pour comprendre comment et pourquoi le mot mar’ integre dans sa struc-
ture et son mode d’étre sémantiques un potentiel éthique, une éthicité, nous
allons tenter dans ce qui suit une analyse linguistique de ce mot!!. Notre objec-
tif a travers cette analyse philologique sera de répondre a la question de savoir
pourquoi et comment le terme mar’ avait permis la naissance et 'élaboration
du concept éthique de muria.

La méthode la plus simple d’analyse du langage, permettant de déterminer
le type logique ainsi que les valeurs lexicales et sémantiques d’'un mot, est celle
qui consiste a examiner la maniére dont le mot en question est employé dans
le langage et le genre d'usage dont il fait l'objet dans le discours. Cest cette
méthode que nous mettrons en ceuvre ici en examinant et analysant les dif-
férentes maniéres dont le mot mar’ est employé dans deux types de discours :
dans le discours poétique, tel qu'il s'offre a nous notamment a travers la poésie

10  Ibn Durayd, Jamharat al-lugha, Beyrouth: Dar al-ilm li-l-malayin, 1069; al-Azhari,
Tahdhib al-lugha, Beyrouth : Dar ihya’ al-turath al-‘arabi, xv, 205.

11 Anotre connaissance, cette question du sens et de la place de la personne dans la culture
et la pensée arabes anciennes n'a jusqu’a présent fait l'objet d'aucune étude d’ensemble
satisfaisante. A Mohamed Arkoun revient le mérite d’avoir tenté d’aborder cette question
de la place de la personne dans la pensée et la civilisation islamiques. Il I'a fait notam-
ment dans deux études : la premiére est un article sous le titre « Actualité du probleme
de la personne dans la pensée islamique », publié dans Die Welt des Islams, 29 (1989),
1-29 ; la deuxieme est une contribution a un colloque sous le titre de « Le concept de per-
sonne dans la tradition islamique ». Cependant, en dépit de leurs titres, ces deux études
n'abordent cette question que d’'une maniére a la fois programmatique et trés générale.
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de I'époque antéislamique (al-Jahiliyya), d’'une part, et dans le discours cora-
nique, d’autre part.

2 Le terme mar’ dans la poésie arabe classique

Les exemples que nous analyserons sont principalement issus de la poésie
antéislamique!2.

Commencons demblée par examiner le vers suivant d’al-Nabigha
al-Dhubyani (m. -18/604) :

15 ) 4 Loy 5,00 K o sy 3l O] ez S

N'oublie pas que ton dernier rendez-vous c'est avec la mort que tu l'auras
Car chacun verra inévitablement un jour le cours de sa vie changé.

La visée du poéte al-Nabigha dans ce vers est de poser chaque individu comme
étant soumis au déterminisme des lois inhérentes a sa condition d’étre humain :
chaque étre humain (mar’) verra un jour le cours de sa vie changé, ne serait-ce
que parce qu'il a inévitablement rendez-vous avec la mort. Cette sagesse profé-
rée ici, le poéte veut qu’elle soit percue comme constituant une vérité éternelle
et universelle. L'expression kullu imri’ ne veut pas dire chaque individu isolé-
ment et indépendamment des autres, mais tout individu, tout étre humain,
tous les humains. Ainsi le terme mar’ parait posséder des traits sémantiques lui
permettant d’étre utilisé pour renvoyer a la fois a I'individu le plus individuel,
au sens de la personne unique et singuliere, et a 'universel le plus parfait, au
sens d'étre humain en général. Et c'est encore en tant qu'il renvoie a une entité
universelle et stable dans le temps que le mot mar’ est employé dans un vers
trés connu d’Abii 1-‘Atahiya (m. 210/825) :

JLal Ul gﬁ,s LA Qif)s & :J;Usﬁls\

La vie est changeante, la mort est soumise a des causes
Et tout individu, pareillement a ses semblables, vit de 'espérance.

12 La question de l'authenticité ou non authenticité de cette poésie ne sera pas posée ici.
Nous pensons qu'elle ne concerne en rien les questions que nous posons dans cette étude.

13 Al-Nabigha I-Dhubyani, Diwan, Beyrouth : Dar al-Ma‘ifa, 2005, go.

14  Abual-Atahiya, Diwan, Beyrouth : Dar Bayrit, 1986, 470.
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Ce vers d’Abu al-‘Atahiya est composé de trois sentences fonctionnant comme
des maximes: al-dahr dhu duwal, al-mawt dhu ilal et al-mar’ dhii amal. Ces
trois maximes expriment des faits qui ont la méme signification métaphysique.
En outre, les trois mots autour desquels sont organisées ces maximes, en l'oc-
currence la vie avec ses vicissitudes et ses événements (dahr), la mort (mawt)
etla personne humaine (mar’) ont le méme registre conceptuel et possedent la
méme valeur ontologique : il s'agit de trois vérités irréductibles, universelles et
ultimes, trois processus implacables. Remarquons donc que mar’ est employé
ici non pas comme un concept abstrait, mais en tant qu'il possede un ancrage
métaphysique et existentiel dans le monde vécu effectif et réel : il renvoie a la
personne vivant concretement dans le monde, aux prises avec les événements
de la vie, exposée au processus du vieillissement, aux effets de la maladie et a
la mort. Et c’est parce que le mar’ est soumis aux lois déterministes propres a
sa condition humaine que sa conception de la vie est considérée comme étant
faite de vanité et d'illusion. O, si nous regardons les choses de plus pres, nous
nous rendrons compte que si 'THomme est mis en cause pour sa vanité de cette
maniére, c'est parce qu'il est tenu pour étant totalement responsable du choix
de cette facon de vivre et de voir le monde. Il faut donc se garder de penser que
la vision poétique d’Abii 1-‘Atahiya emprunte le chemin du fatalisme. Il en est

\

de méme du vers suivant attribué a ‘Antara (m. vers -14/608)15:

S o008 3652 %

)u\ﬁ)w}\jbu& )M\‘/

Sila décision de Dieu est prédéterminée
Comment 'homme pourra-t-il alors la fuir ou I'éviter ?

Comme dans le vers d’Abii 1-‘Atahiya, le terme mar’ permet au poéte ‘Antara de
présenter 'Homme comme tentant vainement d’échapper a son destin d’étre
humain. Ce faisant, ce n'est pas a chaque individu, séparément, que le mot
mar’ renvoie, mais a tout un chacun, universellement.

Cependant, il est important de remarquer que deés que la poésie adopte une
attitude pour ainsi dire surtribunalisante, mettant l'individu en position d'in-
terpellation, le mot mar’y revét le sens de l'individu autonome et responsable
de ses actes, mis en situation de jugement. C'est ce que nous pouvons observer
dans les deux vers suivants, le premier de Labid (m. 41/661), le second de Tarafa
(m. -60/564):

15  Diwan, Le Caire : al-Maktab al-islami, 1963, 4o0.
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Chacun saura un jour ce qu'il avait accompli
Quand seront devant Dieu tous les actes exposés.
Comment I'individu pourrait-il espérer vivre éternellement
Alors qu'il sait qu'il ne tardera pas a étre pour ses actes jugé.

Trois mots présents dans ces vers donnent au terme mar’ le sens d'individu
isolé, le situant du méme coup sur un terrain de surtribunalisation et de juge-
ment. Il s'agit de mahasil, de a‘mal et du verbe tuhasibuhu. Le terme mar’ ne
renvoie donc plus a 'étre humain en général, comme c’était le cas dans la
perspective d’Abu 1-‘Atahiya ou de ‘Antara, mais a chaque individu en parti-
culier, a qui 'on impute la responsabilité de ses actes (a‘mal) en lui rappelant
qu'il sera appelé a rendre compte (mahasil) de ce qu'il a accompli durant sa
vie (sa‘yahu).

Pour résumer nos analyses de 'emploi du terme mar’ dans la poésie, nous
dirions que ce dernier y est utilisé sous deux traits et avec deux valeurs séman-
tiques : sous un premier trait, il désigne la personne humaine comme donnée
universelle, aux prises avec la vie et en proie a la mort, sous un second trait,
il renvoie a la personne humaine considérée comme une individualité auto-
nome et responsable de ses actes.

Nous allons maintenant examiner quelques exemples du discours cora-
nique afin de montrer de quelle maniére le terme mar’y est employé.

3 Le terme mar’ dans le discours coranique

Le terme mar’ est employé treize fois dans le texte coranique. Nous allons nous
intéresser aux huit occurrences suivantes :

(24 WA oB5 10 G 02 Skl s
(o) A e I s VR
(20 o) sy S kN K 3

i

16 Labid b. Rabi‘a, Diwan, Beyrouth : Dar al-ma‘rifa, 2004, 86.
17 Tarafab. al-Abd, Diwan, Beyrouth : Dar al-ma‘rifa, 2003, 14.
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Remarquons comment dans toutes les sentences que nous venons de relever
le mot mar’ est chaque fois employé pour interpeller I'individu isolé, extrait de
son groupe, de sa tribu, de sa famille, et posé comme sujet ayant effectué et/ou
étant capable d'effectuer des actions d'une maniere autonome et librement
choisie. Ce travail de singularisation se trouve renforcé par la mise a contribu-
tion de l'adjectif indéfini kull (chaque) qui donne au terme mar’ un pouvoir
supplémentaire d'individuation, comme dans les deux versets suivants :

(o) A G BTG e ) K
Chacun individu parmi eux aura acquis comme péché.
(21 k) )y S e sl K
Chaque individu sera tenu responsable de ce qu’il a acquis.

A travers ces deux messages, le discours coranique s'adresse 4 chaque individu
pris isolément, en lui imputant la responsabilité!® de ses actes: chaque indi-
vidu (mar’) est ou sera le seul responsable de ce qu'il a accompli au cours de sa
vie. Il y a donc dans le mot mar’ une force sémantique d'individuation respon-
sabilisante qui permet au discours coranique d’interpeller chaque individu en
lisolant et en I'arrachant aux multiples liens le reliant a la communauté pour
le mettre, seul, face a lui-méme. C’est ce que nous pouvons observer dans cette
suite de versets de la sourate de @basa :

o Sow [ ove b oo sor

e 6/‘ JQ 36) uj 4....>-L¢s) (35)«\} ‘u\) (34) 4.>-\ ua J-H;‘U. £s

(37) oy o\.w fa}:_

18  Pourune analyse de la notion de responsabilité dans le texte coranique, voir Majid Fakhry,
Ethical Theories in Islam, Leiden : Brill, 1991, 17 et suiv.
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34. Le jour ou 'homme s'enfuira de son frére, 35. de sa mere, de son peére,
36. de sa compagne et de ses enfants, 37. Car chacun d’eux, ce jour-la, aura
son propre cas pour 'occuper’®.

On voit que l'objectif du message coranique dans tous ses versets est de faire de
ceux a qui il s'adresse des acteurs et des sujets ayant été libres et individuelle-
ment responsables en menant leurs vies et en effectuant les actes pour lesquels
ils vont étre jugés. Du méme coup, al-mar’ ('individu) est considéré et traité
non seulement comme étant une entité autonome, physiquement et morale-
ment séparée des autres, mais aussi comme étant une individualité unique,
irréductible et indivisible. L'idée de responsabilité et de responsabilisation
personnelle a I'ceuvre dans ces versets est bien percue et mise en évidence par
la réflexion suivante d’al-Jahiz :

2030 A1y Al (oY1 g3 Al oy o 3l s k(00 5

Chaque individu est comptable de lui-méme, et il n’est pas tenu de rendre
compte pour les autres, en ce qu'il est responsable seul, indépendam-
ment de sa famille, de ses enfants et de ses proches.

Voici comment, a travers un autre message, le discours coranique met en garde
contre 'omnipotence de Dieu:

i ro -
|

(24 «JWNY) oy 01 Ge 0 4 311,
Différentes tentatives d’interprétation de ce verset sont proposées par les exé-
gétes du Coran. Quelques-unes d’entre elles sont citées par al-Zamakhshari
(m. 538/1143) dans al-Kashshaf?', montrant a quel point le sens de ce verset
apparait a la fois problématique et frappant. Or, pour bien comprendre le sens
de ce verset, il faut d’abord essayer de rendre explicite sa visée rhétorique.

En effet, I'image que ce verset tente de construire et de suggérer est sans
doute destinée a impressionner et susciter la crainte : Dieu est tellement omni-
potent qu'il est capable de s'interposer entre 'individu (al-mar’) et son ceeur.

19 Abasa : traduction Muhammad Hamidullah, Le Coran, Paris : Club francais du livre, 1966.

20  al-Jahiz, Kitman al-sirrwa-hifz al-lisan, Ras@’il al-Jahiz. i,163. Dans la traduction qu'il a pro-
posée de ce passage, Charles Vial a compris fautivement l'expression wa-huwa al-wahid
diina, la traduisant comme suit : « il est seul, sans femme, ni enfants, ni parents », Quatre
essais.1976. Le Caire : IFAO, i, 89.

21 Jarallah al-Zamakhshari, al-Kashshaf, Beyrouth : Dar Thya® al-turath al-‘arabi, 1992, ii, 200.
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Or, si cette opération d'interposition et de séparation entre le mar’ et son coeur
est considérée comme pouvant impressionner en manifestant 'tendue de la
puissance divine, c’est parce que le mar’ est posé et percu comme constituant
une entité indivisible et indécomposable, une compacité cohésive. A remar-
quer que tous les traducteurs du Coran avaient percu le caractere exception-
nel de cette opération et tentérent de le souligner en employant différents
verbes pour traduire a la fois le sens et I'image connotés par l'acte en question :
Kasimirski?2, par exemple, fait appel au verbe se glisser: « Sachez que Dieu se
glisse entre 'homme et son coeur ». Dans leurs traductions respectives, Régis
Blachere?3 et Muhammad Hamidullah?# ont choisi le verbe s'interposer : « Et
sachez qu'Allah s'interpose entre 'homme et son coeur ». Jacques Berque?5,
de son coté, emploie le verbe intervenir: « Sachez que Dieu intervient entre
I'homme et son cceur ». Denise Masson?, quant a elle, opte pour le verbe « se
placer » : « Et sachez qu'en vérité, Dieu se place entre 'homme et son coeur ».

Si donc l'acte de s'interposer ou de se glisser ou d’intervenir entre al-mar’ et
son propre cceur est considéré comme une manifestation de la puissance de
Dieu, c'est bien parce que le terme mar’ renvoie a une réalité humaine indivi-
sible et insécable. Autrement dit, al-mar’ est appelé ainsi parce qu'il constitue
tout a la fois une cohésion physico-morale et un individu responsable et/ou
responsabilisable. Comme le montre l'exemple que nous venons de citer, le
terme mar’ ne se contente pas de renvoyer a l'individu, mais y souligne en
méme temps l'unicité et la singularité.

Or, cette unicité et cette singularité de l'entité mar’ sont soulignées non seu-
lement par la maniere dont il est interpellé par le discours coranique, mais
également par la structure linguistique et grammaticale du mot qui le désigne.
1l est a remarquer en effet que ce mot n'admet pas de pluriel, comme le précise
al-Fayruizabadi dans sa définition :

Pl e p2 N, SR el e Ly

Le mot mar’: il renvoie a la notion d’étre humain ou l'individu. Il n’a pas
de pluriel.

22 Le Coran, Paris : Garnier, 1999.

23 Le Coran, Paris : Maisonneuve et Larose, 1949.

24 Le Coran, op. cit.

25 Le Coran. Essai de traduction, Paris : Albin Michel, 2002.

26 Denise Masson, Le Coran, Paris : Gallimard, 1967.

27  Al-gamus al-muhit, Le Caire : al-Hay’a al-misriyya li-I-kitab, i, 28.
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De méme dans al-Muzhir d’al-Suyiitt nous pouvons lire :
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Dans al-Sihah : le terme mar’ veut dire individu. Lon dit : voici un indi-
vidu, voici deux individus, mais il n’a pas de pluriel. Dans al-Fasifi de
Tha‘lab : on dit un individu, deux individus, une femme, deux femmes,
mais I'on ne construit de pluriel ni a partir de mar’, ni a partir de imraa.

Il s'avére ainsi que la langue arabe n’a pas produit de pluriel de mar’ tout sim-
plement parce que ce pluriel ne s’est trouvé requis par aucune réalité ou expé-
rience existante ou susceptible d'exister. Lisan al-‘arab et Taj al-‘arius signalent
que le pluriel de mar’ est mar’an. Oy, il n'est pas difficile de constater com-
ment ce pluriel est totalement artificiel. Remarquons en effet comment, parce
qu'il est totalement fabriqué, ce pluriel est non pas de type interne (irrégulier),
clest-a-dire sama consacré par I'usage, comme on pouvait s'y attendre, mais
externe (régulier), c'est-a-dire uniquement géyast forgé pour des besoins didac-
tiques. Car, comme il n'est pas suscité par des besoins de communication réels,
il est produit artificiellement, uniquement par une sorte de jeu linguistique et
grammatical. Car tout ce qui est artificiel se signale en méme temps qu'il se tra-
hit lui-méme par sa confiance aveugle dans la regle. C'est sans doute pour cette
raison qu'il est rejeté a la fois par al-Suyuti (m. g11/1505)3! qui affirme que ce
mot n'a pas de pluriel : wa-la yujma‘u min lafzihi, et par al-Safarini (m. 1188/1774)
qui qualifie cette proposition d’aberrante (shadh) :

323158 Oys o dnmw 01 18 Loy did e o &= Vs Je)) ST oLy e )

Mar’: I'étre humain ou l'individu. Il ne possede pas de pluriel. Dire que
son pluriel est mar’in est une aberration.

Cela voudrait-il signifier que la langue n’a pas ressenti le besoin de construire
un pluriel de ce mot parce qu'il ne s'appliquerait a aucune réalité véritable

28  D’al-Jawhari (m. 393/995).

29  Morten go4.

30  Al-Muzhir fi ‘ulium al-lugha, Le Caire : Maktabat Dar al-turath, s. d., ii, 200.

31 Al-Muzhir, 200.

32 Al-Safarini, Ghidha’ al-albab fi sharh mangamat al-adab, Beyrouth: Dar al-kutub
al-ilmiyya, 1996, i, 62.
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dans la mesure ol c'est seulement et uniquement en tant quentité singuliére,
extraite du groupe et unique que le mar’ existe et se donne ? Car la langue ne
produit jamais les faits grammaticaux par jeu et gratuitement, mais toujours
en tant qu'ils répondent a des besoins d’expression réels.

Tout se passe donc comme si la langue a pris conscience que construire un
pluriel du mot mar’ provoquerait une contradiction dans le terme méme, dans
la mesure ol chaque mar’ est considéré comme étant a la fois numériquement
un et sociologiquement unique.

C’est sans doute parce qu'il possede cette capacité d’'individuation et de res-
ponsabilisation que le terme mar, le plus souvent sous la forme imr?’, est repris
et massivement employé par le discours coranique : Chacun se trouve comme
mis devant son destin personnel et sa responsabilité individuelle.

Pour mettre en évidence encore davantage le potentiel sémantique indi-
vidualisant et responsabilisant inhérent au terme mar’, il nous faut compa-
rer le mode de son emploi dans le discours coranique a celui du mot insan
(étre humain).

Le terme insan apparait cinquante-neuf fois dans le Coran. Dans plus des
deux tiers de ces occurrences, le terme insan est employé par le discours cora-
nique pour s'adresser a 'Homme en lui communiquant deux messages : d'une
part, un message pour lui rappeler la maniere dont il a été créé, comme dans
les versets suivants :

.33’1.5.;:«'4 oLl CZ\;-) 1
Car 'homme a été créé faible.
Bdlake e 0LV Lis Ay 2
Nous créames 'homme d'une argile crissante.
33k e OLIYI G 3
Il a créé 'homme d’une goutte de sperme.

Et, d'autre part, un message pour le condamner en lui attribuant systématique-
ment un certain nombre de défauts et de traits de caractére négatifs :

33  AlNis@, 28.
34  Al-Hijr, 26.
35  Al-Nahl, 4.
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Le voila désespéré et ingrat.

Et voila que 'homme devient un disputeur déclaré.

L'homme est vraiment tres injuste et trés ingrat.
39,8 oLiYI OF,
Car '’homme est tres hatif.

Dans tous ces messages, le mot insan est utilisé soit pour mettre 'Homme en
position de passivité totale comme objet de création, soit pour le décrire néga-
tivement. En outre, dans presque tous les versets que nous venons de citer,
I'Homme est interpellé non pas comme un individu autonome, mais comme le
représentant et I'incarnation de l'espece humaine dans sa totalité. Le terme mar’,
par contre, renvoie a l'individu tel qu'il se donne et se réalise concrétement
dans ses actions. Ainsi, a la différence de insan, mar’ n’est pas une idée générale
ou un concept, mais une réalité agissante. Nous comprenons du méme coup
pourquoi quand il veut parler de la création de 'Homme, le Coran emploie de
préférence le terme insan, car il s'agit dans ce cas d'une opération qui concerne
le genre humain dans sa globalité, et quand, par contre, il évoque le jour du
jugement dernier, il fait systématiquement appel au mot mar’, car il s’agit dans
ce cas de s'adresser a I'individu considéré comme un «sujet dont les actions
sont susceptibles d'imputation »*9, c'est-a-dire individuellement responsable
et de ses actions et de son destin personnel. Nous comprenons aussi que seul
le mot mar’ est sémantiquement a méme d’exprimer l'idée de la personne en
ce quelle est en propre, intrinséquement et radicalement : une individualité.

36  Hud, 9.

37  Al-Nahl, 4.

38  Ibrahim, 34.

39  Allsr@’, .

40  E.Kant, Doctrine du droit, Paris : Vrin, 1993, 97-98.
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Et c’est comme tel qu'il est employé par le discours coranique en vue de surtri-
bunaliser I'individu, c’est-a-dire le mettre en situation de responsabilité totale
et absolue.

Mais ce qu'il faut souligner aussi, c'est quen employant le terme mar’, le
discours coranique ne se contente pas de s'adresser a un récepteur, il le consti-
tue en méme temps. Autrement dit, chaque fois que le Coran utilise le mot
mar’ pour transmettre son message, il accomplit deux choses en méme temps :
avant d'imputer au mar’ la responsabilité de ses actes, il le pose, le définit et
le reconnait comme étant une personne autonome, libre et capable de res-
ponsabilité. Cela est d’autant plus vrai que le discours coranique adopta une
rhétorique de la menace et la promesse qui ne pouvait fonctionner efficace-
ment quen ayant en face d'elle des individus qui se sentent suffisamment auto-
nomes et conscients de leur responsabilité.

Nous devons cependant ajouter ici une précision nécessaire : en disant que
dans le discours coranique mar’ est chaque fois utilisé pour renvoyer a l'indi-
vidualité considérée comme une volonté indépendante, libre et responsable,
nous ne voulons pas dire par la que c’est le discours coranique qui avait créé et
institué I'idée de mar’ telle que nous tentons de la reconstruire ici, mais tout a
fait le contraire. Cest dire que nous pensons que si le discours coranique traite
ceux a qui il s'adresse en les considérant comme des individualités autonomes,
libres et responsables de leurs actes, c’est parce que le potentiel sémantique et
lexical du mot qu'il avait a sa disposition, en 'occurrence le mot mar’, le mettait
ameéme de le faire, pour ne pas dire qu'il le lui avait suggéré. Cette précision est
nécessaire parce qu'il existe une tendance a croire et faire croire que la langue
arabe est née, d'un seul coup, avec I'avénement de I'Islam. Car ce n'est pas parce
qu'ils avaient eu une religion que les Arabes ont une langue, mais ils ont eu
une religion parce qu'ils avaient une langue. Nous avons en effet pu constater
comment dans sa facon d’employer le mot mar’, le discours coranique n‘avait
fait que reprendre les valeurs sémantiques que la poésie antéislamique avait
conférées a ce mot en en faisant un usage intensif.

Mais ce qu'il faut remarquer aussi, c'est qu’a travers toutes les analyses que
nous avons faites du terme mar’, nous avons fini par construire un portrait
de l'individu arabe préislamique qui ne correspond pas a I'image que nous
avons tendance a avoir de la place de la personne dans la société tribale arabe.
Celle-ci est en effet trés souvent présentée comme étant fondée sur un prin-
cipe de fonctionnement mécanique, société au sein laquelle I'individu ne jouit
d’aucune marge d’autonomie personnelle. Nous pensons que la situation de
l'individu arabe préislamique correspond plutot a la description quen a faite
Gabrieli dans son ouvrage sur les Arabes :
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Dans le milieu arabe, primitif si l'on veut, ou franchement semi-barbare,
la lutte de 'homme pour survivre, revét un aspect viril, une conscience
en méme temps qu'une noble fierté de la condition humaine [...] Elle
s'exprime a travers cet idéal qua le bédouin de la liberté, de la dignité
individuelle*'.

Essayons a présent de faire une synthése des résultats de l'enquéte que nous
venons de mener, avant de passer a une autre étape de notre étude.

Ce que nous avons pu constater a travers la majorité des exemples que nous
avons analysés, c'est que le terme mar’ est presque systématiquement utilisé
pour interpeller l'individu considéré et traité comme étant une personne a
la fois autonome et responsable de ses décisions et ses actes. Autonomie et
responsabilité paraissent donc constituer les deux principaux traits caracté-
ristiques du mode d’étre et d’agir du mar’. Or, cela voudrait-il dire que nous
sommes déja en mesure d’avancer que ces deux traits caractéristiques du mar,
a savoir 'autonomie et la responsabilité, sont les deux principes constitutifs de
ce que nous appellerons ici I'éthicité de la muria ?

Pour trouver des éléments de réponse a cette interrogation, nous devons
essayer de reconstituer et comprendre le sens éthique impliqué dans le proces-
sus du passage de mar’a murira.

4 Signification éthique du passage de mar’ a muriva

Pour reconstruire le processus du passage de mar’ & murwa, nous prenons
comme point de départ et d’appui une réflexion, trés riche, faite par Abua I-Ala
al-Ma‘arr1 (m. 449/1057) sur le terme mar’. Voici ce qu'il écrivit dans Risalat
al-mala’ika :
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Le mot mar’ est probablement dérivé de muriwa. Cela veut dire que mar
renvoie a un individu de l'espéce humaine en tant qu'il se distingue des
autres étres vivants par [la qualité et/ou la signification] de ses actions.

41 Francesco Gabrieli, Les Arabes, Paris : Buchet-Chestel, 1963, 34. C'est nous qui soulignons.
42 Abul-Al@’ al-Ma‘arri, Risalat al-Mala’ika, Beyrouth : Dar Sadir, 1991, 158.
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Nous avons vu plus haut comment tous les lexicographes arabes font dériver
muria de mar’. Dans son analyse, al-Ma‘arri fait le parcours inverse en fai-
sant dériver mar’ de muriwa. Cela montre que le lien linguistique existant entre
mar’ et muria est tellement étroit qu'il est possible de les faire dériver récipro-
quement I'un de l'autre. Cette forme de dérivation n'est donc pas linguistique,
mais, pour ainsi dire, éthique : muria est pergue comme constituant 'hori-
zon éthique de mar’, et mar’ est posé comme étant le substrat et 'arriere-plan
moral de muria. Ce rapport de dérivation réciproque permet a al-Ma‘arri de
dire que si le mot mar’, qui désigne la personne humaine (al-wahid min bant
‘Gdam) vient du mot murir'a, c'est parce que la personne humaine est la seule,
parmi les différentes especes animales, a étre a la fois caractérisée et jugée en
fonction de ses actes. En faisant dériver mar’ de muria, al-Ma‘arri semble donc
dire que le nom de mar’revient en droit a la personne humaine non seulement
parce quelle posséde la qualité morale appelée muria, mais aussi et surtout
parce queelle est considérée comme étant, dés sa naissance, destinée a la pos-
session de la mura'a qui lui donne un accés complet au statut d’étre humain.
Autrement dit, le nom de mar’ est attribué a la personne humaine comme
pour affirmer: il y a dans chaque étre humain, en acte ou en puissance, une
qualité éthique-morale appelée muria. La qualité muria est donc imputée a
la personne humaine (mar’) parce qu'elle est porteuse d’'une disposition qui la
rend apte a percevoir et a appliquer le sens éthique. Ainsi, pour al-Ma‘arri, la
personne humaine est appelée en arabe mar’ parce qu'elle constitue un étre
de muriwa et capable d'exercer la murita, c'est-a-dire qu'elle se définit tout a la
fois comme une entité éthique qui doit étre traitée avec muria et comme un
individu qui vit et interagit avec les autres a la lumiére des lois (shara’’) de la
muria. Cela est confirmé par les précisions suivantes ajoutées par al-Ma‘arri:

Al Ml iy ol cipled] 0% 3 Jsa

Comme quand tu dis de quelqu'un qu'il posséde de 'humanité, cest-a-dire
qu'il accomplit de belles actions.

Cette vue d’al-Ma‘arri rejoint la tentative de définition proposée dans Lisan
al-‘arab et Taj al-arus. En effet, a coté de la définition suivante : al-mura'a :
kamal al-rujuliyya (la murwa consiste dans le processus a travers lequel l'in-
dividu atteint I'dge mr), Lisan propose également : wa-l-muria : al-insaniyya

43 Risalat al-Mal@ika, 158.
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(la muria consiste dans l'accomplissement des qualités humaines dans
l'individu).

Or, insaniya veut dire ici essentiellement appartenir au genre humain, avoir
les qualités d’'un étre humain. Cest dire qu'il faut se garder de croire que ce
mot insaniya veut dire uniquement bonté ou charité ou bienveillance ou com-
passion a 'égard de 'espece humaine. Car ce que ce mot exprime d’abord, ce
n'est pas le sentiment que 'on peut avoir a 'égard de I'humain, un sentiment de
bienfaisance, mais la fiére conscience d’étre un étre humain. Pour mériter plei-
nement cette appartenance, il ne suffit pas d’étre un humain (mar’, insan), il
faut surtout agir en Homme, c'est-a-dire chercher en toutes occasions a accom-
plir des actions belles et louables, comme le précise al-Ma‘arri :

Ao NGl iy @l ) 0% 3 s

Ainsi, dire d'une personne quelle possede de I'humanité, c'est affirmer
qu'elle accomplit de belles et nobles actions.

Dans cette définition, la qualité « accomplir de belles et nobles actions » est
posée comme faisant partie intégrante et consubstantielle de la définition de
I'étre humain.

En effet, pour mériter notre appartenance a l'espéce humaine, il nous
incombe de travailler en permanence a réaliser et approfondir en notre per-
sonne ce qui fait la supériorité de notre espece sur toutes les autres, a savoir
la volonté d’agir avec muru'a. Ainsi que le précise al-Ma‘arri dans la suite de
sa réflexion, le nom de mar’ est accordé a la personne humaine non pas seu-
lement comme une qualité quelle posséde ou susceptible de posséder, mais
comme une marque de privilege qui la définit, cest-a-dire, au fond, comme
une qualité ( fad!) qui lui permet d'occuper une position de supériorité par rap-
port aux autres étres vivants :
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44  Risalat al-Mala’ika, 158.
45  Id.,158.
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De méme quand nous disons de cet individu qu'il est doté de murua,
nous voulons dire par la qu’il constitue une personne humaine. Or,
cette imputation est susceptible d'étre interprétée de deux manieres:
soit nous la comprenons comme étant a l'origine destinée a accorder a
l'étre humain un rang privilégié par rapport aux autres étres vivants de la
terre, soit nous la comprenons comme visant a reconnaitre a un individu
donné des qualités qui le rendent supérieur aux autres.

Cette remarque d’al-Ma‘arri est tres importante parce qu'elle nous met solide-
ment sur la voie de ce que nous cherchons a faire ici, a savoir trouver 'élément
nous permettant de dire en quoi et comment la muria possede un fonde-
ment éthique.

En effet, selon al-Ma‘arri, ce qui confere au mar’ a la fois une condition et
une dignité humaines, c'est qu'il est capable de répondre de ses actes. Plus pré-
cisément, al-Ma‘arr1 affirme que ce qui fait du mar’ un individu qui peut reven-
diquer, acquérir et exercer la muria, c’est qu'il posséde le sentiment éthique
de la responsabilité.

Pour aller plus avant dans ces analyses, nous allons faire appel a une
réflexion du philosophe Abu Sulayman al-Sijistani (m. 375/ 985)*5, car elle va
dans le méme sens que celle de son quasi contemporain al-Ma‘arrl.

Voici le propos d’Abti Sulayman, tel qu'il est rapporté par al-Tawhidi
(m. 414/1023) :

.47L)-Lf LD 73}5 4-_»LC d)ii QLA}/\ Lo u-é\}f- (AL:B\ L‘,‘b (3;—)}\)

La murid'a consiste dans I'accomplissement d’actes en vertu desquels
'étre humain sera loué et pour lesquels il peut étre complimenté.

Nous devons d’abord attirer l'attention sur l'expression de khawass ma
li-l-insan, car elle peut étre comprise comme voulant dire ceci: spécificité de
I'étre humain, apanage de 'Homme, qualité éthique que la personne humaine

46 Abu Sulayman al-Sijistani al-Mantiqi, philosophe contemporain et maitre d’Abt Hayyan
al-Tawhidi1. Sa pensée nous est parvenue a travers deux sources : premiérement, a travers
les ouvrages d’al-Tawhidi, notamment al-Mugabasat et al-Imta‘, dans lesquels nous trou-
vons les réflexions d’al-Sijistani sur diverses questions philosophiques; deuxiémement,
son ouvrage intitulé Siwan al-hikma. Il est mort vers 1000. Voir Fehmi Jadaane, « La philo-
sophie de Sijistani », Studia Islamica, 33 (1971) ; Wadad al-Qadi, « Kitab Siwan al-Hikmah :
Structure, Composition, Authorship and Sources », Der Islam, 58 (1981), 87-124.

47  Al-Tawhidy, al-Mugabasat, éd. Muhammad Tawfiq Husayn, Bagdad : Matba‘at al-Irshad,
1970, 459.
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possede en propre. Ainsi la murita se trouve définie comme étant l'ensemble
des obligations que la personne se donne le devoir d’assumer et de respecter.
Le terme khawass employé par al-Sijistani vise a signifier que ces obligations
et devoirs que la personne humaine s'impose a elle-méme présentent deux
caractéristiques : d'une part, il s'agit de devoirs et engagements qui relévent de
l'espace du choix personnel, individuel et souverain, d’autre part, et c'est la le
plus important, c’est en tant qu'elle appartient a la famille humaine que la per-
sonne s'engage a respecter ces devoirs et obligations, car seuls les humains sont
capables de faire preuve de sens et de compétence éthiques leur permettant
d’établir et respecter des principes moraux*S.

5 Comparaison heuristique entre murwa et tufilla

Al-Ma‘arr1 semble donc penser que la murita, a la fois comme valeur morale et
comme disposition éthique, préexiste a mar’, c’est-a-dire que ce dernier porte
en lui-méme l'acquisition de la qualité muria comme projet et comme des-
tination. Mais cela ne veut pas dire pour autant que chaque mar’, en vertu
uniquement de sa qualité de mar’, recoit la murir’a en naissant, naturellement,
sans fournir le moindre effort. Car si nous acceptons l'idée selon laquelle
chaque mar’ en venant au monde acquiert la muria d’'une maniére semblable
a celle dont le ¢tifl (l'enfant) nait avec la qualité tufitla (enfance), nous annihi-
lons le principe de responsabilité dont nous avons dit qu'il constitue le noyau
et le fondement de I'éthicité inhérente a la muraa.

Entre le passage de tifl a tufitla et le passage de mar’ a mur'a il y a une ana-
logie trés importante : il s'agit dans les deux cas de l'acquisition d’'une qualité
et d'un état : I'état qui fait de I'enfant une personne qui se trouve a l'age de l'en-
fance, et l'acquisition par le mar’ de la qualité morale de muria. Cependant,
il y a une différence fondamentale entre les deux acquisitions: tufiila est
une qualité qui découle naturellement de I'état tif], en ce sens que la qualité
tufula est pour ainsi dire donnée au ¢ifl en vertu uniquement d’'un processus
naturel : 'enfance n'est pas une qualité que I'enfant acquiert et conquiert au
moyen d’'un programme d'exercices et d’efforts, mais un état qui affecte tous
les humains sans exception. Or, le passage de mar’ a muria s'effectue diffé-
remment : la murtta n'est pas une qualité ou un état que je contracte en étant

48 A comparer avec l'affirmation d'Aristote, dans les Politiques : « Il n’y en effet qu'une chose
qui soit propre aux hommes par rapport aux autres animaux : le fait que seuls ils aient la
perception du bien, du mal, du juste, de l'injuste et des autres (notions de ce genre). »,
Aristote, Les Politiques, trad. Pierre Pellegrin, Paris : Garnier-Flammarion, 1993, i, 2, 1253-a, 12.
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tout simplement inséré dans et soumis a un processus naturel, mais une qua-
lité morale que j'acquiers a travers un projet d’action éducative sur moi-méme,
projet que j'ai consciemment élaboré et mis en exécution. Aussi, 'échec ou la
réussite de ce projet dépend-t-il entierement de moi et de ma volonté, engage
ma responsabilité. Cest cette présence du sentiment de responsabilité qui
distingue définitivement les états naturels de type tufila de la muria comme
qualité éthique culturellement orientée.

Nous devons mettre a contribution une remarque linguistique intéressante
faite par al-Khalil (m. 173/786) sur le mot ¢{ifl, car elle nous permettra d'éclai-
rer la distinction que nous faisons entre un effort d’acquisition culturelle-
ment orienté, et donc générateur de responsabilité et de sens éthique, et un

simple fait de la nature qui n’a aucune signification éthique. Voici la remarque
d’al-Khalil :
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L'on dit de quelqu'un : il a fait ceci et cela lors de son enfance, c'est-a-dire
quand il était enfant (tifl), sachant que le substantif ¢ifl n'a pas de verbe
car I'enfance est un état premier et non le résultat du passage d’'un état a
un autre.

Ce qui nous intéresse dans cette remarque linguistique d’al-Khalil, c’est le fait
qu'elle attire notre attention sur quelque chose trés important pour la com-
paraison que nous faisons entre murita et tufila, a savoir que le mot tifl n'a
pas de verbe. Lexplication proposée par al-Khalil consiste a dire que tifl n'a
pas de verbe parce que tufula (enfance) est un état premier, originaire dans
la vie d'un étre humain, dans la mesure ou elle n'est pas la conséquence d'un
acte (fi?) accompli par I'enfant : tout étre humain nait enfant, il ne le devient
pas. Il s'avere ainsi que le mot ¢tifl n'a pas de verbe tout simplement parce que
tufula constitue une qualité que chaque étre humain recoit a sa naissance. Il
s’agit donc d’une qualité dont I'acquisition ne nécessite aucun effort, aucun
agir. La tufula, autrement dit, ne constitue pas quelque chose que je fais ou
jacquiere, mais quelque chose qui m’arrive. Or, la situation linguistique du
mot mar’ est tout autre. Lisan al-‘arab et Taj al-‘aris nous fournissent en effet
quelques exemples nous montrant qu’a la différence de ¢ifl, mar’ est objet de

49 Al-Khalil b. Ahmed al-Farahidi, Kitab al-‘ayn, Beyrouth: Dar al-kutub al-ilmiyya, 2003,
iii, 53.



26 CHAPITRE 1

devenir, de passage et d’acquisition, et possede par conséquent un verbe. Clest
ce que nous pouvons lire dans Lisan al-‘arab :
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Ibn al-A‘rabi dit : I'individu n’était pas doté de murwua et il 'est devenu.

Ou encore dans cette définition trés intéressante donnée dans Lisan al-‘arab,
définition sur laquelle nous reviendrons plus loin :
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La nourriture est devenue délicieuse: elle est devenue appétissante. La
nourriture n'était pas appétissante et elle lest devenue. Cet homme n’était
pas plaisant et i/ lest devenu.

Dans ces deux remarques, 'accent est mis sur le sens de passage et de devenir
que comporte le verbe marwa : le mar’ ne vient pas au monde avec la qualité
éthico-morale de la muria, il doit I'acquérir et la conquérir. Autrement dit,
la personne ne nait pas dotée de muria, elle le devient. Et c'est cette idée de
devenir qui confere au concept de mar’ une charge éthique dans la mesure ou
chaque mar’ se révele ainsi totalement responsable de sa propre destinée, dans
la mesure ou son statut social et sa personnalité morale s'avérent étre détermi-
nés par la maniere dont il se fera lui-méme par lui-méme.

Ainsi la différence fondamentale entre les processus du passage de mar’ a
muria et de tifl a tufila réside surtout dans le fait que le passage de mar
muria seffectue a travers une initiative et un effort culturellement orientés et
sanctionnés, alors que le passage de tifl a tufula se réalise de lui-méme, comme
un fait naturel, quasiment a la maniére dont le soleil se leve et se couche. C'est
dire que l'acquisition de la mura'a par le mar’ n'est pas de l'ordre de l'acci-

dent ou des faits naturellement déterminés et produits, mais le résultat d'un

)
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acte de liberté culturellement motivé. Il s'agit, autrement dit, d'une décision

50 Lisan, «m. 1.’ ».
51 Taj al-‘arts, « m. 1.’ ».
52 Lisan al-‘arab, « m-r-*».
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qu'une personne a prise de faire d’elle-méme un mar’ accompli. Cela veut
par conséquent dire que chaque mar’ est responsable de la maniére dont il
porte a concrétisation, en lui-méme, ce qu'il est intrinséequement, c'est-a-dire
un étre humain capable de juger et d’agir éthiquement. La culturalité de la
muria et la naturalité de la tufitla sont donc démontrées par le fait suivant:
tout ¢ifl (enfant) est naturellement dépositaire de 'état tufiila, mais tous les
mar’ n'acquiérent pas nécessairement la muria. Seuls ceux qui se montre-
ront capables de fournir l'effort nécessaires I'acquerront. Il en est de méme de
umuma (maternité), de ubuwwa (paternité), de kuhiila (age adulte), etc. Toutes
ces constructions langagiéres renvoient a des qualités ou des statuts acquis
naturellement et automatiquement en vertu du fait que l'on a atteint un état
ou un age déterminé. Par conséquent, I'acquisition de ces qualités et états n'ap-
pelle pas la louange, ni leur perte le blame, car, dans les deux cas, notre res-
ponsabilité ne se trouve aucunement engagée. Et c’'est donc cette absence de
responsabilité, qui distingue définitivement les vertus naturelles de type tufula
de la murita comme qualité éthique acquise a travers un travail culturel sur soi.

Le cas du passage de rajul (homme) a rujila mérite que nous nous y arré-
tions un peu pour 'examiner de plus pres.

6 A propos de murita et rujiila

Contre une tendance, trés répandue, consistant dans la traduction quasi
machinale du concept de mura'a par le terme virilité, nous devons attirer
l'attention sur le fait que le mot rujizla ne veut aucunement dire virilité, mais
tout simplement le fait d'étre un homme par opposition a femme, c'est-a-dire
une personne de sexe masculin, comme le montre la définition donnée par
Lisan al-‘arab :
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Rajul: bien connu: il s'agit de 'étre humain de sexe masculin, l'opposé
(différent) de la femme.

Clest dire que le mot rujula est totalement dépourvu de toute connotation

éthique ou psychologique. Et c'est sans doute pour cette raison que pour défi-
nir la murita, Taj et Lisan emploient non pas le mot rujila, mais rujuliyya :

53  Lisan al-‘arab, «r-j-1».
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al-muri’a kamalu l-rujaliyya. 11 y a donc a se demander pourquoi ces deux
grands dictionnaires ne se satisfont pas du mot rujila et se sentent comme
obligés de construire le mot rujuliyya pour dire en quoi consiste la muria.
Ainsi, si le mot rujula n'est pas employé dans cette définition, c’est a notre
avis pour deux raisons : d'une part, parce ce mot fut percu comme ne présen-
tant pas suffisamment de charge éthique permettant de caractériser correc-
tement 'univers de la muria, et qu'il fallait donc construire un autre mot
capable de rendre compte du caractéere éthique du concept de muria ; d'autre
part, la construction de ce mot fut sans doute motivé par le souci d’éviter toute
mécompréhension qui ferait de la muria une simple rujila, c'est-a-dire une
forme de virilité. I est significatif a cet égard que le mot rujiliyya soit construit
sur le modele morphologique de ladjectif insaniyya (humanité, qualité
humaine) que Taj et Lisan emploient dans leurs définitions de la muria :
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La murta consiste dans l'accomplissement de lindividualité [...]
L'individu est devenu accompli, c'est-a-dire qu'il a acquis la muria [...]
La murua, c’est de ’humanité.

Cela veut dire qu'au plan moral et psychologique, le mot rujiliyya regarde
davantage vers 'univers conceptuel de insaniya (qualités humaines) que vers
celui de rajul ou rujula. En effet, ce n'est aucunement un hasard si apres avoir
dit: al-murwa kamal al-rujuliyya (la murita consiste dans le processus a tra-
vers lequel I'individu atteint I'dAge mr), Lisan al-‘arab ajoute immédiatement :
wa-l-muria al-insaniyya, cest-a-dire que la mura'a consiste, pour un individu
donné, dans la réalisation en lui-méme de son humanité, autant qu'il est de
son pouvoir. D’ailleurs, si nous nous référons aux dictionnaires arabes anciens,
nous constatons qu'il n’est aucunement besoin de faire appel ni a muraa, ni
a rujuliyya, ni méme pas a rujila, pour exprimer l'idée de virilité. Cest ce que
nous montre clairement la définition suivante, dans laquelle nous pouvons
voir que le mot rajul suffit pour faire allusion a I'idée de virilité, entendue au
sens de masculinité :
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Le terme rajul dans le parler des gens du Yémen :I'individu doté de virilité.

54  Lisan, théme «r-j-1». Aussi Taj : wa-l-rajul fi kalam ahl al-yaman : kathir al-jima".
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Or, c’est l'occasion pour nous ici d'insister sur quelque chose tres important
pour la compréhension de l'esprit éthique du concept de murira, a savoir que,
comme nous l'avons suffisamment montré au cours de l'analyse de I'emploi
du terme mar’ dans la poésie arabe ancienne et dans le discours coranique,
le mot mar’ renvoie a la personne, au sens d’étre humain, sans distinction
de sexes. Cela veut dire que la murta constitue une qualité psycho-éthique
qui peut étre acquise, possédée et exercée, pareillement, par les hommes et
par les femmes. Nous en avons pour preuve non seulement le soin que les
auteurs de Taj al-‘ariis et Lisan al-‘arab prirent a employer l'adjectif rujuliyya
au lieu de simple rujitla, mais aussi le propos suivant cité par Ibn al-Marzuban
(m. 309/921) dans son ouvrage al-Muria :

LHLY;\) L‘,';.y L‘/)) JB G STJU 34‘-}‘/ L‘ :S;)/) J:C.G \J OK) ‘:g:,l\ db.? L—}iy J’-‘;
SO sy s Lnelshy el

On a posé la question suivante a Abi Thifal al-Murri, qui fut un homme
sage, doté de murwa : en quoi consiste la murta de la femme ? Sa mura’a
réside dans le fait quelle doit rester dans son foyer, se montrer capable
de mettre en cause son opinion, obéir a son mari et d’étre peu bavarde,
répondit-il.

Précisons que ce qui nous intéresse avant tout dans cet exemple que nous
venons de donner, ce n'est pas le contenu de la réponse a la question, réponse
qui reflete la mentalité d'une époque®¥, mais la question elle-méme en ce
qu'elle nous permet de voir comment la qualité éthique de la murwa est attri-
buable et est effectivement attribuée a la femme.

Voici, a titre d'exemple encore, cette anecdote rapportée par al-Tanukhi
(m. 384/994), dans laquelle nous trouvons encore la qualité morale de la
muria attribuée a une femme :

55  Ibn al-Marzuban, al-Muria, 58.

56  Cette idée selon laquelle la muria d'une femme réside, d'une part, dans le fait qu'elle doit
rester dans son foyer pour le gérer et, d'autre part, dans le fait quelle doit faire preuve
d’obéissance a son mari, est & comparer avec la maniére dont Platon, par 'intermédiaire
de divers personnages de ses dialogues, caractérise [Areté, cest-a-dire l'excellence, de
la femme. Cest le cas dans Le Menon ou le personnage nommé Menon tente de définir
[Areté d'une femme en disant a Socrate : « Maintenant si tu veux parler de 'Areté d'une
femme, ce n'est pas difficile a expliquer : la femme doit bien gérer sa maison, veiller a son
intérieur, le maintenir en bon état et obéir a son mari », Menon, in Platon. 2008. Euvres
complétes. Pari : Flammarion, 71e.



30 CHAPITRE 1

clie 0l3ly Jal op e 4 08B [] 0 anl o e ol T e
T Gead) 032 vy T e 3100 gLt 3 Carsy 1B (Fb )y and)
.57W [] 39}4,1\ 3)33'5 g_);y‘) W\

Ab1 al-Qasim ‘All b. Ahmad le secrétaire [...] dit: j'avais un ami du pays
de Wadhan, tres riche, qui me raconta disant : j'avais épousé dans ma jeu-
nesse une femme, de la famille de Wahb, qui avait beaucoup de gréce,
dotée d’une grande beauté physique et de beaucoup de murwa.

La suite de cette histoire montre que 'expression kathirat [-murita veut dire une
femme qui a une forte personnalité, dotée de qualités éthiques supérieures.
Ce portrait moral est & comparer avec le propos d'un Juif, cité dans Lisan
al-‘arab, qui dit a ‘Al1 b. Abi Talib, en parlant de Fatima que ce dernier venait
d'épouser : la-qad tazawwajta imra’a, c'est-a-dire : tu as épousé une femme par-
faite, autrement dit une femme dotée de qualité humaines supérieures issues
de la murua.

Voici d’autres textes montrant comment l'attribution de la qualité morale de
muria a des femmes était tres courante et se faisait d'une maniére spontanée,
sans la moindre hésitation, dans les textes classiques et prémodernes.

Le premier texte est issu d'un passage de Tarikh al-Islam d’al-Dhahabi
(m. 748/1347) dans lequel une personnalité fait le portrait de sa sceur :
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Zaynab bint Abl Ahmad ‘Abd al-Wahid [...] Son frere al-Diya’ dit d’elle:
elle était fidéle, une femme de bien, dotée de muriia et d'un bon caractére.

Dans al-Daw’ al-lami‘ d’al-Sakhkhaw1 (m. 902/1497), nous trouvons le portrait
suivant :

57  Al-Tanukhi, al-Faraj ba‘da [-shidda, Le Caire : Maktabat al-Khanji, 1994, 2 vols. en un seul,
ii, 414.

58  Al-Dhahabi, Tarikh al-islam wa-wifayat al-mashahir wa-l-a‘lam, Beyrouth : Dar al-Kitab
al-‘arabi, xlvii, 163.
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(Khadija) surnommée Mufiqiyya, la fille al-Shihab Ahmad [...]. Elle fut
une femme de bien, dotée de pudeur et de beaucoup de qualités éthiques
supérieures.

Dans un autre ouvrage de biographies, al- Uqud al-lwlu’iyya, la mére d'une per-
sonnalité est décrite dans ces termes:
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En cette année-la, est décédé le juriste Abu ‘Abd Allah Muhammad
b. Sufyan [...] Sa mere était une femme de bien [...] dotée de qualités
humaines supérieures.

Citons encore deux ouvrages d’interprétation des réves ou, la aussi, la muri'a est
attribuée a des femmes. Ainsi, dans al-Isharat fi ilm al-ibarat, Ibn Shahin écrit :
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Celui qui voit (dans son réve) une maison sur une colonne, cela présage
de son mariage avec une femme dotée de murita et de tempérance.

De méme dans son ouvrage intitulé Tatir al-anam fi tafsir al-ahlam, al-Nabulsi
(m. 1143/1730) écrit :
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La colombe (dans un réve) peut symboliser la maitresse de maison ou
une femme dotée de muria et d'une grande beauté.

59  Al-Sakhkhawi, al-Daw* al-lami‘ fi a‘yan al-qarn al-tasi, Beyrouth: Dar al-Jil, 1992, xii, 25
(n°141).

60  Al-Khazraji, al-Uqud al-lwlwiyya fi tarikh al-dawla al-rusuliyya, Le Caire: Maktabat
al-Hilal, 1911, i, 233.

61 Ibn Shahin, al-isharat fi ilm al-‘ibarat, Beyrouth : Dar al-kutub al-ilmiyya, 1993, 269.

62  Al-Nabulsi, Tatir al-anam fi tafsir al-ahlam, Le Caire : 1906 ii, 143.
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Pour finir cette série d’exemples, voici un auteur moderne. Expliquant, dans
son ouvrage d’'exégese coranique, le verset suivant de la Sourate al-Qasas :
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Arrivé a la fontaine de Madian, il (Moise) y trouva une troupe d’hommes
qui abreuvaient leurs troupeaux. Il y apercut deux femmes qui gar-
daient leurs troupeaux a quelque distance de la. Que faites-vous ici?
leur demanda-t-il. Nous n’abreuverons nos brebis, répondirent-elles, que
lorsque les bergers seront partis. Notre pére est un vieillard respectable®4.

Dans son interprétation de ce verset, Muhammad Tahir b. ‘Astr (m. 1973) écrit,
en expliquant attitude des deux filles de Shu‘ayb:
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Ce qui les avait empéchées de participer a la bousculade autour du point
d’'eau, cest leur caractére, car elles étaient dotées de murua et d’'une
noble éducation.

Quelles que soient les maniéres dont les huit auteurs que nous venons de citer
comprenaient le terme murita qu'ils avaient employé, le fait qu'ils 'eussent
attribué a la femme suffit pour démontrer clairement et définitivement
la chose suivante : dans la structure sémantico-éthique de la muria il n'y a
aucune place pour l'idée de virilité considérée comme une qualité exclusive-
ment masculine.

Mais le plus important est de remarquer comment les textes que nous
venons de citer nous montrent I'étendue de l'erreur que nous commettons
quand nous nous contentons de comprendre la muria uniquement comme
une sorte de virilité, c’est-a-dire comme une disposition qui serait 'apanage
des hommes. Or, Cette interprétation réductrice, simpliste et appauvrissante
du concept de murita est malheureusement tres répandue a la fois dans le
champ des recherches sur la culture arabe en général et dans celui de 'adab en

63  Al-Qasas, 22-23.

64 Le Coran, trad. A. Kazimirski, Paris : Garnier, 314, Sourate 28, verset 22-23.

65  Muhammad Tahir b. ‘Ashur, al-tahrir wa-l-tanwir, Tunis : al-Dar al-tanisiyya li-nashr, 1984,
XX, 100.
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particulier, comme le montre l'exemple de l'affirmation suivante de Frédéric
Lagrange, dans laquelle la muria est comprise comme un simple facteur de
virilité et de puissance sexuelle masculine :

Il est vrai que l'association de la virilité et les valeurs quelle colporte
(murita) au role sexuel du pénétrateur, quel que soit l'objet de sa pénétra-
tion, est probablement un schéma universel des cultures patriarcales6.

Lagrange n'est pas le seul a réduire la qualité éthique de la muriia a une banale
vertu sexuelle. Ainsi, la plupart des dictionnaires bilingues, Arabe-Francais,
donnent pour murita : « avoir des qualités viriles ». De méme, dans son article
consacré a « Muri'a », publié dans l’Encyclopédie de I'Islam, Bichr Fares, traduit
'expression kamal al-rujuliyya par « virilité idéale ». Il y a a se demander pour
savoir ce a quoi l'expression « virilité idéale » renvoie ou pourrait renvoyer
concrétement. A signaler aussi que dans son ouvrage Les hommes de 'Islam®’,
Louis Gardet suit cette tendance en écrivant, a propos de la murwa :

Clest la muriva (ou muruwwa), c'est-a-dire la virilité [...] Cette notion ne
perdit jamais sa connotation fort concrete de virilité physique.

Dans le domaine de recherche anglo-saxon, le terme muriz'a est presque sys-
tématiquement traduit soit par « vertu virile », soit par « virilité », c'est-a-dire
vertu masculine, virilité. C'est le cas de Louise Marlow dans son livre Hierarchy
and egalitarism in Islamic Thought8, ou le terme muruwwa est compris au
sens de «virilité ». Dans le chapitre «Ibn al-Muqaffa‘ et la prose abbasside
ancienne », son auteur, J. D. Latham, traduit correctement muria par « per-
fection morale », mais ajoute entre parenthéses: (muruwwah, littéralement,
«virilité »)69, De méme, dans sa traduction d'un chapitre du Bayan wa-l-tabyin
d’al-Jahiz, James E. Montgomery traduit spontanément les dix occurrences
du terme muriva dans ledit chapitre par « vertu virile », c'est-a-dire vertu de
I’homme, vertu masculine, virilité70.

66 Frédéric Lagrange, « Lobscénité du vizir », Arabica, 53 (2006), 77.

67  Les hommes de l'Islam : approche des mentalités, Bruxelles : Complexe, 1984, 36.

68 L. Marlow, Hierarchy and egalitarism in Islamic Thought, Cambridge : Cambridge Univer-
sity Presse, 1997, 24.

69  J.D.Latham, «Ibn al-Mugqaffa‘ and early ‘Abbasid prose », in Julia Ashtiany and al. (ed.),
‘Abbasid Belles-Lettres, Cambridge : Cambridge University Press, 1990, 58.

70 ]J. E. Montgomery, «Speech and Nature: al-Jahiz, Kitab al-bayan wa-l-tabyin », Middle
Eastern Literatures, 2 (2008), 172 et suiv. Surtout Cyrus Ali Zargar, « Virtue and Manliness
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Cette situation de mauvaise interprétation et de mécompréhension du
concept de muria est aujourd’hui telle que méme les études relevant du
champ de recherches portant sur les « études de genre », dont le but déclaré
est de travailler a rendre la vision éthique arabo-islamique plus inclusive, y
participent d'une maniere quelque peu contre-intuitive, en interprétant et
comprenant presque systématiquement le terme muruwwa dans le sens de
simple « virilité » ou de qualités viriles. C'est ainsi que presque tous les contri-
buteurs a un numéro du journal of Islamic Ethics, consacré au theme « Virtue
and Manliness in Islamic Ethics »7, traduisent machinalement le concept de
muruwwa par « manliness » ou encore « manhood », c’est-a-dire masculinité,
virilité”2. Cette mésinterprétation du concept de muri'a est donc si profon-
dément enracinée dans les consciences que méme les chercheurs qui se sont
donné comme objectif de désuniversaliser et de déconstruire le point de vue
masculin de 'éthique et de I'éthicité la perpétuent et la renforcent eux-mémes
sans le savoir et sans le vouloir. Ce faisant, ils se mettent dans une situation de
faiblesse et de dépendance vis-a-vis de leurs adversaires, en l'occurrence les
théologiens et les religieux, dans la mesure ou ils essayent vainement de les
combattre intellectuellement en les laissant pour ainsi dire choisir le terrain
et les termes du débat et en allant méme jusqu'a leur emprunter les outils,
c'est-a-dire les concepts ainsi que les procédés servant a l'analyse et la défini-
tion de ces concepts.

Toutes ces traductions du concept de muri‘a que nous venons d’exami-
ner trahissent une connaissance insuffisante, voire déficitaire, des textes de
ladab et justifient par conséquent encore davantage notre insistance sur l'idée
que nous avons annoncée dans 'introduction, idée selon laquelle ce n'est pas
dans les textes a caractére théologique ou théologisant qu'il faut chercher les
données et les outils philologiques et épistémologiques permettant de com-
prendre et de définir le concept de murira, mais dans les textes dadab qui nous
sont parvenus.

in Islamic Ethics », 1-7; Zahra Ayubi, « De-Universalising Male Normativity : Feminist
Methodologies for Studying Masculinity in Premodern Islamic Ethics Texts », 69 et suiv.
71 Journal of Islamic Ethics, 4 (2020).
72 Surtout Cyrus Ali Zargar, «Virtue and Manliness in Islamic Ethics », 1-7; Zahra Ayubi,
«De-Universalising Male Normativity : Feminist Methodologies for Studying Masculinity
in Premodern Islamic Ethics Texts », 69 et suiv.
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Dans un ouvrage portant significativement le titre principal de « Lempire
des passions »73, Jocelyne Dakhlia, citant” un propos d’al-Fadl b. Yahy3, traduit
le concept de muriwa par « capacités viriles »7>. Voici le propos concerné, tel
qu'il apparait chez al-Tabarl (m. 310/923):
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Le calife al-Rashid fut plein de reproches a I'égard de al-Fadl b. Yahya, au
point qu'il ne le supportait plus, car al-Fadl ne voulait plus boire avec lui
et justifiait son attitude en disant : si japprends que I'eau pourrait amoin-
drir ma dignité, je ne la boirais plus jamais.

Il est facile de comprendre qu'en faisant appel au concept de muria dans cette
affirmation, ce de quoi al-Fadl b. Yahya veut se montrer soucieux, c’est surtout
et avant tout sa respectabilité, sa dignité et sa volonté de rigueur et de gravité
morales.

Or, voici comment J. Dakhlia comprend et traduit le passage que nous
venons de citer:

Plusieurs auteurs [...] préte (sic) a Fadl la phrase suivante: « méme si
I'eau amoindrissait mes capacités viriles, muruwwati, aurait-il déclaré, je
ne boirais pas (d’alcool) ».

En choisissant de la traduire par « capacités viriles », J. Dakhlia?” déconcep-
tualise la muria en la sexualisant et surtout en lui enlevant sa portée éthique.
Car si l'on traduit murd’a par «capacités viriles », comment traduira-t-on
alors le propos suivant de ‘Amr b. al-As (m. 664), répondant a une question
de Mu‘awiya (m. 78/680) : al-ladhdha tarhu -muriwa™ ? Le traduira-t-on par:

73 Nous disons « significativement », parce que le choix de ce titre vise probablement a faire
allusion aux films a caracteére érotique « Lempire des sens » et « Lempire de la passion »
du cinéaste japonais Nagisa Oshima.

74  Lecaractére problématique et tronqué de cette citation est tel qu'on peut légitimement se
demander si le texte arabe de Tabari a été consulté.

75  Lempire des passions. Larbitraire politique en Islam, Paris : Aubier, 2005, 29.

76  Al-Taban. S.d., Tarikh al-Rusul wa-l-muluk, éd. M. Abu-l-Fadl Ibrahim. Le Caire: Dar
al-ma‘arif, viii, 293.

77 Voir aussi les pages 58 et 135 de son ouvrage.

78  Propos sur lequel nous reviendrons plus loin.
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«le plaisir (physique) réside dans le renoncement a la virilité » ? Ce faisant,
nous serions dans I'impasse et I'absurde. En réalité, comme nous le verrons
plus loin dans cet ouvrage, ce propos de ‘Amr b. al-As veut dire exactement
ceci: le plaisir réside dans le fait de pouvoir se libérer des contraintes morales
que constituent le respect des regles éthiques de la muria.

En cédant ainsi a son désir d’érotiser tout 'espace du pouvoir, J. Dakhlia s'est
empéchée du méme coup de remarquer quen proférant ce propos, al-Fadl b.
Yahya (m. 187/803) ne faisait en réalité que reprendre, a la premiére personne,
une formule qui fut dite, plus d'un siécle auparavant, par ‘Abd al-Malik Ibn
Marwan (m. 86/705) parlant de Mus‘ab b. al-Zubayr (m. 72/691)7:
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On avait dit a ‘Abd al-Malik b. Marwan : Mus‘ab b. al-Zubayr buvait-il
le vin ? 1l répondit : si Mus‘ab apprend que l'eau pourrait corrompre sa
murua, il ne la boira plus jamais.

Méme al-ShafiT (m. 204/820), qui fut presque un contemporain d’al-Fadl b.
Yahya, aurait repris a son compte cette formule en y mettant encore plus de
rigueur morale :
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Si je me rends compte que l'eau fraiche diminue ma muraa (i.e. ma
dignité morale), je ne la boirais plus que tiede.

1l est d’ailleurs tres probable qu’a 'époque de Harun al-Rashid, cette formule
avait déja acquis un statut presque proverbial. C'est ce que nous pouvons
constater dans la remarque suivante d’al-Jahiz qui, en abordant le theme de
'eau dans Kitab al-Hayawan, considére et traite cette formule comme consti-
tuant une sorte de lieu commun, une image anonyme, impersonnelle et dispo-
nible, que chacun pouvait facilement appliquer a soi et aux autres:

79  Voir H. Lammens, Ch. Pellat, « Mus‘ab b. al-Zubayr », E12.

80  Al-1qd al-farid, i, 151.

81 Al-Dhahabi, Siyar Alam al-nubala’, Beyrouth : al-Risala, 1996, x, 89. Aussi, Ibn Manzur,
Mukhtasar tarikh dimashq, Damas: Dar al-Fikr, 1990, xxi, 367; al-Zamakhshari, Rabi*
al-abrar, Beyrouth : Mu’assasat al-Alami li-l-matbua‘at, 1992, iv, 370.
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Ils disent : si untel apprend que boire I'eau fraiche amoindrit sa muria, il
ne la gotitera plus jamais.

Nous comprenons ainsi que ce que al-Fadl b. Yahya convoque en reprenant
cette formule, ce n'est pas seulement une parole, mais un modele de compor-
tement enraciné dans la tradition, connotant une forme de vie faite de rigueur
éthique et de vertu. En reprenant cette formule a son compte, le vizir ne cher-
chait sans doute pas a exprimer des soucis d’'ordre sexuels, mais plutot a se
réfugier dans un ascétisme de circonstance pour se défendre contre les sollici-
tations du calife al-Rashid®3.

Nulle part, dans aucun texte, chez aucun lexicographe, le concept de muria
ne se trouve défini ou caractérisé par des critéres sexuels. L'affaiblissement
auquel renvoie l'expression yanqusu muru'ati n’est donc aucunement d’ordre
physique, mais éthico-morale. Cela est attesté non seulement par les données
que nous venons d'évoquer, mais également par la maniere dont les poétes de
la Jahiliyya thématisaient leur rapport au vin. Voici, par exemple, comment
dans deux vers trés connus, le poete al-A'sha (m. 7/628) établit un lien entre la
muria etle vin:
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82 Al-Jahiz, Kitab al-Hayawan, éd. A. Harin, Le Caire : Dar al-Hayat, v, 148.

83 Il faut rappeler aussila maniere dont Ibn Khaldiin met en doute la véracité de toute cette
histoire la considérant comme le résultat d'un désir d’affabulation et de manque d’es-
prit critique chez des chroniqueurs arabo-musulmans de cette époque. Ibn Khaldan,
al-Muqgaddima, éd. A. Cheddadi, Casablanca: Khizanat Ibn Khaldan, 2006, i, 22-29;
Mugqaddimat Ibn Khaldin, Beyrouth : Dar al-Fikr, 2001, 20-28.

84 Il y a trois versions de ce vers, utilisant trois mots différents: al-muria, al-ma‘sha et
al-futuwwa. A remarquer que ces mots renvoient tous les trois a laméme question éthique,
a savoir celle du choix d’un style et d’'un genre de vie. Rappelons que la poésie d'al-A'sha,
comme celle d'Imru’ al-Qays, est souvent donnée dans les textes dadab comme illustrant
le choix d’'un genre de vie fondé sur les plaisirs. Voir, par exemple, Ibn ‘Abd Rabbih, al-Tqd
al-farid, vii, 244 et suiv., ou al-Asha et Imru’ al-Qays sont classés dans la catégorie des
personnalités qui possédent une &me concupiscible (bahimiyya), cherchant partout et en
permanence les plaisirs du corps. Voir également Ibn Qutayba, Uyun al-akhbar, i, 367.

85  Al-Assha, Diwan, Le Caire : Maktabat al-adab bi-l-jambazt, 173.
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Un vers que j'ai bu par plaisir

Et un autre comme pour m'en guérir.

Ainsi tout le monde saura que je suis un homme
Qui exerce la muria dans les régles.

Si al-A'sha se vante ainsi de boire le vin, et d’en boire beaucoup et souvent, c’est
parce qu'il considére que cela ne constitue pas une pratique qui va a l'encontre
de la muri‘a, mais un régime de vie qui, au contraire, applique les regles et les
principes authentiques (min babiha) de cette derniére. Autrement dit, pour
al-A'sha, boire le vin est a la fois une marque de générosité et le signe d'un cer-
tain art de vivre. Ainsi, c'est dans un horizon de soucis exclusivement éthiques
que la question du rapport entre la muria et le vin est posée, comme le montre
encore plus explicitement et plus clairement ce vers de ‘Antara (m. -22/615) :
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Si je m'enivre en buvant le vin, c’est ma fortune que je dépense
Tandis que mon honneur est préservé et nullement écorché.

Nous voyons que pour ‘Antara, le vin est susceptible de nuire a deux choses:
I'une d'ordre matériel, c'est la fortune, et 'autre d'ordre moral, cest la dignité
oul'honneur (ird) personnels. Et il n’est nullement venu a l'esprit de ‘Antara de
penser que boire le vin est susceptible d’affaiblir les capacités viriles.

Et quand un poéte déclare refuser de boire le vin, il explique sa motiva-
tion non pas par des raisons physiques, se rapportant a la virilité, mais par
des considérations matérielles ou intellectuelles. Ainsi ce vers de Qays b. ‘Asim
(m. 9/632):
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Je jure par ta vie que le vin, tant que je le boirais
Ruinera ma fortune et me privera de mon esprit.

Nous constatons ainsi que les questions et les réponses au sujet de la problé-
matique socio-éthique du vin furent constamment formulées non pas en
termes de virilité et de sexualité, mais en termes de dignité morale et d’hon-
neur personnel. Mieux encore, dans son ouvrage Mirat al-muriat, al-Tha‘alibi

86 ‘Antara, Diwan, 8s.
87  Al-Qali, Amali [-qali, Beyrouth : Dar al-kutub al-‘ilmiyya, 1978, i, 207.
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integre un chapitre consacré au rapport entre la murica et le nabidh intitulé
«dhikr al-nabidh wa-ma yattasilu bihi» (Evocation du vin et tout ce 8’y rap-
porte) qu'il introduit ainsi :
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Le vin permet de combattre la tristesse, il corrige le caractere, il constitue
une alchimie qui provoque la joie et fait prospérer la muria.

Il est intéressant de noter que tous ceux qui traduisent muria par virilité com-
mettent la méme erreur que Menon, le personnage du dialogue éponyme de
Platon, qui tenta de définir le concept grec d’areté, qui renvoie a I'idée d’excel-
lence, par le terme andreia, construit sur andros (homme dans le sens de male
en grec), et qui veut dire virilité et, par extension, courage.

Ainsi, loin de consister en une simple capacité ou performance physique,
la murwa est donc avant tout et surtout une disposition éthico-intellectuelle
qui peut étre cultivée et exercée a la fois par les femmes et par les hommes,
car la murita cela ne veut rien d’'autre que le devenir pleinement humain de
chaque individu qui en a suffisamment la volonté. En effet, plus qu'un état, la
muriwa est plutot le résultat d’'un processus a travers lequel chacun, selon son
ambition, en fonction de I'intensité de son désir et la force de sa volonté, réalise
en lui-méme la part d’humanité dont il est dépositaire. C'est pour cela que la
décision et l'acte d’acquérir la muria mettent en jeu et impliquent de la res-
ponsabilité : en prenant la décision d’acquérir ou de ne pas acquérir la qualité
muria, chacun décide du méme coup de la maniere dont seront définis a la
fois son role et son statut dans la société.

Nous pensons que c'est sans doute cette idée selon laquelle la muriaa d'un
individu donné se mesure et se manifeste a travers la maniere dont il se prend
lui-méme en charge et s'affirme comme une personne responsable que pose la
réflexion suivante, attribuée a ‘Ali b. Abi Talib :

B9 Ca;_g‘_',.;- Ja-)\ 3;)‘/

La murwa d’'un individu est déterminée par la maniére dont il se situe et
se pose lui-méme dans I'échelle de la vie sociale.

88  Mirat al-muruat, 58-59.
89  Kitab al-Muwashsha, 52.
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Ce propos attribué a ‘Ali b. Abi Talib fut recu et interprété comme exprimant
une sagesse d'une exemplarité telle qu'il fut repris et mis en vers par un poete :
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La valeur de l'individu est issue des situations dans lesquelles il se pose
Alors tente de te mettre toujours sur la voie des bonnes actions.

Ainsi I'individu est défini ici non seulement en tant qu'il est responsable de ses
propres actes et paroles, mais surtout en tant qu'il est le seul responsable de la
maniere dont il peut se faconner lui-méme, se donner lui-méme une person-
nalité, un statut et s'octroyer lui-méme un degré de respectabilité et de dignité.
Autrement dit, chacun est responsable de la maniére dont il se fait, se pose et
s'expose. Le sentiment et la conscience de responsabilité constituent donc a la
fois le noyau et le principe gouvernant de l'éthicité de la muriza.

Nous venons de mener une enquéte a travers laquelle nous avons tenté une
reconstruction du processus de passage du terme mar’ au concept de muriwa.
Ce faisant, nous avons, d'une part, montré qu'il existe entre mar’ et muria
ce que nous avons appelé un rapport de dérivation éthique. D'autre part, par
nos analyses et réflexions, nous avons laissé entendre que le terme arabe mar’
exprime I'idée de la personne humaine dans son acception la plus profonde et
la plus noble. Or, qu'en est-il de la notion de shakhs employée en arabe de nos
jours pour traduire et rendre le concept de personne ?

7 Différence éthique entre mar’ et shakhs

A notre connaissance, la question de l'idée et de la place de la personne
humaine dans la culture et la pensée arabes anciennes n'a jusqu'a présent
fait 'objet d’aucune étude d'ensemble satisfaisante®’. Cependant, il faut
reconnaitre 8 Mohamed Arkoun le mérite d’avoir tenté, a plusieurs reprises,
d’aborder cette question de la place de la personne dans la pensée et la civi-
lisation islamiques. Il I'a fait notamment dans deux études: la premiere est
un article sous le titre « Actualité du probleme de la personne dans la pensée

90 Ibn ‘Abd Rabihbh, al-Tqd al-farid, ii, 150.

91 Larticle «Shakhs» de I'Encyclopédie de lIslam est trés insuffisant. Il commence par
signaler rapidement que le terme shakhs signifie «forme corporelle, forme », il fait
ensuite le signalement traditionnel, et qui est trés souvent répété comme un rituel, selon
lequel le substantif shakhs nest pas employé dans le Coran (comme si la langue arabe
n'existait pas avant I'avénement du Coran), avant de s'intéresser quasi exclusivement aux
emplois du terme dans la philosophie dite islamique.
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islamique »92, la deuxiéme est une contribution a un colloque sous le titre de
«Le concept de personne dans la tradition islamique ».

Mais, en dépit de leurs titres, ces deux études n'abordent cette question que
d’'une maniére a la fois programmatique et trés générale. Ainsi, par exemple,
M. Arkoun ne souléve pas la question décisive de savoir au moyen de quel mot
ou terme ou concept la pensée arabo-islamique avait tenté et tente de formu-
ler I'idée de personne humaine. Car la question que nous avons a nous poser
n'est pas seulement celle de savoir si le terme shakhs exprime ou n'exprime pas
l'idée personne, mais également si ce terme posséde une valeur sémantique
lui permettant de prendre en charge I'éthicité inhérente au concept de muriza.

Mais M. Arkoun ne fut pas le seul a avoir posé et abordé cette question de la
signification et du statut conceptuel de la personne humaine dans la culture
arabo-islamique ancienne. Longtemps avant lui, deux autres chercheurs arabi-
sants sy sont intéressés de plus pres. Il s’agit de Louis Massignon et de Joseph
Chelhod, dont nous allons présenter et discuter briévement les idées et les
conclusions.

Dans un article intitulé «Respect de la personne humaine en Islam »,
Massignon tente de cerner ce qui semblait étre pour lui la véritable significa-
tion de la personne humaine « en Islam », en écrivant :

Voici, pensons-nous, l'itinéraire historique original suivi par I'lslam
pour établir sa notion de personne, shakhs. Cette dénomination, « l'ob-
jet qui fixe la vue », nous référe, comme persona, a I'aspect physique de
I'homme, 4 son comportement, a «l'ombre apparente » (gill, shabah,
shibh), de sa silhouette périssable, selon le vocabulaire archaique de
I'Arabie préislamique®3.

Force est de constater que cette démarche adoptée ici par Massignon est pour
le moins paradoxale : au lieu de se poser sérieusement la question de savoir
si la culture arabe ancienne possédait un terme exprimant d’'une maniére
claire et solide la notion de personne humaine, il fait croire a ses lecteurs que
cette notion fut a l'origine rendue par le terme shakhs, lequel renvoie a l'idée
de '« ombre apparente (zill, shabah, shibh), de sa silhouette périssable, selon
le vocabulaire archaique de I'Arabie préislamique », avant de venir a tirer la
conclusion essentialisante et tendancieuse selon laquelle « en Occident, c’est
par son role externe que la personne s’intégre a la vie sociale hiérarchisée, tan-
dis qu'en Islam, c’est par la force interne du nom que chaque isolé participe ala

92 Die Welt des Islams, 29 (1989), 1-29.
93 L. Massignon, « Le respect de la personne humais en Islam », Revue internationale de la
Croix-Rouge, 402 (1952), 449-450.
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vie égalitaire du groupe. Le nom de “personne” arabe dessine le caractére de tel
étre humain, vivant et respirant (nafs), grace a la fixité sémantique des racines
verbales sémitiques »94.

Outre le fait que, comme nous l'avons montré, le terme shakhs est tota-
lement absent de ce que Massignon appelle «le vocabulaire archaique de
I'Arabie préislamique », cette maniére de présenter les choses adoptée par
Massignon nous parait procéder d’une perspective qui manipule les données
de la recherche en les esquivant et/ou y pratiquant une technique interpréta-
tive basée essentiellement sur l'art du raccourci.

De son c6té, influencé a la fois par I'étude de Massignon, dont nous venons
de présenter I'hypothese principale, et par les idées de Marcel Mauss sur la
notion de personne, Joseph Chelhod commence par faire cette déclaration
étonnante et surprenante, a savoir que la langue des Arabes nomades d’au-
jourd’hui ainsi que celle de leurs prédécesseurs les bédouins de I'’Antéislam ne
possede pas de vocable exprimant I'idée de personne humaine. En effet, apres
avoir cité Maurice Leenhardt selon qui, dans les sociétés primitives, il n'y aurait
«ni personne ni individu. L'individu en tant que tel, est un étre perdu n'ayant
plus de lien avec un groupe social. La personne est diffuse dans le groupe »%5,
dans une étude portant le titre prometteur « La face et la personne chez les
Arabes »%, Joseph Chelhod écrit :

Un tel état de choses s'applique si bien aux Arabes nomades et a leurs
prédécesseurs de l'antéislam que dans leur langue, trés nuancée pour-
tant, il n'existe apparemment pas de terme pour désigner la « personne »
considérée comme valeur. Les auteurs arabes contemporains se servent a
cet effet du substantif sakh¢?”.

Ce qui est vraiment étonnant, c'est qu'aucun chercheur parmi ceux qui furent

amenés a s'interroger sur la signification de la personne humaine dans la
culture arabe ancienne n'‘avait pensé au terme mar’ comme candidat lexical
susceptible et capable d’en exprimer l'idée. Cest le cas également de Joseph
Chelhod. Car, apres avoir fait constaté que la langue arabe ne comporte pas de

terme exprimant clairement la notion de personne humaine, il affirme que ce

94  Massignon, 450.

95  «Lapropriété etla personne dans les sociétés archaique », Journal de psychologie normale
et pathologique, 3 (1952), 289.

96  Joseph Chelhod, « La face et la personne chez les Arabes », Revue de Uhistoire des religions,
2 (1957), 231-241.

97  Chelhod, 232.
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n'est pas le mot shakhs qui est de nature a rendre I'idée de personne humaine,
mais un autre, a savoir le terme wajh qui signifie littéralement visage, face.
Voici comment il pose et justifie cette proposition :

Or, comme le latin, il semble que l'arabe se réfere a 'aspect extérieur du
visage pour désigner le tout de l'étre : c'est la face, le wajh. Ce mot d'un
emploi fréquent dans le Coran, y est souvent pris au sens littéral. Mais le
sens figuré n'est pas rare, et nous estimons que chaque fois qu'il est ques-
tion de la face de Dieu on se trouve en présence d’'une forme de style trés
répandue en arabe, ou la partie est prise pour le tout : c’est de la personne
de Dieu qu'il s’agit. La personne humaine n'est pas autrement désignée,
et dans l'expression : “Celui qui livre sa face a Allah”, wajh remplace cer-
tainement le tout de I'étre%8.

I est tres significatif qu'en vue de justifier sa proposition, Chelhod se réfere
au terme latin persona, déja évoquée par Massignon. Car lorsque nous exa-
minons les recherches anthropologiques menées par Chelhod sur la culture
arabe ancienne, nous constatons qu'elles furent toutes marquées par le fait que
leur auteur y cherchait moins a faire sortir et souligner la spécificité®® des don-
nées culturelles arabes qu'il étudie que tenter chaque fois de les faire entrer
dans des schémas et des cadres d'explication ou des théories ou des concepts
connus qu'il glanait chez les anthropologues. Cest ce qu'il tenta de faire ici:
au lieu de prendre soin de consulter minutieusement et sérieusement les don-
nées que la culture et la langue arabes mettent a sa disposition en s'appliquant
ay chercher et y trouver le mot ou le terme qui y exprime le mieux I'idée de
«personne humaine », il part du concept de persona, tel qu'il fut étudié par
Marcel Mauss!??, en tentant par la suite de lui trouver un équivalent dans la

98  Chelhod, 232-233.

99  Dans son compte rendu de 'ouvrage de J. Chelhod intitulé Le Sacrifice chez les Arabes.
Recherches sur I'évolution, la nature et la fonction des rites sacrificiels en Arabie occiden-
tales, Paris: PUF, 1955, Maxime Rodinson avait fait la méme remarque a l'endroit de la
perspective adoptée par son auteur : « plutot que de rechercher dans le sacrifice arabe ce
qui se trouve partout, il aurait été préférable que M. Chelhod s’attache a en faire ressortir
les caracteéres spécifiques et a chercher les causes de ceux-ci. Il est vrai qu'il en parle en
passant (p. 26-27), mais il ne parait pas attacher une grande importance a cet objectif »,
Maxime Rodinson « Joseph Chelhod. Le Sacrifice chez les Arabes. Recherches sur I’évo-
lution, la nature et la fonction des rites sacrificiels en Arabie occidentale », Revue de his-
toire des religions, 2 (1956), 232-241.

100 Marcel Mauss, « Une catégorie de I'esprit humain :1a notion de personne, celle de “moi” »,
The Journal of the Royal Anthropological Institute of Great Britain and Ireland, 68 (1938),
263-281.
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culture arabe. Ce faisant, et puisqu'il ne lui avait pas fallu chercher longtemps
pour trouver le terme wajh (visage), il pratiqua une démarche méthodologique
qui a beaucoup de choses a voir avec le phénomene que le sociologue améri-
cain Robert K. Merton avait qualifié de « prophétie qui s'exauce »1°L Car s'il
avait consulté attentivement les textes poétiques et coraniques, de la maniere
dont nous l'avons fait plus haut, il aurait remarqué que les « anciens Arabes »,
comme il les appelle, disposaient bel et bien d’'un terme qui désigne la per-
sonne humaine dans la plénitude de ses significations, en 'occurrence le terme
de mar’ dont nous avons dit qu'il constitue un outil linguistique qui nous per-
met de donner un socle solide et philosophiquement fiable a nos analyses du
concept éthique de muraa.

Examinons maintenant de plus prés la proposition de Chelhod selon
laquelle le wajh, cest-a-dire le visage ou la face représente et/ou symbolise
dans la culture arabe ancienne la personne humaine dans sa totalité.

Comme nous le montrerons amplement plus loin, dans le développement
que nous consacrons au rapport que la culture arabe instaure entre visage
(wajh) et langage, le visage occupe, certes, une place trés importante dans la
maniére dont les Arabes concoivent et définissent la noblesse et la dignité
éthique de I'étre humain, mais les données linguistiques et anthropologiques
que nous analyserons ne sont pas pour autant de nature a nous autoriser a
en conclure que selon cette culture le visage contient a lui seul l'idée de la
personne humaine dans son entiereté. Croire pouvoir cerner et définir le sta-
tut éthique de la personne humaine en la réduisant a ou en la déduisant de
'une de ses parties constituantes, comme tente de le faire Chelhod, c’est tout
simplement montrer que l'on n'a pas pris véritablement la mesure de la por-
tée anthropologico-éthique de la personne humaine. Car, ce n'est pas le visage
qui définit la personne comme un étre humain doté d’'une dignité humaine,
mais tout a fait l'inverse, a savoir que si cette partie du corps est percu et
reconnu comme constituant un visage, c'est parce qu'il est porté par une per-
sonne humaine. Autrement dit, ce n'est pas parce que I'étre humain est doté
d’un visage qu'il constitue une personne humaine bénéficiant d'une dignité
éthico-morale, c’'est au contraire le visage qui n'est percu, recu et traité comme
un visage que perce qu'il est celui d'un étre humain.

Comme nous l'avons montré plus haut, a la différence du mot shakhs, le
terme arabe mar’ renvoie a la personne humaine en la posant comme consti-
tuant une unicité et une entiéreté éthique cohésive qui ne se laisse ni réduire a

101 R. K. Merton, Social Theory and Social Structure, London : Collier Macmillan Publishers,
1968, 475-490.
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quoique ce soit en dehors d’elle, ni déduire de quoique ce soit qui ne serait pas
elle dans sa totalité et son intégrité.

Or, nous ne pouvons espérer étudier sérieusement cette problématique sans
faire appel a 'analyse philologique et linguistique. Car, pour comprendre com-
ment un concept donné est né et s'est développé, il faut I'observer évoluer dans
son milieu naturel, qui n'est rien d’autre que la langue dont il est directement
issu et au sein de laquelle il a évolué. Cest ce que nous tenterons de faire dans
ce qui suit.

Mais avant cela, nous voudrions soulever ici une question que nous allons
rencontrer tot ou tard au cours de nos réflexions. Il s'agit de la question du
concept de shakhs dans son rapport avec les concepts de mar’ et de muri'a que
nous sommes en train d’étudier.

Pour un certain nombre de raisons que nous allons exposer, nous sommes
enclins a penser que le terme arabe shakhs ne peut et ne doit pas nous servir de
point de départ pour la reconstruction de la vision éthique arabe telle qu'elle
s'exprime a travers le concept de muraa.

Premiérement, le mot shakhs, sous toutes ses formes lexicales, notamment
avec le sens de personne humaine, est totalement absent a la fois de la poé-
sie arabe ancienne et du texte coranique. Deuxiémement, comme nous le
montrerons plus loin, 'examen des textes arabes classiques nous a permis de
constater que le mot shakhs n'a jamais été employé pour exprimer l'idée de
personne humaine porteuse d’'une signification éthico-morale ou d’'une iden-
tité psychologique.

En effet, dans presque tous les emplois que nous avons trouvés, le mot
shakhs veut dire quasi systématiquement « corps », comme dans les emplois
suivants, que nous pouvons lire chez Tawhidi :
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A la question : quest-ce que 'Homme ? Il a été répondu : un corps de par
sa constitution physique, un moi par 'ame et une substance par l'esprit.

Ou encore:
.103‘_8‘,3': ua.z.iJL 45\; Y\‘ o B &'\nas\ Iduu
L'on dit : 'ami est toi-méme, mais il est de par son corps un autre.

102 Al-Muqgabasat, 473.
103 Id., 449.
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Deux autres exemples :

La définition spécifiante s'applique-t-elle ou non aux corps célestes,
c'est-a-dire les orbites et les planétes ?
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On dit: qu'est-ce que le Tout ? La réponse est : c'est une substance englo-
bant les parties, qui n'a pas de corps.

Chez un auteur contemporain d’al-Tawhidt, en 'occurrence Abu Hilal al-‘Askarf,
le sens du mot shakhs est tellement incertain qu'il se propose pour le définir
de l'opposer a shabah (fantdme, ombre), talal (trace, reste de ruine), juththa
(corps, cadavre), al (mirage):
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La différence entre le shakhs et le fantome réside dans le fait que les
formes fantomatiques représentent des corps allongés.

Autrement dit, la différence entre le shakhs et shabah (fantdme) réside uni-
quement dans la forme et la dimension : 'é1évation (al-irtifa‘) est le propre du
shakhs, tandis que l'allongement est ce qui caractérise le mode d’apparition du
shabah (fantdme, spectre), comme le précise la suite de la comparaison :
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La différence entre le corps et le shakhs réside dans le fait que le shakhs
renvoie aux corps dotés d’élévation.

La comparaison entre shakhs et juththa (cadavre) est encore plus instructive
quant a la véritable portée sémantico-éthique du terme shakhs :

104 Id., 374.

105 Ibid., 374.

106 Abu Hilal al-Askart, al-Furig fi l-lugha, Beyrouth : Mw’assasat al-risala, 2002, 266.
107 Ibidem.
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La différence entre le shakhs et le cadavre, c'est que le terme cadavre
s'emploie surtout pour renvoyer aux humains.

Cela revient a dire que le terme shakhs ne s'utilise que rarement, pour ne pas
dire jamais, pour parler des étres humains (al-nas).

La comparaison qu’Abu Hilal al-‘Askari fait entre shakhs et al (mirage),
montre que quand méme le terme shakhs fait signe vers des corps, il le fait
d’'une maniére tellement problématique qu'il n'y a absolument aucune diffé-
rence, dans ce a quoi il renvoie, entre un véritable corps et un simple mirage ou
une image hallucinatoire que l'on voit au loin dans le désert :
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La différence entre shakhs et al, c'est que al représente un corps qui
tapparait au loin. Shakhs est comparé au a/ qui apparait dans les lieux
désertiques et qui n'est pas la méme chose que le mirage. Car al-al repré-
sente des formes qui se manifestent dans le désert, mais qui ne sont que
des illusions.

Dans un vers trés connu, le poéte ‘Umar b. Abi Rabi‘a (m. 712) choisit a dessein
d’employer le mot shukhus (pluriel de shakhs) pour construire et décrire une
scene de simulacre et de déguisement qu'il dit avoir vécu chez l'une de ses
amoureuses!:
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Sa sceur cadette lui dit : je lui donnerai ma chemise
Ma robe et ce drap s'il appréhende la situation
Il vient et marche entre nous ainsi déguisé

108 Ibidem.
109 Ibidem.
110 ‘Umar Ibn Abi Rabi‘a, Diwan, Beyrouth : Dar al-kitab al-‘arabi, 1996, 127.
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Si bien que ni notre secret ne sera dévoilé, ni lui démasqué
Jeus alors comme bouclier contre ce que je craignais
Trois silhouettes : deux jeunes femmes nubiles et une autre pubere

Ce n'est pas un hasard si le poete avait fait appel ici au terme shukhis : grace a
I'emploi du mot shukhus, qui renvoie a des silhouettes et des formes ambigiies
et indéterminées, le poéte réussit a construire une scéne se donnant et fonc-
tionnant sur le mode d'un espace que nous pouvons dire carnavalesque
fondé sur le jeu de déguisement et de simulacre, favorisant 'émergence d'une
atmosphere faite d’'uniformisation et d'anonymat dans laquelle il n’y a plus
de différences de genres, de sexes, de rangs et de statuts, mais uniquement des
formes et des apparences toutes identiques qui se valent les unes les autres.
Cependant, comme nous avons affaire ici a un poéte chez quil'esprit de galan-
terie inhérent a la poésie arabe dite courtoise!!! prend tres souvent une allure
ludique et espiegle, nous voyons qu'il prit bien soin, dans les trois vers que
nous avons cités, de cacher tout en révélant : il cacha les corps en les déguisant
et les rendant anonymes, mais sans oublier de mettre son auditeur/lecteur
dans la confidence en lui dévoilant quelques indices lui permettant de deviner
facilement les traits et les formes physiques féminins des trois silhouettes qui
lui servaient de paravent théatralisé.

Or, il nous faut rappeler que ce nom pluriel shukhiis, que nous venons de
voir employé par le poéte ‘Umar b. Abi Rabi‘a, partage sa morphologie avec
le nom d’action (masdar) shukhus issu du verbe shakhasa[yashkhusu que nous
examinerons ci-apres.

En effet, le nom d’action shukhiis renvoie a 'action d’aller a un endroit, de
venir ou de revenir a une ville, de quitter un lieu, comme le montre cette défi-
nition donnée dans Lisan al-‘arab"?:
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Nous voyons que pour expliquer et expliciter le sens de 'action du shukhus, Lisan
al-‘arab n'avait d’autres choix que de faire appel au verbe shakhasa/yaskhusu,
lequel n'exprime pas uniquement et simplement l'idée de se déplacer d'un

111 Sur la poésie courtoise arabe, voir Jean-Claude Vadet, Lesprit courtois en Orient dans les
cing premiers siécles de 'Hégire, Paris : Maisonneuve et Larose, 1968 ; Régis Blachere, « Le
gazal ou poésie courtoise dans la littérature arabe », in id., Analecta, Damas : Presses de
I'1FPO, 2014, 277-294.

112 Lisan, « sh.kh.g ».
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point de l'espace a un autre, il ajoute un supplément de sens tres important
que nous devons expliquer et expliciter en nous appuyant sur des exemples
d’emplois. Ajoutons que ce verbe shakhasa/yaskhusu fonctionne non seule-
ment avec la préposition ila (3, vers), avec le sens d’aller a, mais également
avec min (de), avec le sens de venir ou revenir de, et avec la préposition an, au
sens de quitter (shakhasa an). Voici un exemple d’emploi ot le verbe shakhasa
exprime le sens d’arriver :
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Ensuite arriva Tasm a Al-Yamama et s’y installa avec Jadis. Par la suite,
‘Imlaq revint en s'installant sur le territoire du Haram.

Dans Tarikh al-rusul wa-l-muliik d’al-Tabari, nous pouvons lire, entre autres, les
deux emplois suivants :
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Lorsque Muhammad b. Abi 1-‘Abbas quitta Bassora, il se fit remplacer par
‘Ugba b. Salm.
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Ensuite al-Rashid vint de Bagdad a Raqqa en se faisant remplacer a
Bagdad par Muhammad al-Amin.

Lisan al-‘arab donne un exemple d'emploi du verbe shakhasa avec les prépo-
sitions anetila:
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Lintérét de tous ces exemples que nous venons de donner réside dans le fait
qu'ils nous montrent que le verbe shakhasa/yaskhusu n'est pas employé tout

113 Al-Mas‘adi, Akhbar al-zaman, Beyrouth : Dar al-Andalus, 1996, 104.

114 Al-Tabari. 1967. Tarikh al-rusul wa-l-mulik, éd. Muhmmad Abu I-Fadl Ibrahim, Le Caire :
Dar al-Ma‘arif, viii : 25-26.

115 Tarikh al-rusul wa-l-muliik, viii, 267.

116  Lisan, « sh-kh-s ».
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simplement en lieu et place des verbes par lesquels on l'explique, a savoir
dhahaba (partir, aller), raja‘a (revenir), jaa (venir), etc., lesquels expriment
tous l'idée de déplacement d’'un point de l'espace vers un autre, mais surtout
pour ajouter une idée supplémentaire, en 'occurrence celle consistant a pré-
ciser que cest en chair et en os, c'est-a-dire physiquement et corporellement,
qu'un tel ou tel individu est allé &, est revenu a, est venu de, a quitté tel ou tel
point de l'espace. Ainsi, que ce soit dans le nom shakhs ou le nom d’action
shkuhiis ou encore dans le verbe shakhasa/yashkhusu, c’est toujours et encore
l'idée de forme et de corporalité qui se trouve exprimée.

Dans une définition donnée par Ibn Manzir dans Lisan al-‘arab, le terme
shakhs est caractérisé comme renvoyant a une masse ou une forme sombre qui
apparait au loin :
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Al-shakhs :1a forme sombre d'un homme ou de quelque chose d’autre qui
se voit de loin.

Nous avons traduit le mot sawad par forme sombre, car il ne faut pas croire
que ce mot renvoie a une silhouette d’'un étre quelconque, mais a une masse
(sawad) indistincte de corps anonyme qui se manifeste au loin. Remarquons
aussi l'emploi de I'expression « aw ghayruh » dont l'objectif est de signifier que
le corps auquel le mot shakhs revoie est susceptible d’étre celui de n'importe
quel objet. Parfois c’est 'expression « kullu shay’» qui est utilisée, comme dans
la définition suivante :
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Toute chose dont tu as vu le corps, tu as vu son shakhs
Ou encore:
29, s, Cljs)\ 4 or :f g Al

Shakhs renvoie a tout corps ayant une élévation lui permettant de se
manifester.

117 Lisan al-‘arab, « sh.kh.s ».
118 Lisan al-‘arab, « sh.kh.s ».
119 Ibn al-Athir, al-Nihaya fi ghrib al-hadith, ii, 451; Lisan al-‘arab, « Sh.kh.S. ».
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Dans cette derniére définition, le caractére corporel des étres et entités aux-
quels le terme shakhs renvoie se précise dans la mesure ou les mots jism et
shakhs y sont considérés comme étant synonymes, se signifiant mutuellement
'un l'autre.

Or, méme lorsque nous avons affaire a des emplois qui concerne bel et bien
des individus humains, nous constatons que c’est encore en tant que corps et
comme corps que ces individus sont visés. C'est clairement le cas dans la défi-
nition suivante :
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Abu Zayd [al-Ansar1] (m. 830) dit : un homme imposant, c'est-a-dire qu'il
est chef de son clan. On a défini aussi 'adjectif shakhis comme voulant
dire: un individu doté d’'une forte corpulence, ainsi que d’'une énorme
masse physique et d’'une remarquable stature corporelle.

Cela montre encore une fois comment la racine sh.kh.s consacre toutes les res-
sources lexicales quelles avaient générées pour rendre compte de tout ce qui
concerne les corps et les différents événements qui les affectent : leurs maniéres
de se présenter, de se tenir, de se déplacer, leurs transformations, leurs modes
d’apparition, etc. Il en est ainsi non seulement dans l'adjectif shakhis, expri-
mant I'idée d'un corps massif, doté d’'une forte corpulence, mais également de
son verbe shakhusa/yashkhusu, comme le montre cette définition rapportée
dans Lisan al-‘arab :
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L'homme a grossi, il est devenu gros, c’est-a-dire corpulent.

Lélément commun a toutes ces données lexicales relatives au terme shakhs,
avec toutes ses variations et dérivations, c’est 'idée de corporalité, c’est-a-dire
la forme que prend ou doit prendre un étre ou une entité quelconque pour se
rendre visible en revétant une présence physique en se dotant d'une corporé-
ité. Tres souvent, cette idée de corporalité est associée, comme nous I'avons vu,

120 Lisan, « Sh.kh.S. ».
121 Lisan, « Sh.kh.S. ».
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a celle d’élévation (irtifa‘), comme dans cette remarque faite par al-Khattabi
(m. 388/988), cité dans Taqj al-‘aris :
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Al-Khattabi précise que ne peut étre considéré comme un shakhs qu'un
corps doté d'un certain volume et d’'une élévation.

Intéressons-nous maintenant aux emplois du terme shakhs dans le domaine
de la philosophie et de la logique. Voici ce que nous lisons chez al-Khawarizmi
(m. 387/997) dans Mafatih al-‘uliam :
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Le terme shakhs renvoie chez les logiciens a des entités comme Zayd
et ‘Amr, ainsi que cet &ne et ce cheval, et il leur arrive de l'appeler
« substance ».

Nous voyons dans cette réflexion que shakhs renvoie a tous les types de corps,
humains et non humains, au point qual-Khawarizmi aurait pu ajouter sans
inconvénient aucun : et cet arbre, et cette montagne, etc.

Il est a ce propos trés intéressant de constater qu'al-Khawarizmi précise
bien que le terme shakhs est utilisé par les logiciens en lieu et place du mot
« ‘ayn » lequel fut lui-méme employé par ces mémes logiciens comme syno-
nyme de jawhar, traduisant la premiére catégorie aristotélicienne substance
(ousia). Ainsi, en tant que ‘ayn, c'est-a-dire en tant qu'il désigne une chose en
elle-méme existant comme substance, le mot shakhs renvoie a la présence
concrete d'un étre ou de n'importe quelle entité dotée d'une corporalité. C'est
dire que c’est en tant qu'il posséde un corps que chaque objet, étre ou entité
présente dans le monde constitue une existence individuelle indépendante et
séparée des autres. C'est sans cette idée qu'exprime la définition donnée par
al-Tawhid1 a 'ami, définition que nous avons déja citée plus haut:
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L'on dit: ton ami est toi-méme, mais il est de par son corps un autre.

122 Tajal-‘arus, « sh.kh.s ».
123 Al-Khawarizmi, Mafatih al-ulim, Beyrouth : Dar al-kitab al-‘arabi, 1989, 165.
124 Id., 449.
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Autrement dit, ce n'est pas en tant qu'esprit que chacun des individus pos-
séde une altérité (ghayriyya) qui le sépare des autres, mais en tant que corps
(shakhs).

Clest sans doute cette idée du corps (shakhs) fonctionnant comme substrat
de laltérité radicale et irréductible des existences individuelles que nous trou-
vons a l'ceuvre dans un débat qu'eut lieu entre exégetes et philologues a 'occa-
sion de l'interprétation du terme shakhs employé dans le hadith suivant :

el
Nul n'est plus jaloux que Dieu.

En effet, pour interpréter le terme shakhs présent dans ce hadith, les inter-
pretes évoquent 'emploi que le prophéte Muhammad fit de ce méme terme
dans un dialogue qu’il aurait eu avec Laqit b. ‘Amir. En effet, comme au cours
de ce dialogue le prophéte chercha a rassurer Laqit en lui réaffirmant qu’Allah
fera bel et bien ressusciter les morts le jour dernier, Laqit exprima son étonne-
ment et ses doutes en ces termes!?6 :
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Alors jai dit: O Messager de Dieu, comment [Allah] pourrait-Il nous
reconstituer aprés que nos corps auraient été dispersés par les vents, les
calamités et les bétes sauvages ? [...] Par votre Dieu, répondit-il, sache
qu’ll est capable de vous reconstituer méme si vous étiez dissous dans

125 Voicile hadith en question, tel qu'il est rapporté chez al-Buhkari:
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Al-Mughira Ibn Shu‘bah relate d’aprés Sa‘d b. ‘Ubadah qui dit : « S'il m’arrivait de voir un
homme avec ma femme, je lui mettrai un coup de sabre, et pas avec sa largeur!». Cela
arriva aux oreilles du Propheéte qui dit: « Vous étonnez-vous de la jalousie de Sa‘d ? Par
Allah! Je suis plus jaloux que lui et Allah est plus jaloux que moi! [...] Personne n'est
plus jaloux qu’Allah et personne n‘aime plus qu‘Allah la chasteté ». Al-Bukhari, Sahih
al-Bukhari, Damas, Dar Ibn Kathir, 2002, 1330.

126 Ibn ‘Abd Rabbih, al-Iqd al-farid, i, 300-301.
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l'eau de méme qu'll est capable de reconstituer toutes les plantes de la
terre, si bien que vous émergerez des tombes et des lieux de sépultures
ou vous serez gisants, et vous pourriez alors le regarder et Lui vous regar-
der. O Messager de Dieu, avais-je dit, et comment serait-il possible que
nous puissions le regarder et Lui nous regarder alors que nous sommes
une multitude sur la terre et qu’ll ne forme, quant a Lui, qu'un seul corps ?

Ce qui nous intéresse dans ce récit ce n'est pas tant les différentes interpréta-
tions qui furent faites du terme shakhs qui s’y trouve employé, mais l'opposi-
tion que Laqit fait entre « nahnu mil'a l-ard » (nous sommes une multitude sur
terre) et « wa-huwa shakhs wahid » (tandis qu'il ne constitue qu'un seul corps).

La réaction de Laqit est en effet trés instructive car elle nous permet de sai-
sir exactement la différence irréductible existant entre shakhs et mar’, consi-
dérés non pas comme de simples mots, mais comme deux concepts a travers
lesquels deux types spécifiques de phénomenes et d’expériences sont percus,
caractérisés et exprimés.

En effet, si Laqit b. ‘Amir avait émis des doutes sur la possibilité que Dieu
puisse regarder chacun des innombrables individus humains vivants sur terre,
clest parce qu'il se représentait Dieu comme étant doté d'un corps (shakhs).
Or, ce qui caractérise les étres et entités logeant dans un corps, cest qu'ils ne
peuvent occuper qu'un seul point de l'espace, dans la mesure ou ils sont en
quelque sorte prisonniers de leur corporalité. Dans le débat qui avait eu lieu
entre les exégetes autour de ce hadith, ceux-ci se contentérent de répondre a
la question de savoir s'il convient de parler de Dieu en lui appliquant le terme
de shakhs sans chercher a comprendre les raisons de 'étonnement de Laqit. Il
en est ainsi dans I'interprétation donnée par Fakhr al-Din al-Raz1 (m. 606/1210)
dans Ta‘sis al-taqdis, ou il s'attacha surtout a montrer que les termes shakhs et
wahid désigne la méme chose et de la méme maniére :
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Ce a quoi renvoie shakhs, c'est I'étre déterminé et la présence concrete,
car l'entité qui possede un corps et des dimensions est obligatoirement

une. Ainsi, appliquer le terme corps a 'unité, cela revient a désigner, I'une
au moyen de l'autre, deux choses se définissant réciproquement.

127  Al-Razi, Ta’sis al-tagdis, Beyrouth : Dar nar al-sabah, 2011, 129.
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Si elle permet de comprendre, d'une part, que le terme shakhs renvoie a une
corporalité et que, d’autre part, toute corporalité est une unité et/ou une uni-
cité, cette interprétation proposée par al-Razi ne répond cependant que par-
tiellement a l'interrogation de Laqit qui cherchait, lui, a comprendre comment
serait-il possible pour Dieu de regarder chacun de la multitude des individus
peuplant la terre, sachant qu'll posséde un corps (shakhs), et sachant aussi que
'une des caractéristique fondamentale des corps est qu’ils n'ont pas le don de
I'ubiquité leur permettant d’étre présents a la fois quelque part et partout.

Il est tres significatif a ce propos que dans la plupart des pays arabes du
Moyen-Orient, notamment en Jordanie et en Palestine, le mot skakhs, sous un
pluriel interne ayant la forme shawakhis, est employé de nos jours pour dési-
gner les panneaux de signalisation routiere.

Ainsi, quand méme nous admettons que le terme shakhs est susceptible de
renvoyer a une quelconque maniére d’étre de la personne humaine au sens de
mar’, ce renvoi est tellement plein d’incertitudes qu'il nous parait hasardeux
de l'utiliser dans une éventuelle tentative de reconstruction de la conception
arabe de la personne humaine. C'est la raison pour laquelle nous avons choisi
de concentrer nos efforts d’analyses sur le terme mar’. Car, comme nous venons
de le montrer, tandis que le terme mar’ désigne d'une maniére univoque,
directe et pleine la personne humaine, et uniquement la personne humaine,
le mot shakhs, lui, est attribuable a toutes les entités physiques sans distinc-
tion, c’est-a-dire aussi bien celles qui sont douées d’intelligence que celles qui
en sont dépourvues. La différence de valeur sémantico-morale entre ces deux
mots est tres grande : ce que nous visons dans la personne en la nommant mar’,
c’est son aspect incorporel, c'est-a-dire ce qu'elle est intrinséquement, son étre
éthique. Ce que nous désignons dans cette méme personne en employant le
mot shakhs, c’est seulement ce par quoi elle se rend physiquement présente,
ce a travers quoi nous l'accueillons, a savoir son corps. Tous ces éléments
montrent bien que le terme shakhs est philosophiquement inapte a remplir
la fonction de point d’ancrage fiable et solide pour une réflexion sur I'idée de
personne humaine telle que nous la trouvons esquissée dans le champ éthique
circonscrit par le concept arabe de muria. Car, si comme nous avons pu le
constater, le mot shakhs et ses multiples dérivés renvoient systématiquement
a des faits de corporalité qui ont trait a tous les étres et entités, humains et non
humains, sans distinctions, le terme mar’ renvoie, quant a lui, a des faits et des
expériences qui possédent deux caractéristiques : il s'agit, d'une part, de faits
et d’expériences qui concernent exclusivement I'étre humain ; il s'agit, d'autre
part, de faits qui ont tous des significations et des implications éthico-morales.
En employant le terme mar’ pour désigner la personne humaine, nous ne pen-
sons pas a un aspect ou a une qualité ou a maniere particuliere d’étre ou a une
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forme sous laquelle ladite personne se présente a notre esprit, mais a I'étre
humain pensé et considéré comme totalité et comme une présence éthique
cohésive. Autrement dit, le terme mar’ ne renvoie ni seulement a un corps
quelconque, comme le fait le mot shakhs, ni uniquement a un esprit ou une
conscience, ni non plus a I'union de ces deux éléments en une seule personne,
mais surtout et avant tout a I'individu humain considéré comme un membre
de sa société, c'est-a-dire I'individu engagé et impliqué dans divers réseaux et
relations d'interactions avec les autres, relations a travers lesquelles il ne cesse
de produire et de vivre une multitude d'expériences éthiques, expériences qui
sont gouvernées et en permanence éclairées par les principes de le murita.
Nous comprenons ainsi que le chemin le plus stir qu'il nous faut emprunter
pour reconstruire I'idée de personne humaine dans la culture arabe classique
n'est pas et ne peut pas étre celui qu'indique confusément le mot shakhs, mais
celui clairement balisé par le solide concept de mar”.
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Murwwa et adab

1 Introduction

Comme nous ne cesserons pas de le montrer et souligner dans cette étude, la
muria constitue a la fois un fruit de la culture et un fait éthique. Et c'est juste-
ment parce quelle est un fait de culture et qu'elle pose une question éthique
qu'elle a depuis toujours constitué un important théme du champ de 'adab.
Ce n'est donc pas un hasard si c'est dans les textes dits d'adab que nous trou-
vons les réflexions et les interrogations les plus instructives sur le concept
de murwa.

Clest donc dans le cadre d’une réflexion et d'une recherche sur le concept
d’adab, considéré comme culture et volonté de culture, que nous entendons
situer la présente étude sur le concept de muria. 1l faut en effet se rappeler
que si le but permanent de I'adab, comme processus de civilisation, est de
conqueérir la totalité de la société en s’y propageant, al-mar’, cest-a-dire la per-
sonne humaine, y est considérée comme étant 'élément moteur, le vecteur, de
cette conquéte. Or, 'adab « sait » que ce sont surtout les mar’ doués de muria,
c’est-a-dire les individus pourvus de personnalités éthiquement et intellectuel-
lement fortes et équilibrées, qui sont a méme d’assumer efficacement ce role.
En effet, seuls les individus dotés de suffisamment d’énergie morale puisée
dans une murita consciente d’elle-méme seront capables d'influencer leurs
semblables en les incitant a se cultiver et a rechercher la muria et 'adab. Car
la moindre des choses qu'un individu doit faire, en vue de participer a l'effort
de la culture et de la civilisation, c'est de mettre sa propre personne au service
de la facilitation de la tiche de la culture. Ainsi dans l'univers de I'adab, chaque
individu est invité a faire de sa propre personnalité une ceuvre éthique et
esthétique a travers laquelle 'adab lui-méme, comme principe de civilisation,
triomphe. D'ou le rapport de corrélation et d’indissociabilité que le systéme
d’adab prend soin d'instaurer entre la muria et 'adab considérés comme des
qualités éthiques et intellectuelles interdépendantes. C'est pour cela qu'il nous
faut examiner les textes d'adab qui nous sont parvenus pour voir comment le
concept de muria y est discuté et situé.

© KONINKLIJKE BRILL BV, LEIDEN, 2025 DOI:10.1163/9789004542761_004
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2 Sur le réseau de concepts d’adab, de muriva et de zarf

Pour comprendre le type de relation que la pensée de [adab établit entre ces
trois concepts clés de la culture arabe classique, commencons par examiner
la réflexion suivante, dans laquelle al-Washsha (m. 325/936) tente de défi-
nir la muria en la mettant dans un rapport d’interdépendance avec les deux
autres concepts constitutifs du champ de I'adab, en l'occurrence adab et zarf
(raffinement):
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Celui qui n'a pas de muria n'a pas de vraie culture (adab), celui qui ne
possede pas l'esprit du raffinement n'a pas de muria, celui qui ne détient
pas la culture de 'adab ne peut se dire raffiné.

Remarquons de quelle maniére, dans cette définition, les trois concepts clefs
de la pensée arabe classique, a savoir adab (culture), muria'a (qualité éthique
supérieure) et zarf/zarafa (raffinement) sont placés dans un réseau d’interdé-
pendance et d'inter-conditionnement. Ajoutons aussi que ce lien d’interdé-
pendance établi ici entre adab, muri'a et zarfne doit pas nous surprendre. Car
c’est au point de conjonction de ces trois concepts que se situe la conception
arabe de la civilisation. Celle-ci se trouve ainsi définie comme étant le pro-
cessus au sein duquel travaillent conjointement trois esprits : I'esprit propre a
la pensée cultivée (adab), l'esprit esthétique (zarf)? se réalisant sous la forme

1 Kitab al-Muwashsha, 1. Remarquons aussi comment, dans cette définition, le systéme de
culture régi par l'idéal de 'adab prend toutes les précautions nécessaires pour prévenir,
démasquer et dénoncer d’avance toutes les formes d'impostures qui sont susceptibles de se
manifester, et ce en établissant une distinction nette et précise entre le raffinement véritable
et authentique et le raffinement emprunté et feint. Et ce n'est pas un hasard si la langue
arabe a pris soin d'indiquer cette différence en mettant a notre disposition deux mots dis-
tincts nous permettant de voir clair et de bien juger : d'une part, nous avons le terme Zarif,
qui désigne la figure du Raffiné en tant que héros de la culture et de la civilisation, d’autre
part, nous trouvons le mot mutagarrif, qui renvoie a un type de personnage, une sorte d'im-
posteur, qui s'adonne au raffinement dans sa configuration superficielle sans en supporter
toutes les finalités et les portées philosophiques profondes. Sur le Zarf, Al-Bashir al-Majduab,
al-Zarf wa-l-guraf@ bi-l-hijaz fi - ‘asr al-umawi, Tunis, Mt’assasat ‘Abd al-Karim b. ‘Abd Allah
li-l-nashr wa-l-tawzi, 1992; Mohammed Farid al-Ghazi, « Un groupe social: les raffinés
(zuraf@) », Studia Islamica, 9 (1957), 39-71.

2 Sans pour autant réduire la portée du concept de zarf a l'orientation esthétique qu'il recele
comme le fait Malek Chebel qui, dans son ouvrage Traité du raffinement, Paris : Payot, 1999,
appelle le zarif «le maitre des apparences ». Nous nous permettons de renvoyer a la lecture
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d’une volonté de raffinement et de finesse, et 'esprit éthique (murita). Or, ce
qui est affirmé, au fond, dans cette définition, c’est que lorsque l'on consideére
chacun des concepts mis en jeu, les deux autres ne sont pas posés comme
étant seulement requis, mais surtout comme étant d'ores et déja acquis. C'est
dire que chacun des trois concepts est congu comme constituant par lui-méme
et en lui-méme une volonté totale de culture. Autrement dit : chacune des trois
qualités se présente comme a la fois suscitant et nécessitant les autres : il est
impossible qu'une personne soit pourvue de culture (adab) sans en méme
temps venir a manifester une certaine volonté de raffinement et sans perce-
voir I'intérét qu'il y a a rechercher et acquérir la muriz’a, c’est-a-dire I'excellence
éthique. Autrement dit, si une personne vient vers 'adab (la culture), se fait
cultivée, cela veut dire qu'elle est déja dépositaire de la qualité morale inhé-
rente a la muria et que c'est justement cette qualité morale qui incita la per-
sonne en question a rechercher a acquérir non seulement la culture de ladab,
mais également l'esprit raffiné du zarf.

En effet, si nous examinons de plus pres le réseau de rapports dans lequel les
trois concepts sont placés, nous pouvons facilement constater qu'al-Washsha’
semble accorder a la qualité muria le rang de facteur déterminant et prépon-
dérant. Voici comment, un peu plus loin dans son ouvrage, al-Washsha’ précise
son propos:
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Un philosophe dit: lorsquon a acquis 'adab, on a encore besoin d'ac-
quérir la muriwa, mais quand on posséde la murita, on peut se passer
d’acquérir 'adab.

Nous voyons donc bien que la muriia est pensée par al-Washsha’ comme une
qualité qui peut se suffire a elle-méme ou, plus exactement, comme une sorte
de vertu qui permet a la personne la possédant d’étre dispensée de 'acquisition
de l'adab. Autrement dit, si l'adab constitue un état d’esprit intellectuel et
culturel qui permet a la personne qui en bénéficie de mener une vie éthique-
ment éclairée, c’est-a-dire fondée sur les principes d'équité, de respect et de
tolérance, la personne dotée de muria peut se passer totalement d’étre culti-
vée selon les regles de ladab, car la muria dont elle dispose semble comporter,

que nous avons faite de cet ouvrage de Chebel dans un court compte rendu publié ici:
http://maduba.free.fr/malek_chebel.htm.
3 Kitab al-Muwashsha, 37.
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intrinséquement, comme une forme d'intelligence socio-éthique qui en fait un
véritable exercice de la culture.

Or, ce n'est pas la seule fois ou la qualité muria est considérée comme pré-
sentant une prééminence et une certaine tendance a l'autosuffisance intellec-
tuelle et éthique. Voici, par exemple, comment Shabib b. Shayba#* incite ses
contemporains a 'acquisition de l'adab :
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Shabib Ibn Shayba dit : acquérez I'adab car il est une marque de muria
et un apport pour l'intellect.

Comme nous pouvons le voir, cette tentative de définition de 'adab proposée
par Ibn Shayba contient I'idée selon laquelle 'adab constitue une expression,
un signe extérieur de la murwa. Cela ne veut pas dire pour autant qu'il y a
primauté de la qualité de la muri'a sur I'état intellectuel de 'adab. Mais cela
peut néanmoins étre compris dans un sens qui reviendrait a faire de la qualité
morale issue de la muria une condition nécessaire, voire indispensable, pour
'acquisition et 'exercice de 'adab. Autrement dit, 'adab, c’'est-a-dire la culture,
témoigne de la qualité de la muri’a comme étant un élément moteur qui en a
rendu ou en rendra immanquablement le développement possible.

Or, si nous comprenons le propos d'Ibn Shayba ainsi que nous venons de le
dire, dans quel sens il nous faudra comprendre la réflexion suivante de Salih
b. Janah (m. vers 700 ?) qui, contrairement a Shabib b. Shayba, thématise la
muri’a en la mettant dans une position de dépendance vis-a-vis de 'adab :
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Celui qui n'a pas d’adab, est dépourvu de murira.

Clest dire que la personne qui ne possede pas I'état intellectuel de ladab n'a
pas ou ne peut pas prétendre a la qualité éthique supérieure issue de la muria.
Cette position d'Ibn Janah semble aller a l'encontre des définitions propo-
sées par Ibn Shayba, dans la mesure ou, comme nous pouvons le remarquer,
la murwwa n'est plus mise en position de prééminence dans l'espace éthique,

4 Shabib b. Shayba est une figure quasi omniprésente dans les textes de 'adab.
5 Al-1qd al-farid, ii, 259 ; al-Jahiz, al-Bayan wa-l-tabyin, i, 234.
6 Salih b. Janah, « Kitab al-adab wa-l-mur@a », in Kurd ‘Ali, Rasa’il al-Bulagha’, 385.
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mais considérée comme un état psycho-moral qui a besoin de I'intervention
de T'adab pour exister et s'exercer.

Pour comprendre les raisons et la logique de ce glissement, il nous faut tenir
compte de la totalité de la conception éthique développée par Salih b. Janah
dans son épitre intitulée « Kitab al-adab wa-l-muria ».

En effet, si nous examinons I'ensemble des considérations d’Ibn Janah sur
la muri'a, nous y trouverons la présence d’'un élément auquel nous nous inté-
resserons plus loin :

Le fondement de I'éthique de la muria'a est la fermeté et son résultat est
le succes, en ce que si deux individus cherchent a réaliser quelque chose,
y réussira mieux celui parmi eux qui posséde davantage de force morale
issue de la muria.

Comme on le voit ici, Ibn Janah concoit la muriwa comme un facteur de fer-
meté (hazm), c'est-a-dire de force et d’efficacité, facteur qui permet a l'action
d’aboutir (zafara) au succes (zafar), la victoire, et donc peut-étre aussi a la
domination. C'est sans doute parce qu'il définit la qualité morale de la muria
sous l'aspect de la volonté de force et de conquéte qu'elle renferme, qu'lbn
Janah avait ressenti le besoin de la mettre sous la dépendance et le controle
d’'une autre qualité intellectuelle et éthique, modératrice, en l'occurrence
celle de 'adab, laquelle se trouve ainsi posée comme étant une source de sou-
plesse, de douceur et de civilité.

Laréflexion la plus intéressante pour notre propos est celle quAbu Sulayman
al-Sijistani (m. 375/985) fit en réponse a une question qui lui fut posée dans
al-Mugabasat au sujet de la murita, réflexion que nous avons déja partielle-
ment citée :
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7 Ibid., note de I'éditeur.
8 Al-Mugabasat, 459.
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On lui avait demandé : qu'est-ce que la murita, car elle est en corrélation
avec la futuwwa ? 1l répondit: elle consiste en 'accomplissement d’ac-
tions dignes de I'étre humain, actions pour lesquelles celui-ci sera loué et
complimenté. La murita est tres liée a l'intériorité de la personne, tandis
que la futuwwa constitue une qualité qui se manifeste a 'extérieur. Tout
se passe donc comme si la muri'a constitue une qualité éthique tres per-
sonnelle, propre a l'individu qui la possede, alors que la futuwwa repré-
sente, quant a elle, une qualité trés commune, ce qui revient a dire que
nul ne peut prétendre a la futuwwa sans détenir la murira, tandis qu'il est
possible d’avoir la muri‘a sans la futuwwa.

Remarquons d’abord comment en disant que la futuwwa® ne saurait fonction-
ner comme qualité morale sans la muraa, tandis que la murita peut exister
et fonctionner sans la futuwwa, Abu Sulayman al-Sijistani tend a affirmer
quil y a une différence décisive et fondamentale entre la qualité éthique de
la muria et 1a disposition morale de la futuwwa, différence qui réside dans la
fait important suivant : tandis que la murz’a constitue une qualité qui se suffit
a elle-méme, en ce elle semble contenir toutes les autres qualités et disposi-
tions éthico-morales, la futuwwa, quant a elle, ne peut exister et fonctionner
comme telle qu'en étant sous la dépendance et sous la condition de la pré-
sence de la muraa.

Pour comprendre la raison profonde qui poussa Abt Sulayman al-Sijistani
a mettre la futuwwa sous la dépendance de la mura'a, nous devons rappeler la
maniére dont il avait répondu, dans al-Mugabasat, a une question précédente
se rapportant directement a la futuwwa. Voici la question et la réponse :

Qu'est-ce que la futuwwa ? C'est la capacité de faire preuve d'efficacité et
de jeunesse dans toutes les situations, dit-il.

Clest la que réside une autre différence fondamentale existant entre futuwwa
et muria, différence sur laquelle al-Sijistani attire notre attention : tandis que
la futuwwa a tendance a se déployer uniquement comme un pur exercice de
la puissance (al-hidda/al-jidda) et comme une démonstration de force phy-
sique (al-tarawa) dans les relations et les interactions avec les autres, la muria,

9 Pour ce terme, on peut toujours consulter larticle « Futuwwa » dans Er? malgré le fait
qu'il souffre d’'une indéniable insuffisance.
10 Al-Mugabasat, 459.
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quant a elle, se déploie partout comme une capacité intellectuelle et morale
consistant dans la maitrise de soi et le respect des autres. Cest pour cette rai-
son que, selon al-Sijistan, la futuwwa a besoin d’étre mise sous la dépendance
éthique de la muria en étant a la fois circonscrite et éclairée dans son horizon
d’action par elle. Car une volonté de puissance sexercant aveuglément, dans
une totale ignorance et indifférence vis-a-vis des dignités des autres, ne saurait
étre que vulgarité et vilenie. Cette différence entre l'esprit de la muria et celui
de la futuwwa est bien percue et soulignée par M. Arkoun a l'occasion du rap-
prochement qu'’il a a juste titre fait entre I'areté grecque et la muria :

A ce stade, son (arété) équivalent en arabe serait plutot murica telle quelle
était congue avant I'Islam. En effet, I'arété du guerrier, pour ne pas tom-
ber dans la démesure (hybris), devait étre tempérée par I'aidos, un sens
élevé de I'honneur qui pousse a l'action d’éclat, mais aussi a la retenue
apres la victoire. De méme, la muria implique la possession de toutes
les qualités viriles pour défendre 'honneur (ird) de la tribu, mais aussi
le contréle de soi, le noble pardon (4ilm), quand la victoire est assurée!l.

Or, il faut attirer l'attention sur quelque chose de treés important a la fois pour
I'histoire de la formation épistémique du champ de l'adab en général et pour
I'évolution du concept de muraa en particulier : la comparaison des définitions
de Salih b. Janah (m. vers 700 ?) et d’Aba Sulayman al-Sijistan1 (m. 375/985),
nous permet de constater comment en intégrant un nouveau concept, en
l'occurrence celui de futuwwa, I'horizon intellectuel de I'époque d’Al-Sijistani
(xe siecle) avait fait subir au concept de murwa un glissement épistémique :
'opposition et la comparaison ne sont plus faites entre les concepts de mura’a
et de adab, comme au temps de Salih b. Janah (le viie siecle), mais entre
muria et futuwwa. Du méme coup, le concept de futuwwa est venu a occu-
per la place qui était celle que muria occupait dans le systéme de liaisons
inter-concepts en vigueur a 'époque d’Ibn Janah: a partir du moment ou le
concept de futuwwa a vu le jour pour renvoyer a l'action comme expression
de la force quasi physique, celui de muria s'est en quelque sorte spécialisé en
acquérant encore davantage de charge et de signification psycho-morales, et
renvoie désormais, d'une maniere plus nette, a une puissance d'ordre éthique
destinée a modérer et contenir la puissance physique.

La différence épistémique entre murwa et adab s'avére résider, au fond,
en ceci que si I'adab tend a fonctionner en prenant la forme d'un savoir,

11 M. Arkoun, L’humanisme arabe au 1v¢/x¢ siécle : Miskawayh, philosophe et historien, Paris :
Vrin, 1982, 298. Pour le concept grec d’arete, voir surtout W. Jaeger, Paideia. op. cit.
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la murita, quant a elle, recele non seulement un certain type de savoir, mais
également une volonté permanente de connaitre la physionomie de chaque
situation concrete, réelle, ainsi que ce que cette situation exige et requiert
comme attitude éthiquement juste, c’est-a-dire respectueuse de la dignité pro-
fonde d’autrui.

Les analyses que nous venons de faire nous ont ainsi permis non seulement
d’établir la position de primauté et de centralité du concept de muriwa dans
le champ de I'adab, mais également de percevoir plus clairement le caractere
épistémique fondamental du concept d’adab lui-méme, en ce sens que nous
avons pu nous rendre compte que 'adab constitue un principe fédérateur qui
remplit deux fonctions fondamentales : il organise et régule les liens existant
entre la constellation de concepts qui gravitent autour de lui, d'une part, et il
ceuvre en permanence en vue de faire la synthese, dans la méme personne, de
I'ensemble de ses qualités, de ses connaissances et de ses expériences, d’autre
part. Nous avons notamment pu remarquer comment l'adab constitue une
totalité dont chacune des parties ou composantes requiert et entraine la pleine
présence de toutes les autres, c'est dire que chacune de composantes de I'adab
met sur la voie de l'acquisition de toutes les autres. Le champ de l'adab est
donc épistémiquement structuré et fonctionne d'une maniére qui correspond
a la logique mise en ceuvre dans la formule suivante, qui définit la concep-
tion profonde que I'adab a du principe de sa propre production et propagation
comme culture :
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Les sages philosophes dirent : 'homme ne cherche la sagesse que par le
moyen d'une part de sagesse qu'il posséde déja.

Méme si le mot utilisé dans cette formule n'est pas adab, mais hikma (sagesse),
il n'en demeure pas moins que le chemin menant vers I'adab, c'est-a-dire vers
la culture!3, y est présenté sous un jour qui nous permet de dire qu'au fond ne
cherchera la culture de l'adab que celui qui I'a d’'une certaine maniere déja

12 Al-1qd al-farid, ii, n6.

13 Laformule que nous venons de citer est a rapprocher de la définition suivante que Goerg
Simmel donne a la culture : « La culture, c’est le chemin qui va de I'unité close a l'unité
déployée, en passant par le déploiement de la multiplicité. En tout état de cause, il ne
peut s'agir que d'une évolution vers un phénomene qui existe dans la personnalité en
germe, pour ainsi dire esquissé en elle a titre de projet idéal. », G. Simmel, « Tragédie de la
culture », in id., Tragédie de la culture et autres essais, Paris : Rivages, 1988, 180.
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trouvée!#. Or, il y a dans ce propos quelque chose qui est a la fois désespérant
et encourageant : désespérant parce qu'il a 'air de nous faire comprendre qu'il
est presque obligatoire de naitre déja sage pour pouvoir accéder a la sagesse,
et encourageant parce qu'il peut étre aussi compris comme affirmant que pour
posséder la totalité du savoir, il suffit d'en acquérir seulement une petite part.
Cela revient a signifier que chacune des composantes de 'adab contient et réa-
lise potentiellement non pas seulement une partie mais la totalité du systéme
du savoir de 'adab.

14  «Tu ne me chercherais pas si tu ne m'avais déja trouvé », écrit Pascal. Pensées, Paris:
Gallimard (coll. idées), 246.
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La muriwa comme une éthique de la maitrise de soi

1 Introduction

Si, comme nous l'avons vu au cours des analyses que nous avons consacrées
au processus du passage de I'idée de mar’ au concept de murita, chacun est
responsable de la maniére dont il se fait, il doit nécessairement s’ensuivre que
chacun est en méme temps responsable de la maniére dont il gouverne sa vie.
Il semble en effet qu'il en est effectivement ainsi, comme le montre le propos
suivant, propos que nous considérons comme étant la définition paradigma-
tique du mode de fonctionnement de I'éthique de la mura‘a :
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On dit 8 Muhammad b. ‘Imran al-Taymi: quest-ce que la muria? 1l
répondit: c'est de ne pas faire en secret (privé) quelque chose que tu
éprouverais une certaine pudeur? a faire en public.

Avoir de la muriva, cela veut dire avant tout étre capable de faire preuve,
d’'une maniére a la fois énergique et constante, d'une volonté de maitrise de
soi. En effet, ce sur quoi cette définition du mode d'étre caractéristique de la
muria attire I'attention, c'est 'unité de la maitrise de soi, c’est-a-dire que cette
forme d’autorité sans concession que l'on a sur soi-méme doit s'exercer d’'une
maniére égale et avec le méme degré de résolution sur les deux faces de la
personne, la face privée et la face publique. En outre, pour que la volonté de
maitrise de soi-méme soit justement une volonté sinceére et authentique, elle

1 1l s'agit de Muhammad b. ‘Imran al-Taymi (parfois : al-Talhi). Il fut un traditionniste et un
adib. 1] exerca la fonction de juge (gadi) a partir de I'époque du dernier calife omeyyade
Marwan b. Muhammad (m. 750) jusqu’a sa mort en 769, sous le régne du calife abbasside
Abu Ja‘far al-Mansar. Sur cette personnalité, voir Muhammad b. Khalaf b. Hayyan, Akhbar
al-qudat, Le Caire : al-Maktaba al-tijariyya, 1948, i, 181.

2 Al-Bayan wa-l-tabyin, ii, 176 ; ‘Uyun al-Akhbar, i, 295 ; al-Muwashsha, 38.

Nous avons traduit le verbe istaha par éprouver ou avoir un sentiment de pudeur. Mais
comme nous le montrerons amplement dans le chapitre qui suit (chapitre 7), la notion de
Haya’ renvoie, dans la culture arabe classique, non seulement a I'idée de pudeur, mais égale-
ment au sentiment du respect humain, a I'idée de justice, a de la retenue et de maitrise de soi.
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doit s'appliquer, avec la méme rigueur et le méme niveau d’exigence, jusque
dans les rapports intimes de soi a soi, jusque dans la sphére la plus reculée des
expériences privées. Autrement dit, ce n'est pas en usant de dissimulation a
I'égard de soi-méme, en donnant dans I'imposture, que I'on batit une forte per-
sonnalité et une image positive et saine de soi-méme. Cela n'est possible quau
travers un affrontement franc et loyal avec soi-méme. Il s’agit d'une manieére
d’étre qui procéde de ce que nous appellerons ici une éthique de l'authenticité

personnelle.
2 La murita comme source d'une éthique de I'authenticité
personnelle

Dans une réflexion attribuée a al-Thawrl (m. 161/778)%, cette thématique de
l'accord entre la vie privée et la vie publique est posée en des termes explicite-
ment éthiques qui distinguent trois types de rapport que I'individu peut avoir
avec lui-méme:
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Al-Thawri dit : si la vie privée est en accord totale avec ce que 'on montre
en public, c’est une preuve de justice [a 'égard de soi et des autres] ; et si
la vie publique est meilleure que ce que l'on vit en privé, c’est une marque
d'iniquité; et si la vie que I'on mene en privé est meilleure que la vie
publique, c’est I'excellence éthique.

A remarquer que le mot ‘ad/ employé par al-Thawri ne veut pas dire ici « jus-
tice » comme nous l'avons laissé entendre a travers la traduction que nous
en avons proposée, mais surtout et avant tout équilibre, harmonie et cohé-
rence de la personnalité avec elle-méme. Cest dire qu'un individu doté d’'une
personnalité éthiquement harmonieuse et équilibrée est un individu qui se
montre capable de rester constamment égal® a lui-méme dans sa vie privée et
sa vie publique.

4 Sur cette personnalité voir H. Raddatz, « Sufayan al-Thawri », E12.

5 Abu Hayyan al-Tawhidi, al-Dakha’ir wa-l-basa’ir, éd. W. al-Qadi, Beyrouth: Dar Sadir,
i,1988, 12.

6 Car I'égalité est un autre sens du mot ‘ad/ comme le montre 'exemple suivant donné dans
Lisan al-‘arab : ‘adalta fulan bi-fulan ayy sawwayta baynahuma (Tu as considéré untel comme
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Il apert ainsi que l'individu doté de murua ne se conforme pas aux normes
de conduite et aux bonnes maniéres sous la coercition du controle social?,
mais de lui-méme, par libre volonté de cohérence de soi et de concordance
parfaite de soi avec soi. Voici comment un poéte, cité par Ibn Qutayba dans Bab
al-muri'a, décrit, avec une fierté 1égitime, sa maniere d'étre :
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Ma vie privée et publique sont identiques, telle est ma maniere d'étre.
De méme que 'obscurité de ma nuit est pareille a la lumiére de mon jour.

Voici donc exprimée et chantée par ce poete le choix d'une forme de vie éthique
fondée sur l'authenticité personnelle: les régles et les principes a la lumiere
desquels je gouverne ma vie ne me sont pas dictés par une puissance qui m'est
extérieure, ils sont le résultat d'une obéissance a une discipline que j’ai appris,
par culture et par état d’'esprit, 8 m'imposer moi-méme. Car, c'est faire preuve
d'une sorte de lacheté et de manque d’estime de soi que de faire semblant de
respecter les normes morales en public tout en les violant en privé.

Pour comprendre dans toute son étendue le principe de lauthenticité per-
sonnelle al'ceuvre dans le genre de vie gouverné par I'éthique de la muria, exa-
minons le récit de vie suivant, rapporté par le célebre transmetteur (rawiya)
Jahza (m. 936)9, cité dans Mir'at al-Muriwat d’al-Thalibi :
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étant 'équivalent d’un autre, cela veut dire que tu les as rendus (traités en) égaux). Lisan,
théme « ‘adl( ».

7 Par controle social nous entendons, avec Pound, « la pression que chaque personne subit
de la part d’autres membres de la société pour le contraindre a son role de soutien a la
société civilisée et qui le détourne d'une conduite antisociale, c’'est-a-dire d’'un compor-
tement en désaccord avec les postulats de I'ordre social », cité par Jean Cazeneuve, La
personne et la société, Paris : PUF, 1995, 139.

8 Uyan al-akhbar, i, 296. Dans Kitab al-Badr, Ibn al-Mu‘tazz (m. 869) cite ce vers avec
six autres en les attribuant a Rafi‘ b. Huraym al-Yarbu‘l. Ibn al-Mu‘tazz, Kitab al-Badr,
Beyrouth : Dar al-J1l, 1990, 175. D’apres Abui ‘Ubayd al-Bakri, dans Samt al-lali fi sharh amali
[-Qali, Rafi‘ b. Huraym al-Yarba7 serait un poéte jahilite. Abt ‘Ubayd al-Bakri, al-Lali f
sharh Amali [-Qali, Le Caire : Matba‘at Lajnat al-ta’lif, 1936, ii, 80o.

9 Sur cette figure de ladab, Charles Pellat, « Djahza », E12, ii, 389.

10  Mirat al-murivat, 42.
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Jahza al-Barmaki dit: je n'ai jamais vu un homme, parmi les clients des
Arabes, comparable a Ibn ‘Abdun. Il n'avait jamais porté un vétement
avec doublure sans que sa doublure soit de meilleure qualité que sa par-
tie apparente. Pour justifier son attitude, il disait : car la doublure est pour
mon corps, tandis que la piéce apparente est pour les gens.

Lattitude éthique adoptée par Ibn ‘Abdun dans ce récit est intéressante parce
que nous y assistons a une sorte de renversement du rapport entre la vie privée
et la vie publique : ce n'est pas l'opinion publique, c'est-a-dire le regard et le
jugement des autres, qui constitue pour lui la mesure de ce qu'il doit faire ou
ne pas faire, mais le souci de lui-méme, autrement dit, la maniére dont il doit
prendre soin de lui-méme. C'est ainsi qu'il déclare qu'il choisit les vétements
qu'il porte non pas en fonction de l'aspect esthétique de leur face que les autres
voient, mais en tenant compte surtout et avant tout du degré de bien-étre que
la face interne de ces vétements sont susceptibles d’apporter a son corps,
si bien que ce n'est pas la volonté de plaire aux autres qui le guide dans sa
maniere de se conduire et d’agir, mais le souci de se rendre en permanence la
vie agréable. Ainsi, contrairement a ce que certains lecteurs pourraient étre
tentés de comprendre et de penser, Ibn ‘Abdin n'est pas un homme égoiste,
égocentrique ou narcissique, mais un individu qui nous présente l'exemple
paradigmatique de quelqu'un qui cultivait son moi en faisant du souci et des
soins que l'on se doit de prendre de soi-méme un principe axial et directeur du
genre de vie qu'il s’était choisi de se donner et de mener. Car pour comprendre
le sens et la portée de ce récit, il nous faut d’abord nous poser a son sujet la
double question suivante : pourquoi le transmetteur (rawiya) Jahza al-Barmaki
avait-il jugé pertinent, important, voire utile, de rapporter ces propos d’Ibn
‘Abdiin et pourquoi les auteurs des anthologies de textes dadab avaient-ils pris
soin a leur tour de I'intégrer dans leurs ouvrages en lui permettant ainsi d'étre
transmis de générations en générations jusqu'a nous ?

La réponse a cette double question est toute simple : si le transmetteur ini-
tial et les auteurs d’anthologies dadab avaient jugé pertinent et intéressant de
faire circuler ce récit de vie (khabar) dansla culture de ladab, c’est parce qu'ils y
avaient vu al'oeuvre une maniére de vivre et de penser, un style de vie, qui mérite
d’étre portée a la connaissance des autres afin qu'ils puissent I'examiner de
pres, le méditer, le comprendre et, peut-étre, I'élever au rang d’'un modele
de comportement qui peut étre suivi et imité. Car, au-dela du choix du type de
vétement, cette anecdote pose la question de savoir si les individus doivent
mener leurs vies dans la société en prenant le regard et le jugement des autres
comme mesures de ce qu'ils doivent faire ou ne pas faire ou en se référant et se
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fiant uniquement a leurs aspirations personnelles et a la physionomie de leurs
gotts propres!.

En effet, méme si ce récit de vie est cité par al-Thaalibi pour illustrer la
formule selon laquelle le soin que l'on accorde aux vétements que I'on porte
constitue la manifestation ou le signe externe de la dignité (muria) de la per-
sonne (al-murwa al-zahira al-thiyab al-tahira)'?, il n'en demeure pas moins
que ce que ces signes vestimentaires révélent avant tout, c’est la maniere
dont les individus dotés de muria se soucient d'eux-mémes et prennent soin
d’eux-mémes. Dans ce récit de vie mettant en scéne la personnalité d'Tbn
‘Abdiin, nous disposons d'un exemple vivant montrant la maniere dont le prin-
cipe de l'authenticité personnelle donne naissance a deux autres principes qui
font parties intégrantes de I'éthique de la muria, a savoir le principe du res-
pect de soi et le principe du souci de soi, lesquels constituent deux sentiments
consubstantiels 'un a l'autre, si bien qu'il est possible de dire qu'il ne peut y
avoir de souci de soi sans respect de soi et inversement, dans la mesure ou ses
deux sentiments tendent a fonctionner comme des signes révélant et confir-
mant la présence de I'un l'autre réciproquement. Car chez un individu pensant
et vivant a la lumiere des principes éthiques de la murita, comme le fut sans
doute Ibn ‘Abduin, le souci de soi et les soins que l'on prend a bien s'occuper de
soi président et priment sur toutes autres considérations.

Une personne qui vit selon l'idéal de l'authenticité personnelle vit en
se disant que si elle a un compte quelconque a rendre, c'est d’abord a elle-
méme quelle doit le faire. Cette exigence de l'authenticité personnelle est
présente dans la description qu'al-Utb1 (m. 230/844)!2 fait de la personnalité
de I'individu doté de la parfaite muri'a :
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11 Comme le souligne Charles Taylor, I'idéal d’authenticité suppose d’abord qu’« il existe une
certaine fagon d’étre humain qui [soit] la mienne. Je dois vivre ma vie de cette facon et
non pas imiter celle des autres. Cela confére une importance toute nouvelle a la sincé-
rité que je dois avoir envers moi-méme. Si je ne suis pas sincere, je rate ma vie, je rate
ce que représente pour moi le fait d'étre humain », Ch. Taylor, The Ethics of Authenticity,
Cambridge, Massachusetts and London : Harvard University Press, 2003, 28-29.

12 AlJahiz, al-Bayan wa-l-tabyin, i, 176 : Qala Talha b. Ubayda Allah : al-muria al-zahira
al-thiyab al-tahira; Ibn Qutayba, Uyun al-akhbar, i, 413: Qala Umar b. al-Khattab :
al-muria al-zahira al-thiyab al-tahira.

13 Sur cette personnalité, voir Ibn K}lallikén, Wafayat al-a‘yan, édit. ‘Abbas, iv, 397;
J.E. Montgomery, « al-‘Utbl », EI, 2010.

14  Al-1qd al-farid, i, 150.
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Al-Utbi, d’apres son pere, dit : la muri'a d’'un individu ne saurait étre par-
faite que si ce dernier réunit en lui-méme cinq qualités : il doit étre savant
(cultivé), véridique (authentique), doté de sagesse, éloquent, indépen-
dant vis-a-vis des autres.

Lexigence de I'authenticité personnelle est présente a travers l'adjectif sadig
qu'il faut comprendre aux deux sens de ne pas mentir a soi-méme et ne pas
mentir aux autres, clest-a-dire que le sidg dont il s’agit ici veut dire a la fois
véridicité et authenticité personnelle. En réalisant ainsi I'accord total de sa vie
privée et de sa vie publique, l'individu prend possession de lui-méme et, ce
faisant, il se révele tel qu'il est essentiellement : une personne autonome et une
conscience libre qui s'expose aux autres partout telle quelle est véritablement.

Cette idée de l'accord de la vie privée et de la vie publique, comme expres-
sion du gouvernement de la personne par elle-méme, réapparait, des siécles
plus tard, chez al-Manfalatl (m. 1924), dans un texte de son ouvrage al-Nagarat
intitulé « al-damir » :
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Sais-tu ce que veut dire la morale pour moi ? Elle réside dans le fait que
I'individu se sent responsable devant sa propre conscience de ce qu’il doit
faire. C'est ainsi que je n'accorde le nom de généreux a une personne que
lorsque l'acte de donner procede chez elle d'un accord total entre le geste
externe et la conviction intime.

En examinant cette définition de plus prés, nous remarquons comment
al-Manfalati, en bon connaisseur des textes de 'adab®, conserve les deux mots
clé dela dichotomie sirr/‘alaniya, employée par Muhammad b. ‘Imran al-Taymi
et al-Thawri, mais en faisant intervenir les mots mas’il (responsable) et damir
(conscience morale) qui explicitent le sens éthique déja présent dans le pro-
pos d’'Ibn ‘Imran al-Taymi. Tout se passe comme si dans l'esprit d’al-Manfalati
le terme moderne damir, au sens de conscience morale, et muriia sont inter-
changeables. Le mode d'étre éthique de la murwa se trouve ainsi du méme
coup explicité : la murwa réside avant tout dans le contrdle de soi, c’'est-a-dire
dans la conscience morale, le damir.

15  Mustafa Lutfi al-Manfaltti, « al-damir »,in id., al-Nazarat, Le Caire : al-Sharika al-misriyya
al-‘alamiyya li-l-nashr, 1993, iii, 348.
16 Nous lui devons une édition de Kalila wa-Dimna d’Ibn al-Mugqafta, Dar al-Fikr, s. d.
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Notons a cette occasion que le mot arabe damir, tel qu'il est employé ici

par al-Manfalati, c'est-a-dire au sens de « conscience morale », n’a probable-

ment fait son apparition qu'au x1xe siécle. C'est dire que jusqu’a cette époque,
amir renvoyai uasi exclusivi a l'intériorité, e ou

di renvoyait en arabe quasi exclusivement a l'intériorité, la part cachée o

enfouie d'une personne, son for intérieur, le contenu de l'esprit, comme le
montrent les vers suivants, diis a trois poétes antéislamiques: al-Muhalhil b.
Rabr’a (m. 5031), Hatim al-Ta’1 (m. 605) et ‘Urwa b. Ward (m. 607).

1. Al-Muhalhil b. Rabr’a :

Umayma m’interroge sur son pere, que je suis
Comment Omayma pourrait-elle connaitre les pensées de son pére ?

2. Hatim al-Ta’1:
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Mon chien est accueillant et ma porte est grande ouverte
Je me montre généreux si mon for intérieur s’avere avare

Je consulte mon 4me généreuse jusqu'a ce qu'elle m'obéisse
Et je délaisse mon Ame avaricieuse et ne la consulte point

3. ‘Urwa b. Ward :

17
18

19
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Comment, 0 gens, ai-je pu contraindre mon moi
A accepter une chose cependant que mon for intérieur la refuse

Al-Muhalhil b. Rabi‘a, Diwan, Beyrouth : Dar al-Jil, 1995, 41.
‘Urwa b. al-Ward, Diwan, Beyrouth : Dar al-kutub al-ilmiyya, 1998, 64.
Hatim al-Ta’1, Diwan, Beyrouth : Dar Sadir, 1981, 36.
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Nous remarquons que dans tous ces vers que nous venons de citer, le terme
damir est employé systématiquement au sens de for intérieur, la part
inconsciente et inaccessible de la personne. Dans les vers de Hatim al-Ta7 et
de ‘Urwa b. al-Ward, le damir est pensé et posé comme étant a la fois différent
et en permanente lutte avec la nafs, cest-a-dire le moi, l'esprit, la volonté, la
part rationnelle et raisonnante de la personne. A noter qu'il y a dans le verbe
ghalabtu (j'ai vaincu, j'ai contraint) présent dans 'expression « ghalabtu nafsi »,
employée par ‘Urwa, un damir mustatir (le ana caché) qui représente le
véritable moi du poéte. C'est ce moi qui est le véritable porte-parole de la
volonté du poete.
Mais le plus important pour nous ici est de noter que chez tous ces poétes
que nous venons de citer, le terme damir ne renvoyait pas encore a I'idée de
«conscience morale », a la maniere dont il le fait clairement chez al-Manfalati,
mais uniquement a un endroit ou une région du for intérieur de l'individu
ou se trouvent enfouis des pensées, des sentiments, des intentions, etc., qui
restent inaccessibles a la fois a I'individu en question lui-méme et aux autres.
A une époque plus tardive, en l'occurrence celle d’al-Jahiz (m. 869), le terme
damir avait encore ce sens de for intérieur, contenu de l'esprit, comme le
montre cette définition donnée par al-Jahiz au concept de bayan (herméneu-
tique, sémiologie, communication)2°:
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Le bayan est un concept général qui renvoie a tous les moyens de com-
munication qui te permettent de dévoiler le sens et de révéler le contenu
de lesprit.

Il est cependant possible de comprendre le mot damir, tel qu'il est employé
ici, comme voulant dire non seulement for intérieur, mais aussi et surtout
conscience ou plus exactement « contenu de la conscience », contenu de l'es-
prit que le bayan, c'est-a-dire la parole ou tout autre moyen d’expression et de
signification, a pour fonction de dévoiler, de déceler, de révéler et de commu-
niquer. Il en est de méme dans cet exemple explicatif donné par al-Sahib b.
‘Abbad dans son dictionnaire al-Muhit fi l-lugha :

20  Sur le concept de Bayan chez al-Jahiz, voir désormais Salah Natij, La Théorie du Bayan
dal-Jahiz : d'une herméneutique de la nature a une sémiotique de la culture, Leiden/Boston :
Brill, 2024.

21 Al-Jahiz, al-Bayan wa-l-tabyin, i, 76.
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Tu dis de quelqu’un : je I'ai mis a I'épreuve : je voulais connaitre, a travers
ses paroles, ce qui est enfoui dans son esprit.

Dans cet exemple, nous voyons que le mot damir est associé au mot galb (cceur,
esprit), ce qui lui donne le sens de contenu caché dans le cceur.

Il nous est donc permis d’avancer 'hypothése suivante : avant d’étre utilisé
par les grammairiens au sens technique de pronom personnel, le mot damir
avait d’abord, pendant longtemps, signifié uniquement l'intériorité de la per-
sonne, sa part cachée, son moi au sens psychique. Lemploi grammatical allait
par la suite faciliter et favoriser le passage du domaine strictement linguistique
a la sphere psycho-morale: d'un simple terme grammatical renvoyant aux
pronoms personnels, en l'occurrence le «je » (ana), le « tu » (anta), le «il-lui »
(huwa), etc., le mot damir a sans doute acquis par la suite le sens de conscience
de soi et des autres, c'est-a-dire en renvoyant a « moi», a « toi », a «lui », etc.,
qui sont, en méme temps que des sujets grammaticaux, des personnes morales
autonomes, avant de signifier finalement la conscience morale en général.
Lapparition du damir au sens de conscience morale est sans doute I'aboutisse-
ment d'un processus au cours duquel le pronom personnel (damir) de la pre-
miere personne ana (moi, je) s'est peu a peu imposé comme étant le damir par
excellence, c'est-a-dire le moi comme siége de la conscience et comme centre
unificateur de la personnalité, de la volonté et de 'identité. Ce qui milite for-
tement en faveur de cette hypothése, c’est le fait que tous les grammairiens et
linguistes arabes anciens tendent a considérer le pronom personnel singulier
ana (je, moi) comme étant le sujet le plus haut placé dans I'échelle de la défi-
nition et de la détermination grammaticales (al-taif), comme le montre cette
remarque faite par Ibn Ya‘ish:
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Parmi les pronoms personnels, la premiere, celle de la personne qui
parle, est la plus définie, car elle ne peut étre I'objet d’aucune ambiguité
possible.

22 Al-mubhitfil-lugha, theme “m. h. N".
23 Ibn Ya“ish, Sharh al-Mufassal, Beyrouth : Dar al-Kutub al-‘ilmiyya, 2001, ii, 292.
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Cela explique aussi pourquoi dans cette premiere personne, la langue arabe
n'avait pas besoin de faire une distinction de genres, comme elle le fait pour
la deuxiéme : car la personne qui parle et dit « Je » ne peut le dire qu'en étant
physiquement la pour le dire. Cette présence physique de la personne marque
et détermine a la fois son nombre d'étre singulier et son genre.

Cependant, pour comprendre cette évolution sémantico-éthique du terme
damir, il nous faut aussi tenir compte d’un autre trait lexico-syntaxique qui le
caractérise : nous avons en effet a nous poser la question de savoir pourquoi
dans beaucoup de ses emplois le terme damir se trouve quasi systématique-
ment associé au mot sirr (secret). Ainsi, par exemple, dans Majma“ al-amthal
d’al-Maydani nous trouvons :

s ow . .
I1'y a dans les tréfonds de la conscience beaucoup de secrets cachés.

Dans al-Iqd al-farid, nous pouvons lire :
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Sahl b. Hartin dit : la plume constitue la langue de la conscience, si bien
que lorsqu'il saigne du nez, il révele ses secrets.

Dans tous ces exemples, et tant d’autres que nous n‘avons pas cités, damir
fonctionne comme un synonyme de sirr. D'ailleurs Lisan al-‘arab exploite cette
relation de synonymie en définissant damir de la maniére suivante :
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Le damir, c’est 'intimité et l'intériorité de la conscience.

Chez un poete du x¢ siecle, contemporain d’Abu Hayyan al-Tawhidi (m. vers
1020), en 'occurrence Abu Talib al-Ma’muaini (m. 993), nous trouvons un emploi
trés intéressant, associant métaphoriquement les termes damir et sirr dans un
méme vers :

24  Al-Maydani. 2010. Majma“al-Amthal, Beyrouth : Dar al-kutub al-‘ilmiyya. ii : 205.
25  Al-Iqd al-farid, iv, 280.
26  Lisan al-‘arab, théme « d. m. r ».
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La vie me réserve en ses tréfonds des secrets
Que le destin se chargera un jour de déceler.

Or, comme nous l'avons déja vu, c'est au plan du sirr, c’est-a-dire dans les pen-
sées intimes et la vie privée, que la personne possédant la muri'a exerce une
maitrise morale d’elle-méme. Ainsi le territoire du sirr, c'est-a-dire la sphere
de la conscience personnelle, est venu a étre progressivement vécu et consi-
déré, sinon comme coincidant tout a fait avec le damir, du moins comme étant
le lieu ot ce dernier se cultive et réside. Voici un autre exemple d’emploi du
terme damir, qui est susceptible de nous permettre de deviner la maniere dont
s'était effectué le passage du damir, au sens d'intériorité ou vie secrete, a damir
au sens de conscience morale et/ou éthique. Il s'agit d'une réflexion de Ikhwan
al-Safa (Les Amis sinceéres, x° siécle) :
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Sache que la religion consiste en deux choses: la plus importante et la
plus décisive d’'entre elles est celle qui se vit sous la forme d’'une croyance
intime et personnelle.

La croyance religieuse est une question qui ne doit concerner que le rapport
que chaque individu a intimement avec lui-méme. Autrement dit, il s'agit
d’une expérience qui est étroitement liée a la conscience personnelle.

Nous voyons ainsi se dessiner une évolution vers le damir comme conscience
de soi, et surtout comme conscience de 'autonomie personnelle. En effet, dans
I'emploi que nous venons de citer, nous pouvons constater que I'intériorité de
l'individu, c'est-a-dire son damir, commence a changer de fonction et de signi-
fication : damir n'est plus désigné uniquement comme un simple récipient
contenant des sentiments, des pensées et des expériences enfouis, il devient
un principe actif d’autocontrole et d'indépendance éthiques. Ainsi I'individu
commence a régner sur ce territoire que constitue son damir en le laissant
pour ainsi dire devenir son unique loi, c'est-a-dire le gouvernant et le principe

27 Rashid ‘Abd al-Rahman al-‘Ubaydi, Aba Talib al-Ma’muni. Hayatuh, shi‘ruh, lughatuh,
Bagdad : Matba‘at al-rashad, 1989, 153.
28 Ikhwan al-Safa, Rasa’il, Beyrouth : Dar Sadir, s. d., iii, 452.
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organisateur de l'ensemble des regles qui régissent sa maniere d’étre et d’agir
dans la vie.

En réalité, ce a quoi nous assistons dans l'acquisition par le terme damir du
sens et de la fonction de conscience morale, cest le passage d'une conception
de la vie fondée sur la moralité et I'hétéronomie a une conception basée sur
I'éthicité et l'autonomie. Et c’est en vertu de ce passage qu'al-Manfalati a pu
dire que, selon lui, avoir une attitude éthique (khulug), c’est se sentir respon-
sable avant tout devant sa propre conscience morale (damir). A remarquer sur-
tout que dans cet article, al-Manfalatl développe des vues tres modernes, dans
la mesure ou il définit le concept de khulug comme étant le libre choix d’'une
forme de vie éthique indépendante des motivations religieuses. Cest ce que
montrent les deux réflexions suivantes :
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Nul ne peut prétendre posséder une attitude éthique si ce qui 'empéche
de faire le mal, c’est uniquement la peur des chatiments de l'enfer;

30413 ol ool s

Lattitude éthique consiste dans l'accomplissement du devoir pour
lui-méme et en lui-méme.

Al-Manfalutl est en effet tres moderne ici parce que, un peu a la maniere dont
procéde Paul Ricoeur que nous évoquerons plus loin, il esquisse une distinc-
tion entre l'attitude morale, ayant pour moteur la crainte permanente de la
désapprobation divine, et l'orientation éthique, fondée sur le choix, 'autono-
mie et 'engagement personnel.

A travers cette analyse rapide de l'évolution du terme damir, terme qu’al-
Manfalati utilisa un peu comme pour commenter et interpréter a sa maniere
la parole d’al-Taymi, nous comprenons mieux pourquoi la muri'a constitue
avant tout une éthique de l'intériorité et de la conscience de soi. Ainsi s’éclaire
en méme temps pour nous ici la définition suivante, que nous trouvons dans
quelques textes d’'adab :

29  Al-Manfalati, 349.
30  Al-Manfalati, 349.
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La muraa consiste en des principes moraux qui incitent celui qui les
adopte a accomplir de belles actions et d’avoir d’excellentes manieres
d’étre éthiques.

La définition donnée par al-Sharif al-Jurjani (m. 1413) dans al-Tarifat va dans le
méme sens, qualifiant la muri‘a de puissance morale :
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La murwa : il s'agit d'une puissance morale qui origine les belles actions
suscitant la louange au regard de la religion, de la raison et des coutumes.

Nous comprenons ainsi mieux la comparaison faite par Abu Sulayman
al-Sijistani entre la muru'a et la futuwwa, soulignant le fait que ce qui carac-
térise le mode d'étre de la murita, c’est qu'elle constitue une expérience liée
surtout a I'intériorité des personnes:

Wa-hiya, ay al-muriva, shadidat al-irtibat bi-l-batin
Elle [la muria] est tres étroitement liée a I'intériorité de l'individu.

En ajoutant cette précision, Abu Sulayman al-Sijistani voulait sans doute
attirer l'attention sur le fait que la muria constitue un ensemble de régles
et de principes qui ne sont pas de l'ordre de la transcendance mais de celui
de I'immanence. Nous retrouvons cette méme analyse chez al-Bayrini
(m. 1048) pour qui la muri‘a, en comparaison avec la futuwwa, constitue une
disposition morale qui concerne plus spécifiquement le rapport de l'individu
avec lui-méme :
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31 ‘Abd al-Qadir al-Baghdadi, Khizanat al-adab, iii, 220.
32 Al-Sharif al-Jurjani, al-Ta‘rifat, Beyrouth : Maktabat lubnan, 1985, 222.
33 Al-Bayruni, al-Jamahir fi ma‘rifat al-jawahir. Le Caire : Maktabat al-Mutanabbi, s. d, 10.
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La muraa se limite uniquement a I'individu qui la possede, car I'individu
n'est responsable que de lui-méme, tandis que la futuwwa va au-dela en
englobant aussi les relations de l'individu avec les autres.

En employant la distinction faite par Paul Ricoeur entre I'éthique et la morale,
nous pouvons dire que la muria constitue non pas une morale mais une
éthique: si nous avons bien compris l'esprit de la distinction opérée par
Riceeur, agir moralement, c'est se conduire en se conformant a et en répon-
dant aux injonctions d'un systeme de régles et de normes qui s'impose aux
individus d’'une maniere transcendante et extérieure. Agir éthiquement, cela
veut dire s'imposer a soi-méme des principes et des régles de conduites, et ce
non pas parce qu'ils sont percus comme obligatoires, mais parce qu'ils sont en
eux-mémes et par eux-mémes intrinsequement bons, justes et valides®*. Or,
c’est en cela que consiste justement 'éthique de la muri'a : comme nous I'avons
constaté a la fois dans le propos d’al-Taymi et dans la reformulation de ce propos
par al-Manfalati, I'individu doté de muria est mis en situation de responsabi-
lité non pas devant Dieu ou devant une quelconque autre volonté ou puissance
extérieure, par exemple le controle social, mais devant sa propre conscience
morale (damir). Car ce qui caractérise avant tout l'attitude éthique issue
de la murita, c’est la ferme et constante volonté d’autonomie qui anime les per-
sonnes qui en font preuve. En outre, nous ne devons pas oublier que parmi les
cinq qualités éthiques énumérées par al-‘Utb1 dans sa définition de la muria il
y ale principe de « al-istighna’ ‘ani [-nas », c’est-a-dire 'indépendance vis-a-vis
des autres. Nous verrons plus loin que cette indépendance est visée surtout au
plan économique et matériel. Il n'en reste pas moins qu'elle nous renseigne sur
l'esprit d’autonomie qui anime 'éthique de la muri'a, sachant que les individus
qui ont choisi la voie de 'autonomie éthique sont en général des personnes qui
ont atteint un haut niveau de culture leur permettant de se sentir solidement
armées pour devenir pour elles-mémes leurs propres guides. Cette vision est
bien exprimée par Abii Tammam (m. 231/845) dans le vers suivant :

3505 g p @;T.T vyl VT G e (ool ;J)laj

Essayerais-tu de me guider ? C'est mon esprit qui me guide

34  Paul Ricceur, Soi-méme comme un autre, Paris : Seuil, 1990, 200. Aussi, du méme, « Ethique
et morale », in Lectures 1. Autour du politique, Paris : Seuil, 1991, 270-293.

35  Aba Tammam, Diwan Abi Tammam bi-sharh al-Khatib al-Tabrizi, éd. Muhammad ‘Abduh
‘Azzam, Le Caire : Dar al-Ma‘arif; s. d., 150.
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Ou chercherais-tu 8 m'instruire ? C'est mon époque qui m'éduque.

A travers ce vers sexprime la voix d’'une personnalité qui a profondément
conscience de sa valeur humaine intrinséque et a, par conséquent, fait le choix
de vivre dans une véritable autonomie éthico-intellectuelle.

Mais pour bien comprendre dans toute son ampleur cette attitude éthique
fondée sur 'autonomie et I'authenticité personnelle, il nous faut la comparer
briévement a l'attitude morale et moralisante pronée et défendue par la pen-
sée mystique des soufis.

Donnons, pour commencer, un exemple illustrant parfaitement une atti-
tude typiquement morale, caractérisée par 'hétéronomie. Il s'agit d'un passage
de Ihya’ ‘ulum al-din d’al-Ghazali (m. 505/1111) :
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Sois certain que Dieu sait tout sur toi dans toutes les situations. Il voit en
permanence les pensées de ta conscience et les sentiments enfouis dans
ton ceeur [...] I s'ensuit que lorsqu'il est retiré dans la solitude, '’homme
doit faire preuve de correction morale dans toutes ses attitudes, en se
conduisant comme s'il était en présence d’'un auguste roi qui l'observe.
Qu’il sache donc que Dieu connait tous ses secrets.

Dans ce discours, nous assistons a une moralisation totale de I'espace de vie
de l'individu, au point que celui-ci n'a plus ni vie privée, ni vie publique, et il
ne choisit plus rien librement, dans la mesure ou il est en permanence sous
le regard scrutateur de Dieu. Non seulement l'individu ainsi observé sans dis-
continuer va désapprendre progressivement la faculté de la maitrise de soi,
mais il ne saura jamais ce que l'expression étre personnellement éthiquement
autonome responsable veut profondément dire.

Voici deux autres propos de personnalité soufies, propos qui montrent clai-
rement comment dans le régime de vie adopté par un individu soufi, il n’y a
pas, il ne peut exister de vie privée ou secréete (sirr, khalwa), car partout ou il
peut se trouver il se pense constamment comme étant d'une maniere ou d'une
autre en compagnie de Dieu:

36  Al-Ghazali, Ihya’ ‘ulim al-din, Semarang : Keryata Futra, i, 74.
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Ibn ‘Atd dit: la maniére d'étre respectueuse consiste dans le fait de
se conduire vis-a-vis de Dieu avec politesse que ce soit en privée ou
en public.
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‘Abdallah al-Jarir1 dit: depuis vingt ans, je n'ai jamais tendu les jambes
lorsque je suis assis seul, en privé, car c’'est surtout et avant tout lorsqu'on
est en compagnie de Dieu que l'on doit faire preuve de politesse.

Nous comprenons ainsi que 'opposition vie privée/vie publique n'existe pas
dans le régime de vie soufi. Elle se trouve réduite a la vie intérieure. Cela est
d’autant plus vrai que lorsque I'on examine de plus prés certains propos des
maitres soufis, l'on constate que l'idée de vie intérieure fonctionne dans la
pensée soufie non pas seulement sur le mode de ce que pouvons appeler une
culture de l'intériorité, mais surtout comme quelque chose qui s'apparente
davantage a une sorte de culte de I'intériorité. Il faut cependant ajouter rapi-
dement que ce culte de l'intériorité ne vise pas a muscler pour ainsi dire le
moi en lui donnant davantage de présence et de consistance, mais a l'affaiblir,
voire a 'atrophier en vue de le faire progressivement disparaitre. Cest dans ce
sens que nous interprétons et comprenons le propos suivant, mettant en jeu le
concept du moi (al-nafs):
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Lon dit: I'individu véritablement doté de futuwwa et celui qui brise
I'idole. Or, I'idole de chaque étre humain est soi-méme.

Méme si le terme idole (sanam) ne renvoie pas dans ce propos a la représenta-
tion physique de la divinité, mais a I'idée de la transformation du moi en une
sorte de statue fétichisée que I'individu se met a aduler et adorer, il n'en reste
pas moins que la perspective soufie semble ceuvrer non seulement comme un

37  Cité par Abu 1-Qasim al-Qushayri, Al-Risala [-qushayriyya, Le Caire: Dar al-shab,
1989, 473.

38  Ibidem.

39  Al-Risala -qushayriyya, 391.
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travail de renoncement a soi, comme nous l'avons dit, mais également et sur-
tout comme une tentative de destruction de I'élément qui permet a chaque
individu de cultiver le souci de soi et l'affirmation de soi, en l'occurrence
Son moi.

La pensée d'inspiration soufie va encore tres loin dans l'attitude du renon-
cement a soi, comme le montre cette réflexion attribuée a al-Tarmidhi
(d. 320/969), caractérisant l'esprit de la futuwwa :
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Lesprit chevaleresque inhérent a la futuwwa consiste dans le fait que I'in-
dividu prenne le parti de Dieu contre lui-méme.

Ce travail de renoncement a soi se manifeste encore plus clairement a travers
la maniére dont la pensée soufie définit le concept hurriya, concept qui renvoie
en arabe classique a I'idée de pureté, d’autonomie, de liberté et de noblesse.
Cest ce que nous pouvons voir dans cette autre définition qual-Qushayri
donne au concept de hurriya :
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Le véritable mode d’étre de laliberté réside dans le parfait asservissement
volontaire a Dieu.

Force est de constater que le rapport que la pensée soufie entretient avec les
concepts fondamentaux de la culture arabe n'est pas un rapport positif d’ap-
propriation et d'utilisation constructive, mais un rapport de détournement,
voire de déconstruction et de travestissement. En effet, comme nous venons
de le voir a travers la maniere dont des concepts clés de la pensée de [adab,
comme muruwwa, futuwwa, hurriya, adab, sont investis par les penseurs
soufis, la perspective herméneutique adoptée par la pensée soufie fonctionne
en se nourrissant de la pensée ordinaire, en venant en permanence se greffer
sur cette derniere en étant comme son ombre tout en prétendant en étre la
lumiére. Ce besoin qua la pensée soufie de la présence de ladab, pour sen
nourrir et s'y greffer, se manifeste a travers 'usage qu'elle fait du concept de
ishara (allusion, signe), allant jusqu’'a se définir elle-méme comme étant « Tlm
al-ishara» (la science ou 'herméneutique de l'allusion ou allusionniste):

40 Al-Risala l-qushayriyya, 390.
41 Al-Risala l-qushayriyya, 378.
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la pensée soufie fonctionne non pas en produisant un systeme de concepts
qui lui sont propres, mais en se contentant de faire allusion aux expériences
vécues dans la vie réelle et en tentant chaque fois d’en subvertir les concepts.
Ainsi, apres avoir dit: wa-i'lam anna hagqiqat al-hurriya fi kamal al-‘ubadiyya,
al-Qushayri approfondit et aggrave pour ainsi dire encore davantage le renon-
cement a soi et la dépossession de soi, en ajoutant :
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Quant aux propos de [nos] maitres soufis sur la liberté, citons cette
réflexion d’al-Husayn b. Mansur [al-Hallaj] (m. 922): celui qui veut
atteindre la liberté doit s'adonner a la culture de l'asservissement de soi
[a Dieu].

Ce dernier exemple achéve de nous montrer comment le renoncement a
soi fonctionne au sein de la pensée soufie en y prenant la forme d'une sorte
d’héroisme dont les efforts sont paradoxalement destinés non pas a affirmer et
fortifier le moi, mais a I'atrophier et en saper les fondements jusqu’a I'annihiler.
Or, il n'y arien de plus étranger a I'idéal de vie éthique proné par la murita que
le fanatisme moral qui s'acharne a cultiver la dépréciation et 'abandon de soi
(mahanat al-nafs) dans le monde vécu réel au profit de l'espoir de gagner le
supréme salut dans 'au-dela.

L'analyse a laquelle nous venons de soumettre rapidement le régime de
vie soufi, nous a permis de percevoir plus clairement la grande différence qui
existe entre la vision éthique issue de la muria et la perspective morale dictée
par la religion : un acte a un caractére moral quand il est fait en tant qu'il plait
a Dieu, ce méme acte a une signification exclusivement éthique lorsque je le
fais parce qu'il me plait, parce qu'il est beau et me plait comme tel. Ainsi, si, par
exemple, je respecte les autres et je fais preuve de bienveillance et de tolérance
aleur égard, je ne mens pas, je ne vole pas, etc., ce n'est pas parce que jai peur
d’une puissance qui m'est extérieure ou parce que je cherche de cette maniere
le chemin du paradis, mais parce que je trouve toutes ces attitudes et actions
belles, elles me plaisent comme telles, et I'estime que j'ai pour moi-méme gran-
dit encore davantage chaque fois que je me montre fidéle a ma maniére d’étre
dans la vie, c’est-a-dire & ma vision éthique qui participe de la cohérence de
ma personnalité.

42 Al-Risala l-qushayriyya, 379.
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Nous comprenons ainsi qu'entre le régime de vie fondé sur le principe du
renoncement a soi, pour ne pas dire la négation de soi, proné et adopté par la
vision soufie de la vie et du monde, et le régime de vie fondé sur l'affirmation de
soi, qu'encourage et promeut 'éthique de la muria, il y a non pas une simple
différence, mais une coupure radicale. Car, comme nous venons de nous en
rendre compte, I'horizon de vie circonscrit par I'éthique de la mura'a est a la
fois éclairé et gouverné par trois principes complémentaires : premierement
l'autonomie et I'indépendance, deuxiemement la cohérence et l'authenticité
personnelles, troisiemement la maitrise de soi.

En utilisant la distinction ricceurienne entre éthique et morale, et en lais-
sant entendre que la murwa constitue une éthique plutdt qu'une morale??,
nous avons voulu attirer I'attention sur le fait que le systéme éthique construit
autour du concept de muru'a fonctionne d’'une maniere totalement indépen-
dante vis-a-vis des préceptes développés par la religion islamique (din). Dans
le chapitre qui suit, nous voudrions poser et examiner cette problématique
de plus pres en essayant d’apporter des éléments de réponse a la question sui-
vante : est-il vrai, comme le soutiennent quelques arabisants et islamologues,
notamment Ignaz Goldziher, que 'avéenement de I'Islam avait entrainé la dis-
parition de la vieille éthique jahilite fondée sur la murita et son remplacement
par les principes moraux élaborés dans le cadre de la nouvelle religion ?

43  Cette importante distinction entre éthique et morale n’a pas été prise en considération
par Majid Fakhry dans son ouvrage sur les théories éthiques dans I'Islam. Cest ainsi que
nous le trouvons appliquer 'adjectif « éthique » a tous les courants de pensée : coranique,
théologique, soufi, philosophique, etc., indifféremment et sans distinction. Majid Fakhry,
Ethical Theories in Islam, op. cit.



CHAPITRE 4

Murita et din (religion)

Selon la thése trés connue de Goldziher!, 'avénement de I'Islam provoqua dans
la société arabe de I'époque une rupture radicale qui la fit passer d'une concep-
tion de la vie fondée sur les regles et les principes de la muria a un mode de
vie régi par les valeurs de la religion?.

Cette thése de Goldziher est aujourd’hui mise en question. Elle est contes-
tée notamment par M. Bravmann, qui écrit :

Goldziher was undoubtedly correct in interpreting muruwwa as “vertus’,
but the contrast he tries to establish between this concept and din, in the
sense of “Islamic religion”, has never been convincingly demonstrated. In
my opinion, such contrast does not exist at all. Goldziher cannot deny
that principle known as muruwah played an important part even in
Islamics days. In fact, it is one of the main ideals of Islamic religion: /a
dina bila murawwatin “there is no religion without murawah’, i.e., manly
virtues and the virile ethics of the heathen period were appreciated even
in the Islamic period, only that in the course of time other qualities, of
purely religious character, were added to thems3.

Aussi, la question a poser est-elle plutot celle de savoir si l'insistance avec
laquelle le discours religieux tentait de s'approprier le concept de murwa, pour
lui imprimer une signification nouvelle, ne doit-elle pas étre interprété davan-
tage comme un signe révélateur nous montrant que la murita avait bel et bien
continué a constituer a la fois un cadre d’expériences indispensable et un hori-
zon éthique de référence indépassable ?

1 These qui fut reprise et systématisée par T. Izutsu dans son ouvrage The Structure of the
Ethical Terms in the Koran, Tokyo : The Keio Institute of Philological Studies, 1959. Ouvrage
révisé et publié sous le titre Ethico-Religious Concepts in the Qurian, Montréal : McGill-Queen’s
University Press, 1966.

2 Ignaz Goldziher, « Muruwwa and Din », in Muslim Studies, London : New Bruswick, 2006,
11-44.

3 M. M. Bravmann, The spiritual Background of Early Islam, Studies in Ancient Arab Concepts,
Leiden : Brill, 1972, 1-2.
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Nous en avons pour preuve le propos suivant attribué au prophete
Muhammad, dont nous voudrions reconsidérer l'interprétation: la dina illa
bi-murwa* (il ne peut y avoir de religion qu'avec muria).

Qu’est-ce que cela veut dire ?

Cela veut dire, a notre avis, deux choses : d'une part, cela veut dire quentre
le systeme de valeurs régi par le principe de la muria et celui gouverné par
les principes de la foi religieuse (din) il n'y a jamais eu rupture, mais conti-
nuité ; d’'autre part, dans ce rapport de continuité, le principe éthique de la
muria avait toujours occupé le statut d'une valeur prépondérante et d'un
modele de référence dominant. C'est ainsi que dans le propos que nous venons
de citer, nous voyons bien que le din, c'est-a-dire, ici, la posture moralement
correcte au regard des normes de la religion, se trouve situé dans un rapport de
dépendance vis-a-vis de la mura'a : celle-ci est considérée comme une qualité
psycho-morale qui met la personne en état et en condition de pratiquer le din
de la maniere la plus efficace et la plus constante possible. Et 'on constate
donc que méme en matiére de vie religieuse il est encore besoin de cette force
morale issue de la murz’a. Autrement dit, méme dans le domaine de la pra-
tique religieuse, il est possible de dire d'une personne qu'elle fait preuve de
muria, c'est-a-dire qu'elle se conduit dans ce domaine avec fermeté, résolution
et constance. En outre, il faut remarquer que le propos du prophete ne dit pas
tout simplement (@ dina bi-duni murita, c’est-a-dire il n'y a pas de religion sans
muri'a, mais [ din illa bi-muriva, c'est-a-dire qu'il ne peut y avoir de véritable
pratique religieuse que si elle est exercée avec muria. Tout se passe comme si
la moralité issue du Din ne saurait présenter une certaine réalité que dans la
stricte mesure ou elle viendrait s'appuyer sur et s'aider de I'éthique déja esquis-
sée par les principes et régles de la murwa. Ainsi, a I'instar de 'adab, la religion
(din) a, a son tour, besoin de s'adresser a et d’étre portée par des individus dont
la physionomie morale est déja sculptée par I'éthique de la muria. Cest pour
cela que si nous nous contentons d’affirmer que la muria est indépendante du
Din nous n'aurions, au fond, rien dit. En réalité, en examinant ces propos, nous
nous apercevons vite que non seulement la murita était restée indépendante
de la religion, mais que, en plus, celle-ci ne pouvait étre bien comprise, comme
nouveau systéme de valeurs et de principes moraux, qu'en se situant dans I'’ho-
rizon d'interprétation et de compréhension construit et régi par le concept
de muria. La religion se trouve ainsi dans la nécessité d’employer le systéme
éthique de la muria, comme un élément heuristique, pédagogique et hermé-
neutique, pour dire en quoi elle consiste et pour faire comprendre ce qu'elle est

4 Ibn ‘Abd Rabbih, al-Iqd al-farid, ii, 150. Dans ‘Uyun al-akhbar, ce propos est attribué a
al-Hasan al-Basri: gala al-Hasan : la din illa bi-muria, ‘Uyin al-akhbar, i, 412.
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et ce qu'elle se propose faire. Ainsi, comme l'avait remarqué Goldziher5, mais
sans prendre soin d’en tirer les conclusions qui s'imposaient, pour convaincre
les tribus arabes que faire preuve de pardon est préférable a la pratique de
la vengeance (al-tha‘r), le prophéte Muhammad n’avait pas avancé des argu-
ments et des explications moraux élaborés par la religion, mais des arguments
éthiques issus des principes et regles de la muria : au lieu de leur dire que la
vengeance est blimable au regard des lois coraniques, il avait tenté de leur
expliquer que savoir pardonner (al-afw) est une marque de muriza.

La position de primauté de I'éthique de la muria par rapport aux normes
et lois de la religion (din) est donc telle que méme les tentatives faites pour
I'inverser ne font en réalité que la renforcer, comme le montre la tentative sui-
vante faite par Ibn Hazm (m. 456/1064), qui écrit dans son ouvrage al-Akhlag
wa-l-siyar® : la murd'a li-man la dina lahu.

L'examen attentif de ce propos d'ITbn Hazm nous permet de nous rendre
rapidement compte de quelle maniére la murita y occupe encore la place d'un
modéle de référence indépassable. Nous constatons en effet qu'ITbn Hazm tente
d'inverser l'ordre des termes d’'une maniére qui vise a mettre la mura'a en situa-
tion de dépendance par rapport au systeme de normes et de criteres régi par le
din. Or, cette tentative d'inversion est a la fois instructive et significative pour
notre propos ici, car elle parait poser I'absence de la qualité muri'a comme
étant le plus grave des défauts que l'absence de din peut entrainer pour un
individu, a savoir étre dépourvu de la qualité éthique de la muria. Autrement
dit, la muria est considérée et reconnue dans ce propos comme étant la plus
haute des qualités morales qu'une personne peut détenir.

Voici un autre exemple. Il s'agit d'une tradition (fadith) dans laquelle nous
voyons le prophéte Muhammad faire appel au systeme de criteres éthiques de
la murita pour dialoguer et échanger avec un homme de la tribu de Thagqif:
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Al-Hilali rapporta que le prophéte dit a un homme de la tribu de Thagqif:
qu'est-ce que vous considérez comme étant de la mura'a chez vous?
Clest la bonne pratique de la religion, 'amélioration du niveau de vie,

5 L Goldziher, i, 25.
6 Ibn Hazm, al-Akhlaq wa-l-siyar, Le Caire : Dar al-mashriq al-‘arabi, 1988, 54.
7 Kitab al-Muwashsha, 38.
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la magnanimité et I'entretien des liens de parenté. Alors le prophete dit :
elle constitue exactement la méme chose chez nous.

Remarquons comment dans ce dialogue, le prophete Muhammad parle non
pas uniquement en tant que prophéte, mais aussi et avant tout en tant que
membre d'une tribu, Quraysh, interrogeant un membre d’une autre tribu,
Thagif. Et si le prophéte posa a son interlocuteur la question de la muria,
clest parce qu'il savait que le systéme de valeurs régi par cette derniere consti-
tuait une sorte de vulgate éthique a laquelle toutes les tribus arabes adhé-
raient. Et c'est ainsi que méme apres 'avénement de I'Islam, chaque fois que
des membres de tribus différentes se rencontrent, comme c'est le cas ici, la
question qu’ils avaient tendance a poser les uns aux autres est celle de savoir
quels types de comportements, quels genres d’attitudes, quelles qualités psy-
chiques et morales sont considérés par chacun d'eux comme une manifesta-
tion de la murita. A travers ce dialogue, nous comprenons qu'il serait difficile
de parler de rupture éthique-morale entre un avant et un apres I'Islam tout
en constatant que la question de la murita continuait a fonctionner comme
une composante essentielle de 'horizon d’intercompréhension : le concept de
murita continua a remplir sa fonction d’élément clé dans les définitions que
les Arabes donnaient a leurs conceptions éthiques et esthétiques de la vie en
société. Parlant de la muria, le questionneur et le questionné se trouvent tous
les deux d'emblée situés dans un méme espace de vie, se référant a une méme
complexion de valeurs, enveloppés dans le méme horizon d’entente. Tout se
passe comme si c'est a travers la maniére dont une personne congoit la muria
que se révele la facon dont cette personne adhére au systeme de valeurs par-
tagé par la communauté. C'est en ce sens que la question relative a la murza
est considérée comme une question décisive : en répondant a cette question,
lindividu interrogé se trouve amené a dire ce que sont pour lui les compo-
santes les plus importantes d'une vie éthiquement fondée et réussie.

Voici un autre exemple ol nous voyons cette fois-ci ‘Ali b. Abi Talib (m. 40/
661) tentant d’expliquer a un groupe de personnes que les valeurs éthiques
de la muria, relatives a la justice (‘adl) et a I'équité (insaf), se trouvent dans
le Coran?®:
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8 Al-Suyutl, al-Durr al-manthur fi [-tafsir bi [-ma’thiar, éd. ‘Abdallah b. ‘A. al-Turki, Le Caire:
Markaz Hajar, 2003, iv, 103-134.
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Al-Bukhari, d’apres al-Kalbi, rapportant un propos de son pere, dit dans
son ouvrage d’histoire : ‘Al b. Abi Talib passait un jour pres d’'un groupe
de gens qui étaient en train de discuter. Les voyant ainsi, il leur dit: que
faites-vous ? Nous discutons de la mura'a, répondirent-ils. Alors ‘Al leur
rétorqua: ne vous suffit-il donc pas le propos du Glorifié et Sublime
(Allah) quand il dit dans son Livre : « Allah ordonne la justice et la bien-
faisance » ? Or, la justice, c'est 'équité, et la bienfaisance, c'est la généro-
sité, si bien que tout est dit.

Comment devons-nous interpréter et comprendre les éléments de cette
scéne ? A travers cette intervention, ‘Ali b. Abi Talib tentait-il de traduire le lan-
gage éthique de la murwa dans le vocabulaire moral de la religion ou essayait-il
plutdt d'utiliser heuristiquement les principes de la muria pour interpréter le
message coranique afin de le rendre compréhensible dans un horizon hermé-
neutique encore largement dominé par les principes de I'éthique de la murz'a ?

En tout cas, ce que nous remarquons a travers ce récit et cette situa-
tion, c'est que sans doute pendant longtemps apres I'avenement de I'Islam
comme religion, les Arabes avaient continué a se référer aux principes de
'éthique de la muria pour trouver des réponses aux questions d'ordre social
et éthico-politiques qu'ils se posaient. Nous voyons ainsi que ‘Ali b. Ab1 Talib
n'avait pas dit, aux gens qui discutaient, que le Coran apporte des réponses dif-
férentes et totalement nouvelles a leurs questions. Il fut contraint de procéder
a une sorte de traduction du vocabulaire coranique dans la terminologie de la
muria, en expliquant en quelque sorte que les principes définis par 'éthique
de la murw'a sont repris par les préceptes de I'Islam. Cela est confirmé par un
autre commentaire sur le méme verset coranique : Inna Allah ya’muru bi l-‘adl
wa l-ihsan :
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9 Coran, al-Nahl (Les abeilles), go

10  Aba Muhammad Ibn Abi Hatim, traditionniste (m. 277/890).

11 Qutada Ibn Du‘ama, transmetteur de traditions prophétiques (m. 118/737).
12 Al-Durr al-manthur, 103-134.
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Ibn Jarir (al-Tabarl)!® et Ibn Abi Hatim rapportérent le commentaire sui-
vant, fait par Qutada'* sur le verset « Dieu ordonne la justice et la bien-
faisance » : dieu ordonne systématiquement toutes les belles attitudes
éthiques que les Jahilites adoptaient, louaient et appréciaient, et inter-
dit systématiquement toutes les mauvaises attitudes qu'ils considéraient
comme blamables.

Considérons maintenant cet autre exemple. Il s’agit d'un dialogue entre
le calife Mu‘awiya (m. 60/680) et les membres d'une députation de tribus
arabes (wafd) :
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Mu‘awiya (le calife, m. 680) dit aux membres d’'une délégation qui étaient
venus lui rendre visite: quest-ce que vous considérez comme étant
une marque de la possession de la murita ? La tempérance et le souci
d’améliorer les conditions économiques de la vie, répondirent-ils. Sur ce,
Mu‘awiya dit a son fils Yazid : écoute bien ce qui a été dit 6 Yazid !

Ce qui doit attirer notre attention dans ce dialogue, ce n'est pas le contenu de
la réponse donnée par les membres de la délégation a la question relative a la
muri’a, mais la question elle-méme. Car si Mu‘awiya posa cette question a ses
visiteurs, c'est parce qu'il considérait la muri‘a comme une notion au sujet de
laquelle on pouvait encore, a cette époque, poser pertinemment des questions
ety répondre. Mieux encore : si Mu‘awiya chercha a savoir ce que les membres
de la délégation considéraient comme une marque ou des marques de murua,
c'est parce qu'il pensait que leur réponse allait lui permettre de connaitre leur
vision de la vie, leur sensibilité et leur gotit. Or, il est important de remarquer
comment toutes ces questions posées ne cherchent pas a savoir ce qui est la
muria en elle-méme comme concept, mais uniquement les choses ou les
qualités ou les conduites ou les attitudes qui en constituent des signes, des
marques et des manifestations. Cest ainsi que ces questions posées a l'occa-
sion de rencontres intertribales ne disent jamais : qu'est-ce que la muria ? ou

13 Il s’agit du célebre chroniqueur et exégéte Muhammad b. Jarir al-Tabar (m. 310/923).

14  Qutada Ibn Du‘ama, transmetteur de traditions prophétiques (m. 118/737).

15  Al-1qd al-farid, ii, 150. Dans Tarikh al-islam d’al-Dahabi, il est précisé que Mu‘awiya posa
la question a un homme de la tribu de ‘Abd al-Qays : ma ta‘uddiina l-muriva fikum ? Qala :

al-iffawa-l-hirfa.
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encore : qu'entendez-vous par rmurira 7, mais quelles sont les actions, attitudes
et maniéres d'étre que vous considérez comme étant des marques de murwa ?
Tout se passait donc comme si une sorte de communauté de culture et des
évidences garantissait la compréhension du concept de mura’a d'une maniere
quasi spontanée et non problématique. Car c'est davantage a travers les ques-
tions qu'ils se posent et posent les uns aux autres plutot qu’a travers les réponses
données a ces questions que les membres d’une société donnée découvrent
qu'ils forment une communauté. Cela va dans le sens de la proposition d’Olivier
Abel selon laquelle «la communauté aurait avantage a étre définie comme
l'ensemble de ceux qui partagent la ou les mémes questions »16. Et c'est pour
cela que les propos que nous venons de citer nous intéressent surtout par leur
forme, en ce sens qu'ils nous permettent de voir comment a 'époque charniére
du prophéte Muhammad, et un peu plus tard, a 'aube de 'époque omeyyade,
la muri’a constituait encore une composante axiale, sinon principale, dans la
vie éthique et esthétique de 'homme arabe. Nous disons bien la vie éthique et
esthétique car les questions posées ont souvent pour objectif non seulement
de sonder et de connaitre la vision éthique de la personne questionnée, mais
également ses gofits esthétiques. Il est a ce propos trés significatif qu’al-Jahiz
thématise les questions de ce type dans un chapitre du Bayan wa-I-tabyin por-
tant le titre de « chaque individu exprime ses opinions et gotits en fonction de
son orientation éthique et de son caractere » (an yaqula kull insan ‘ala qadr
khulugihi wa-tab‘ih), chapitre dans lequel nous trouvons non seulement des
questions de type ma [-murwa ?, mais aussi des questions comme : ma l-surar ?
(Qu'est-ce que le bonheur ?). Ainsi, par exemple, la question suivante :
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Qutayba b. Muslim (m. vers 96/715) dit & Hudayn b. al-Mundhir (m. vers
96/715) : en quoi consiste le bonheur pour toi ? Il répondit : le bonheur
c’est d’avoir une belle femme, une maison spacieuse et un cheval attaché
dans la cour.

Dans l'esprit d’al-Jahiz, toutes ces questions sont équivalentes, dans la mesure
ou elles visent pareillement a obtenir des réponses qui remplissent la méme
fonction: elles visent a donner des renseignements sur les personnalités

16 Olivier Abel, Léthique interrogative, Paris : PUF, 2000, 238.
17 Al-Bayan wa-l-tabyin, ii, 175.
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interrogées, en faisant connaitre leurs goiits éthiques et esthétiques, leurs
visions du monde, la physionomie de leurs désirs et I'étendue de leurs ambi-
tions. Autrement dit, connaitre la maniére dont une personne congoit et défi-
nit la respectabilité, la vie bonne, la vie réussie et le bonheur (al-surir), permet
de connaitre son systéme de valeurs, son genre de vie et sa vision du monde’8.

Ces questions peuvent avoir une importance pour l'historien pour autant
qu'il percoive les significations sociologiques qu'elles comportent. Car, ce ne
fut pas un hasard si ces questions relatives a la muria furent posées avec une
telle insistance a cette époque-la. Cela s'explique par le fait que la société arabe,
pendant la période allant du début de I'avénement de I'Islam jusqu’a la fin de
I'époque omeyyade, passait par une période de transitions et de bouleverse-
ments politico-culturels et mentaux au sein de laquelle les individus avaient
le sentiment que le systeme de valeurs socioculturelles, ainsi que les procédés
interprétatifs, qui assuraient jusqu’a maintenant la communication et les pos-
sibilités d'intercompréhension, avaient subi et/ou étaient en train de subir un
changement trés profond. Sans doute est-ce parce quelles avaient elles-mémes
I'impression que les différentes tribus arabes de leur époque s'étaient insérées

18  Ce type de question-réponses fait partie d'un théme que nous trouvons cultivé dans qua-
siment tous les ouvrages dadab qui nous sont parvenus. Il s'agit du théme des genres
de vie. Le premier qui lanca ce théme est sans doute al-Jahiz, qui lui consacra un cha-
pitre entier de Kitab al-Bayan wa-I-tabyin, intitulé « Bab an yaqula kullu insan ‘ala qadri
khuluqihi wa-tab‘ihi », al-Bayan wa-Il-tabyin, ii, 175-186. 1l fut suivi sur cette voie par Ibn
Qutayba dans ‘Uyan al-akhbar et par Ibn ‘Abd Rabiih dans al-Igd al-farid.

Il nous est cependant tres difficile d’étre d’accord avec J. Montgomery lorsqu'il com-
prend le terme fulug employé par al-Jahiz dans ce chapitre au sens d’'une disposition
innée «innate disposition. » Il suffit en effet de constater comment al-Jahiz prend soin
de préciser les métiers et statuts des personnages qu'il met en scéne et fait parler pour
comprendre que pour lui la maniéere dont chacun d’eux tente de rendre compte des faits
et des choses est influencée et motivée non pas par la nature ou le caractére inné, mais
par leurs « habitus , » c’est-a-dire, au fond, par leurs formations intellectuelles, leurs socia-
lisations, leurs genres de vie et leurs éducations respectives. Nous en avons pour preuve
la réception et la reprise de ce méme théme chez Ibn Qutayba et par Ibn ‘Abd Rabbih.
Empruntant les données fournies par al-Jahiz dans le chapitre du Bayan que nous venons
de signaler, Ibn Qutayba consacra, dans Uyun al-ahbar, i, 258 et suiv., un chapitre auquel
il avait donné le titre tres parlant de «iftilaf al-himam wa-l-sahawat wa-l-amant» (La
différence dans les ambitions, les désirs et les espérances chez les individus). De méme,
dans al-Tqd al-farid, vii, 243 et suiv.,, Ibn ‘Abd Rabbih reprend lui aussi ce théeme et les
mémes données dans un chapitre intitulé « Ft bayan taba’i‘ al-insan wa-l-hayawan » (Des
caractéres de 'Homme et des animaux) qu'il introduit ainsi : « wa-qad takallama [-nas ft
[-ni‘ma wa-l-surar ‘ala tabayun ahwalihim wa-htilaf himamihim wa-tafawut ‘uqalihim ... »
(Les gens parlerent du bien-étre et du bonheur en fonction de leurs situations et selon
leurs personnalités et les degrés de leurs intelligences.), Ibn ‘Abd Rabbih, al-1qd al-farid,
éd. Muhammad Qumayha, (Beyrouth : Dar al-Kutub al-ilmiyya, 1983).
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d’'une maniére inégale dans ce processus de changement que des personnalités
politiques comme Mu‘awiya jugérent utile de poser la question-test, décisive,
de la murita. A travers cette question, Mu@awiya voulait probablement s'assurer
si, malgré tous les changements survenus, lui et ses visiteurs possédaient et
partageaient encore et toujours les mémes soucis éthiques, la méme sensibi-
lité, la méme conception de la vie, et que le principe de la muria constitue
encore un horizon de valeurs commun, largement partagé.

Il faut préciser que la primauté de la murita dont nous parlons et que nous
observons ici est une primauté effective, réelle, en ce sens qu'il ne s'agit pas
uniquement d'une hégémonie politico-idéologique, artificiellement imposée
par un régime politique, mais sociétale, culturelle et herméneutique. Nous
venons de montrer en effet comment le systeme de valeur de la muri’a partici-
pait activement, dans la culture arabe classique, de ce que nous pouvons appe-
ler I'interprétation de soi, c’est-a-dire la construction de I'identité des individus
vivant dans un méme monde vécu socioculturel. Il est vrai que certains cou-
rants théologiques, mystiques, soufis et orthodoxes tentent de faire dépendre
I'éthique de la muria de la foi et de la pratique religieuses, en s'appuyant sur
le pseudo-hadith selon lequel : la murira li-man la dina lahu (w'a pas de muriva
celui qui n'a pas de foi religieuse). Mais lorsque nous examinons la réalité des
faits de plus pres, nous constatons que la murita constitue une orientation
éthique qui peut étre adoptée et suivie par tout individu, homme ou femme,
quelle que soit ses croyances religieuses. C'est ce que nous montre la scéne
vivante suivante, que nous pouvons considérer, sinon comme une preuve déci-
sive, du moins comme l'illustration du fait que la murita représente une qua-
lité éthique hautement humaine qui transcende toutes les religions. Il s’agit
d’une scéne rapportée et décrite par Ibn Battata lors de son arrivée chez un
sultan indien nommé Ghiyath al-Din:
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Lorsque nous parvinmes dans le voisinage de son campement, il (le sul-
tan Ghiyath Addin) envoya a notre rencontre un de ses chambellans.
Le sultan était assis dans une tour de bois. C'est la coutume, dans toute

19  Ibn Battata, Rihlat Ibn Battita, éd. ‘Abd al-Hadi al-Tazt, Rabat, 'Académie royale maro-
caine, 1997, iv, 93.
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I'Inde que personne n'entre sans bottines chez les souverains. Or, je n'en
avais pas, mais un idolatre, m'en donna, quoiqu'il efit en cet endroit un
certain nombre de musulmans. Je fus surpris que l'idolatre et fait preuve
de plus de mura'a queux?°.

Nous voyons ici qu'Ibn Battuta n'avait pas hésité a attribuer la qualité éthique
delamuria a une personne qu'il traite en méme temps d’idolétre (kafir). Silbn
Battiita n'avait senti aucune contradiction en agissant de la sorte, c'est parce
qu'il pensait que la mura'a constitue une belle attitude éthique humaine que
tout étre humain (mar’), quelle que soit sa sensibilité religieuse, peut exercer
et cultiver authentiquement.

Clest sans doute grace a l'existence de cette conception que méme des per-
sonnages considérés comme étant religieusement « déviants » comme le zindig
(athée), par exemple, pouvaient étre percus comme des individus qui ont fait
le choix d’une forme de vie qui possede son sens et sa pertinence éthiques
propres, voire sa légitimité. A ce propos, une question posée par al-Tawhidi
dans al-Hawamil wa-l-shawamil nous fournit des indications intéressantes :
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Qu'est-ce qui incite I'athée et le matérialiste a faire le bien, a choisir la
voie des belles actions, a se montrer fidele aux promesses, a pratiquer la
bienfaisance et la bienveillance a 'égard des malheureux, a aider celui
qui réclame le secours, a sauver celui qui vient se plaindre et cherche
refuge aupres de lui, alors qu'il n'espéere pas la récompense divine, n'at-
tend pas le retour vers Dieu et ne craint pas le jour du jugement ?

Il n'est pas a notre avis suffisant de dire, comme le fait Zakaria Ibrahim?2, qua
travers cette question, al-Tawhidi attribue a l'athée (zindig) une sorte de foi

20  Ibn Battuta, Voyages, trad. C. Defremery et B.R. Sanguinetti, Paris : Maspéro, 1982, iii, 227.

21 Al-Hawamil wa-l-shawamil, 192.

22 Zakaria Ibrahim, Abut Hayyan al-Tawhidl, adib al-falasifa wa-faylasiuf l-udaba’, Le Caire :
al-Mua’ssasa al-misriyya al-‘amma, s. d.., 172.
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intellectuelle. En réalité ce qu'al-Tawhidi pose comme cas d’orientation éthique,
cas qu'il avait sans doute observé maintes fois lui-méme dans la réalité, c'est
qu'il peut exister et il existe des personnes qui ont fait le choix d'une forme
de vie éthique dont la motivation et l'objectif n'est aucunement la recherche
de la satisfaction divine, mais uniquement la volonté de mener une vie ver-
tueuse, d’accomplir en permanence des actions conformes aux principes d'une
éthique de l'excellence (al-akhlaq al-sharifa), en appliquant des principes que
leur dictent la saine raison?3. Soulignons surtout le fait que 'exemple du zindiqg
nous montre comment I'éthique est non seulement radicalement distincte de
la morale religieuse, mais qu'elle se présente tres souvent comme l'expression
du choix individuel d'une voie en porte-a-faux de cette morale commune. Voici
ce qual-Tawhidi écrit dans Akhlaq al-wazirayn, s'adressant au vizir Ibn ‘Abbad :
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Ta muria a été comparée a celle de gens qui ont été accusés d’athéisme,
et on a constaté que leur murita est de loin supérieure a ta pratique
religieuse.

On voit a travers cette réflexion que les athées sont considérés non seulement
comme pouvant encore et toujours étre dépositaires de cette qualité éthique

23 A comparer avec cette remarque de Kant: «il n’y a personne, pas méme le scélérat le
plus consommé, pour peu qu'il soit habitué a faire usage de sa raison, qui, lorsqu'on lui
propose des exemples de loyauté dans les desseins, de persévérance dans la pratique des
bonnes maximes, de sympathie et de bienveillance universelle (en y joignant méme de
grands sacrifices d’avantages et de commodités), ne souhaite aussi par lui-méme ces dis-
positions. Ses inclinations et ses penchants l'empéchent seuls d’y parvenir, mais il n'en
souhaite pas moins d’étre libre de ces inclinations qui lui pésent a lui-méme. Il prouve
donc par la qu'il se transporte en pensée, avec une volonté libre des impulsions de la
sensibilité, dans un ordre de choses totalement différent de celui de ses désirs dans le
champ de la sensibilité, car, en formant un tel souhait, il ne peut attendre la satisfaction
de quelqu'un de ses désirs, ou de quelqu'une de ses inclinations réelles ou imaginables
(puisqu'il Oterait par la toute sa supériorité a I'idée qui lui arrache ce souhait), mais seu-
lement une plus grande valeur intérieure de sa personne. Or il croit étre cette personne
meilleure, lorsqu'il se place au point de vue d'un membre de ce monde intelligible, auquel
il se voit involontairement soumis par lidée de la liberté, cest-a-dire de l'indépendance a
légard de toutes les causes déterminantes du monde sensible, et de ce point de vue il a
conscience d’'une bonne volonté, qui, de son propre aveu, est, pour la volonté mauvaise
qu'il manifeste, en tant que membre du monde sensible, la loi dont il reconnait l'autorité,
tout en la violant. Ainsi, comme membre d'un monde intelligible, il veut nécessairement
ce qu'il doit moralement, et il ne distingue le devoir du vouloir qu'autant qu'il se consi-
dere comme faisant partie du monde sensible », E. Kant, Fondements de la métaphysique
des meeurs, Paris : Folio, 1993, 54.

24  Akhlag al-waziryan, 157.
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excellente qui s'appelle muria, mais que de surcroit leur muriza est considérée
comme étant ou pouvant étre supérieure a la pratique religieuse de certains,
surtout quand celle-ci est uniquement de facade ou le résultat d’'une sorte
d’imposture.

Mieux encore, en faisant I'éloge du beau geste fait a son égard par la per-
sonne non musulmane au palais du sultan indien Ghiyath al-Din, le considé-
rant comme procédant d’'une excellente attitude éthique et d’'un noble fond
humain, Ibn Battuta laisse entendre que l'on peut étre un bon musulman, trés
croyant, trés pratiquant, sans pour autant étre capable de faire preuve d'une
maniére d’étre et d’agir qui satisfont pleinement aux regles de la muriza. Nous
retrouvons ainsi le sens exact, la portée et l'esprit des formules que nous avons
analysées plus haut, en 'occurrence celles de « la muri‘a li-man la dina lahu »,
«la din bi-duni murita », « al-din wa-l-murita », formules qui apparaissent
trés souvent dans les textes dadab en y renvoyant a la distinction entre deux
maniéres d’étre éthico-morales, c'est-a-dire deux genres de vie: un genre de
vie gouverné et éclairé par les préceptes et les principes moraux issus de la
religion, d’'une part, et un genre de vie régi par les régles et les maniéres d’étre
élaborées au sein de I'éthique de la muria, d'autre part. Cest a ce théme des
genres de vie et a son fonctionnement dans le champ de la pensée de 'adab
que nous allons nous intéresser maintenant.



CHAPITRE 5

Murua et genres de vie

1 Introduction

Selon le systeme de pensée de 'adab, chaque individu vivant en société est
censé organiser et mener sa vie soit en fonction des préceptes de la reli-
gion (din), soit en se laissant guider par les regles (shara’i) et les normes de
la muria. Cette binarité est quasi omniprésente dans les textes d'adab. Son
importance est telle quelle fit son apparition deés les premiers textes dadab.
Clest ainsi que nous la trouvons posée comme une idée forte dans al-Adab
al-Saghir d'Ibn al-Mugqaffa“:
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La finalité et les objectifs que les gens cherchent a réaliser et atteindre,
c’est d’avoir une vie bonne a la fois ici-bas et dans l'au-dela. Or, le moyen
pour y parvenir, c'est la saine raison.

Un peu plus loin dans le méme Adab al-saghir, Ibn al-Mugqaffa‘ fait appel
encore une fois a ce dualisme :
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L'homme sage sait distinguer entre ce qui lui est nuisible et ce qui lui
apporte de la satisfaction, de sorte qu'il ne cherche que ce qu'il aime et
évite ce qu'il déteste. Et cest ainsi qu'il pourra apercevoir la supériorité

de l'autre monde sur le monde d’ici-bas, la supériorité du bonheur de la
muria sur les plaisirs issus de la passion.

Chez al-Jahiz, la dualité ma‘ash/ma‘ad est employée comme théme princi-
pale d'une épitre qui porte justement le titre Risalat al-ma‘ash wa-l-ma‘ad.

1 Ibn al-Muqaffa’, al-Adab al-saghir, in Muhmmad ‘Ali, Rasa’il al-Bulagh@’, 25.
2 Al-Adab al-saghir, 25.

© KONINKLIJKE BRILL BV, LEIDEN, 2025 DOI:10.1163/9789004542761_007



98 CHAPITRE 5

De méme, chez al-Mawardi (m. 1085), la binarité din/dunya est affichée des le
titre de son ouvrage Adab al-dunyawa-Il-din (Les régles éthiques de [adab dans
la vie en société et dans la religion). Remarquons que chez al-Jahiz, muraa
est remplacée par ma‘@ash, c'est-a-dire le monde vécu social, tandis que chez
al-Mawardj, elle est remplacée par dunya (le monde ici-bas, vie en société).

Clest a cette méme idée de genres de vie qu'lbn Qutayba fait appel pour jus-
tifier la composition de son ouvrage Uyun al-akhbar :
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Méme s'il n'est consacré ni au Coran, ni a la sunna, ni aux regles et prin-
cipes religieux, ni a la science de l'illicite et du licite, cet ouvrage montre
la voie de l'excellence, recommande I'acquisition des qualités morales les
plus nobles et dissuade de commettre des actes de bassesse. Car la voie
menant vers Dieu n'est pas unique, de méme que le bien ne réside pas
seulement dans les priéres nocturnes, le jeun et la science du licite et I'illi-
cite. Les sentiers qui y conduisent sont trés nombreux et les voies d’acces
al'accomplissement du bien sont larges.

Lerreur qu'il faut éviter de commettre devant la constatation de 'omniprésence
de cette binarité conceptuelle dans les textes d’adab, c’est de se contenter dire
que si ladab établit et prend en charge cette dualité din/murita, ma‘ad/ma‘ash,
dunya/akhira, c’est parce qu'il se situe lui-méme dans le champ de la religion*.
En réalité, si l'adab fait cette distinction entre deux (parfois plusieurs) genres
de vie qui s'offrent au choix des individus, c’est tout simplement parce que le
monde vécu réel (ma‘ash) et le monde de la vie future promise par la religion

3 Uyun al-akhbar, i, 42.

4 Cest ce qu'affirment Abdallah Cheikh-Moussa et al. dans un article programmatique : « Pour
ne parler que de I'adab, il ne serait en aucun cas étre considéré comme totalement “étran-
ger a la religion”, fut-ce chez des auteurs qui ne traitent nullement de questions religieuses.
ATépoque ancienne, faut-il le rappeler, I'auteur, quelles que fussent ses convictions, était pris
dans un systéme culturel qui le situait “dans’ le champ religieux », Abdallah Cheikh-Moussa
et al. 1999 : 526. La question importante et décisive qu'il faut poser est celle de la maniére
dont les auteurs en question pensent. Car si le « systéeme culturel » les situait dans « le champ
religieux », cela ne veut pas dire nécessairement que leur activité de penseurs fut régulée et
commandée par un régime épistémique religieux.
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(ma‘ad) font tous les deux parties de son domaine de réflexion comme activité
de pensée.

Voici un exemple supplémentaire. Il s’agit de la maniére dont, dans l'intro-
duction a son ouvrage Uyun al-Akhbar, Ibn Qutayba décrit sa démarche dans
la composition de son ouvrage, en disant qu'il avait bien pris soins de tenir
compte de la multiplicité des genres de vie de ses lecteurs:
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Jai composé mon ouvrage en faisant en sorte qu'il ne soit réservé ni uni-
quement a ceux qui s'intéressent a la vie dans ce bas monde en excluant
ceux qui ceuvrent en vue de la vie future, ni a la classe supérieure au détri-
ment de la masse de la population, ni seulement aux rois en négligeant
les vulgaires parmi leurs sujets, si bien que j'y ai accordé a chaque catégo-
rie sociale la part qui lui revient et le lot auquel elle a droit.

Nous avons dans ce passage 'exemple paradigmatique de la maniére dont la
pensée de [adab pose la société en la structurant sous la forme d’'une série de
dichotomies, correspondant a autant de genres de vie qui s'offrent aux choix
des individus: dunyd/akhira, khdssa/amma; mulitk/suga, ma‘ashimadd,
murwa/din, etc. S'il en est ainsi, c'est parce que I'adab entend s'occuper de
l'analyse de la société dans sa totalité, c'est-a-dire y compris la dimension a
travers laquelle elle produit et vit les faits religieux. Ainsi, dés que nous réta-
blissons 'adab dans son véritable statut conceptuel, en le définissant non pas
comme un systéme de normes, mais comme un travail de réflexion et d’étude,
nous nous rendons compte que ce n'est pas la religion qui englobe 'adab, mais
que cest au contraire ce dernier qui contient les faits de religions en tant qu'ils
appartiennent a son champ d’investigation et de questionnement. Comme l'a
bien percu et souligné Grunebaum, « L'adib peut étre pieux ou impie, suivant
son inclination. L'adab comme tel est neutre. L'adab n'exige pas qu'on adopte
une position sur les questions actuelles ou sur les problemes permanents.
Clest, en un certain sens, un centre de perspective, un cadre a I'intérieur duquel
on peut ordonner son propre univers »°.

5 Uyan al-akhbar, i, 43-44.
6 Gustav E. Von Grunebaum, Lidentité culturelle de 'Islam, Paris : Gallimard, 1973, 38.
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A remarquer que cette distinction entre différents genres de vie n'est en
elle-méme ni éthique, ni morale, mais méta-éthique ou, si l'on veut, sociolo-
gique, en ce sens qu'elle n'a pas pour visée I'établissement de normes ou de cri-
teres de jugement, mais I'élucidation des systémes de motivations et de valeurs
a travers lesquels les actions et les comportements des individus se laissent
interpréter et comprendre. Cette méta-éthicité est abordée par al-Tawhidi a
travers la question de l'amitié (sadaga). Sans doute est-ce parce que l'amitié
constitue I'expérience éthique la plus compléte, en ce sens qu'elle met en jeu
tout a la fois le souci de soi et le souci des autres. Voici en effet comment, dans
Risalat al-sadaga wa-l-sadig ’Abu Hayyan al-Tawhidi (m. 1014), Abai Sulayman
al-Mantiqi (m. 985)7, en répondant, comme d’habitude, a une question qui lui
fut posée au sujet de 'amitié, caractérise la maniére dont les religieux peuvent
vivre l'expérience de 'amitié :
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Quant aux religieux et aux gens pieux, ils pourraient peut-étre vivre une
expérience pure de 'amitié, mais ce serait uniquement parce qu'ils la
vivront a la fois comme une forme de piété et comme recherche d’'une
vie meilleure dans l'au-dela.

On voit bien que selon Abai Sulayman, le genre de vie que les religieux et les gens
pieux ont adopté leur permet certes de lier et de vivre des relations d’amitié,
mais il s'agira cependant d’'une amitié qui souffrira d’'une sorte de déficit, en ce
sens qu'ils semblent la rechercher, 'entretenir et en respecter les regles non pas
pour la satisfaction et le plaisir intellectuels et esthétiques qu'elle leur procure,
mais en la vivant comme la continuation par d’autres chemins de 'accomplis-
sement d’'une ceuvre pieuse (tagwa) susceptible de les rapprocher davantage
des portes du paradis (salamat [-‘ugba). Ainsi l'attitude des gens de la religion
en matiére d’amitié n'est pas une attitude a caractére éthique, mais morale,
dans la mesure ou elle ne vise pas 'amitié comme étant une expérience qui
meéne a l'enrichissement personnel, mais seulement comme étant une occa-
sion d’approfondissement du respect et de I'observance des commandements
de la religion.

7 Pour cette personnalité, voir Fehmi Jadaane, « La philosophie de Sijistani », Studia Islamica,
33 (1971), 67-95 ; Wadad al-Qadi, « Kitab Siwan al-Hikma : Structure, Composition, Authorship
and Sources”, Der Islam, 58 (1981), 87-124.

8 Al-Sadaga wa-l-sadig, 6. A comparer avec le chapitre intitulé « al-mutahabbin fi llah»
qu'al-Washsha’ consacre a ce méme théme dans Kitab al-Muwashsha.
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Nous retrouvons ce theme des genres de vie chez les contemporains
d’al-Tawhidi, Ikhwan al-Safa’, qui, s'inspirant sans doute de Z’E’t/zique a Nicoma-
que d’Aristote, distinguent et définissent trois genres de vie correspondant
a trois types de akhlaq: al-akhlag al-nafsiyya (vertus morales), al-akhlag
al-‘aqliyya (vertus intellectuelles) et al-akhlag al-diniyya (vertus religieuses) :
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Si l'acte est effectué librement, volontairement, de la maniére qu'il faut,
autant qu'il faut et en vue de ce qu'il faut, son auteur sera loué ; et si l'acte
est effectué dans des conditions contraires, son auteur sera blamé. Et si
cetacte de choix est fait a travers un travail de pensée et de réflexion, de la
maniere que nous venons de décrire, son auteur sera dit un excellent phi-
losophe, et s'il est effectué autrement, son auteur sera considéré comme
un idiot, ignorant et vil. Et si l'acte, le vouloir, la pensée et la réflexion
sont conformes aux choses ordonnées ou interdites (par la religion), et
s'ils sont, en outre, effectués comme il le faut, de la manieére qu'’il faut,
leur auteur sera rétribué et récompensé, et s'ils sont effectués dans des
conditions contraires a ce que nous avons dit, leur auteur sera puni en
conséquence.

Ainsi, aux deux genres de vie que nous avons déja distingués plus haut, a
savoir le genre de vie éthique, gouverné par les regles de la muria, et le genre
de vie morale, régie par les préceptes de la religion, Ikhwan al-Safa ajoutent
un troisiéme, a savoir le genre de vie philosophique, lequel tire ses regles de
fonctionnement des seules vertus intellectuelles de la pensée. Nous voyons
par la méme occasion que cette idée des genres de vie est trés importante
parce qu'elle situe la validité et 'acceptabilité éthiques des actes non pas dans
le respect des normes, mais surtout dans l'acte du choix d’'un genre de vie en
lui-méme, ainsi que dans la constance et la cohérence de ce choix.

9 Rasa’il Ikhwan al-Safa, i, 54.



102 CHAPITRE 5
2 L'idée de genres de vie comme démarche herméneutique

La prégnance de cette vision binaire des faits et des expériences est telle
que nous la trouvons a l'ceuvre un peu partout dans la pensée arabo-
islamique. Ainsi, lorsque nous consultons, par exemple, les ouvrages consacrés
a l'exégese coranique, nous remarquons que l'idée de genres de vie, construite
autour de la dichotomie muriwa/din, est élevée au rang d’'un procédé et d'une
démarche herméneutique visant a vérifier et valider la pertinence de certains
actions et comportements a la fois au regard des préceptes de la morale reli-
gieuse et a la lumiére des principes éthiques de la muria. Cest ce que nous
pouvons observer chez al-Zamakhshari (m. 538/1143), dans son ouvrage
al-Kashshaf.

En effet, la dualité din/muria est mise en ceuvre par al-Zamakhshari non
seulement comme une perspective philosophique, mais aussi et avant tout
comme une méthode herméneutique binaire. C’est ainsi que nous le trouvons
amené, dans maints endroits de son ouvrage al-Kashshaf'°, a interpréter les
faits, les actes et les comportements évoqués dans le texte coranique a travers
une grille double : il en évalue le sens et la pertinence a la fois, et tour a tour, a
l'aune des préceptes et lois religieux et a la lumiere des principes éthiques de
la muriva. Cest ainsi qu'apres avoir posé les trois versets coraniques suivants!! :
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N'épousez pas les femmes de vos peres — excepté ce qui a eu lieu par le
passé — car ce furent une obscénité et une abomination, une conduite des
plus blamables.

Il interprete :
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10  Jarallah al-Zamakhshari, al-Kashshaf, Beyrouth : Dar al-ma'rifa, 2009.
11 Coran, al-Nisa’: 22.
12 Al-Kashshaf, 228-229.
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Car ils [les Arabes antéislamiques] épousaient leurs belles-meéres,
pratique que les individus dotés de muria parmi eux blamaient et
l'appelaient mariage de labomination, de méme qu'ils appelaient l'en-
fant qui nait de cette union « I'enfant de l'exécration ». Cest ainsi que I'on
avait qualifié cette pratique d’'obscénité comme pour signifier qu'il s'agit
d’un acte d’'une extréme abomination au regard de la religion, laid et bla-
mable du point de vue de I'éthique de la muria. Or, il n'y a pas d’acte pire
que celui qui réunit en lui deux formes de laideurs.

C'est ce que nous pouvons constater encore plus clairement dans I'interpré-
tation du terme ma%n employé dans le verset coranique « Wa-yamnauna
al-ma@an » de la surat al-Maan'3 :
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Selon Ibn Mas‘tid (m. 650) : le terme ma‘wn désigne les choses, ustensiles
et objets que les gens ont 'habitude de se préter les uns les autres comme
la hache, la marmite, le seau, la pierre a feu et d’autres choses semblables.
D’aprés ‘Aisha, il s'agit du feu et du sel. Refuser de préter ces choses est
interdit par la loi religieuse, surtout quand elles sont sollicitées dans la
nécessité, laid selon les régles éthiques de la muria'a, méme en 'absence
de la nécessité.

Dans cette interprétation-explication, nous voyons se déployer deux domaines
de validité, deux systémes de valeurs et d’appréciation des actions et des
conduites : jugements moraux a caractere religieux, symbolisés par les termes
mahzur (interdit) et shari‘a (lois religieuses), d'une part, jugements éthico-
esthétiques, s'exprimant a travers les termes gabih (laid) et muriz’a, d'autre part.
A noter que le terme gabih (laid) fonctionne ici selon le méme régime que son
contraire, a savoir le mot hasan (beau) : de méme que hasan veut dire tantot
« beau », tantdt « bien », tantdt « bon », de méme l'adjectif gabih fonctionne en
voulant dire tantot « laid », tantdt « mauvais », tantot « méchant » au sens de
la laideur physique, tant6t mauvais, au sens de la laideur morale et/ou éthique
que peuvent revétir certaines attitudes et actions morales.

13 Coran, al-Maun, 7.
14  Al-Kashshaf, 1224.



104 CHAPITRE 5

Voici un autre exemple d'interprétation binaire pratiquée par al-Zamakhshari.
Il s'agit du commentaire qu'il fait sur le verset suivant, racontant I'histoire des
filles du prophete Shu‘ayb avec Moise dans sirat al-Qasas :
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Si tu t'interroges : comment se fait-il que Shu‘ayb, le propheéte de Dieu,
que le salut soit sur lui, eit pu accepter que ses filles aillent abreuver le
bétail ? Je te répondrai : la situation en elle-méme n'est pas interdite, car
la religion ne la refuse pas, quant aux principes de la muria, les gens
ont des points de vue différents sur cette question, de méme que les
coutumes concernant ce point sont divergentes, dans la mesure ou les
maniéres de vivre des Arabes sont différentes des étrangers, de méme
que les meeurs des bédouins sont différentes de ceux des citadins.

Remarquons, par la méme occasion, comment le vocabulaire employé par
al-Zamakhshari nous permet de constater que pour juger chaque situation,
attitude ou fait, la religion et la muriia ne font pas appel aux mémes critéres et
valeurs : tandis que la religion juge les faits et les actes en appliquant des lois et
des principes moraux qui visent a autoriser ou interdire (hazr), le point de vue
de la muria mobilise quant a lui des normes a caractere sociologique, se rap-
portant aux régles et normes éthiques régissant le vivre ensemble. Nous consta-
tons ainsi comment l'idée de genres de vie est présente chez al-Zamakhshari
non pas uniquement comme un phénomene ou un fait social que I'on observe,
et dont on souligne l'existence et on analyse le mode de fonctionnement. Il est
élevé par lui au rang d’un véritable procédé d'interprétation herméneutique
permettant d’expliquer et de comprendre les motivations éthiques ou morales
profondes qui sont a l'origine d'un tel ou tel comportement, d’'un tel ou tel indi-
vidu, dans telle ou telle situation de vie sociale précise et concrete.

Si nous nous intéressons maintenant a un autre domaine de la pensée
arabe, en l'occurrence celui du droit islamique, nous constatons que la pers-
pective sociologico-herméneutique binaire, consistant a mobiliser et mettre
en ceuvre conjointement les principes juridiques issus de la religion et les

15  Al-Kashshaf, 797.
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régles éthiques de la murita, y est adoptée et systématiquement appliquée.
Cest notamment le cas chez al-Mawardi (m. 1085) dans sa description de la
physionomie éthico-morale de ce qu'il appelle al-‘adl, c’est-a-dire le témoin
juste, dans son ouvrage al-Hawt al-kabir.

Dés la définition qu'il donne au terme ad/, autrement dit al-shahid al-‘ad!
(témoin doté de la qualité de justice), al-Mawardi met en ceuvre une perspec-
tive binaire, mettant en ceuvre conjointement les décrets de la loi issue de la
religion (din) et les principes sociologico-éthiques de la muria :
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Quant au nom ‘ad! que nous accordons au témoin juste, il renvoie a I'idée
d’équivalence, car 'acte juste donne lieu a une sanction exactement équi-
valente au fait jugé, sachant que 'équivalence veut dire I'égalité. Au regard
de la loi, la qualité de justice est réalisée dans I'individu qui satisfait a la
fois aux principes de la religion et aux regles de la muria, dans la mesure
ou, ce faisant, il se rend apte a agir d'une maniéere équilibrée (équitable).

Comme nous pouvons le voir, I'individu candidat au rdle de témoin est défini
comme étant une personne qui a réussi a réaliser dans sa personnalité I'équité
et I'équilibre : I'équité parce qu'il est attendu de lui qu'il ceuvre en permanence
en vue du respect de I'égalité (al-musawat) et/ou la parfaite correspondance
(al-mu‘adala) entre les actes ou les faits tels qu'ils ont eu lieu et les récits qu'il
en fait lors de son témoignage ; I'équilibre, parce que le témoin est considéré
comme un individu dont les actes et la conduite doivent étre irréprochables a la
fois du point de vue de la religion et au regard des regles éthiques de la murwa.
Aussi, le terme (tidal employé par al-Mawardi, renvoie-t-il non seulement a
l'idée d’équilibre, mais également a celle de synthése : I'individu remplissant
la fonction de témoin juste doit satisfaire simultanément et conjointement,
avec la méme rigueur, aux préceptes moraux de la religion (din) et aux regles
et principes éthiques de la muria.

Apres avoir donné cette définition générale, al-Mawardi s'applique par
la suite a préciser les qualités éthico-morales requises dans le témoin juste
(al-shahid al-‘adl), en commencgant par poser un premier critére de sélection
qu’il qualifie au moyen de l'expression « An yakina min ahliha », expression
qui veut dire que les individus candidats au role de témoin doivent d’abord

16 Al-Mawardi, al-Hawt al-kabir, Beyrouth : Dar al-kutub al-ilmiyya, 1994, xvii, 149.
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faire partie des ayant droit d’étre candidats, a savoir qu'ils doivent satisfaire aux
trois conditions ou qualités essentielles, sine qua non, suivantes :
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Le témoin juste désigne l'individu qui possede conjointement trois qua-
lités : premiérement, il doit étre habilité a en assumer la fonction, et ce
en ayant les trois aptitudes suivantes : premierement, il doit étre respon-
sable de ses actes ; deuxiémement, il doit étre de condition libre ; troisie-
mement, il doit étre musulman.

Ce premier critére de sélection est crucial, dans la mesure ou il s'avere étre
éliminatoire : il s’agit d’'un critére qui revient a dire que ne peuvent se porter
candidats a la fonction de témoin juste que les individus qui possedent la triple
condition suivante : premieérement, ils doivent justifier qu'ils possédent les
aptitudes intellectuelles, physiques et morales prouvant qu'ils jouissent de la
maturité mentale, sociale et psychologique leur permettant de faire preuve de
responsabilité et d'indépendance dans leurs témoignages ; deuxiemement, ils
doivent étre de condition libre et non servile ; troisiémement, ils doivent étre
de confession musulmane.

Comme nous l'avons dit, cette premiére condition est certes cruciale, dans
la juste mesure ou elle est déterminante, elle n'est cependant pas suffisante
pour définir la physionomie du témoin véritablement juste (‘adl). Clest
pour cela qu’al-Mawardi a eu besoin de faire intervenir deux autres critéres
de sélection.

Le deuxiéme critére-parametre, appelé par al-Mawardi « kamal al-din »,
clest-a-dire la perfection de la foi religieuse, est défini comme suit :
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La deuxieme qualité consiste dans la possession par l'individu en ques-

tion d’'une foi religieuse parfaite et irréprochable se manifestant a travers
trois choses : il doit étre soucieux de préserver et conserver sa soumission

17 Al-Hawi al-kabir, xvii, 149.
18  Al-Hawi al-kabir, xvii, 149.
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atous les ordres d’Allah, et ce en évitant de commettre les péchés majeurs
tout en se gardant d’abuser des péchés mineurs.

Comme on peut le voir, ce deuxieme critére de définition et de sélection est
strictement religieux : il concerne le type et la qualité des rapports que le can-
didat au rdle de témoin a avec Dieu. Ce rapport est défini comme devant étre
fondé sur la soumission totale aux ordres et commandements de Dieu. Il s’agit
donc d'un parameétre que nous pouvons qualifier de morale, ayant traits a la foi
et aux pratiques religieuses.

Le troisieme et dernier critére de sélection, appelé par al-Mawardi « zuhir
al-muri'a », c’est-a-dire la manifestation des signes de l'excellence éthique de
la muriva, est présenté de la maniére suivante :
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La troisiéme qualité que le témoin doit détenir réside dans la manifes-
tation en lui des signes montrant qu'il est doté des traits éthiques de la
murita, dans la mesure ol cette derniére est source de justice. Ces signes
de la murita sont de trois sortes : une sorte est une condition sin qua none
de la justice, une deuxieme, qui n'est pas une condition obligatoire, et
une troisiéme au sujet de laquelle il y a des divergences d'interprétation.
Les signes de la murd’a qui constituent une condition indispensable
consistent dans le fait d'éviter les propos ridicules qui blessent ou qui
font rire, ainsi que tout ce qui reléve du comique grotesque [...] Avoir un
comportement qui évite ce genre de futilités reléeve de la muriva, laquelle
constitue une condition de la justice, tandis qu'y succomber conduit a
I'immoralité. Les signes comportementaux qui ne sont pas condition sine
qua non de la justice, ce sont la générosité et la libéralité en termes d’aides
financiéres, alimentaires, ainsi qu'en termes d’aide morale et de protec-
tion sociale. Tous ses actes font partie de I'éthique de la muria, mais ils
ne constituent pas pour autant une condition nécessaire de la justice.

19  Al-Hawi al-kabir, xvii, 150-151.
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Quant aux signes de la muria au sujet desquels il y a une divergence
d'interprétation, sont les coutumes et les types de métiers.

En attendant de nous intéresser de plus pres a cette troisiéme catégorie de
signes de la murwa, a savoir les coutumes ou moeurs et les types de métiers,
a propos de laquelle al-Mawardi dit qu'elle fait I'objet de divergences d’inter-
prétation chez les juristes, remarquons déja comment ce troisieme critére
de sélection, appelé manifestation des signes de l'excellence éthique (zuhur
al-muri'a), est entierement tourné vers I'analyse sociologique des comporte-
ments des individus candidats a I'exercice de la fonction de témoin. En effet,
si le premier critere de sélection, appelé perfection de la foi (kamal al-din), est
destiné a permettre au juge de choisir le témoin juste en examinant la qua-
lité des rapports que ce dernier a avec Dieu, le troisiéme critére appelé zuhir
al-muriwa, est centré quasi exclusivement sur la qualité éthico-sociologique des
conduites, des comportements et des actions et interactions que les individus
candidats au r6le de témoin ont dans la société : ils doivent faire preuve d'une
conduite sociale irréprochable, en évitant de se montrer vulgaires ou frivoles,
en passant, par exemple, leur temps a prononcer des propos ineptes ou calom-
nieux ou en riant de choses totalement futiles. Autrement dit, I'individu candi-
dat a l'exercice du role de témoin juste, doit satisfaire a trois qualités éthiques
fondamentales issues de la muria : 1a gravité, le sérieux, la maitrise de soi.

Al-Mawardi précise bien que seul le premier signe de la mura'a, a savoir
celui qui concerne directement les comportements sociaux, constituent une
condition nécessaire (shart) et obligatoirement requise dans la physionomie
du témoin juste. Il est par ailleurs remarquable qu'al-Mawardi considére que le
deuxieme signe de la manifestation de la mura’a, en l'occurrence celui consis-
tant dans l'accomplissement d’actes de générosité et de libéralité, n'est pas
indispensable dans la définition du témoin juste. En apportant cette précision,
al-Mawardi semble vouloir dire que cette maniére d’exercer la muriza ne doit
en aucun cas étre considérée comme une condition nécessaire car les actes de
générosité et de libéralité sont, au fond, des actes éminemment économiques
et relevent par conséquent non pas de la sphére des actes qui ont trait a I'étre,
mais de celle de 'avoir, dans la mesure ou ils ne peuvent étre effectués que
par les individus qui disposent d’'une fortune ou d'un surplus de richesse leur
permettant de le faire. Al-Mawardi est sans doute parti ici d’'un raisonnement
similaire au suivant : étant donné que les individus économiquement pauvres
ne sont aucunement directement responsables de leur pauvreté, faire de la
générosité un critere de sélection des témoins justes reviendrait a leur infliger
pour ainsi dire une double peine en les privant de prétendre a l'exercice du
role de témoin. C'est sans doute a cette fin qu'al-Mawardi prend soin d’ajouter
la précision suivante :
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La libéralité fait partie de I'éthique de la muri'a, mais elle ne constitue
pas pour autant une condition dans le choix du témoin juste.

Le troisiéme signe de la manifestation de la muria réside dans ce que
al-Mawardi appelle al-‘adat, c’est-a-dire les coutumes ou les meeurs, autrement
dit les habitus sociaux des individus candidats a la fonction de témoin :
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Quant a ses habitudes sociales, il faut qu'il [le témoin juste] prenne
comme exemple et modéle de référence dans sa maniére de s’habiller et
de se comporter les comportements des gens de bonnes meeurs et non
ceux des individus vulgaires et malfamés, [...] Ces mauvaises habitudes
sont de nature a ruiner la justice du témoin si elles ont directement trait
a la foi religieuse, comme, par exemple, le fait, pour un individu donné,
d'uriner debout dans une eau stagnante, ou de découvrir ses parties hon-
teuses lorsqu'il est en privé, ou comme le fait de calomnier les gens. Si
elles relevent uniquement de la vie sociale, elles ne nuisent en rien a
la capacité de justice du témoin. C'est le cas, par exemple, lorsque l'on
mange sur la route, ou quand on découvre sa téte dans une assemblée, ou
quand on marche pieds nus. Bref, si l'observance de la murwa dans la vie
religieuse (din) est obligatoire, le respect de la muria dans la vie sociale
(dunya) est recommandé.

Il est trés intéressant pour notre propos ici de constater que l'excellence
morale issue de la religion et I'excellence éthique issue de la dunya ou maash,
clest-a-dire le monde de la vie en société, sont toutes les deux décrits par
al-Mawardi comme ayant leur murita, c'est-a-dire comme ayant leurs regles
et normes morales et/ou éthiques propres, en les appelant, respectivement,
muriat al-din et murwat al-dunya: muriat al-din revoie aux principes et

20  Al-Hawi al-kabir, xvii, 151-153.
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recommandations religieux qui constituent, comme le précise al-Mawardi,
des normes codifiées et définies par la loi (al-shar ou sharia) et dont l'obser-
vance est posée comme obligatoire. Muriat al-dunya, c'est-a-dire les régles et
les normes qui régissent et éclairent la vie sociale, renvoie, quant a elle, a la
maniére dont les individus agissent et se conduisent dans la vie quotidienne,
en mangeant et en buvant, en s’habillant et parlant, etc. A travers les deux
expressions murwat al-din et murwat al-dunya, al-Mawardi semble aller dans
le sens de la distinction que nous avons faite plus haut entre le domaine de
la morale, régi par des regles et des lois considérées comme transcendan-
tales et obligatoires, et le domaine de I'éthique, gouverné par des regles per-
cues comme étant librement choisies, adoptées et respectées. Il sensuit que
tout en obéissant a deux systéemes de criteres d’appréciation et de jugements
disjoints, les actes et les conduites relevant de la mura'at al-din, d'une part, et
ceux appartenant a murwat al-dunya, d’autre part, sont conjointement pris
en considération dans la définition du témoin juste : tandis que les actes régis
par murwat al-din sont jugés comme licites ou comme illicites, car tout ce qui
reléve de la vie religieuse est mashru’, c'est-a-dire soumis a la loi, les actes,
conduites et faits gouvernés par mura'at al-dunya, autrement dit les normes
sociales en vigueur dans le monde vécu réel, sont, quant a eux, appréciés et
évalués en termes esthético-éthiques de mustahsan, c'est-a-dire en des termes
qui renvoient non pas a I'idée de loi ou d'obligation, mais a celle de préférence,
de recommandabilité, de louabilité et d’acceptabilité éthico-sociale.

A noter que cette dichotomie muriat al-din/muritat al-dunya utilisée par
al-Maward1 n'est pas sans rappeler le titre que ce dernier avait donné a son
autre grand ouvrage, en l'occurrence adab al-dunya wa-l-din?\, titre dans lequel
le terme adab remplace celui de murwa: adab al-din/adab al-dunya. Tout se
passe donc comme si dans cet ouvrage également, al-Mawardi concevait le
grand domaine de 'adab comme consistant en I'étude des deux genres de vie :
le genre de vie régi par les regles et normes éthiques générées par la vie en
société (al-dunya), d'une part, et le genre de vie gouverné par les préceptes et
lois morales et/ou juridiques (diniyya-fighiyya) issus de la morale religieuse,
d’autre part.

Examinons a présent le troisieme type (darb) de manifestation de la muria,
type a propos duquel al-Mawardi dit qu'il existe une divergence d’interpréta-
tion, en l'occurrence les coutumes et les métiers (al-adat wa-l-sana’ic) :

21 Adab al-dunya wa-l-din, Beyrouth : Dar al-minhaj, 2013.
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Les métiers, quant a eux, se classent en deux catégories : une catégorie de
meétiers qui ne sont pas considérés comme vils, ce qui est le cas de 'agri-
culture et de I'industrie. Ces métiers ne rendent pas la justice du témoin
récusable car ils constituent des métiers utiles a la collectivité. Quant a
la catégorie des métiers considérés comme vils, ils se divisent en deux
sous-catégories : une sous-catégorie de métiers considérés comme vils du
point de vue de la religion, ce qui est le cas des métiers exercés par les
gens qui sont en contact direct avec les saletés et les impuretés, comme
les balayeurs et les éboueurs et les barbiers-ventouseurs [...] La seconde
sous-catégorie est composée a la fois de métiers considérés comme vils
du point de vue social, tels ceux de tisserands, de tailleurs, ainsi que de
métiers trés salissants et malodorants comme ceux de boucher et
de poissonnier.

Comme nous pouvons le voir dans ce passage, al-Mawardi fait encore une fois
appel alaméthode binaire, en distinguant deux systémes de valeurs a la lumiere
desquels sont jugés et classés les métiers exercés par les individus susceptibles
de se porter candidats au role de témoin juste : une catégorie de métiers consi-
dérés comme vils (mustardhal) au regard des principes de la religion, d'une
part, et une catégorie de métiers jugés comme vils du point de vue social
(al-dunya), d’autre part. La raison principale évoquée par al-Mawardi pour jus-
tifier l'exclusion des individus exercant les métiers de la premiére catégorie de
la fonction de témoin juste se trouve dans le terme anjas, cest-a-dire I'impureté,
la souillure :les individus des métiers de balayeur (kannas), d'éboueur (zabbal)
et de ventouseurs (hajjam) sont considérés comme des exemples pour ainsi
dire paradigmatiques de métiers qui interdissent irrémédiablement a ceux qui
les exercent de détenir la qualité éthique de la muria, car ils sont par trop
en contact (mubdsharat) quasi permanent avec les souillures, ce qui amene a
douter a la fois de la solidité de leur foi religieuse et de leur aptitude a assumer
correctement la fonction de témoin juste. Le probléme posé ici par al-Mawardi

22 Al-Hawi al-kabir, xvii, 153-154.
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revient, au fond, a se demander si les individus qui exercent des métiers percus
et considérés comme vils?3 sont spirituellement et socialement aptes a remplir
convenablement la fonction de témoin. Ce n'est donc pas un hasard si cette
question du statut social et moral des métiers fut considérée par al-Mawardi
comme faisant partie intégrante des signes extérieures de la possession de la
qualité éthique de la muraa.

A regarder les choses encore de plus prés, nous constatons que la question
posée au sujet des métiers n'est pas seulement celle de savoir si les individus
qui exercent tels ou tels métiers sont a méme ou ne sont pas a méme d’assu-
mer correctement le role de témoin, mais plutdt celle, plus radicale, de savoir
s'ils peuvent acquérir et exercer la qualité éthique de la muria. 11 s'agit d'une
question radicale a laquelle deux penseurs arabo-musulmans, 'un appartient
a une époque légerement antérieure a celle d’al-Mawardi, en l'occurrence
Abu Sulayman al-Sijistani (m. 985), le second a une époque largement posté-
rieure, en l'occurrence Ibn Khaldin (m. 1406), avaient apporté des réponses
trés claires.

La réponse d’Abu Sulayman al-Sijistani est rapporté par al-Tawhidi dans
al-Sadaga wa-l-sadiq. En effet, apres avoir évoqué le cas des religieux, comme
nous l'avons vu plus haut, al-Sijistani aborde la situation des commercants :
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Quant aux commercants, la recherche du gain constitue a la fois comme
un barrage entre eux et la noblesse éthique résidant dans la muria et une
barriére les empéchant d’accéder a tout ce qui a trait aux nobles valeurs
de la chevalerie.

La réponse donnée par Ibn Khaldiin (m. 1406) va dans le méme sens, jugeant
le commerce comme étant un métier dont I'exercice est de nature a générer un
régime de vie qui éloigne irrémédiablement de la muria

23 Sur cette question, voir Robert Brunschvig, « Les métiers vils en Islam », Studia Islamica,
1 (1962), 41-60. Repris dans R. Brunschvig, Etudes d’Islamologie, Paris : Maisonneuve et
Larose, 1976, i, 145-164.

24  Al-Tawhidi, al-Sadaga wa-l-sadiq, éd. Ibrahim al-Kaylani, Damas, Dar al-Fikr, 1998, 33.



MURU’A ET GENRES DE VIE 113

| r‘“ﬁ’T e 3kl O sy (Dlly 312V Gl e Ak bl Gl
do o ol Lo sl 0 5y 0 2l e 48 4 Y o) 20, o Ol
221, S L L,\g&n By Al e s 2L 5l %épi &5 il

(Le caractére moral des commercants est inférieur a celui des nobles et
des hommes du pouvoir) car, dans l'exercice de ce métier, les commer-
cants sont nécessairement amenés a se montrer opinidtres et tenaces
dans le marchandage et les disputes. Or, ce sont la des manieres d’étre qui
sont tres loin de l'éthique de la muria'a adoptée et pratiquée par les nobles
et les gouvernants.

Pour Ibn Khaldiin, l'exercice du commerce mene inévitablement a la perte de
la murira, car il s’agit d'un métier qui ne peut étre mené a bien sans faire appel
a la mesquinerie, a la ruse, au mensonge, etc. attitudes qui sont toutes totale-
ment opposées a la noblesse morale inhérente a l'esprit de la muraa.

Ainsi, comme chez al-Mawardi, ce n'est pas, au fond, tant tel ou tel métier en
lui-méme qui est percu et défini par Abti Sulayman al-Sijistani et Ibn Khaldan
comme étant incompatible avec 'éthique de la muri’a, mais le genre de vie
que le métier en question est susceptible de générer ou favoriser chez un tel
ou tel individu. Mieux encore, ce que le juge, cherchant a recruter des témoins
pour une affaire qu'il sappréte a trancher, prend en considération dans son
choix des candidats a cette fonction, ce ne sont pas leurs professions comme
telles, mais surtout les types de souci soi, de respect de soi et d’estime de soi
que ces professions révelent et laissent deviner chez ceux qui les exercent.
Cela est bien explicité par Ibn Khaldan lorsqu'il dit que la qualité éthique de
la murwa est obligatoirement absente chez les commercants dans la mesure
ou, explique-t-il, les individus exercant le métier du commerce sont tres sys-
tématiquement amenés a négocier les prix, a mentir a leurs clients, voire a les
tromper sur la qualité de la marchandise, comportements et attitudes qui sont
tres clairement contraires a 'éthique de la muria'a, laquelle est fondée sur les
principes de l'authenticité personnelle, de la véridicité et du respect des autres.

3 Conclusion

Comme nous venons de tenter de le montrer, l'idée des genres de vie est
trés instructive quant a la maniere dont le concept de mura'a opére dans le
champ de la pensée arabe classique : il opére non seulement en se présentant
et fonctionnant comme un systéme de normes et de principes éthiques, mais
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également comme un ensemble de procédés sociologico-herméneutiques qui
participent activement a l'interprétation et la compréhension des textes et
des actions: les régles éthiques de la muria sont mises en ceuvre par les exé-
getes sous la forme de procédés interprétatifs en vue d’éclairer et d’expliciter
les portés, les significations et les implications morales des attitudes et
actions de certains personnages et figures coraniques, d’'une part, et comme
parametres socio-anthropologiques (al-urf, al-adat) permettant de décoder
les problématiques juridiques surgissant dans le droit islamique. Cest ainsi
qu'al-Mawardi s'était appliqué a définir la physionomie morale du témoin juste
en croisant les exigences prescrites par la religion et les principes de l'idéal
éthique de la muria.



CHAPITRE 6

La murwwa : un role et un statut

A coté des propos mettant Iaccent sur la muria comme totale maitrise de soi
que la personne se montre capable d’exercer sur elle-méme, nous rencontrons
dans les textes de 'adab des réflexions a travers lesquelles la murita se trouve
désignée comme un régime de vie fondé sur la discipline, les exercices diffi-
ciles et les souffrances (mu‘anat)!. Voici, par exemple, comment une figure de
I'adab, Khalid b. Safwan (m. 135/752), caractérise l'expérience de la muri‘a :
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Khalid b. Safwan dit: si la muri'a ne comportait pas un effort difficile
et une charge trés lourde a porter, les vils n'en auraient rien laissé aux
nobles. Mais comme elle constitue une charge pesante, difficile a suppor-
ter, les vils s’en écarterent et les nobles s'en chargeérent.

Remarquons d’abord comment dans cette réflexion, l'accent est mis sur le
caractere binaire et double de la muria: il s'agit d'une forme de vie ou coha-
bitent en permanence deux sentiments quasi opposés: la joie et la peine, le
plaisir et la souffrance, un sentiment de fierté et un cri de plainte.

Ce caractere double de la murwa est bien mis en évidence par un vers
d’al-Mutanabbi (m. 354/965) :
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Il se délecte de la muria alors qu'elle fait souffrir
Car celui qui aime trouve délicieuses les souffrances de 'amour.

1 «Almuraa... muanat » (Al-muria : des souffrances) est justement le titre que Mohammed
‘Abid al-Jabirl donne au chapitre qu’il consacre au concept de murita dans son ouvrage
al-Aql al-akhlagqrt al-‘arabi, Casablanca, Dar al-nashr al-maghribiyya, 2001, 511.

2 Kitab al-Muwashsha, 38.

Abt |-Tayyib al-Mutanabbi. Diwan. Beyrouth : Dar Beyrouth, 1983, 103.

© KONINKLIJKE BRILL BV, LEIDEN, 2025 DOI:10.1163/9789004542761_008
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Ainsi le choix du régime de vie de la murita se présente a nous ici comme
étant le choix de la souffrance volontaire. Car les individus dotés d'ames sculp-
tées par I'éthique de la muria ne choisissent pas les sentiers de la vie les plus
faciles, mais les voies ou ils seront appelés a se dépasser et a s'améliorer sans
cesse. C'est sans doute en écho a ce vers poétique d’al-Mutanabbi que nous
venons de citer qu'al-Mawardi (m. 1085) décrit la possession et l'exercice de la
muri’a en les présentant comme constituant un régime de vie fait de charges
et de défis:
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La muri'a posséde des devoirs et des régles que 'on ne peut respecter que
sil'on est capable de supporter les souffrances que cela entraine et que si
l'on est a méme de faire preuve de persévérance et de patience. En outre,
comme la murwa est le résultat d'un long travail d’éducation visant a
mettre l'esprit dans la meilleure des dispositions éthiques possibles, cela
constitue une tiche a laquelle ne s'attaquent que ceux qui se montrent
préts a endurer les charges pénibles pour jouir des louanges et a faire fi
des souffrances pour éviter les blames. C'est pour cela que l'on dit : le chef
de la communauté est le plus malheureux de ses membres.

La joie et le plaisir résident dans le statut privilégié que la muria confere a
ceux qui la détiennent, la peine et la souffrance résultent du role quelle leur
impose d’assumer. Autrement dit, si la muria permet a I'individu qui la pos-
séde de jouir du plaisir d’appartenir a la catégorie des meilleurs et des excel-
lents (dhawu al-murut), elle l'oblige en méme temps, en vertu et au nom de
ce statut supérieur qu'elle lui accorde, a tenir constamment son rang et a jouer
un role actif dans la société. La muriia se pose ainsi comme un lieu de synthese
dialectique, dans le méme mar’ (individu), d'un statut et d'un role, synthese
dont nous trouvons la définition sociologique chez Jean Stcetzel :

Si l'on prend pour centre d'observation un individu, la place qu'il
occupe détermine son statut et son rdle: son statut est I'ensemble des

4 Al-Mawardi, Adab al-dunya wa-l-din, 326.
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comportements a quoi il peut s'attendre légitimement de la part des
autres ; son role est 'ensemble des comportements a quoi les autres s’at-
tendent légitimement de sa part®.

Le statut requiert et exige le role, et le role réclame et revendique le statut.
Et si les individus vivant selon le régime éthique de la mura’a se plaignent,
clest parce qu'ils sont appelés a maintenir un équilibre permanent entre les
exigences du statut et les charges du role.

Khalid b. Safwan, dont nous avons cité le propos, ne fut pas le seul a considé-
rer la murita comme une source de privations continues et d’efforts harassants
et fatigants. Ce fut également le point de vue de ‘Amr Ibn al-As (m. 45/675) :
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Mu‘awiya posa question suivante & ‘Amr b. al-As: quelle est pour toi la
plus délicieuse des choses ? Demande aux jeunes de Quraysh de sortir,
dit ‘Amr. Et lorsque ces derniers étaient sortis, il dit : la plus délicieuse des
choses, cest de se libérer de la murua.

Citant ce propos de ‘Amr b. al-As, al-Jahiz ajoute le commentaire suivant :
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‘Amr a raison, car 'on ne peut acquérir une personnalité dotée de gra-
vité et de respectabilité qu'au prix defforts tres difficiles et d'exercices
fatigants.

Remarquons surtout comment la muriz'a est évoquée dans tous ces propos eny
étant considérée comme un obstacle a la libre jouissance des plaisirs de la vie.
Et remarquons aussi que tous les propos que nous venons de citer sont pronon-
cés par des personnalités appartenant a une méme époque, en l'occurrence
I'époque omeyyade. Cette époque nous parait ainsi constituer un moment de
I'histoire ou, pour parler comme Michel Foucault, la culture arabe est venue a

5 Jean Stcetzel, La psychologie sociale, Paris : Flammarion, 1978, 206.
6 Uyan al-akhbar, i, 112 ; al-1qd al-farid, viii, 91.
7 Al-Jahiz, « Kitman al-sirr wa-hifz al-lisan », Ras@’l al-Jahiz, i, 146.
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intégrer dans son horizon de vie la « culture du souci de soi »8. Cette culture du
souci de soi se manifeste a travers 'apparition d'un désir de se libérer des priva-
tions, imposées par la rigueur des meeurs, pour s'adonner aux plaisirs. Cest ce
que nous pouvons voir encore plus clairement dans le propos suivant, attribué
a une autre personnalité de 'époque omeyyade :
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On avait posé la question suivante a Maslama b. ‘Abd al-Malik (m. 121/
738) : quelle est pour toi la chose qui fait le plus plaisir ? C'est de se débar-
rasser du voile de la pudeur et de sadonner, sans retenue, aux passions,
répondit-il.

Dans ‘Uyan al-akhbar, avant de poser & ‘Amr b. al-‘As la question : ma aladhdhu
al-ashy@’, Mu‘awiya avait donné lui-méme la définition suivante a la muraa :

205501 2 7 5oy L
La murita réside dans le renoncement au plaisir.

Dans al-Iqd al-farid, nous pouvons lire un propos similaire attribué a ‘Ali b.
Abi Talib:
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La respectabilité est corrélée avec la frustration et la pudeur avec la
privation.

Ajoutons un autre propos, ou la muri'a est caractérisée comme une charge
morale difficile a supporter:

8 M. Foucault, Le souci de soi, Paris : Gallimard, 1984. A noter la grande ressemblance qui
existe, a la fois du point de vue du ton et du souci, entre les propos des califes omeyyades
que nous citons ici et ce propos de Cyrus évoqué par M. Foucault, 61 : « Nous ne pouvons
reprocher aux dieux de n'avoir pas réalisé nos voeux », dit-il, en songeant a ses victoires
passées ; « mais si, parce qu'on a accompli de grandes choses, on ne peut plus soccuper de
soi-méme et se réjouir avec un ami, c’est un bonheur auquel je dis adieu volontiers ».

9 Al-1qd al-farid, viii, g1.

10 Uyun al-akhbar, i, 295.

11 Al-1qd al-farid, ii, 253.
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Il n'y a pas de charge qui m'est plus pesante que celle de la muraa.

Ainsi, trois notions reviennent sans cesse et désignent un domaine d'interdits
dont la violation est présentée comme étant tout a la fois une source de plaisir
et un signe de délivrance et d’allégement de I'dme : il s'agit de ladhdha (plaisir),
de hawa (passion) et de muria. Nous constatons aussi que ce qui caractérise
fondamentalement la vie régie par la murita, c'est l'effort par opposition a la
spontanéité, la gravité par opposition a I'insouciance, le sérieux par opposition
a une attitude 1égere et désinvolte. Aussi, '¥lément commun a tous ces propos
que nous avons cités, est qu'ils paraissent partir d'une situation de privation
pour exprimer un désir : ils partent en effet d'une situation d’ascese et d’austé-
rité morale pour manifester un désir d'exces. Ces trois notions renvoient a un
régime de vie caractérisé non seulement par la rigueur et la sévérité des moeurs,
mais surtout par les sacrifices en termes de privations et de renoncements.

Clest ce que nous pouvons constater encore davantage en examinant une
série de propos dans lesquels des personnalités appartenant a la famille cali-
fale omeyyade expriment le désir d'échapper a la rigueur morale que leur
impose l'exercice du pouvoir pour profiter d'un régime de vie plus simple et
plus sociable.

Voici ce que le calife ‘Abd al-Malik b. Marwan (m. 86/705) aurait dit :
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Jai joui de toutes les bonnes choses, exceptée une : pouvoir m'entretenir
avec les amis (al-ikhwan)* pendant les nuits étoilées, assis sur des petits
monticules de terre.

12 Uyun al-akhbar, i, 112.

13 Al-Tawhidi, al-Imta‘wa-muwanasa, i, 26 ; al-Sadaga wa-l-sadiq, 23.

14  Ona pris I'habitude, mauvaise a notre avis, de traduire presque toujours le terme ikhwan
par fréres. La traduction de Ikhwan al-safa partout par « Les fréres de la pureté » ou « Les
fréres sinceéres » en est l'exemple le plus connu. Pourtant, dans toutes les grandes antho-
logies d’adab, comme al-Tqd al-farid, ‘Uyin al-akhbar, etc., le terme le plus employé pour
désigner les amis est celui de ikhwan. Quant a I'expression « Ikhwan al-safa », nous la trou-
vons employée non seulement dans Kalila wa-dimna d’Tbn al-Mugqaffa‘, mais aussi dans
d'autres textes de 'époque omayyade, avec le sens d’amis sincéres ou vrais amis.
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Remarquons d’abord l'extréme simplicité de I'environnement dans lequel le
désir de sociabilité est situé par ‘Abd al-Malik b. Marwan : il s'agit d'un paysage
rustique ou tout se trouve, pour ainsi dire, a méme la nature brute (al-layali
al-zuhr ‘ala al-tilal al- ‘ufr = m'entretenir avec les amis, dans la nuit étoilée, assis
sur des monticules de terre).

Notons aussi la maniére dont les jouissances citées comme consommées
circonscrivent un horizon de vie qui procédait encore, a la fois dans ses exi-
gences et dans ses idéaux, d'une conception tres simple de la vie. Cependant,
nous devons ajouter tout de suite ici, faute de quoi nous commettons une
grave illusion rétrospective, que cest justement de leur simplicité et de leur
proximité avec les premiéres nécessités de la vie que ces jouissances tirent a la
fois une authenticité et une profondeur. Et c’est encore dans ce contexte et en
rapport avec cet horizon de besoins et de désirs ainsi délimité qu'il faut situer
le besoin de conversation exprimé par le calife omeyyade ‘Abd al-Malik Ibn
Marwan : ce besoin est défini et visé non pas comme un bien dont il jouit et/ou
peut jouir a tout moment, mais comme quelque chose qui lui est devenu inac-
cessible et presque interdit. Tout se passe comme sil'espace de pouvoir ou il est
maintenant situé avait marqué cette personnalité omeyyade de quelque chose
qui lui rend désormais la sociabilité, sous toutes ses formes, a la fois réfrac-
taire, rebelle et inaccessible. C'est pour cela que certains penseurs ont posé
sérieusement la question de savoir si les hommes détenteurs de pouvoir en
particulier et les hommes politiques en général sont capables et susceptibles
d’avoir des amis et de vivre des histoires d’amitié sincere. C'est ce que nous
pouvons remarquer dans cette réflexion faite Aba par Sulayman al-Sijistani,
cité par al-Tawhidi dans al-Sadaga wa-l-sadiq :
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Quant aux rois, ils sont trop puissants pour pouvoir vivre l'amitié. Et c’est
pour cette raison méme qu'ils ne peuvent ni satisfaire a ses lois, ni respec-
ter l'esprit d'engagement qu'elle requiert, car leurs affaires sont fondées

15  Al-Saddaqawa-l-sadiq, 5. Aussi, Kant : « Quant a juger de ce qu'on appelle le grand monde,
les membres de la classe aristocratique, le point de vue de 'anthropologie est trés défavo-
rable, car ces gens sont a la fois trop proches entre eux et trop éloignés des autres », Kant,
Anthropologie du point de vue pragmatique, in CEuvres, t. iii, 940. Pour I'opinion des phi-
losophes grecs, surtout Platon et Xénophon sur cette question, voir surtout Jean-Claude
Fraisse, Philia. La notion damitié dans la philosophie antique, Paris: Vrin, 1984, 115 et
168 et suiv.
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uniquement sur le pouvoir, la domination, la passion, la convoitise, les
plaisirs et le mépris.

Tout se passe donc comme si la spheére du politique se trouve comme irrémé-
diablement frappée d'insincérité et d’'inauthenticité, de sorte que toute parole
y est condamnée a revétir soit la forme d’une flatterie'$, soit I'allure d'un men-

songe. La méme situation et le méme sens se dégagent de cet autre propos

attribué a Sulayman b. ‘Abd al-Malik (m. 99/717), cité par al-Tawhidi:
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Ainsi un homme de pouvoir qui laisse la flatterie régir ses rapports et sa communi-
cation avec son entourage se condamne a ne jamais pouvoir connaitre la vérité sur
lui-méme et sur ce que ses sujets pensent de la politique. Cette difficulté pour 'homme
politique de connaitre 'opinion de son entourage est évoquée par Ibn al-Mugaffa‘ dans
al-Adab al-Kabir :
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Al-Adab al-kabir, in Kurd ‘Ali, Rasa@’il al-Bulagha’, 55 = « Car Les Princes ne connaissent

des membres de leur entourage que ce qu'ils en savaient avant d'étre investis. Mais une
fois le Prince en fonction, chacun cherchera a briller devant lui et a passer pour ce qu'il
n'est pas, et tous s'ingénieront a le traiter avec flatterie en lui attribuant des qualités qui lui
sont étrangeres ». « Traduction de al-Adab al-kabir d'Ibn al-Mugqaffa‘ », trad. Jean Tardy,
Annales Islamologiques, 27 (1993), 192. Il y a une ressemblance frappante entre ce propos
d'Ibn al-Mugqaffa‘ que nous venons de citer et la réflexion suivante faite par Madame de
Sévigné dans I'une de ses lettres écrites a sa fille, datant du 1°* décembre 1664 : « Le Roi se
meéle depuis peu de faire des vers [...] Il fit 'autre jour un petit madrigal, que lui-méme ne
trouva pas trop joli. Un matin il dit au maréchal de Grammont : Monsieur le maréchal, je
vous prie, lisez ce petit madrigal, et voyez si vous n’avez jamais vu un si impertinent. Parce
qu’on sait que depuis peu j'aime les vers, on m'apporte de toutes les facons. Le maréchal,
apres avoir lu, dit au Roi : Sire, Votre Majesté juge divinement bien toutes les choses ; il est
vrai que voila le plus sot et le plus ridicule madrigal que j'ai jamais lu. Le Roi se mit a rire
et lui dit : n’est-il pas vrai que celui qui I'a fait est bien fat ? — Sire, il n'y a pas moyen de lui
donner un autre nom. — Oh bien ! dit le Roi, je suis ravi que m'en ayez parlé si bonnement ;
c’est moi qui l'ai fait — Ah! Sire, quelle trahison ! Que votre Majesté me le rende, je I'ai lu
brusquement. — Non, Monsieur le maréchal, les premiers sentiments sont toujours les
plus naturels. [...] Pour moi, qui aime a faire des réflexions, je voudrais que le Roi en fit
la-dessus, et qu'il jugeat par-la combien il est loin de connaitre jamais la vérité. », Madame
de Sévigné, Correspondance, i, Paris : Gallimard, La Pléiade, 1972, 67.

Al-Tawhidi, Aba Hayyan, Kitab al-Imta‘wa-l-muanasa, Le Caire : Mansurat Dar maktabat
al-Hayat, 1970, 27 ; al-Jahiz, al-Bayan wa-l-tabyin, ii, 89 ; ‘Uyun al-akhbar, i, 308 : ada‘u ‘anni
ma’unat al-tahaffuz bayniwa-baynahu.
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Nous nous sommes servis de montures agiles, nous avons joui des plus
belles femmes, nous nous sommes vétus des habits les plus doux jusqua
ce que nous ayons commencé a les trouver revéches, nous avons mangé
les plats les plus suaves, mais ce dont j'ai le plus besoin aujourd’hui, c’est
d’'un compagnon intime qui pourrait me décharger du fardeau de la
circonspection.

Ce propos appartient a un topo marwanide, puisque nous en possédons une
autre version mise, cette fois-ci, dans la bouche de Hisham b. ‘Abd al-Malik

(m. 743):
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Hisham b. ‘Abd al-Malik dit: J’ai mangé toutes les bonnes nourritures
possibles, sucrées et salées, au point que je m'en suis presque dégouté, j’ai
senti toutes les sortes de bons parfums, a tel point que je n'arrive plus a
leur trouver de senteur, j’'ai couché avec les femmes a tel point que je ne
savais plus si c’était a une femme que j'ai fait 'amour ou a un mur, mais la
chose la plus délicieuse dont je ne me lasse jamais, c'est la présence d'un
convive dont la compagnie sociable pourrait nous débarrasser du pénible
fardeau de la circonspection.

Cela n'est pas sans rappeler le propos d’'une autre personnalité marwanide que
nous avons déja cité plus haut:
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On avait posé la question suivante a Maslama b. ‘Abd al-Malik
(m. 121/738) : quelle est pour toi la chose qui fait le plus plaisir ? C'est de

al-1qd al-farid, vii, 7. Notons que dans Kitman al-sirr wa-hifz al-lisan, al-Jahiz introduit la

citation de ce méme propos comme suit :
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Ras@’il al-Jahiz, i, 146. i

Al-1qd al-farid, viii, 91.
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se débarrasser du voile de la pudeur et de sadonner, sans retenue, aux
passions, répondit-il.

Ainsi, si toutes ces personnalités omeyyades dont nous venons de citer les
noms avaient manifesté a travers leurs propos un désir de conversation avec
des amis sinceres, c’est sans doute parce que le climat sociable que créent la
conversation et la présence de compagnons de confiance permet de se libérer
du poids de la circonspection (ma’inat al-tahaffuz). En aspirant a la conver-
sation amicale et sociable, ces personnalités visent en réalité la mise en place
d’un espace de vie dans laquelle le droit de regard et le pouvoir de sanction et
de coercition de la muria tombe (isqatu al-murita), oi 'emprise de la pression
sociale se desserre et ou le voile de la pudeur (al-haya) peut étre enfin déchiré
et 0té. Car ce qui caractérise en général les assemblées sociable fondées sur le
principe de la complicité amicale, c’est qu'il s’y opere un glissement qui fait
passer la réunion des convives d’'un espace régi par les principes du sérieux et
de la rigueur austere, propres au régime de la murwa, a un espace réglé par une
atmospheére et un état d’esprit plus ludiques, ce qui est de nature a faciliter la
construction d'un cadre de vie dans lequel la muria se trouve d’'une certaine
maniére comme déjouée et momentanément neutralisée et suspendue??. Cela
voudrait-il donc dire que le jeu, du moment qu'il est institué et adopté comme
régime de sociabilité, posséde une certaine primauté et une supériorité sur les
regles éthiques de la muria ?

Pour répondre a cette question, nous devons considérer un propos, lui aussi

\

issu de époque omeyyade, attribué a ‘Urwa Ibn al-Zubayr (m. 93/711)2!:
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‘Urwa b. al-Zubayr disait a ses enfants : jouez bien mes fils, car les regles
de la muria ne s'imposeront a vous qu'apres le jeu.

Avant de dire en quoi et comment ce propos nous permet d’appuyer 'hypo-
thése de la primauté de la sociabilité ludique sur la sociabilité de la muria,

20  Comme la fait remarquer Jean Chateau, « tout se passe comme si le jeu opérait dans le
monde une coupure, détachant de 'ambiance l'objet ludique pour effacer tout le reste »,
Jean Chateau, Lenfant et le jeu, Paris : Scarabée, 1950, 20.

21 ‘Urwa b. Al-Zubayr fut un collecteur et transmetteur de traditions (hadith). Voir Gregor
Schoeler, Ecrire et transmettre dans les débuts de Islam, 45 et suiv. Aussi, du méme,
«“Urwa b. al-Zubayr », EI2.

22 Uyan al-ahkbar, i, 295 ; Ibn al-Marzuban, al-Muraa, 60.
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il nous faut d’abord poser une question et faire une remarque sur ce propos
considéré en lui-méme.

La question qui se pose est en effet celle de savoir pourquoi ‘Urwa b.
al-Zubayr ne s'était pas contenté de dire : il‘abui ya bunay (jouez mes enfants)
et sétait senti comme obligé d’ajouter en méme temps « fa-inna l-murwa la
takunu illa ba‘da al-la‘ib », opposant ainsi la pratique du jeu a 'observance des
regles de la muria ?

La réponse a cette question est toute simple: si ‘Urwa b. al-Zubayr avait
pensé a la muri'a en parlant du jeu des enfants?3, c'est parce que pour les étres
humains adultes, toute action, toute activité, fit-elle de caractere ludique, est
destinée a I'accomplissement et/ou a la production de quelque chose d'utile
qu'elle pose et fait exister a I'extérieur d’elle. De la nous comprenons pourquoi
le jeu fut envisagé par ‘Urwa b. al-Zubayr non pas uniquement en fonction du
plaisir qu'il est susceptible de procurer aux enfants, mais en le considérant
comme constituant un ensemble d’exercices et d’activités formateurs qui pré-
parent ces derniers a la vie dans le monde des adultes, lequel se trouve ainsi
implicitement caractérisé comme étant un univers gouvernée par l'esprit du
sérieux exigé par le régime de vie éthique fondé sur les principes de la muriza.

D'ou la remarque suivante : sans le dire explicitement, ‘Urwa b. al-Zubayr
établit un rapport d’'opposition entre 'insouciance qui caractérise l'univers
du jeu enfantin et la gravité sérieuse et adulte de la muria. Cette opposition
semble étre trés ancienne. Elle remonte sans doute a I'’époque anté-islamique,
puisque nous la trouvons thématisée dans un vers du poéte mukhadram ‘Amir
b. Malik, surnommé Mula‘ib al-Asinna (m. vers-6/625)2*, vers qui oppose
la murd’a comme vertu de l'dge adulte au jeu considéré comme une pra-
tique enfantine :
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Je lui ai donné un coup de lance en lui disant
Ceci est de la muraa et non un jeu de glissade.

23 Sur les jeux pratiqués par les anciens arabes, voir le chapitre, intitulé « Asma’ la‘ib
al-a‘rab » qu'al-Jahiz consacre a ce theme dans Kitab al-Hayawan. Kitab al-Hayawan, vi,
145 et suiv.

24  Sur ce poéte, voir Ibn al-Athir, Usd al-ghaba, Beyrouth : Dar al-kutub al-ilmiyya, 1987, iii,
138 ; Ibn Hajar al-‘Asqalany, al-Isaba fi ma‘rifat al-sahaba, éd. A. B. ‘Abd al-Muhsin al-Turki,
Le Caire : Dar al-Imam Muslim, 2007, v, 527 (notice 4445).

25  Kitab al-Ayn, « Z-H-L-Q » ; Lisan al-Arab, « Z- H- L-Q » ; Asas al-balagha, « Z- H- L-Q ».



LA MURU’A : UN ROLE ET UN STATUT 125

Dans ce vers, l'opposition classique entre le sérieux et le jeu renvoie a deux
régimes de sociabilité : le premier, celui gouverné par la muriz’a, constitue un
régime de sociabilité fondé sur l'effort, le travail, la maitrise de soi, la rigueur;
le second, celui dont le jeu est a la fois le symbole et le principe de fonctionne-
ment, est régi par la spontanéité, la gratuité, I'insouciance, le plaisir.

Dans l'opposition établie par Ibn al-Zubayr, le jeu est considéré comme
une étape nécessairement prioritaire dans la vie de l'individu, dans la mesure
ou il participe a la socialisation et la formation des acteurs sociaux, tandis
que la murira parait avoir pour fonction non pas de socialiser et de former,
mais d’entretenir et de maintenir le contenu de socialisation déja acquis. En
d’autres termes, si le jeu releve du domaine de I'apprentissage et de 'éducation,
la murwa, quant a elle, a sa place dans 'ensemble des stratégies du controle
social dont la fonction est de veiller au respect des regles et normes sociales
acquises et intériorisées. Ainsi, dans cette opposition jeu/muraa, I'élément
jeu est considéré tantot comme un régime de sociabilité que l'on quitte pour
rejoindre celui de la muri’a, comme clest le cas dans le vers du poéte ‘Amir b.
Malik, tant6t comme un univers qui sert & nous préparer a quitter I'univers
enfantin régi par le jeu pour entrer dans le monde des adultes gouverné par les
regles de la muria, comme dans le propos de ‘Urwa b. al-Zubayr.

Cela voudrait-il dire qu'il nous faut considérer le domaine de la muria
et celui du jeu comme constituant deux sphéres d'expériences opposés et
en rupture ?

Nous ne le pensons pas. Il est vrai que nous trouvons dans certains textes
d’adab des réflexions qui tendent a considérer le jeu (al-laib) comme portant
en lui des germes qui sont de nature a mettre en danger les principes éthiques
de la muriwa considérés comme constituant une ressource politique. Cest le
cas dans un conseil donné par Azdashir?6 au futur homme du pouvoir:
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Il (le Prince) ne doit pas jouer, car le jeu et les occupations frivoles ne
peuvent produire que des ceuvres oiseuses. Or, l'oisiveté est la marque de
la masse des vulgaires, sans oublier que cela fait perdre a la personnalité

26  Pour les propos du roi Azdashir considérés comme faisant partie de la littérature du
genre Miroir des princes, voir Nasrin Askari, The Medieval Reception of the Shahnama as a
Mirror for Princes, Leiden : Brill, 2016.

27 «Muntakhab min ‘ahd Azdashir », in Kurd ‘Ali, Rasa’il al-Bulagha’, 384.
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sa respectabilité et lui 6te son caractere grave et vénérable, ce qui va a
I'encontre de la majesté du pouvoir.

Clest le cas également dans le domaine de la théologie, comme chez al-Shafi‘
par exemple, ot le jeu (al-la‘ib) est considéré comme étant I'un des facteurs qui
sont susceptibles de rendre un individu donné inapte a assumer correctement
la fonction de témoin juste (al-‘ad!). Al-Shafi‘T explique cela en disant :
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Tous les types de jeux auxquels les gens s'adonnent sont répréhensibles,
car le jeu est une pratique qui ne fait partie ni de la maniére d’étre des
individus pieux, ni de celle des personnes dotées de muria.

Cependant, quelques lignes plus loin, a l'instar de d'Ibn al-Zubayr, al-Shafi‘
amende en quelque sorte son propos en affirmant que les activités ludiques ne
sont aucunement contraires a la religion et/ou a la murwa si elles sont prati-
quées dans un cadre et un but éducatifs, comme lorsqu'un individu donné joue
avec ses chevaux en vue de les dresser, ou avec ses enfants pour leur apprendre
a monter a cheval et a acquérir 'art du maniement des armes :
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Par contre, quand un individu joue avec les membres de sa famille ou
fait courir ses chevaux pour les dresser, ou lorsqu'il s'entraine lui-méme a
acquérir l'art de l'archerie, cela ne doit pas étre considéré comme du jeu
et ne doit, par conséquent, pas étre décommandé.

Cela montre néanmoins que nous avons affaire a deux spheres d’expériences
différentes, chacune delles est régie et régulée par des principes de sociabi-
lité et des regles éthiques qui lui sont spécifiques: a la différence de I'univers
de la murwa, dont le principe organisateur est essentiellement fondé sur la
maitrise de soi et la circonspection, la sphere du jeu parait constituer ce que
'on peut appeler une structure de sociabilité ouverte, dans la mesure ou ce
que l'on se propose de faire en jouant ce n'est ni accomplir une tiche précise,

28 Al-Shafig, Kitab al-Umm, Beyrout : Dar al-Ma'ifa, 1990, vi, 208.
29 Kitab al-Umm, vi, 208.
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ni acquérir un contenu substantiel de connaissance, mais seulement s'insérer
dans des processus d’activités qui ne sont orientées vers aucun autre but que
celui de procurer la sensation de plaisir que 'accomplissement du jeu pour
lui-méme et en lui-méme génere. Aussi, I'état d'esprit dans lequel se déroule
le mouvement du jeu est-il fait d'un mélange de légereté, de spontanéité et
d'insouciance?C. Cest pourquoi, méme a 'dge miir, lorsque nous nous adon-
nons au jeu, nous cherchons a vivre des moments pendant lesquels nous nous
extrayons et nous nous arrachons provisoirement a la rigueur harassante de la
vie sérieuse. Le propos de ‘Urwa Ibn al-Zubayr peut étre donc entendu comme
voulant dire ceci: avant d'entrer dans la phase de la vie obéissant aux regles
et aux principes de la murita, les enfants doivent avoir la possibilité de pro-
fiter d'un stade de la vie durant lequel ils sont socialisés en vivant selon les
principes et I'esprit de la gratuité, de la spontanéité et de 'insouciance propres
a l'activité ludique3!. Nous constatons ainsi que la spheére du jeu et I'univers
de la murwa ne sont pas considérés comme constituant des régimes de vie
antinomiques qui s'annulent ou s'excluent mutuellement, mais en tant qu'ils
représentent deux régimes de vie complémentaires au regard de l'objectif et
du projet socio-éducatifs que la culture de 'adab a en permanence en vue32.

30  La plupart de ceux qui se sont intéressés a la problématique philosophique et anthro-
pologique du jeu ont souligné cet aspect que nous venons de dire. Comme nous ne
pouvons pas rendre amplement compte ici de tous les travaux qui ont abordé cette ques-
tion, nous nous contentons de renvoyer aux plus importants et plus significatifs d’entre
eux: J. Huizinga, Homo ludens. Essai sur la fonction sociale du jeu, Paris : Gallimard, 1951
(Coll. Tel) ; H-G. Gadamer, Vérité et méthode, Paris : Seuil, 1976, 27 et suiv. ; E. Benveniste,
«Le jeu comme structure », Deucalion, 2,1947, 161-167 ; R. Caillois, Les jeux et les hommes,
Paris : Gallimard, 1967 (coll. idées). Pour une présentation critique de toutes ces théories
sur le concept de jeu, voir surtout I'intéressant article de Jacques Ehrmann, « Game, Play,
Literature », Yale French Studies, 41 (1968).

31  Atitre de comparaison, on peut lire le chapitre qu'Aristote consacre, dans les Politiques, au
r6le du jeu dans I'éducation des enfants. Les Politiques, traduction Pierre Pellegrin, Paris :
Garnier-Flammarion, 1990, vii, 3, 521 et suiv.

32 A signaler que Roger Caillois, dans Les jeux et les hommes, op. cit., 75, donne le nom de
paidia aux types de jeux fondés sur la liberté et la fantaisie.



CHAPITRE 7

La notion de haya’ dans ses rapports avec le
concept de murica

1 Introduction

Dans maints propos que nous avons cités et examinés dans le précédent cha-
pitre, le terme muria est parfois remplacé par celui de haya’, mot que nous
pouvons comprendre provisoirement au sens de pudeur, retenue, circonspec-
tion. Il en était ainsi dans le propos de Maslama Ibn ‘Abd al-Malik, se plaignant
de la lourde charge de la pratique et de 'observances des regles de la murua :
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On avait posé la question suivante a Maslama b. ‘Abd al-Malik : quelle est
pour toi la chose qui fait le plus plaisir ? C’est de se débarrasser du voile
de la pudeur et de s'adonner aux passions, répondit-il.

Dans la traduction que nous avons faite de ce propos, nous avons rendu le
terme haya’ par pudeur, mais nous aurions pu tout aussi bien le traduire par
retenue, circonspection ou encore maitrise morale de soi, respect de soi-méme
et des autres. Nous y reviendrons.

Dans les remarques qui suivent, nous voudrions nous arréter sur ce concept
important de la culture arabo-musulmane de faya’ pour l'examiner de plus
pres en essayant de voir dans quelle mesure il peut nous permettre de cerner
et d’éclairer encore davantage le mode de fonctionnement éthique du concept
de muria qui nous occupe dans cet ouvrage.

Ce qu'il faut souligner d'emblée, cest que le terme haya’ fait partie d'un
réseau de concepts a caractere éthico-moral, comme ffa, ‘afaf, karam, ‘adl,
etc., qui fonctionnent sous l'égide de la muraa.

Rappelons-nous que dans le propos attribué a Muhammad b. Imran
al-Taymy, ce n'est pas le substantif ~aya’ qui est employé, mais le verbe istaha/
yastahi':

1 Al-1qd al-farid, viii, 91.
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On dit a Muhammad b. Imran al-Taymi: quest-ce que la muraa? 11
répondit: c'est de ne pas faire en privé (secret) quelque chose que tu
éprouverais une certaine pudeur (retenue) a faire en public.

Ce n'est pas un hasard si, en citant plus haut ce propos, nous avons laissé
entendre qu'il constitue la définition paradigmatique de la muria. Et ce n'est
pas un hasard non plus si pour préciser en quoi consiste et réside le principe
axial et fondamental de I'éthique de la muria, al-Taymi fait appelle a la notion
de haya’. Cela s’explique a notre avis par le fait que c'est au cours et au cceur
de la mise en ceuvre de cette capacité éthico-morale qui s'appelle faya’ que les
personnes dotées de la qualité de la muria font preuve d’auto-contrdle et de
maitrise d’elles-mémes d'une maniére encore plus éclatante.

En effet, a coté de ‘afaf (tolérance, indulgence, bienveillance), de ‘iffa (tem-
pérance), de tahaffuz (circonspection), haya’ fait partie d'un réseau de concepts
et de notions a portée éthique qui fonctionnent sous la gouvernance de la
muriwa. Nous en avons pour preuve le fait que toutes les grandes anthologies de
textes d'adab, comme Uyin al-akhbar d'Tbn Qutayba (m. 889), al-Igd al-farid
d'Ibn ‘Abd Rabbih (m. 940), de Zahr al-adab d’al-Husri, etc., consacrent un cha-
pitre ou une section au théme du faya’. Aussi, pour bien cerner ce concept
dans la diversité de ses significations et implications éthico-morales, il faut le
situer non pas dans le champ théologico-religieux, mais dans le domaine de la
pensée de ladab. C'est cette perspective que nous adopterons dans cette étude.

Nous avons fait cette remarque méthodologique, car quasiment toutes les
études faites jusqu’a présent sur ce concept de haya’ 'avaient comme sponta-
nément situé dans le domaine des questionnements théologiques, voire tout
simplement religieux, en ignorant totalement les points de vue développés
dans le champ de ladab. Cest notamment le cas de Jawad Syed et Faiza Ali3, de
Aisha Wood Boulanouar#, de Ida Zilio-Grande®, pour ne citer que les quelques
études publiées ces derniéres années.

2 Al-Jahiz, al-Bayan wa-I-tabyin, éd. A. Hariin, Le Caire: Maktabat al-Khanji, 1998, ii, 176;
Ibn Qutayba, Uyan al-Akhbar, i, 295 ; al-Washsh@, Kitab al-Muwashsha, 38.

3 Jawad Syed and Faiza Alj, “in pursuit of modesty: emotion regulation and Muslim women at
work”, in D. Hurst (Ed.), Consequentiality: Vol 2: mythology, theology, ontology, 189-210.

4 Aisha Wood Boulanouar, The Notion of Modesty in Muslim Women'’s Clothing: An Islamic Point
of View, New Zealand Journal of Asian Studies, 2 (2006), 134-156.

5 Ida Zilio-Grande, « Modestia, pudicizia e riserbo: la virtl islamica detta haya’ », Philologia
Hispalensis 31/2 (2017), 169-183.



130 CHAPITRE 7

Le défaut majeur de toutes ces approches, c'est quelles ont tendance a trai-
ter le sentiment de faya’ en le considérant uniquement comme une sorte de
vertu essentiellement féminine et, ce faisant, elles ne se sont intéressées qu'aux
seules données théologico-religieuses®, ce qui les avait amenées par consé-
quent a ne voir dans le sentiment du faya’ que la dimension morale, voire
moraliste, au détriment des autres aspects éthiques qu'il est susceptible de
prendre en charge et d'exprimer. Une autre tendance quasi endémique dans la
recherche portant sur le concept de haya’ est celle consistant a le réduire a une
problématique qui concerne uniquement les femmes, adhérant ainsi a I'idée,
chére aux théologiens, selon laquelle le 4aya’ constituerait pour la femme la
meilleure des parures (hilya, zina).

En effet, comme nous tenterons de le montrer tout au long de cette étude, a
l'instar de l'aidos grec, le haya’ ne se déploie pas uniquement sur le mode d'un
sentiment de pudeur, mais également, et peut-étre surtout, sous la forme d’'ex-
périences qui mettent en jeu le respect de soi-méme et des autres, le sentiment
d’honneur?, la volonté d’équité et de justice.

Aussi, pour ne pas tomber dans les errements interprétatifs dont tant de
concepts arabes fondamentaux sont trés souvent victimes8, devons-nous nous
garder, concernant le concept de haya’ et de son mode de fonctionnement
psycho-éthique, de commettre l'erreur tres répondue consistant a venir tres
rapidement parler de honte (hishma, khajal), confondant ainsi deux phéno-
meénes qui sont diamétralement différents, voire opposés. Diamétralement
opposés, car si le sentiment de honte représente un état psychique que l'on
contracte, le ~aya’ constitue, quant a lui, un mécanisme moral-intellectuel dont
la fonction est de permettre a la personne qui en fait preuve de s’auto-controler
d’'une maniére telle quelle évite autant qu'il est de son pouvoir d’éviter d’ac-
complir des actes ou de prononcer des paroles ou d’adopter des attitudes

6 Comme le montrent les données bibliographiques utilisées par I. Zilio-Grande dans son
article, op. cit. Elle renvoie, entre autres, a Figh al-Haya’ de Muhammad Isma‘il al-Mugaddam.
Or, cet ouvrage n'est aucunement le fruit d’'une recherche scientifique. Il est davantage un
livre a 'usage des croyants, dans la mesure ou, dans sa partie soi-disant philologique du
moins, il ne comporte aucune analyse approfondie, se contentant de citer, péle-méle, les
différentes définitions sans les commenter, trés souvent sans citer leurs auteurs, adoptant le
style traditionnel qui sied au genre : wa-qila, wa-gila.

7 Comme l'écrit Pierre Chantraine, le terme grec Aidds renvoie au «sentiment de respect
devant un dieu ou un supérieur, mais aussi, notamment le sentiment de respect humain qui
interdit a 'homme la lacheté », Pierre Chantraine, Dictionnaire étymologique de la langue
grecque, Histoire des mots. Paris : Klincksieck, 1999, 31.

8 Clestle cas de Muria, comme nous I'avons déja montré ici, mais c’est le cas aussi de « Lahn »,
de « hilm », de «jahl», dadab, de « akhlaq » et d'autres concepts fondamentaux de la culture
arabe classique.
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qui sont de nature a 'amener a contracter le sentiment de honte (khajal)
et de déshonneur.

2 Distinction entre haya’ (respect, pudeur) et khajal (honte)

Si nous voulons analyser et comprendre de la maniere qu'il faut le mode de
fonctionnement du Aaya’, considéré comme un mécanisme psycho-moral, il
convient de faire notre et 'adopter les termes de I'excellente distinction faite
par Abu Hilal al-‘Askari (m. 395/1005) entre l'action du kaya’ (respect, pudeur)
et 'expérience de la honte (khajal), les considérant comme étant situés dans
deux spheéres d’expériences qui s'excluent mutuellement :
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La différence entre la honte et la pudeur réside dans le fait suivant: la
honte constitue un état dont les signes se manifestent dans le visage, a
la suite d’'une affliction qui atteint le coeur d’'un individu lorsque celui-ci
se trouve pris au dépourvu ou dans une situation embarrassante ou
quelque chose de semblable. Il s’agit donc d'un phénomeéne qui affecte et
modifie I'état psychique de la personne. Dans la pudeur, par contre, nous
avons affaire a une force morale qui empéche l'individu de commettre
des actes répréhensibles. C'est ainsi que 'on peut dire : « Untel se retient
de faire ceci ou cela par pudeur », mais 'on ne peut aucunement dire :
« Untel ne fait pas ceci ou cela, dans telle ou telle situation, par honte »,
car dans ce dernier cas la chose dont on craint 'avénement a déja eu
lieu. En résumé: la honte est la conséquence de quelque chose qui a
déja eu lieu, tandis que la pudeur concerne ce qui pourrait (ou risque d’)
avoir lieu.

Cette mise au point magistrale faite par Abu Hilal al-‘Askari est en effet impor-
tante et décisive, dans la mesure ou elle permet de comprendre définitivement

que le concept arabe de haya’ ne désigne pas l'expérience psycho-émotionnelle

9 Abu Hilal al-‘Askari, Al-Furagq fi -lugha, Beyrouth : Mw’assasat al-risala, 2002, 431.
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de la honte (khajal), a laquelle renvoie I'expression « étre couvert de honte »,
expérience qui met les individus qui en sont atteints dans des états psychiques
faits d'embarras, d’abattement et de désarrois désarmant, mais a la force
morale motrice qui met les personnes qui en font preuve en capacité de garder
leurs maitrises d’elles-mémes. En d’autres termes, le haya’ n'est ni une passion,
comme la jalousie, la vanité, 'avarice, etc., mais une sorte d'équipement moral
qui permet a l'individu le possédant de se maitriser, de se retenir, d’agir de la
maniére qu'il faut a la fois a 'égard de lui-méme et vis-a-vis des autres. C'est
pour cela que lorsque nous parlons des états émotionnels de la honte (khajal)
affectant quelqu'un, nous disons de lui: «il est saisi de honte, il est pris de
honte, il est couvert de honte », en utilisant des participes passifs, tandis que
lorsque nous parlons d'un individu qui a su faire preuve et usage de la force
morale du faya’, nous disons: « elle ou il a de la pudeur (haya@’) », « elle ou il
a fait preuve de retenue, de circonspection, de réserve, de maitrise morale »,
clest-a-dire en utilisant des expressions et des constructions montrant que I'in-
dividu dont nous parlons ainsi est dans la posture d’'un acteur actif, maitre de
ses actions et de la situation. Bref, la force morale du kaya’ renvoie a la méme
action et reléve de la méme stratégie comportementale et intellectuelle que
al-rawiyya (réflexion), le tadbir (prudence) ou la tahaffuz (circonspection):
il s'agit d'une forme de gouvernement de soi fondée sur la prudence dans la
mesure ou elle porte toujours sur le futur comme le résume d’'une maniére
autrement efficace la formule employée par al-‘Askari : fa-l-khajal mimma kan
wa-l-haya@ mimma yakun, c'est-a-dire que le sentiment de honte est toujours la
conséquence de quelque chose qui a déja eu lieu, sentiment qui est vécu par la
personne qui le ressent comme une sorte de sanction, tandis que le sentiment
du haya@ vise toujours a prévenir ce qui pourrait avoir lieu en faisant tout le
possible pour 'empécher d’avoir lieu, évitant ainsi et du méme coup le surgis-
sement du sentiment de honte.

A remarquer quAba Hilal al-‘Askari ne fut pas le seul a définir le haya
comme une force morale active dont la fonction est de protéger l'individu

>

contre le sentiment de honte qui peut résulter des jugements désapproba-
teurs des autres sur soi. Il a été suivi par al-Zamakhsharl (m. 538/1143) dans
al-Kashshaf:
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10  Al-Kashshaf, i, 236.
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Le haya’ est une modification et une répression du comportement
d’'un Tindividu sous leffet de la crainte de commettre quelque chose
de blamable.

Dans al-Ta‘rifat, al-Sharif al-Jurjani (m. 816/1413) donne une définition au hay@
qui va dans le méme sens que celles de ses deux prédécesseurs :
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Le haya est une sorte de rétractation de l'esprit qui ameéne l'individu a
s'abstenir de faire quelque chose qui pourrait lui attirer la désapprobation.

Pour résumer l'esprit de toutes les définitions que nous venons de citer, nous
pouvons dire ceci: a la différence du sentiment de honte, qui constitue quelque
chose qui affecte et accable l'individu qui en est victime, le haya’ constitue
une puissance et une ressource morales que les individus peuvent mettre en
ceuvre pour éviter d’effectuer des actes ou prononcer des paroles ou adopter
des attitudes qui sont de nature a leur faire contracter le sentiment de honte
et/ou de déshonneur. Comme l’avait bien formulé Abu Hilal al-‘Askari, si la
honte (khajal) est produite chez un individu donné par l'effet de ce qu'il avait
déja accompli comme actes éthiquement et/ou moralement répréhensibles,
le sentiment du kaya’ se présente et fonctionne, quant a lui, sur le mode d'un
mécanisme intellectuel-moral destiné a anticiper les actes en question en dis-
suadant I'individu de les accomplir. Autrement dit, tandis que la honte (khajal,
ar, khizy, dhull) constitue une sorte de sanction sociale, le haya’ est une force
psycho-morale qui ceuvre et agit en amont pour éviter cette sanction. Car,
comme l'avait écrit Spinoza, dans une formule qui présente beaucoup de res-
semblances avec celle employée par Abu Hilal al-‘Askari, « Si le mal dont on a
peur est la Honte, alors la Peur s'appelle Pudeur »2.

Pour comprendre comment la force morale du kaya’ fonctionne concréte-
ment, nous donnons et analysons ci-aprés quelques exemples puisés dans les
textes arabes classiques.

11 Al-Sharif al-Jurjan. al-Ta‘ifat, 83. A remarquer que I'équivalent grec du haya’, a savoir le
concept dAidos, posséde quasiment la méme portée éthique. Dans Ethique a Nicomaque
définit Aidos « comme une sorte de crainte du déshonneur » dont « les conséquences se
rapprochent beaucoup de celles qu’a la crainte qu'on éprouve dans le danger », Ethique
a Nicomagque, Liv. iv, chap. 9. Pour le concept dAidos dans la culture grecque ancienne,
voir surtout Douglas 1. Cairns, Aidos. The Psychology and Ethics of Honour and Shame in
Ancient Greek Literature, Oxford : Clarendon Press, 1993.

12 B. Spinoza, Ethique, livr. iii, Prop 39, Scolie.
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Pour commence, voici deux exemples montrant comment fonctionne
concréetement le mécanisme protecteur du sentiment de respect de soi issu
du haya’. 1l s'agit de trois vers, le premier est du poete Tamim b. Ubayy b.
Mugbil (657)13:
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Si ce n'était la décence et un reste de piété, jaurais dénigré
L'un de vos défauts puisque vous avez stigmatisé mon état de borgne.

Le deuxieme vers est dii a Jarir (m. 728), issu de sa célébre lamentation funebre
(ritha’[thréne) de sa femme Khalida bint Sa‘d!4:
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Jaurais fondu en larmes, si la décence ne m'en avait pas empéché
Et jaurais visité ta tombe, car rendre visite a 'aimée est un devoir.

Le troisiéme exemple est un vers d’al-Mutanabbi dans lequel ce dernier n'avait
pas hésité a attribuer métaphoriquement au sentiment du kaya’ la capacité
d’empécher les animaux dexécuter certains comportements typiquement
humains:
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Nos montures furent en extase si bien que nous etimes I'impressions
Queelles allassent danser sila décence ne les en eussent pas empéché

Ce qui caractérise les trois exemples poétiques que nous venons de citer, c'est
qu'ils emploient tous l'outil linguistique de condition lawl@ qui produit le
sens de : si ce n'était ceci ou cela, sans ceci ou cela, etc. Dans al-Jany al-Dani,
al-Muradi définit comme suit la fonction grammaticalo-syntaxique de lawla :

13 Tamim b. Ubayy b. Muqbil, Diwan, éd. ‘Azza Hasan, Beyrouth: Dar al-Sharq al-‘arabi,
1995, 71

14 Jarr, Diwan, Beyrouth : Dar Bayrut, 1986, 154.

15  Al-Mutanabbi, Diwan, 152.
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Lawla est une particule grammaticale qui remplit deux fonctions : la pre-
miere est celle en vertu de laquelle elle opére comme un outil qui produit
le sens de 'empéchement de I'action par une cause quelconque. Certains
disent: en raison de la présence d’une cause. Il a été dit que si 'on prend
en considération ce que Sibawayh avait dit au sujet de « law », il s'ensuit
qu'il faudra en donner la définition suivante : lawla est une particule lin-
guistique qui exprime l'action qui aurait pu advenir si ce qui la précede
était absent.

A noter que le nom d’action imtina‘ peut étre relié a deux verbes de formes
différentes : imtana‘a/yamtani‘u, lequel veut dire s’abstenir de faire ceci ou cela
ou d’agir de telle ou telle maniere, d'une part, et mana‘a/yamna‘u, qui renvoie
al'acte d'empécher ou de retenir quelqu’un de faire ceci ou cela. Il s'ensuit que
nous pouvons définir lawla al-imtind‘tyya comme un outil linguistique d'em-
péchement et/ou d’abstention. Il s'avere ainsi qu'il existe une analogie entre
la maniere dont l'outil linguistique lawla fonctionne syntaxiquement et la
maniére dont le mécanisme psycho-moral du haya’ lui-méme opere : tandis
que la particule lawla fonctionne en attirant l'attention sur ce qui aurait pu
advenir si la chose désignée par le mot venant apres elle était absente, la force
moral du faya’, quant a elle, constitue la chose que lawla souligne en la pré-
sentant comme étant une puissance qui prévient, anticipe et empéche l'avene-
ment de tout acte ou situation susceptible de générer un sentiment de honte
ou de déshonneur.

Clest ce que nous pouvons observer dans le vers de Jarir: pour sexcuser
aupres de sa défunte épouse, Jarir dit : certes le devoir de 'amour me recom-
mande de rendre visite a ta tombe, de te pleurer en versant quelques larmes,
mais les regles et principes moraux du faya’ me commande, de leur coté, de
faire preuve de décence, de maitrise de moi-méme et de respect des bonnes
maniéres en m'abstenant de me conduire de cette maniere.

Il s'avere ainsi que tant que le mécanisme psycho-moral du faya’ rem-
plit correctement son rdle de moteur de maitrise de soi et d’auto-controle, il
ne peut y avoir de place pour la honte, si bien que si cette derniére fait son

16 Al-Muwradi, al-Jany al-Dani fi huraf al-ma‘ani, Beyrouth: Dar al-kutub al-ilmiyya,
1992, 598.



136 CHAPITRE 7

apparition, cela signifiera et révelera que la force morale du haya’ n'avait pas
rempli ou ne remplit plus sa fonction de puissance morale anticipatrice et
protectrice contre les situations susceptibles de faire perdre a une personne
donnée sa maitrise d’elle-méme et d’étre, par conséquent, exposée a la honte
et au déshonneur.

La maitrise de soi et 'auto-contrdle se mesure a l'aune de la capacité de
l'individu s'auto-controlant a ne pas dépasser les limites qu'il s'est définies a
lui-méme par lui-méme, d'une maniére a ne pas se laisser déborder par son
désir de violer les régles et les principes relevant de la morale du haya’. Il s'en-
suit que trés souvent, pour ne pas dire toujours, le sentiment de honte (khajal),
voire d’ignominie ou de déshonneur, qu'une personne contracte est, au fond,
davantage le produit de la prise de conscience d’avoir perdu la capacité de mai-
trise de soi et d’auto-contrdle que le sentiment d’avoir commis quelque chose
de répréhensible ou de moralement condamnable. Autrement dit, ce qui pro-
voque le sentiment de honte dans pareilles circonstances, ce n'est pas tant
le degré de gravité des actes dans lesquels l'individu n'avait pas fait preuve
de retenue et de décence, mais surtout et avant tout le fait qu'en contractant
le sentiment de honte, ledit individu a comme une impression d'étre passé du
statut d'un sujet agissant et actif, maitre de lui-méme et de son destin, gouver-
nant sa vie, au statut d'un objet que I'on observe, que I'on scrute, que l'on juge,
c'est-a-dire la chose que 'on montre du doigt, qui rougit, qui se sent fautive et
se culpabilise. C'est donc ce basculement dans la sphére de la passivité et de
l'objectalité, suite a la perte de la force morale du haya’, qui est vécu par l'indi-
vidu comme une source de honte et de déshonneur.

Ainsi faire preuve de haya’, cela veut dire agir et se comporter en usant,
selon les circonstances, les contextes de vie et les personnes avec lesquelles on
aura a interagir, de la retenue, de la décence, du respect. Comme tel dong, le
haya’ fait partie intégrante de I'exercice de la maitrise de soi. Il sert a empécher
la personne qui en fait preuve de se trouver dans des situations qui lui feront
perdre « ma’ al-wajh », c'est-a-dire I'estime de soi.

Donnons maintenant quelques exemples vivants d'emplois du verbe istaha/
yastahi, en essayant de souligner par la méme occasion I'étendue du champ
des expériences sociales et morales couvert par le concept de haya’.

Voici quelques vers de Hatim al-Ta’1 (m. 578)17:
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17 Sur Hatim al-Ta’, voir C. van Arendonk, article “Hatim al-T27, E1%
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Par respect pour mes hotes j'évite qu'ils voient

Que la o ma main prend la nourriture le plat est dégarni

Aussi, évite-je que ma main touche les leurs

Lorsque nous les plongeons dans le plat avec le méme dessein

Je me couche le ventre creux, les entrailles vides
De crainte de contracter la honte et le déshonneur

Dans ces vers, le poéte ne dit pas «jai honte de... », mais j'évite, par haya’,
clest-a-dire par sentiment de respect et d’honneur, de me comporter d'une
maniére qui manque de sens de 'hospitalité a 'égard de mes invités. Le verbe
istaha est donc utilisé pour dire : je me maitrise, je me controle, afin de ne pas
faillir au devoir que je me suis imposé & moi-méme, en l'occurrence le devoir
de générosité et d’hospitalité. I s'agit ainsi d’'un sentiment du haya’ vécu et
exercé sur le mode d’'un respect quasi sacré a la fois de 'engagement que le
poéte avait pris a I'égard de lui-méme, dans la mesure ot il avait fait du don de
soi et du sacrifice de soi'%, inhérent a I'idéal de I'hospitalité, le principe gouver-
nant de son régime de vie, et vis-a-vis des autres, considérant ceux-ci comme
ayant un droit (haqq) d’attendre de lui qu'il les traite généreusement.

Pour comprendre convenablement tous ses emplois utilisant I'expression
«astahi an » ou «yastahi an » (Je crains que..., il craint que...) nous devons
garder présent a l'esprit I'excellente mise au point faite par Abu Hilal al-‘Askari,
mise au point selon laquelle « al-khajal mimma kan wa-l-haya’ li-ma yakun »,
clest-a-dire : la honte est la conséquence de quelque chose qui a déja eu

18 Hatim al-T&’1, Diwan, Le Caire : Matba‘at al-Madani, s. d., 182-183.

19  Cette idée de 'hospitalité, vécue et exercée comme une volonté constante de don quasi
sacrificiel de soi, est exprimée par un vers de ‘Urwa Ibn al-Ward d’'une maniere qui ne se
contente pas de la décrire, elle lui donne pour ainsi dire comme un corps:

w
Je répartis mon corps dans des corps trés nombreux )
Jabsorbe 'eau toute boueuse, réservant la pure a mes invités

‘Urwa b. al-Ward, Diwan, Beyrouth : Dar al-Jil, 1996, 124.
Dans ce monumental vers, le poéte dit la chose suivante : en partageant généreusement
avec les autres les provisions alimentaires destinées a nourrir, entretenir et, pour ainsi
dire, grossir mon corps, cest, au fond, mon corps lui-méme, comme tel, que j'offre d'une
certaine maniére en partage aux autres.
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lieu, tandis que la pudeur concerne ce qui pourrait (ou risque d’) avoir lieu.
Autrement dit, le sentiment de honte (khajal) est le résultat de quelque chose
qui est déja arrivé, la pudeur (haya’) est une force morale qui ceuvre et veille
en vue d'anticiper et d'empécher I'événement de tout acte et toute situation
susceptible de produire un sentiment de honte (khajal). Nous comprenons
ainsi que tout ce qui vient apres les particules an ou min dans les expressions
«astahi an » ou « asthi min... », renvoie a quelque chose qui n'est pas encore
arrivé, c’est-a-dire quelque chose dont l'individu craint, anticipe et empéche
l'avenement. Cala montre que lorsqu'il est employé avant ces deux particules,
le verbe istaha veut dire systématiquement non pas «j'ai honte » de faire ou
d’avoir fait ceci ou cela, mais je crains que ceci ou cela arrive et je dois donc
faire tout ce qui est dans mon pouvoir pour en éviter 'avénement, et ce en
faisant preuve de haya’, cest-a-dire de maitrise de la situation afin que je me
protege contre le sentiment de déshonneur. Autrement dit, la crainte du dés-
honneur et de la honte me pousse a faire preuve de retenue, de décence et de
respect humain. Ainsi, méme dans le verset coranique suivant, trés souvent
cité et commenté :
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nous avons encore affaire a un emploi du verbe istaha qui exprime le senti-
ment de puissance et de maitrise, dans la mesure ou en vue de montrer son
pouvoir, Allah parle de Lui-méme a la troisieme personne de la majesté en
disant : Dieu n’hésitera pas, c'est-a-dire qu'il ne craindra pas, a donner comme
exemple des étres vivants aussi insignifiants et aussi infimes qu’'un moustique,
voire un autre étre vivant plus insignifiant encore, car, étant donné que tous les
étres vivants sont égaux et instructifs en termes de signifiance et de sagesse, il
n'y aura pas de honte a faire cela.

Voici un autre exemple autrement plus intéressant. Il s’agit de deux vers du
poéte Malik b. al-Rib (m. vers 675)2!:

20  Coran, al-Bagara, 26. Nous pensons que la bonne compréhension de ce verset coranique
est celle que nous venons de donner. A notre avis, l'expression « fa-ma fawqgaha » ne doit
pas étre comprise ici come voulant dire « et au-dessus... » ou « et ce qui la dépasse », etc.,
mais al'idée de I'infiniment petit et/ou insignifiant : tous les étres vivants sont équivalents
et égaux quant a la maniére dont chacun d’eux produit et injecte du sens dans l'univers.
Sur cette question, voir notre ouvrage, La théorie du bayan d'al-Jahiz. D'une herméneutique
de la nature a une sémiotique de la culture, Leiden : Brill, 2024, surtout chap. 11: « L'idée de
nature chez al-Jahiz : la vie comme un phénomene de bayan ».

21 Kitab al-Aghani, xxii, 207 ; Ibn al-Shajari, Hamasat Ibn al-Shajari, Damas : Manshurat
wizarat al-thaqafa, 1970, 8o.
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J'éprouve beaucoup de scrupules quand la guerre éclate

De me glisser dans les habits d’'un pacifiste

Car je ne suis ni trop téméraire en temps de guerre

Ni celui qui répugne a commettre des crimes en temps de paix

Le haya’ fonctionne ici comme un sentiment de respect de soi, d'orgueil et de
fierté qui interdit a I'individu de céder a la couardise et la lacheté. C'est pour
cela que la conduite consistant a prendre la fuite (al-firar) en abandonnant
ses compagnons d’armes pendant les combats fut considérée par les Arabes
comme une source d’infamie, comme le montrent a la fois les deux vers de
Malik b. al-Rib que nous venons de citer et ce jugement porté par al-Ahnaf b.
Qays?2 sur les fuyards :
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Al-Ahnaf b. Qays dit: les gens sont plus prompts a provoquer des sédi-
tions et ont moins de scrupules a fuir lors des combats.

Voici maintenant un vers, qui est attribué tantot a ‘Abd Allah b. Mu‘awiya tan-
tot a Jarir:
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Je crains que je sois I'obligé de mon ami
Davantage qu'il ne l'est vis-a-vis de moi.

Dans ce vers, nous avons affaire a un sentiment plus complexe, dans la mesure
ou nous y trouvons exprimé non seulement l'idée du respect a I'égard des
autres, en 'occurrence ici les amis, mais également le sentiment ou, plus exac-
tement, le souci et la volonté de justice. Commentant ce vers dans al-Kamil,
al-Mubarrad écrit :

22 Al-Ahnaf Ibn Qays est une personnalité politique et militaire, issue de la tribu arabe de
Tamim, mort en 691 a Kufa. La figure d’al-Ahnaf, avec celle de Mu‘awiya, est tres pré-
sente dans les textes de 'adab ot elle est donnée comme exemple et modele de ’homme
magnanime (al-halim).

23 Al-jahiz, al-Bayan wa-l-tabyin, ii, 72.
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Il s'agit d’'un vers que quelques-uns interprétent dans un sens qui va a
I'encontre de ce qu'il dit. Car son interprétation exacte est la suivante :
je fais tout pour éviter que mon ami ait des faveurs sur moi et je n'en ai
aucune sur lui; alors je me fais des scrupules de voir que je lui dois beau-
coup de bonnes actions qu'il a faites 8 mon égard, tandis qu'il ne me doit,
lui, presque rien. Nous avons la une maniere d’étre et de penser que les
gens nobles semploient a adopter et appliquer.

En effet, ce que le poéte exprime dans ce vers peut étre retraduit de la maniere
suivante : je dois me conduire a I'égard de mes amis d'une maniére fondée sur
la justice et I'équité. Pour ce faire, je dois agir a leur égard de telle sorte que ce
que je suis en droit (fagq) d’attendre d’eux soit exactement égal a ce qu'ils sont
en droit d’attendre de moi. Car si nos rapports deviennent déséquilibrés, il s'en-
suivra que celui qui accepte de recevoir plus qu'il ne donne manque au devoir
de justice et d’équité auquel l'invite le sentiment du saya’. C'est sans doute
cette idée du haya’, considéré comme un sentiment procédant d'une volonté
de justice et d'équité, qu'exprime la définition donnée par Ibn Hajar (974/1449
ala notion de haya’:
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Le haya’ est une maniere d'étre morale qui incite celui qui I'adopte a évi-
ter les mauvaises actions et 'empéche de manquer de rendre justice a
chacun selon ses droits.

Nous comprenons ainsi que le concept de haya’ fonctionne non seulement
comme un sentiment de respect humain, mais également comme une volonté
de justice a 'égard des autres.

Mais avant de nous intéresser a la maniére dont le ~aya’ fonctionne comme
une volonté de justice, nous voudrions attirer l'attention sur le fait que le terme

24  Al-Mubarrad, al-Kamil fi [-lugha wa-l-adab, Le Caire : Dar al-fikr, i, 102.
25  Ibn Hajar al-‘Asqalani, Fath al-bart bi-sharh al-Bukhart, Le Caire : al-maktaba 1-Salafiyya,
s.d., i, 56.
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ihtiram, tel qu'il est employé dans 'arabe moderne pour exprimer l'idée de res-
pect, est totalement absent des dictionnaires arabes anciens.

Il est en effet important de noter que le verbe ihtarama/yahtarimu, qui veut
dire en arabe moderne respecter, et le substantif verbal iatiram, qui renvoie a
l'idée de respect, sont totalement absents de I'arabe classique dont nous par-
lons ici, a savoir l'arabe utilisé durant I'époque allant de la période antéisla-
mique au X1ve siécle. Clest ainsi que tous les dictionnaires arabes anciens sans
exception, en allant du premier d’entre eux, en I'occurrence Kitab al-‘ayn, com-
posé et/ou dicté par al-Khalil Ibn Ahmad (m. 791), au dernier, a savoir Kitab
al-Tagj, écrit par al-Murtada al-Zabidi (m. 1791), ignorent le verbe ihtarama/yah-
tarimu. Lexplication de cette absence n'est pas tres difficile : cette absence est
explicable par le fait que I'acte de respecter fut exprimé en arabe, durant cette
période, par le verbe istahya/yastahi, tandis que l'idée de respect le fut par le
nom haya’ et/ou le substantif verbal (masdar) istihya’. Cela montre que l'idée
premiére et dominante que le terme haya’ exprime, au fond, n'est pas celle de
pudeur, mais celle de respect.

Cependant, lorsque nous examinons de plus pres le verbe iataramalyah-
tarimu, nous constatons qu’il tend a fonctionner de la méme maniére que
istahya/yastah.

En effet, dans le verbe ihtarama, ainsi que dans le substantif iatiram, se
trouve exprimé l'idée selon laquelle chaque individu agit en s'interdisant a
lui-méme de manquer de respect aux autres, et ce en les sanctuarisant, d'une
part, et en faisant du respect qu'il doit avoir a leur égard un acte quasi sacré,
d’autre part. Plus exactement, le verbe ihtarama veut dire proprement non pas
respecter les autres, mais se garder de porter atteinte a leur dignité, c'est-a-dire
a leur Aurma. C'est a dessein que nous employons le terme Aurma pour ren-
voyer a l'idée de dignité et c’est a dessein également que nous avons utilisé le
verbe pronominal «se garder de... » pour rendre compte de la maniere dont
l'individu respectueux des autres s'interdit a lui-méme par lui-méme tout acte
susceptible de blesser ou d'offenser la dignité (Aurma) des autres. Ce lien de
dérivation que nous venons d’établir implicitement entre le verbe ihtarama,
fonctionnant comme un acte de respect qui vise a sanctuariser la dignité
des autres, et le terme hurma, au sens de la dignité de la personne, a été déja
esquissé par certains lexicographes arabes anciens. Cest le cas d’al-Azharl
(m. 370/980) dans sa définition du terme hurma:
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26 Lisan, «th.m. ».
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Al-Azhar1 dit: l'inviolabilité, cest la respectabilité. Ainsi, lorsque
quelqu’'un a avec nous un lien de parenté, et nous le respectons pour cette
raison, nous disons de lui qu'il bénéficie d’'une inviolabilité morale.

Méme si, pour souligner le lien existant entre la respectabilité (hurma) et 'acte
de respecter, al-Azhari emploie ici non pas le verbe ihtarama/yahtarimu, mais
le verbe istaha/yastahi, il n'en reste pas moins que, ce faisant, il établit un lien
de cause a effet entre la fiurma (respectabilité, dignité) et l'acte de respecter
(istifyd’) en batissant ainsi une sorte de passerelle entre les racines h.rm., qui
renvoie a l'idée d'inviolabilité/respectabilité/honorabilité, sacralité, et h.y.y.,
qui exprime I'idée de respect: si quelqu'un est doté de respectabilité (Aurma)
et d’honorabilité, nous le respectons (istahya).

Chez un auteur plus tardif, en l'occurrence al-Fayyami (m. 770/1368), la pas-
serelle linguistique mise en place par al-Azhari est devenue un véritable pont
a travers lequel un solide lien de dérivation est explicitement établi entre les
termes hurma et ihtiram :
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Le terme hurma désigne toute chose dont la violation est interdite. Il ren-
voie également a la respectabilité. Il s'agit donc d'un nom dérivé de la
notion de respect, a la maniére dont la notion de séparation est dérivée
de l'acte de se séparer. Son pluriel est ~urumat, cest-a-dire les dignités
inviolables.

Nous voyons que dans cette définition, al-Fayyumi reprend tous les mots clés
employés par al-Azhari, mais en faisant clairement dérivé le terme ihtiram (res-
pect) de hurma (dignité, respectabilité). Nous assistons ainsi, a travers cette
définition, a 'émergence du concept de ifitiram tel qu'il est utilisé de nos jours
dans I'arabe moderne pour exprimer l'idée de respect. Nous remarquons ainsi
que l'arabe moderne avait construit la notion de respect humain en utilisant
non pas la racine £.y.y., d'ou est issu le terme haya@’, mai en s'appuyant sur la
racine h.rm. d'ou est issu le terme fiurma (respectabilité, inviolabilité morale,
dignité) employé dans la définition que nous venons de citer.

27  Al-Fayyami, al-Misbah al-munir, Beyrouth : Maktabat lubnan, 1987, 131.
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3 Le haya’ comme sentiment de respect humain et de justice

Le moment est venu ici pour reconvoquer la définition dont nous avons dit
plus haut qu’elle constitue la caractérisation paradigmatique de la muria :
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On dit & Muhammad b. Imran al-Taymi (m. 154/770) : quest-ce que la
muria? Il répondit : elle consiste dans le fait de ne pas faire en secret
(privé) quelque chose que tu éprouverais une certaine pudeur a faire
en public.

Nous voyons comment, dans cette définition, le sentiment de faya’ est mis a
contribution pour dire en quoi consiste véritablement I'éthicité de la murwa.
Ainsi selon cette définition, la muriia réside entiérement dans le sentiment
de haya’ que l'on éprouve a I'égard de soi-méme, c'est-a-dire le respect de soi.

Or, il se trouve que dans une réflexion attribuée tantot a al-Thawr1 (m. 778),
tantot a Sufyan b. ‘Uyayna (m. 198/804), ce theme de I'équilibre entre la face
privée (al-sirr) et la face publique (al-‘alaniya) est reformulé d'une maniere qui
integre la question de la justice (al-‘adl)
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Sila vie privée est équivalente a la vie publique, c’est la justice ; quand ce
que I'on manifeste en public est meilleur que ce que I'on est en privé, cest
I'iniquité ; si ce que 'on est en privé est supérieur a ce que 'on montre en
public, c’est 'excellence éthique.

Autrement dit, si la vie publique, c’'est-a-dire la maniere dont nous nous expo-
sons aux autres et nous interagissons avec eux, et la vie privée, c'est-a-dire
ce que nous sommes véritablement au fond de nous-mémes, sont égales et
en complete concordance 'une avec l'autre, nous vivons selon une maniere
d’étre qui peut étre dite éthiquement juste et équitable. Si notre maniere d'étre

28 Al-Jahiz, al-Bayan wa-l-tabyin, ii, 176 ; Ibn Qutayba, ‘Uyin al-Akhbar, i, 295 ; al-Washsha’,
Kitab al-Muwashsha, 38.
29  Abu Hayyan al-Tawhidi, al-Basa’ir wa-l-dakha’ir, Beyrouth : Dar Sadir, 1988, i, 12.
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affichée en public est meilleure que la vie que nous menons en privée, nous
avons affaire a une maniére d’étre frappée d'iniquité, de fausseté et d’insincé-
rité. Si, au contraire, la vie privée s'avére étre éthiquement meilleure que la vie
menée en public, alors nous avons affaire a un régime de vie qui peut étre qua-
lifié d’excellent et de vertueux, car il est fondé non seulement sur une volonté
de justice et de respect des autres, mais également sur un idéal d’authenticité
personnelle et de constante conformité a soi.

Ainsi, ce qui fut pensé par Muhammad b. Imran al-Taymi uniquement
comme étant 'expression d’'une volonté d’authenticité intégrale et d'une inté-
grité totale, se trouve reformulé et repensé par al-Thawri et/ou Ibn ‘Uyayna en
termes de justice et d'injustice. Nous avons en effet affaire a la justice (‘adl), car
la personne qui essaye de rester constamment et partout elle-méme et égale a
ce qu'elle est véritablement et profondément est une personne qui peut étre
qualifiée de juste, dans la mesure ou elle ne méne pas sa vie en usant tantot de
I'étre tantot du paraitre, c'est-a-dire en s'adonnant a la fausseté et I'imposture,
mais en persévérant dans la fidélité a soi.

Ajoutons que cette réflexion d’al-Thawrl et Ibn ‘Uyayna, nous fournit trois
figures ou portraits éthiques: premierement, la figure de I'individu éthique-
ment équitable, dont la maniere d'étre dans la société est fondée sur un constant
respect des autres et de soi-méme ; deuxiémement, la figure éthique représen-
tant l'individu qui, parce qu'il ne possede aucune estime ni de lui-méme ni
des autres, méne une vie faite de simulacres et de duplicité ; troisiemement, la
figure éthique de l'individu qui réussit a réunir dans sa personnalité de deux
qualités dont l'association constitue l'excellence éthique : 'authenticité per-
sonnelle et la justice.

Il est tres significatif que dans son ouvrage Adab al-dunya wa-l-din,
al-Mawardi (m. 1058) fait appel 4 ce méme parametre du rapport vie privée/vie
publique (al-sirr/al-‘alaniya) pour définir ce qu'il appelle haya’ al-mar’ min
nafsih, c'est-a-dire le respect que la personne humaine a pour elle-méme,
qu'il distingue de deux autres formes de respects (haya’) : al-haya’ min Allah,
clest-a-dire la crainte de Dieu, d’'une part, et al-haya min al-nas, autrement le
respect des autres, d’autre part:
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Sache que le sentiment du 4aya’ se manifeste chez 'étre humain sous
trois formes: I'une d’elle consiste dans le sentiment de crainte que I'in-
dividu peut éprouver a I'endroit d’Allah ; la deuxieme forme se manifeste
dans le respect que l'individu a pour les autres; la troisieme forme de
haya’ réside dans le respect que l'on a pour soi-méme. La crainte que
I'homme éprouve a I'égard d’Allah consiste dans le fait de se conformer
a ses recommandation et de s'abstenir d’'accomplir ce qull a interdit [...]
Quant a son respect des autres, il doit consister dans le fait d'éviter de
leur nuire ou de commettre des actes vulgaires en leur présence [...] Cette
forme de haya’ est le reflet de la possession d’'une muri'a parfaite [...] Le
respect de soi-méme, quant a lui, consiste a la fois dans la tempérance
et dans le fait d’avoir une vie privée vertueuse et chaste. Un sage phi-
losophe dit: conduis-toi de telle sorte que le respect que tu as vis-a-vis
de toi-méme soit plus grand que celui que tu as a I'égard des autres. De
méme un adib dit: celui qui se permet de faire en privé quelque chose
qu'il sentirait une certaine pudeur a faire en public est un individu qui ne
possede aucune sorte d’estime de lui-méme.

Cette définition d’al-Maward1 est importante a plusieurs égards: d'une part
parce quelle est la plus achevée et la plus complete, et, d’autre part, parce quelle
situe l'expérience du haya’ dans trois cercles qui représentent en méme temps
autant de genres de vie et autant de types de respect :le respect et/ou la crainte
de Dieu, le respect des autres, et, enfin, le respect de soi-méme. Al-Mawardi
semble penser que le deuxiéme type de haya’, c'est-a-dire le respect des autres,
réalise et incarne davantage l'esprit de I'éthique de la muria. Mais en exa-
minant les choses d'un peu plus pres, nous remarquons que c'est en réalité
la troisieme forme de haya’, en 'occurrence celle qui seffectue sur le mode
d’un respect de soi-méme, qui correspondant au principe le plus important
de I'éthique de la muria, a savoir le principe qui fait de l'estime et du respect de
soi, du souci de soi et de la conformité de I'individu a sa propre maniére d’étre
une regle axiale de la muri’a. Nous en avons pour preuve le fait que pour étayer
I'importance qu'il accorde au principe du respect de soi, al-Mawardi donne a
'appui non seulement le propos d’'un sage philosophe et le conseil d'un adib
(homme cultivé), mais également l'anecdote suivante laquelle met a notre

30  Al-Mawardi, Adab al-dunya wa-l-din, Beyrouth : Dar Iqra’, 1985, 258-260.
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disposition un récit de vie nous permettant de saisir ce que le haya’, comme
respect de soi, veut dire exactement :
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Un groupe d’hommes invitérent a se joindre a eux un homme qui avait
jusqu'a la toujours apprécié leur compagnie. Il ne répondit pas cette fois
a leur invitation en disant: j’ai atteint hier ma quarantiéme année et je
tiens a bien respecter désormais l'état de mon age.

Dans cette anecdote, nous avons affaire a 'expression d’'un véritable et authen-
tique respect de soi, dans la mesure ol en disant : jai maintenant quarante ans
et je dois par conséquent respecter cet dge que je viens d’atteindre, 'homme
en question exprime non seulement son désir de respecter son age, mais éga-
lement sa volonté de mener un régime de vie éthiquement et moralement en
conformité et en affinité avec I'image qu'il a désormais de lui-méme.

Pour percevoir encore plus clairement la maniére dont la faculté du saya’
ceuvre comme une puissance morale qui reléve de la maitrise de soi, il suffit
d’examiner le mode de fonctionnement grammatical du verbe istahd/yastaht
dont le substantif haya’ est issu.

Commencons d’abord par souligner quelque chose treés important quant
a la bonne compréhension du concept de 4aya’ que nous sommes en train
d'analyser ici : le verbe istaha/yastahi, verbe qu'il faut prendre soin, répétons-le,
de comprendre non pas au sens d’avoir honte, mais au sens de faire preuve de
retenue et/ou de maitrise de soi morale, appartient a la famille des verbes
de la dixiéme forme ayant pour schéme morphologique istaf'ala qui exprime
lidée d’autoréflexivité active. A noter que les grammairiens3? arabes ancien
et modernes, suivis en cela par la plupart de grammairiens et linguistes
orientalo-arabisants®3, considérent, a tort a notre avis, que ce schéme verbal

31 Adab al-dunya wa-l-din, 260.
32 Voici, par exemple, comment al-Astarabadi analyse la forme istaf‘ala :
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33  Voir C. Caspari, A Grammar of Arabic Language, trans. W. Wright, Cambridge, University

Press, 1896, 44 ; H. Fleisch, Traité de philologie arabe, Beyrouth : imprimerie Catholique, ii,
1979, 319 ; R. Blachére, M. Gaudefroy-Demombynes, Grammaire de larabe classique, Paris :
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constitue un réfléchi passif, en donnant comme exemple paradigmatique le
verbe istaghfara qu'ils interprétent et comprennent, a tort encore, comme vou-
lant dire demander pardon. Or, ce que le verbe istaghfara veut dire en réalité ce
n'est pas demander a quelqu'un d’autre d’'exercer sur soi I'action de pardonner,
mais se pardonner quelque chose, se repentir de quelque chose, se faire par-
donner quelque chose. Méme dans une phrase comme : astghfiru llah, le verbe
istaghfara ne veut pas dire «je demande a Allah de me pardonner quelque
chose », mais je me fais pardonner aupres d’Allah, car dans la phrase « se faire
pardonner » il n'y a pas de passivité, il y a de la réflexivité jointe a l'activité,
dans la mesure ol le sujet qui exécute l'acte de istaghfara ne se contente pas
de demander le pardon, il se fait pardonner lui-méme d'une maniere ou d’'une
autre, ne serait-ce quen effectuant performativement l'acte de istaghfara. 1l
en est de méme du verbe istaktaba, qui est trés souvent rendu par « quelqu'un
demande a quelqu'un de lui écrire quelque chose »34. C'est le cas dans Lisan
al-‘arab ol nous pouvons lire : Wa-istaktabahu al-shay’: sa‘alahu an yaktubahu
lahu (Il lui a demandé de lui écrire quelque chose). En réalité, le verbe istak-
taba veut dire : se faire écrire quelque chose par quelqu'un, c’est-a-dire en faire
son secrétaire. Car quand, par exemple, un vizir dit: istaktabtu untel, il ne se
contente pas d'informer qu'il a demandé a son secrétaire de lui écrire quelque
chose, il dit, en informant que l'acte d’écrire est déja achevé dans le passé : j'ai
fait ou je me suis fait écrire quelque chose par mon secrétaire. Ainsi si aktaba
est un factitif qui veut dire « faire écrire a quelqu’'un quelque chose », alors
istaktaba fonctionne comme un réfléchi-factitif qui renvoie a 'idée de «se
faire quelque chose (éventuellement) par quelqu'un». Nous disons « éven-
tuellement », car le plus important dans la forme istaf‘ala, c’est 'acte de «se
faire quelque chose », dans la mesure ot il y a des verbes qui signifie : « se faire
quelque chose a soi-méme par soi-méme », comme c'est le cas dans le verbe
istakhraja ou istayqaza (se réveiller, exercer sur soir I'acte de ayqaza). En effet,
si akhraja veut dire « faire sortir quelqu'un ou quelque chose », alors istakhraja
veut dire «se faire sortir quelque chose » ou encore: « faire sortir quelque
chose pour soi-méme ».

Revenons maintenant au verbe qui intéresse directement notre propos ici, a
savoir le verbe istahya/yastahi.

Pour bien rendre compte de tous les faits et phénomeénes auxquels ce
verbe renvoie, il est important de se rappeler que istahya/yastahi est un verbe

Maisonneuve et Larose, 1975, 69 et suiv. ; P. Larcher, « Un phénomeéne de “sur-dérivation”
en arabe classique : a propos de la x© forme verbale Istafala », Annales Islamologiques, 28
(1994), 215-230.

34 H. Fleisch, Traité de philologie arabe, ii, 319; R. Blachére, M. Gaudefroy-Demombynes,
Grammaire de larabe classique, 69.
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dénominatif ou dénominal dérivé du substantif hayat, lequel renvoie a la
notion de vie et aux phénomenes liés a I'idée de vie. La question que nous
avons a nous poser ici est donc celle de savoir comment I'idée de vie y est mise
en ceuvre.

Dans Lisan al-‘arab®?, nous trouvons la définition suivante du verbe istahya :
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Istahydhu : cela veut dire qu'il I'a laissé vivant.

En guise d’éclaircissement de cette définition, Lisan rapporte une explication
donnée par al-Lihyani (Aba 1-Hasan, m. 220/vers 840)36:
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Istahyahu, c'est-a-dire qu'il se I'ai gardé vivant et il ne l'a pas tué.

Dans son Traité de philologie arabe, Henri Fleisch suit les interprétations don-
nées dans Lisan en proposant de paraphraser le verbe istafiya comme suit:
«conserver en vie, pour son propre avantage »38. Cette interprétation de
Fleisch semble reprendre celle proposée par Caspari: « To preserve alive for
one’s own advantage »3°.

Cette interprétation proposée par Caspari n'est en réalité elle-méme que la
reprise d'une interprétation que Lisan fait d'un verset coranique°:
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« Il égorge leurs enfants en épargnant leurs femmes », c'est-a-dire qu'il les
garde vivantes en vue de les faire travailler et ne les tue pas.

Remarquons comment dans les différentes interprétations des exemples que
nous venons de citer, le verbe istahya est chaque fois compris comme vou-
lant dire istabga hayyan, expression qui veut dire non pas garder ou conserver

35  Lisan al-‘arab, « Haya ».

36 Il s'agit d’Abu 1-Hasan al-Lihyani, grammairien arabe appartenant a I'école de Kafa. Voir
Yaqut al-Hamawi, Mujjam al-udaba’, iv, 1843.

37  Lisan, ibid.

38  Fleisch, 44.

39 Caspari, 44.

40  Al-Qasas, 4.
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vivant, mais se garder pour soi vivant ou en vie quelqu'un. Tout se passe donc
dans le mode de déroulement de l'acte de istahya/yastahi comme si lorsque
quelqu'un décide dépargner la vie de quelqu'un d’autre, en le conservant
vivant, la vie ainsi épargnée appartient désormais, presque de plein droit,
non pas a la personne ainsi graciée, mais a la personne qui a décidé de se la
garder vivante. D'ol la traduction que nous avons proposée de l'expression
« (stalyahu », en l'occurrence « il se l'est gardé vivant », c'est-a-dire il 'a gardé
a dessein vivant pour pouvoir en user par la suite a sa guise, pour son profit
propre. Cela montre d'une maniere éclatante comment le verbe istakya/yas-
tahi fonctionne selon une logique qui permet a son sujet d'accomplir 'acte du
istahya’ en ayant une compléte maitrise de la situation, dans la mesure ou,
comme nous venons de le souligner, c’'est lui qui décide pleinement du choix
du sort a réserver a son prisonnier, comme le montre cet exemple donné par
al-Zamakhshari dans Asas al-balagha :
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Jai épargné la vie de mon prisonnier : je I'ai conservé vivant.

Nous voyons que dans tous les exemples que nous venons de donner, le verbe
istahya renvoie a l'idée de «conserver la vie », « préserver la vie », « garder
quelqu’un vivant », « épargner la vie », etc. La question qui se pose est donc
celle de savoir pourquoi chaque fois qu'il s’agit d'épargner et de conserver la
vie, c'est la verbe istahya qui est employé et non pas tout simplement d’autres
verbes comme taraka (laisser). Si cette question se pose, c'est parce que nous
pensons que dans des propos comme «yadhbahu abana@ahum wa-yastahi
nisaahum », le verbe istafiya renvoie sans doute non seulement a hayat (vie),
mais également a haya’, c'est-a-dire le respect humain.

En effet, il ne faut pas oublier que le verbe istahya est un dénominatif qui
peut avoir pour objet tantot hayat (vie), tantot haya’ (respect, retenue). En
tenant compte de cette situation, nous pouvons analyser le mode de fonction-
nement de istafya de la maniére suivante :

1. Hayat: hayiya ou haya = vivre ; ahya = faire vivre ; istahya - se faire vivre
- se faire vivre quelqu'un — se conserver la vie de quelqu’un.

2. Haya’:istahya — se conserver le haya’ - faire preuve de haya’— se rendre
et se maintenir capable de faire preuve de respect a I'égard de la vie -
vivre en ayant du respect I'égard de soi-méme et des autres.

41 Asas al-balagha, 227.
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Nous tendons donc a penser que pour bien cerner tous les faits de significa-
tion a l'ceuvre dans le verbe istafiyd, nous devons tenir compte du fait qu'il
constitue un acte qui renvoie simultanément, dans le méme processus, a deux
choses: il renvoie, d'une part, a hayat (vie) au sens de « se conserver la vie »,
de « garder en vie », de « préserver la vie de quelqu'un », et a haya’, au sens de
respecter la vie, c’est-a-dire, au fond, conserver la vie de quelqu'un par respect
pour la vie qu'il y a en lui, d’autre part. Nous comprenons la raison profonde
pour laquelle tout ce qui a trait a la vie est percu et considéré non seulement
avec respect, mais également avec une sorte de vénération quasi sacralisante
et sanctuarisante. C'est sans doute en vue de souligner ce sentiment de respect
que les humains ont toujours eu a I'égard de la vie que la langue arabe avait
mis les termes hayat et haya’ dans un rapport de voisinage linguistique immé-
diat, en les faisant généré et dérivé I'un de l'autre. C'est cette proximité linguis-
tique entre hayat et haya’ que nous allons maintenant interroger et analyser en
essayant de savoir si elle peut nous instruire sur le sens et la logique profonds
du principe moral du haya’.

4 Rapport entre hayat (vie) et haya’ (respect humain, pudeur)

En effet, comment nous avons a interpréter le lien lexical que la langue arabe
mit entre le terme hayat, renvoyant a l'idée de vie au sens biologique, et le
mot haya@’, renvoyant a l'idée de vie morale fondée sur le sentiment de res-
pect ? Cette relation d’'imbrication linguistique établie par la langue entre ces
deux termes serait-elle explicable par le fait que, comme l'avait suggéré Max
Scheler#?, la force morale de la pudeur et du respect a quelque chose a voir
avec la progression dans les ordres du vivant ?

Il suffit de consulter Lisan al-arab pour constater que la racine sayiya donna
naissance a une constellation de termes lexicalement entrelacés et sémanti-
quement impliquées les uns dans les autres. Voici ce que nous pouvons lire
sous le theme « Haya » :
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42 Max Scheler, La Pudeur, trad. Dupuy, Paris : Aubier, 49.
43  Lisan al-‘arab, « Hayiya ».
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Al-Jawhari dit : les gens recurent de la vie, c'est-a-dire que l'état de leur
bétail a prospéré. Si tu veux parler des gens eux-mémes, tu diras: ils
reprirent vie. De méme l'on dit d’'une terre qu'elle est vivante, c’est-a-dire
quelle est fertile, car 'on dit qu'une terre est morte lorsqu'elle devient
infertile. L'expression : “nous avons fait vivre une terre” veut dire : nous
avons trouvé son herbe vivant et tendre. De méme l'expression : “les gens
ont recu de la vie” veut dire : ils ont gagné en prospérité grice a la fertilité
de la terre. La pluie (haya), c'est la fertilité et ce qui donne la vie a la terre
etauxgens [...], car il est permis de penser que le saya est dérivé de la vie,
dans la mesure ot la fertilité est source de vie.

Nous assistons, a travers ce passage que nous venons de citer, 8 un phénomeéne
d’extension du domaine de la vie : tout ce qui a trait a la vie et a la conservation
de la vie se trouve linguistiquement pris en charge par la racine H. Y. Y. géné-
rant ainsi un réseau de mots qui, chacun a sa maniére et en fonction de I'aspect
de la vie qu'il a a signifier et souligner, désignent, révélent et expliquent les
phénomenes de la vie biologiques, sociologiques et éthiques. Il n’est donc pas
étonnant de voir la langue arabe créer le terme haya’ dans le voisinage lexical
et sémantique a la fois de celui de kayat, au sens de vie, et de saya, au sens de
'eau de la pluie considéré comme étant source de vie.

Parmi les lexicographes et exégeétes arabes anciens qui essayerent d’attirer
l'attention sur cette proximité linguistique entre haya’ et hayat, les uns se
contenterent de le signaler rapidement, en passant, d’autres tentérent de l'ex-
pliquer et de la motiver. Ainsi, si al-Zamakhshari, par exemple, se contente
décrire:
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Le haya’ est une modification et un refréenement qui affecte le comporte-
ment de l'individu sous l'effet de la crainte du blame et de la désapproba-
tion. Il est dérivé de la notion de vie.

D’autres, établissent un lien explicite entre le fait biologique a I'eeuvre dans le

terme hayat et le fait éthico-moral mis en jeu dans le concept faya’. Ceest le cas
d’Abu Hayyan al-Tawhid1 dans Risalat al-hayat :

44  Al-Kashshaf, i, 236.
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La premiére vie est celle par laquelle 'homme sent, se meut [...] elle est
commune, je veux dire qu'elle appartient a toutes les espéces d’animaux
comme le cheval, I'ane, le porc, le singe [...]. C'est ainsi que 'on dit: cet
étre vivant est plus vivant que tel autre étre vivant. De méme l'on dit:
Zayd est plus vivant que ‘Amr, c’est-a-dire qu'il est doté de plus de respect
humain que lui.

Ibn Taymiyya (m. 1328) va dans le méme sens qual-Tawhid, en donnant une

explication qui fait dériver I'idée de respect humain (haya’) de la notion de
vie (hayat):
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Le mot haya’ est dérivé du terme vie, car le coeur vivant rend l'individu
qui le possede vivant, c’est-a-dire doté de la capacité de faire preuve de
respect humain.

Méme si cette explication proposée par Ibn al-Taymiyya n'est ni strictement
philologique, ni anthropologique, il n'en reste pas moins qu'elle semble pro-
céder d'une intuition qui a une part de validité et que nous devons par consé-

quent prendre en considération. Elle consiste a dire que le mot ~aya’ est dérivé

linguistiquement de Aayat dans la mesure ou 'esprit ou le coeur (galb), éclairé
par la faculté et le sentiment du haya@’, permet a celui qui en bénéficie de mener
une vie moralement réussie. C'est dans ce sens encore que cet autre propos du

méme Ibn al-Taymiyya peut étre interprété et compris :

45

46
47
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«Risalat al-hayat», in Thalath rasa’il li-Abt Hayyan al-Tawhidi, éd. Ibrahim al-Kaylani.
Damas, institut Francais des Etudes Orientales, 1951, 55-56. Trad. francaise par CL
Audebert avec introduction et notes, BEO, 18 (1963-64), 147-195.

Ibn Taymiyya, Majmii‘ al-fatawt. 37 vols. 2004. Médine : Majma“ al-malik Fahd, x, 109.
Majma‘ al-fatawi, x, 109.
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Chaque fois que ces maniéres d’étre éthiques sont pleinement réalisées
chez un individu, la vie de celui-ci s'avére autant parfaite et forte. Cela
montre que le sentiment du haya’ est dérivé de la notion de vie au sens
propre du mot, dans la mesure ou celui qui méne une vie parfaite fait
preuve de davantage de haya’.

Selon cette explication, il y a deux maniéres dont une personne peut faire
preuve de vie : en laissant voir des signes physiologiques montrant qu'elle est
biologiquement vivante, d'une part, et en conférant a cette vie, seulement
biologique et quasi animale, une forme, une orientation et une significa-
tion d'ordre spirituel, grace a I'adoption des principes moraux issus du haya’.
Autrement dit, grace au sentiment du saya’, I'étre humain ajoute a sa vie ani-
male une dimension éthico-spirituelle.

Pour enrichir et approfondir notre analyse de cette relation d'implication
et d'imbrication réciproque entre les termes faya’ et hayat, nous devons nous
intéresser aussi a un autre emploi tres spécifique et tres significatif du haya’.

Ce quil faut rappeler en effet, c'est que ce terme de haya’ est utilisé
dans le champ de la culture arabe pour renvoyer non seulement a la force
psycho-morale dont nous avons parlée jusqu'a présent, mais également pour
désigner l'organe génético-sexuel des étres vivants femelles.

Voici ce que nous pouvons lire a ce propos dans Lisan al-‘arab :
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Al-haya@’ : Vappareil génital des animaux camélidés et a sabots. Il a pour
pluriel ahyiya.

Citant, al-Azhari*?, Lisan précise :
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Al-Azhari dit: al-hayy veut dire le sexe de la femme. Ainsi, en voyant le
trousseau d’'une femme mariée, un arabe bédouin dit: voici les équipe-
ments du 4ayy. Il voulait dire le trousseau du sexe de la mariée.

48  Lisan al-‘arab, «h.y.y ».
49  Al-Azhar, Tahdhib al-lugha, «hy.y ».
50  Lisan al-‘arab, «hyy ».
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Clest deux définitions montrent que le terme haya’ renvoie pareillement a l'or-
gane génital de la femelle, que celle-ci soit animale ou humaine.

Dans une autre définition donnée par al-Jawhari, celui-ci prend bien soin de
dire que c'est sans doute uniquement par une sorte d'euphémisme que le terme
haya’ est employé pour désigner l'appareil génital des femelles humaines et
animales :
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Al-Azhari dit: haya® (sexe) de la chamelle, de la brebis et d’autres ani-
maux [...] Cest par pudeur que ce nom de haya’ a été donné au haya’
(sexe) par respect, car les animaux cachent leurs sexes par respect pour
les humains, si bien que ces derniers ne 'évoquent pas en utilisant le mot
qui le désignent proprement, mais en faisant appel a des euphémismes,
car l'on considére comme obscéne le fait d'en parler directement et
sans détour.

Méme si al-Jawhari précise bien ici que c'est par une sorte d’euphémisme dou-
blé de pudeur que le sexe des animaux est appelé haya’, il n'en demeure pas
moins que cest surtout et avant tout par respect a 'égard de ce qui a un rap-
port direct et intime avec la vie et la reproduction de la vie que le mot haya’
fut choisi pour parler pudiquement, c'est-a-dire avec respect et vénération, du
sexe des mammiferes femelles. Il est trés instructif a cet égard que dans un pro-
pos attribué dans Lisan al-‘arab au lexicographe et philologue arabe al-Asmaf
(m. 828)32, haya@’ est défini comme désignant non pas uniquement le sexe pro-
prement dit de 'animal ( fary), mais quasiment la totalité du systeme reproduc-
teur des femelles mammiferes, en I'occurrence la matrice ou I'utérus (rahim):
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D’apres al-Asma‘, al-haya’ désigne également 'utérus de la chamelle. Son
pluriel est ahyiya.

51 Tahdhib al-lugha, <h.y.y ».
52 Sur cette figure de [adab, voir B. Lewin, « al-Asma‘ », in E1?, i (1986), 717-719.
53  Lisan al-‘arab, «hyy ».
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Ainsi, en utilisant le terme haya’ pour désigner l'appareil reproducteur des
mammiferes, la langue et la culture arabes cherchérent probablement a sou-
ligner simultanément deux choses entrelacées I'une avec l'autre : le systéme
reproducteur des étres vivants mammiféres est nommé ainsi car il est percu et
considéré comme représentant la source de la vie, c'est-a-dire I'endroit ou se
fait la gestation et la fabrication de la vie. Et étant tel, c’est-a-dire comme étant
l'origine de la vie et du vivant, il est senti comme devant étre appelé et traité
avec haya’, c'est-a-dire avec un mélange fait de respect et de vénération.

Or, en expliquant les raisons pour lesquelles le terme haya’ désigne le sexe de
la chamelle et de la brebis, al-Azharl ne se contente pas de dire que ce dernier
est appelé ainsi parce qu'il a linguistiquement quelque chose a voir avec le res-
pect et la pudeur (al-istihya’), il ajoute une autre raison a laquelle nous devons
nous intéresser maintenant, a savoir que le sexe des animaux mammiféres est
nommé haya’ car il doit étre caché du regard des humains (al-adami) :
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Remarquons qu'al-Azhari dit bien que si la chamelle et la brebis cachent leurs
sexes a l'aide de leurs queux, c’est par sentiment de pudeur, et que ce sentiment
de pudeur et de respect dont elles font preuve n'est pas dirigé vers leurs congé-
neres, mais vers les étres humains (al-adami). Les humains se considerent ainsi
comme étant tellement des étres de pudeur (haya’) qu'ils tendent systémati-
quement a préter cette compétence morale aux animaux. Cest ce que nous
pouvons voir dans cette autre définition donnée par al-Azhari au mot jahwa’:
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Une chevre jahwa’: c'est une chévre dont la queue ne cache pas le sexe.

Comme nous pouvons le constater facilement, cette définition de la fonc-
tion de la queue chez les animaux est a la fois anthropocentriste et entachée
d’une sorte de finalisme moralisant: elle est, d'une part, anthropocentriste,
dans la mesure ou elle semble étre le résultat d'une projection des soucis et
des questionnements moraux de I'étre humain sur les autres étres vivants, et
elle est, d'autre part, finaliste, en ce sens que nous y avons affaire a une vision
qui pense que la queue que possédent certains animaux est destinée a leur

54 Tahdhib al-lugha, <h.y.y.».
55 Tahdhib al-lugha, vi, 354, «j. h. y ».
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permettre de cacher ce a quoi les humains ont tendance a donner le nom de
« parties honteuses ».

Cette vision anthropocentrique nous la trouvons a l'ceuvre jusqua chez le
philosophe Andalou Ibn Tufayl (m. 1185).

En effet, en lisant son ouvrage bien connu intitulé Hayy Ibn Yagzan, nous
constatons que le premier sentiment humain qu’Ibn Tufayl avait prété a Hayy
(le vivant, I'éveillé), le personnage de son roman philosophique, est celui de
la pudeur (haya’). Voici ce qu'il écrit, décrivant le cheminement par lequel le
personnage Hayy était venu a éprouver ce sentiment en observant les animaux
avec lesquels il vivait en toute sérénité jusqu'a présent :
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Mais considérant aussi les orifices réservés aux excrétions chez tous les
animaux, il les voyait protégés, I'un, celui qui est affecté aux excréments
solides, par une queue, l'autre, celui qui sert aux excrétions liquides, par
des poils ou quelque chose du méme genre ; et en outre, leur organe uri-
naire était plus caché que le sien. Toutes ces constatations lui étaient
pénibles et l'affligeaient. La tristesse qu'il en ressentait dura longtemps, et
il approchait de I'dge de sept ans lorsque. Désespérant de voir se réaliser
en lui les [avantages naturels] dont I'absence le faisait souffrir, il prit de
larges feuilles d’arbres qu'il disposa les unes derriére lui, les autres devant,
et il les attacha a une sorte de ceinture qu'il se fit autour de la taille avec
des feuilles de palmier et de l'alfa. Mais ces feuilles ne tardérent pas a se
faner, a sécher et a tomber>57.

Nous remarquons ainsi que le personnage Hayy Ibn Yaqzan fut faconné par son
créateur Ibn Tufayl d'une maniere telle qu'il était venu a prendre conscience
de lui-méme non pas positivement a travers ce qu'il est, c'est-a-dire un animal,

56  Ibn Tufayl, Hayy Ibn Yagzan, Beyrouth : Dar Maktabat al-Hilal, 1993, 52.
57  IbnTufayl, Hayy Ben Yagdhdn : un roman philosophique d’Ibn Thofayl. trad. Léon Gauthier,
Beyrouth : imprimerie Catholique, 1936, 30.
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mais négativement a travers ce qui lui manque par rapport aux animaux
qui l'entourent. En prétant a son personnage la capacité d'éprouver le senti-
ment du kay@’, Ibn Tufayl commet a notre avis deux erreurs philosophiques:
la premiére erreur réside dans le fait de penser que la force morale qui s’ap-
pelle haya@ constitue une puissance innée, naturelle, donnée originairement a
chaque étre vivant par Dieu ou la nature ; la seconde erreur consiste dans le fait
d’amener son personnage Hayy a croire que les queues et les poils des animaux
servent non pas a les protéger contre le froid et les parasites, mais a cacher
leurs organes génitaux. Car, comme l'a bien formulé Vladimir Jankélévitch,
«celui qui, comme l'ange, pourrait cacher mais n'a rien a cacher, l'animal
qui aurait tout a cacher, mais n'a rien pour le cacher, ignorent également la
pudeur »%8. Hayy fut créé par Ibn Tufayl d'une facon tellement erronée que l'es-
prit y fonctionne en étant en permanence dans un rapport de dissonance avec
le corps. Ce rapport de désaccord et de dissonance s'explique par le fait que
si le corps est bien celui de 'animal s'appelant Hayy, l'esprit, lui, est celui du
philosophe Ibn Tufayl. Car si Hayy était venu a sentir une certaine géne morale
en prenant conscience de sa nudité physique, c'est parce qu'il se voyait et se
pensait non pas en utilisant son intelligence et ses propres yeux, lesquels sont
en réalité en parfaite harmonie avec son corps d’animal, mais en employant
les yeux et I'esprit qui lui furent prétés par le philosophe. On avait donc bien
raison de parler de cet ouvrage d'Tbn Tufayl en le qualifiant non pas de traité
de philosophie, mais de roman philosophique?°. Tout tend donc a montrer que
I'hypothese de I'accord de la philosophie et de la religion fut étayée dans cet
ouvrage au prix d’'un désaccord profond entre le corps et I'esprit du personnage
servant de terrain et de moyen de démonstration.

Clest 'occasion ici de souligner quelque chose de trés important : a la diffé-
rence de la culture européo-occidentale, de sensibilité chrétienne, qui appelle
les organes sexuels de I'étre humain « Parties honteuses », la culture arabe
parle, quant a elle, de ces mémes parties en termes de haya’, c’est-a-dire en
des termes qui les considérent comme étant des parties du corps au sujet des-
quelles on fait preuve de respect. Ainsi le fait que la langue arabe était venue a
mettre le mot hayat dans le voisinage quasi immédiat du terme haya’, et que,
de surcroit, elle avait fait en sorte que ce terme désigne a la fois les parties
génitales des étres vivants mammiferes et le sentiment de respect, montre que

58 Vladimir Jankélévitch, Traité des vertus, iii, L'innocence et la méchanceté, Paris: Flam-
marion, 1986, 456.

59  Clest ce que fit Léon Gauthier qui choisit de donner a sa traduction francaise de Hayy Ibn
Yaqgzan le titre suivant : Hayy Ben Yaqdhdn : un roman philosophique d’Ibn Thofay!.
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le sentiment moral de respect est trés probablement né et sétait développé a
travers un long processus de spiritualisation au cours duquel le haya’, au sens
biologique d’appareil reproducteur, passa du statut de quelque chose que 'on
protege en le cachant a quelque chose qui sert a cacher, c'est-a-dire une sorte de
vétement moral qui protege l'individu contre la honte et le déshonneur. Cest
sans doute a la lumiére de ce processus de transformation de la vie biologique
en une forme de vie morale qu'il faut interpréter et comprendre le propos sui-
vant, attribué par les textes d’adab a un Hakim, c’est-a-dire un sage philosophe :
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Un sage philosophe dit: celui que le haya’ couvre de son vétement, les
autres ne verront pas ses défauts.

Le mot vétement (thawb) employé dans ce propos n'est pas a comprendre au
sens propre et matériel, mais au sens d’'une métaphore qui symbolise la force
intellectuello-morale du kaya@’. C'est ce que nous pouvons voir dans un vers de
Sawwar b. al-Mudarrab, cité par al-Tabrizi dans Sharh al-Hamasa®! :

s
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Tous ceux qui n'ont ni respect humain, ni honnéteté
Je les vois comme s'ils étaient tout nus au milieu des gens

Nous voyons encore ici que haya’ ne veut pas dire pudeur ou honte, mais res-
pect de soi-méme et des autres, sens de 'honneur, rectitude, droiture, d'ou la
présence du mot amana : est considéré par le poéte comme étant moralement
nu, sans dignité et sans respectabilité, non seulement I'individu dépourvu de
haya’, mais également celui qui manque de probité, de loyauté, de fidélité
et d’honnéteté.

Nous comprenons ainsi que si les étres humains se désignent eux-mémes
comme étant dotés a la fois de hayat, c'est-a-dire d’'une aptitude biologique
a vivre, et de haya@’, c'est-a-dire du sens du respect, c’est sans doute en vue de
mettre en évidence le fait que 'étre humain est le seul, parmi les étres vivants,
a posséder non seulement une vie, mais également une tendance a produire
des maniéres de vivre morales, des formes de vie éthique, des styles de pensée.

6o  Al-Mawardi. Adab al-dunya wa-I-din, 257.
61 Al-Tabrizi, Sharh diwan al-Hamasa, Beyrouth : Dar al-kutub al-ilmiyya, 2000, 815.
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Clest sans doute dans le contexte de cette interprétation du concept de haya’
qu'il faut comprendre le propos suivant du Prophéte Muhammad :
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Parmi les sages paroles que les gens recurent des anciens prophétes, il
y a celle-ci: si tu n'épreuves aucun sentiment de faya’, alors fais ce que
tu veux.

Pour interpréter ce propos, la plupart des théologiens et traditionnistes anciens
et modernes se contentent de répéter des paraphrases qui ne peuvent pas nous
aider a comprendre sa portée et son sens profonds. A les lire, nous avons I'im-
pression qu'ils ont peur de comprendre.

Remarquons que dans la traduction de ce propos, nous avons préféré
conserver le terme arabe, car nous pensons que le mots haya’ n'exprime ici
ni seulement l'idée de pudeur, ni seulement celle de respect, ni non plus seu-
lement celle de la crainte, mais une sorte de condensé tous ces sentiments.
Ajoutons aussi que pour bien comprendre ce propos du prophéte Muhammad,
il faut commencer par prendre en considération, en la soulignant, la part d'iro-
nie qui y est mise.

En effet, ce propos ne se contente pas de dire a la personne a laquelle il
est adressé : si tu n'as aucun sentiment de saya’, alors fais ce que tu veux. Il
dit: si, en parlant ou agissant ou te conduisant, tu ne respectes aucune des
reégles régissant les bonnes manieres établies et reconnues comme telles par
les membres de ta société®3, alors fais ce qui tu veux. Mieux encore, ce pro-
pos semble dire a la personne qu'il apostrophe, laquelle représente en réalité
une sorte de personne collective, le mar’ ou, sil'on veut, le « tout un chacun »,
en lui disant: si tu ne respectes rien et tu ne fais preuve d’aucune espece de
pudeur et/ou de sentiment de honte, alors tu n’as désormais qu’a continuer
allégrement a vivre de cette maniere désinvolte et irresponsable, car en te com-
portant de la maniére dont tu le fais, tu t'es mis toi-méme de toi-méme, délibé-
rément, en dehors de ta communauté de moeurs, de vie et de culture, si bien

62 Al-Bukhari, Sahih al-Bukhart, Beyrouth/Damas : Dar Ibn Kathir, 2002, v, 268.

63  Les bonnes maniéres sont ainsi qualifiées, c'est-a-dire comme valides et bonnes, non pas
seulement par moi, mais par la communauté de culture et de meeurs dont je fais partie.
Clest par respect pour cette sorte de consensus fait par tous les membres de cette commu-
nauté sur un certain nombre de regles et de principes de conduite que je fais I'effort de ne
pas manquer aux bonnes maniéres d’agir et de me conduire.
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que tu n'as plus aucun compte a rendre a personne, dans la mesure ot tous les
membres de cette communauté eux aussi ne te comptent plus parmi eux et ne
font plus la moindre attention a ce que tu fais et a la maniére dont tu le fais,
au point qu'ils n'essaient méme plus désormais de te juger ou te critiquer ou
te reprendre ou tenter de te corriger. Car, si une personne se met a faire tout
ce quelle a envie de faire, quand elle a eu envie de le faire et la ou elle en a eu
envie, sans scrupules, en se permettant, par exemple, d'uriner immédiatement
apres qu'elle ait eu senti le besoin de le faire, a 'endroit ou elle se trouvait,
cela révele que cette personne n'a pas ou n'a plus le sens de la vie en commun,
c'est-a-dire la capacité de faire preuve de haya’ en se respectant elle-méme et
en respectant les autres.

Il y a deux types d’individu que la société considere comme pouvant faire
ce dont ils ont envie de faire, la ou ils en ont envie et de la maniére qu'ils
veulent, sans étre ni stigmatisés, ni condamnés ou blamés, au sens du pro-
pos prophétique que nous avons cité : 'enfant trés jeune et le fou. Lenfant
parce qu'il n’a pas encore appris les bonnes manieres de la société ou il vient
de naitre; le fou parce qu'il a complétement désappris ces mémes bonnes
manieres et régles de vie (haya’). Le premier parce qu'il ne fait pas encore
complétement partie de la communauté de vie et de meceurs dans laquelle
il est en train de s'insérer, le second parce qu'il est en quelque sorte défini-
tivement ou temporairement sorti de la société dans laquelle il était jusqu’a
présent un membre socialement actif.

Dans son explication du propos du prophéte que nous sommes en train
d’examiner, Ibn al-Athir propose une interprétation qui va dans le sens de ce
que nous venons de dire :
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Ce propos peut recevoir deux interprétations: la plus évidente d’entre
elles, qui est aussi la plus répandue, consiste a dire : si tu n'as pas eu peur
d’étre blamé et tu ne crains plus la réprobation pour ce que tu fais, alors tu
es libre de faire tout ce que ton esprit te suggére comme actions, quelles
soient bonnes ou mauvaises.

Autrement dit, si tu te mets a faire tout ce qui te vient a l'esprit sans réflexion
aucune, sans retenue, sans entraves, sans tenir compte du monde qui t'entoure,

64  Majd al-Din Ibn al-Athir, al-Nihaya fi ghrib al-hadith wa-l-athar, i, 470.
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c’est que tu n'as plus le sens du respect humain du faya’ qui nous permet de
nous indigner lorsque l'on est offensé et de nous sentir en faute quand nous
manquons de respect aux autres. Car I'éthicité des faits et des situations rele-
vant de la sensibilité morale du haya’, se définit non seulement par la maniere
dont nous tendons a rechercher les louanges et éviter les blames, mais aussi
et surtout par la maniére dont nous nous montrons sensibles ou insensibles
aux mises en demeure et aux critiques que les autres nous adressent : un indi-
vidu qui se montre totalement insensible, indifférent et apathique a I'égard
des reproches qui lui sont adressés est un individu dépourvu de noblesse et de
sens éthique, au point qu'il mérite d’étre dit exclu de I'horizon culturel com-
mun. Cest sans doute cette absence de sensibilité morale que cherche a souli-
gner al-Jahiz dans un passage de son épitre « al-nublwa-l-tanabbul » (Noblesse
authentique et noblesse affectée):
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Si 'exposition au bldme coincide avec de l'indifférence, cela conduit a
I'élimination des freins et I'extinction de la sensibilité [...] Car s'il (I'indi-
vidu apathique) ne préte aucune attention aux insultes et ne s’afflige nul-
lement lorsqu'il est blamé, alors il faudra le considérer comme un mort
¢'il est encore vivant et comme un chien s'il est un étre humain.

La sensibilité morale résidant dans le sentiment du saya’ semble ainsi fonc-
tionner comme un principe qui participe a l'organisation et a la structuration
du vivre ensemble (ma@sh), cest-a-dire la communauté des moeurs: nous
partageons les mémes facons de percevoir, de sentir et de juger les choses et
les événements. Cela veut dire aussi qu'étant donné que les membres d’'une
communauté de culture et de moeurs possedent les mémes manieres de sen-
tir et de juger, ils seront amenés a réagir globalement de la méme facon aux
remarques et critiques qui peuvent leur étre éventuellement adressées a des
occasions et dans des situations de vie sociale déterminées. Nous voulons dire
par la que le khulug, cest-a-dire la disposition éthique, se manifeste non seule-
ment a travers la maniére dont nous percevons et jugeons, mais aussi et surtout
a travers la maniére dont nous réagissons quand nous sommes jugés: a travers
cette réaction, 'individu exerce et manifeste une sorte de compétence morale

65  «Al-nubl wa-l-tanabbul », Rasa@’il al-Jahiz, iv, 169 et 172.
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acquise au sein d'une communauté de vie en société (ma‘ash), compétence
en vertu de laquelle il tend a accomplir des actions pour lesquelles il sera loué
et éviter celles pour lesquelles il sera blamé. Ainsi, si un individu déterminé,
vivant dans une société donnée, se montre extrémement insensible et indif-
férent a la fois aux louanges et aux bldmes que les autres lui adressent, tantot
pour 'encourager et le gratifier, tant6t pour le dissuader et le juger séverement,
nous avons affaire, dans ce cas, a un individu qui s'est totalement dégagé de
l'espace socio-humain gouverné et éclairé par le systéme éthique de la murita
au sein duquel ceuvre la force morale du haya’.

Al-Khalil b. Ahmad al-Farahidi ne dit pas autre chose, nous semble-t-il,
lorsque, commentant la formule proverbiale : wa-yuqal ma li-fulan sitr wa-la
hijr, laquelle parle d’'un individu présentant beaucoup de similitude avec celui
a qui s'adresse le propos du prophete, il dit:
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L'on dit untel n’a ni protection, ni raison, car la protection, c’est la pudeur,
et la retenue, cest la Raison.

I est tres instructif que dans Majma“ al-amthal d’al-Maydani (m. 470/1078)7,
le mot Aijr, que nous avons traduit par « raison » au sens de l'intellect, est rem-
placé et explicité par le terme ‘aq!:

8 Jae ¥y Aw d b
Il n’a ni protection, ni intellect.

Nous comprenons ainsi la raison profonde pour laquelle la civilisation univer-
selle en général et la culture arabe en particulier accordent une place impor-
tante a la force morale du Aaya’: c'est parce que dans la mise en ceuvre du
haya’ se révele chez I'étre humain non seulement son aptitude éthico-morale,
mais aussi, et par la méme occasion, le caractere rationnel de son compor-
tement. Car, en examinant de plus prés et attentivement la maniere dont le
haya’ s'exerce, en 'occurrence comme une force morale qui permet a I'individu
de faire preuve de retenue, de circonspection et de prudence, nous consta-
tons qu'il s'agit chaque fois de conduites dans lesquelles les individus font

66 Al-Khal1l, Kitab al-Ayn, ii, 215.
67 Sur al-Maydany, voir l'article de R. Sellheim, E12.
68  Majma‘al-amthal, mathal n® 3908.
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appel a ce que l'on appelle en arabe al-rawiyya, c'est-a-dire la réflexion délibé-
rante qui constitue I'un des principaux modes sur lequel se déploie l'activité
rationnelle du ‘aql. En effet, c’est dans la mise en ceuvre du haya’ que les étres
humains apparaissent tels qu'ils sont véritablement, a savoir des étres vivants
chez lesquels un travail de réflexion précede quasi systématiquement tout
projet l'action.

Cependant, cela ne veut pas dire que la force morale du haya’ est elle-méme
en elle-méme de nature rationnelle ; cela veut tout simplement dire qu'il s'agit
d'une force morale qui ne peut fonctionner correctement comme telle qu'en
s'appuyant sur les ressources que lui fournit la faculté rationnelle par excel-
lence, en l'occurrence le ‘ag/ (intellect).

Ainsi, lorsque nous consultons attentivement les textes dadab qui nous sont
parvenus, nous constations que la faculté de réflexion rationnelle délibérante
du ‘agl est consultée et sollicitée par les individus non seulement pour répondre
a la question de savoir s'ils doivent ou non faire preuve de haya’ dans telle ou
situation, mais également pour savoir comment ils doivent le faire et, surtout,
dans quelle proportion. C'est sans doute dans ce sens que nous comprenons la
réflexion suivante faite par al-Jahiz sur un propos d’al-Ahnaf (m. 687)
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Il existe beaucoup de récits rapportés douteux et de propos défectueux.
Ainsi, on raconte qu'un homme fit la louange du faya’ en présence
d’al-Ahnaf et que celui-ci aurait dit: «le sentiment du kaya’ risque de
devenir une marque de faiblesse. Or, le bien ne peut jamais étre une
source de mal ». Quant a nous, dit al-Jahiz, nous disons ceci: le haya’ est
un nom qui désigne une maniére d'étre qui s'exerce selon des proportions
déterminées, si bien que tout ce qui dépasse ses proportions, tu peux l'ap-
peler comme tu veux. Il en est de méme de la générosité, laquelle obéit
a une certaine mesure, si bien que ce qui dépasse cette mesure s'appelle
de la prodigalité, de méme que la prudence possede des proportions de

69  Al-jahiz, al-Bayan wa-l-tabyin, i, 202-203.
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sorte que lorsqu’elle les dépasse, elle devient de la lacheté, de méme que
I'économie a une juste mesure, car ce qui dépasse cette mesure s'appelle
de l'avarice, de méme que le courage a une mesure de sorte que ce qui
dépasse cette mesure porte le nom d'imprudence et de désinvolture.

Nous avons affaire dans cette intervention d’al-Jahiz & une mise au point a

la fois décisive et intéressante, dans la mesure ou elle nous permet de com-
prendre qu'en matiére de haya’ aussi il est besoin de faire appel a la réflexion
délibérante (‘aql, tadbir)’® pour trouver la juste mesure (al-migdar) d'une
maniére a éviter que le sentiment de respect ne se transforme en une timidité

excessive, paralysante, ou en une pudibonderie ridicule et exagérée.

Pour comprendre encore davantage la nature de la relation qui existe entre

haya’ (respect humain) et ‘ag/ (intellect, raison), nous mettons ici a contribu-

tion un passage de ‘Uyun al-akhbar d'Ibn Qutayba (m. 889), passage qui nous
présente ce que nous pouvons appeler la fable arabe de la « Raison »7*:
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Quand Dieu fit descendre Adam sur Terre, 'ange Gabriel vint le voir et lui
dit: Dieu te propose trois qualités pour que tu en choisisses une seule et

Sur ces notions de Agql, Tadbir, Tajarib, telles quelles sont employées dans la pensée
de I'Adab, voir Salah Natij, « Place et fonction de l'expérience dans la culture de [adab :
Tajarib, ‘aql et tadbir », Studia Islamica, 2 (2015), 165-195.

1l s’agit d'une fable de la Raison qui n'est pas sans rappeler le mythe de Prométhée tel
qu'il est rapporté par Platon dans le dialogue intitulé Protagoras: « Zeus alors, inquiet
pour notre espéce menacée de disparaitre, envoie Hermes porter aux hommes la pudeur
et la justice, afin qu'il y efit dans les villes de 'harmonie et des liens créateurs d’amitié.
Hermes donc demande a Zeus de quelle maniere il doit donner aux hommes la pudeur et
la justice : « Dois-je les « répartir comme les autres arts [...] — Entre tous, dit Zeus, et que
chacun en ait sa part : car les villes ne pourraient subsister si quelques-uns seulement en
étaient pourvus, comme il arrive pour les autres arts; en outre, tu établiras cette loi
en mon nom, que tout homme incapable de participer a la pudeur et a la justice doit
étre mis a mort, comme un fléau de la cité », Platon, Protagoras, Paris : Les Belles Lettres,
1966, 322C.

Uyun al-akhbar, i, 279-282 ; al-Iqd al-farid, i, 107.
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laisser les deux autres. Quelles sont ces trois qualités, interrogea Adam ?
La pudeur (al-hayd’), la religion (al-din) et la Raison/Intellect, répondit
Gabriel. J'ai choisi la Raison, répondit Adam. Alors Gabriel dit a la pudeur
et ala religion : remontez maintenant ! Mais la pudeur et la religion rétor-
quérent : nous ne monterons jamais. Vous désobéissez donc ? dit Gabriel.
Non, répondirent-elles. Mais parce que nous avons regu l'ordre de ne
jamais nous séparer de la Raison partout ou elle est.

Dans le texte que nous venons de citer, nous constatons que le concept de ‘ag/
estnon seulement posé comme une qualité primordiale, mais qu’on lui accorde
la primauté par rapport a la pudeur (haya’) et a la religion (din). La moralité et
la religion sont ainsi considérées comme de simples servantes subalternes de
la raison (‘agl). Autrement dit, tout étre raisonnable est comme incité a faire
preuve de respect humain issu du sentiment de haya’ car la faculté du ‘ag/ dont
il est équipé est censée fonctionner en lui non seulement comme un équipe-
ment intellectuel lui permettant de penser et d’agir rationnellement, mais éga-
lement en tant qu'elle comporte en son sein, comme faisant partie intégrante
de ses prérogatives, et la loi morale afférant a la religion et la force morale du
haya’.

5 Conclusion

Pour conclure ces considérations consacrées a la notion de faya’, nous aime-
rions faire une remarque d’ordre méthodologique.

Comme nous 'avons dit plus haut, et comme nous avons essayé de le mon-
trer au cours des analyses auxquelles nous avons soumis divers exemples met-
tant en scéne et en jeu une multitude d'expériences ayant le sentiment de
haya’ comme cadre et comme milieu, dans le terme arabe de haya’ nous avons
affaire a un concept d’'une densité et d'une richesse telles que l'on ne peut que se
tromper lourdement si l'on croit pouvoir lui régler pour ainsi dire rapidement
son compte en lui trouvant la bonne traduction francaise ou anglaise ou en
se contentant de le gloser en disant qu'il veut dire pudeur ou honte ou shame
ou modesty, etc. Car traduire le mot saya’ par 'un de ces termes francais et
anglais que nous avons énumérés revient inévitablement a l'enfermer dans un
espace sémantique dans lequel il ne pourra que se trouver a I'étroit. Or, tout
tend a montrer que les expériences du haya’ renvoient, selon les contextes, tan-
tot a I'idée de retenue, tantot au sentiment de respect de soi et/ou des autres,
tantot a la volonté de justice, tantdt a 'idée de maitrise de soi, tantot au senti-
ment d’honneur. Afin de nous mettre 8 méme de percevoir et de reconnaitre
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pleinement cette diversité d’expériences et de sentiments éthiques que le
concept de haya’ prend en charge et exprime, nous avons appliqué une régle de
conduite méthodologique tres simple consistant en ceci: nous l'avons analysé
en vue de comprendre les significations qu'il recele et met ceuvre non pas en
disant une fois pour toutes ce qu'il veut dire, mais en le pensant a chaque fois
a nouveaux frais, et ce en nous efforcant de tenir compte le plus étroitement
possible des caractéristiques concrétes des environnements et des contextes
socio-éthiques dans lesquels il se déploie.



CHAPITRE 8

Surur al-murwa : la muriva comme source
de bonheur

Dans les deux chapitres qui précédent, nous avons mis a contribution suffisam-
ment de données tendant toutes 8 montrer comment la muria constitue une
éthique ayant pour principe moteur al-mar’, c’est-a-dire I'individualité indé-
pendante, travaillant en permanence a se rendre et & se maintenir maitresse
delle-méme. Ce faisant, nous étions amenés a insister sur le fait que le régime
de vie éthique gouverné par la muria se caractérise surtout et avant tout par la
rigueur, l'effort, l'austérité morale et le renoncement aux plaisirs. Or, nous pen-
sons que notre compréhension de la configuration de 'horizon éthique de la
muria risque de rester incompleéte, voire tronquée, si nous nous satisfaisions
de cette maniére de caractériser le genre de vie gouverné par I'éthique de la
muria sans nous poser la question de savoir si cette derniere est susceptible
de générer autre chose que le sentiment de privation. En effet, la question que
nous voudrions poser a présent est donc celle de savoir si la forme de vie régie
par les principes de la muriza est faite uniquement de privations, de rigueur
morale, de sacrifices et de souffrances ou comporte-t-elle également une part
de satisfaction et de joie.

Pour répondre a la question que nous venons de nous poser, il nous faut
revenir sur les propos définissant la muri‘a comme étant le renoncement aux
plaisirs (ladhdha) pour les réexaminer de plus pres.

Voici les trois propos dans lesquels le mot ladhdha apparait : le premier est
di a ‘Amrb. al-As:

Josy ) lea s\l
Le plaisir réside dans le renoncement aux plaisirs.
Etle second a Mu‘awiya qui dit:
2500025 ey L
La murita réside dans le renoncement au plaisir.

1 «Kitman al-sirr », in Rasa’l al-Jahiz, i,146.
2 Uyan al-akhbar, i, 295.
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Dans al-Iqd al-farid, ‘Amr b. al-As est encore plus explicite :

La vie bonne consiste entierement dans le fait de se libérer de la muraa.
Car rien n'est plus pénible pour 'ame que la lutte contre les passions et le
fait de supporter la privation des plaisirs.

Dans ces trois propos, un rapport d’exclusion réciproque est établi entre
muria et ladhdha, c'est-a-dire entre une maniere d’étre ot I'individu reste en
permanence digne, et une maniére d'étre fondée sur les plaisirs. Remarquons
surtout que le mot employé dans ces trois propos est bien ladhdha, c'est-a-dire
le plaisir physique. Cette précision est importante car elle nous permet de
comprendre que lorsque nous disons qu'un régime de vie gouverné par les
principes de la muria entraine le renoncement aux plaisirs, cela ne veut pas
dire que la personne vivant selon les lois de la muria doit renoncer a tous les
types de plaisirs. Cela veut seulement dire que la ladhdha, c'est-a-dire les plai-
sirs physiques, doivent étre et sont considérés par les personnalités pourvues
de muri'a comme des types de plaisirs qui ne présentent ni qualité éthique, ni
intérét intellectuel. Car les personnes douées de muria possédent une qua-
lité intellectuelle-morale qui les incite a rechercher non pas le plaisir physique
de la ladhdha, mais la joie intellectuelle inhérente a la possession et I'exercice
de la muraa.

Considérons la réflexion suivante dans laquelle Ibn al-Mugqaffa‘ définit la
maniére dont '’homme doué de sagesse (al-‘aqil) doit gouverner sa la vie :
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3 Al-1qd al-farid, vii, 82.

4 Cette binarité al-akhira/al-dunya est quasi omniprésente dans les textes de 'adab, ou elle
apparait sous d’autres expressions comme ma‘ad /m@ash, din/dunya, muria/din, etc. Voir le
chapitre 5: « Muria et genres de vie ».

5 Ibn al-Mugqaffa, al-Adab al-saghir, in Rasa@’il al-bulagha’, 25.
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L'homme sage sait distinguer entre ce qui lui est nuisible et ce qui lui
apporte de la satisfaction, de sorte qu'il ne cherche que ce qu'il aime et
évite ce qu'il déteste. Et cest ainsi qu'il pourra apercevoir la supériorité
de l'autre monde sur le monde d'ici-bas, la supériorité du bonheur de la
murwa sur les plaisirs issus de la passion, la supériorité de I'idée univer-
selle, qui profite aussi bien aux générations présentes que futures, sur
I'idée particuliére qui ne sert que pendant peu de temps puis sévanouit,
la supériorité de la perspective d'une nourriture infinie sur le plaisir d'un
seul repas, et la supériorité du bonheur éternel sur le plaisir d'une heure.

Dans cette réflexion, nous voyons qu'Ibn al-Mugqaffa‘ oppose, d'une part, surir
(joie, bonheur) a ladhdha (plaisir) et, d'autre part, murita a hawa (passion). La
muria est source de suriar et hawa génere la ladhdha. Mais remarquons aussi
comment, pour rendre explicite et souligner I'idée selon laquelle la ladhdha,
clest-a-dire le plaisir physique, est éphémere tandis que le surir est un bonheur
éternel, Ibn al-Mugqaffa‘ utilise une série d'oppositions : al-ra’y al-jami‘/al-ra’y
al-hadir, sa‘a/sa‘at, ukla/akalat.

Or, si le hawa, c'est-a-dire, ici, la passion, est considéré par Ibn al-Mugqaffa‘
comme contraire a la murita, cest sans doute pour la raison suivante : quand
une personne laisse la passion (al-hawa) devenir le guide de sa vie, elle perd
du méme coup la qualité morale principale inhérente a la muriva, a savoir le
gouvernement de soi et I'autonomie. C'est dire que quand une personne fait
le choix d’'un genre de vie fondé sur la passion et les plaisirs physiques (lad-
hdha), elle se prive par 1a méme et du méme coup de la possibilité de gotiter
le surar, c’est-a-dire le vrai bonheur, qui est 'apanage des gens ayant fait et
assumé le choix d’'une forme de vie éthiquement basée sur le principe de la
murua®. Nous comprenons ainsi que si la muria est généralement considérée
comme un régime de vie synonyme de renoncement aux plaisirs physiques et
d’austérité, elle est aussi percue et vécue par ceux qui la possedent comme une
source de bonheur (surar).

La question a laquelle nous devons donc répondre d’'une maniére précise
est celle de savoir pourquoi, comment et dans quelle mesure la muria est ou
peut étre une source de bonheur (surir).

6 Cette idée, selon laquelle celui qui choisit un genre de vie fondé sur la muria a trouvé la voie
du vrai bonheur, est exprimée par al-Jahiz, d'une maniere moins explicite mais évidente,
dans le début de Risalat al-ma‘ash wa-l-ma‘ad. Rasa@’il, i, 91-92.
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Notons d’abord comment le bonheur est dit dans tous ces textes d’adab
non pas sa‘ada, comme on pouvait s'y attendre de prime abord, mais surir”.
Clest dire que méme dans le choix des mots-concepts, le systeme de pensée de
l'adab fait preuve d’'une remarquable fidélité a la fois a son propre régime
de pensée et a son systéme conceptuel. Or, nous devons surtout nous garder
de croire que la culture de 'adab développe une conception courte de I'idée de
bonheur en n'y voyant qu'une simple joie. Car il faut étre certain que le concept
de surir est employé par la pensée de [adab pour renvoyer a I'idée du véritable
bonheur. Par conséquent, il nous faut tenter de comprendre les raisons pour
lesquelles dans I'horizon éthique circonscrit et éclairé par la murita, le concept
de surur est préféré a celui de sa‘ada.

Pour comprendre la logique a l'ceuvre dans le choix du mot surar, nous
devons rappeler quelque chose que nous avons déja souligné plus haut, a savoir
que l'éthique de la murita sexerce comme une ferme volonté de maitrise de soi.
A travers la maitrise de soi, la muria 4 la fois se manifeste et s'atteste. En méme
temps, nous avons constaté que cette maitrise de soi se réalise d'une maniére
paradigmatique surtout dans la maniére dont l'individu se montre capable de
rester égal et fidele a lui-méme dans sa vie privée et sa vie publique (al-sirr
wa-l-‘alaniya). Or, le plus important dans cet accord entre sirr et ‘alaniya, c'est
le sirr, c'est-a-dire la vie privée, le for intérieur, la vie intime, intimité, dans la
mesure ou c'est dans le rapport de soi a soi, loin de tout controle social, qu'une
personne peut faire la démonstration de la possession de la muri'a en exercant
I'empire sur elle-méme.

Nous pensons que si la muria'a est considérée comme source d'un type
de bonheur appelé surur, cest parce que ce bonheur a un double rapport au
sirr: d’'une part, surir partage avec sirr la méme racine linguistique «s.r.r»,
qui exprime le sens et I'idée d'intériorité, d'intimité et de secret, d’autre part,

7 Ilfaut cependant signaler deux exceptions : al-Tawhidi dans les textes ou il dialogue avec des
philosophes comme al-Sijistani et Miskawayh, et al-Jahiz, notamment dans Kitab al-bukhala’
ou nous pouvons lire : bal kayfa yad< ila l-sa‘ada man khassa nafsahu bi-l-shigwa (Comment
celui qui s'est choisi une vie de peine peut-il montrer aux autres le chemin du bonheur),
Kitab al-Bukhala’, Le Caire : Dar al-ma‘arif, 1990, 2. Si al-Jahiz emploie le mot sa@da au lieu
de celui de surar, c'est parce qu'il considere I'avarice comme un fait social. Plus exactement,
pour al-Jahiz, l'avarice constitue une forme de passion destructrice des lieux et des liens de
la sociabilité, c’'est-a-dire les lieux et les liens a travers lesquels les individus vivant dans la
méme société peuvent se rendre mutuellement heureux, en bétissant des rapports d’amitié,
en donnant et recevant et en se montrant bienveillants les uns a 'égard des autres. Et c’est
dans ce sens qu'il faut comprendre la raison pour laquelle il avait préféré 'emploi du terme
sa‘ada a celui de surtr. Pour une lecture de Kitab al-bukhala’ d’al-Jahiz, voir Salah Natij, « De
'avarice comme genre de vie : une contribution a la lecture de Kitab al-bukhala’ d'al-jahiz »,
Oriens, 46 (2018), 368-434.



SURUR AL-MURU’A : LA MURU’A COMME SOURCE DE BONHEUR 171

le sentiment de surir, issu d’'une vie menée selon les regles de la muria, est
surtout le résultat d’'une sorte de satisfaction personnelle vécue par la per-
sonne d'une maniére privée et intime, c'est-a-dire dans le for intérieur, dans la
part la plus intime du moi.

Afin de montrer pourquoi il est permis de faire ce rapprochement entre
surar et sirr, il est nécessaire de revenir a la définition donnée par Muhammad
b. ‘Imran al-Taymi a la mura'a, définition que nous considérons comme
paradigmatique :

S 3 e e 0 32 Jaw Y OF [2] 5865 0

La muria: elle consiste dans le fait de ne pas faire en secret (privé)
quelque chose que tu éprouverais une certaine pudeur a faire en public.

Cette définition-caractérisation de la mura est en effet paradigmatique
parce quelle thématise non seulement la maniere dont I'éthique de la muria
s'exerce, mais également l'espace dans lequel elle se manifeste et séprouve:
elle s'exerce comme volonté permanente et constante de maitrise de soi, et
elle s'atteste comme telle d’abord et avant tout dans l'espace privé et intime de
la personne, c'est-a-dire dans le sirr. Et c’est parce que je fais preuve de mai-
trise constante de moi-méme dans mon univers privé, c'est-a-dire dans une
zone ol jaurais pu m'adonner allegrement et sans retenue a toutes les formes
de passions, que le type de satisfaction et de joie que j'épreuve s'appelle surir.
Surar est donc le nom donné par la langue arabe a la forme de bonheur que
nous conquérons, construisons et vivons en privé, dans notre for intérieur.
Le lien établi par la langue arabe entre surur et sirr est tel qu'il est possible
de dire qu'au cours de l'analyse linguistique que nous sommes en train de faire,
nous ne faisons, au fond, que rendre explicite I'analyse implicite que la langue
elle-méme avait faite & sa maniére en formant le mot surir a partir du sirr.
Cette analyse réside en ceci qu'en le construisant a partir du mot sirr, lequel
veut dire en privé, secret, intimité, la langue a du méme coup destiné le mot
surar a exprimer l'idée de joie personnelle, bonheur intérieur, plaisir intellec-
tuel. C'est dire que le type de lien unissant le mot surur a l'expérience intime
du bonheur nous parait tel qu'il ne se contente pas de la nommer mais indique
en méme temps dans quelle région de l'étre elle a lieu, en l'occurrence dans
le for intérieur de la personne. Sans doute est-ce pour attirer 'attention sur ce

8 Uyun al-‘akhbar, i, 295 ; al-Bayan wa-l-tabyin, ii, 145 ; al-Muwashsha, 38.
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rapport de complicité sémantico-éthique entre sirr et surir que l'auteur de Taj
al-‘arus ajoute la précision importante suivante a sa définition du mot surir:

Jpam s oo b 1B & Jak iy 311 5 ) T oran J
.%b@\g

P
&
o
z

Certains lexicographes dirent que le véritable sens du mot surir réside
dans le fait qu'il renvoie a une jouissance (délectation) et a un épanouis-
sement qui ont lieu dans le cceur sans aucune manifestation physique
externe.

C'est donc bien en vue de souligner le fait que surir constitue une expérience
psycho-morale privée et intime que la langue avait généré le mot surir en
le mettant dans le voisinage sémantico-lexical du mot sirr. Ainsi, de méme que
la murwa réside dans un rapport éthique de soi a soi, c'est-a-dire dans un enga-
gement éthique personnel, de méme le fruit qui en découle, a savoir le senti-
ment de bonheur, est lui aussi vécu d'une maniere trés personnelle, c'est-a-dire
comme Surur.

Soulignons quelque chose treés important, a savoir que méme dans sa fagon
de vivre I'expérience du bonheur, I'individu doté de muria fait preuve de sa
volonté d'autarcie et d'indépendance : son sentiment de bonheur est chaque
fois produit par sa capacité de respecter les principes éthiques qu'il s'est
lui-méme de lui-méme imposé.

Ce n'est donc pas un hasard si ce type de bonheur, fruit de la murwa, n'est
jamais appelé sa‘ada, comme chez les philosophes, mais surir. Chez les phi-
losophes comme al-Farabi (m. 339/950), Miskawayh ou encore Abu l-Hasan
al-Amiri (m. 381/992), la définition du concept de sa‘@da découle de la concep-
tion aristotélicienne!® selon laquelle l'individu ne réalise véritablement son
existence et sa destination d’étre humain que lorsqu'il devient un étre social,
c'est-a-dire membre d'une cité dans laquelle tous les individus sont appelés a
collaborer en vue de se rendre mutuellement heureux. C'est le sens de la défi-
nition donnée par Miskawayh pour qui aucun individu ne saurait atteindre

9 Taj, « s.rr. ».

10  Sans oublier que de méme que le terme grec eudaimonia, qui veut dire littéralement
« celui qui a un daimadn favorable, celui qui bénéficie d'une bonne part de chance que la
divinité ou la fortune lui a accordée, renvoie a eudaimon, c’est-a-dire celui dont la vie est
rendue bonne grace aux circonstances extérieures de l'existence, de méme dans le mot
arabe sa‘ada, il y a sad, c'est-a-dire l'astre favorable (musa‘id et/ou mus‘id) susceptible de
faciliter 'accession au bonheur.
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au vrai bonheur sans s'insérer dans les réseaux de cohabitations (musakana)
et de la vie en société (ijtima‘) avec les autres, comme le montrent les défini-
tions suivantes données, respectivement, par al-Farabi et Ibn Miskawayh. Voici
d’abord la définition qu’al-Farabi donne a la science de la vie en société (al-im
al-madani), c’est-a-dire la politique :
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La politique... c'est la science qui étudie les facteurs graces auxquels les
individus qui vivent dans les cités atteignent le bonheur, chacun selon ses
dispositions naturelles.

De méme chez Ibn Mikawayh :
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Et c'est pour cela que les philosophes affirmérent que 'homme est un
animal politique, c’est-a-dire qu'il a besoin de vivre dans une cité peuplée
de beaucoup de gens afin qu'il puisse atteindre de la sorte le bonheur
humain.

Bref, le concept de sa‘@da renvoie dans la philosophie a une expérience du
bonheur posée comme ne pouvant se réaliser qu'en étant en méme temps et
chaque fois un travail de is@d, c'est-a-dire un travail a travers lequel les indi-
vidus vivant au sein d'un méme ensemble socio-politique visent, de cette
maniére, a se rendre les uns les autres pareillement heureux. C'est dire que
nous pensons que le mot sa‘ada a quelque chose a voir avec sa‘ada/yusa‘idu
(aider, comme tentative de rendre heureux) et de musd‘ada (entraide).

Le concept de surir, quant a lui, semble plutot orienté vers I'individu isolé,
et signifie donc le bonheur personnel que ce dernier ressent en réalisant en
lui-méme la personne parfaite dotée de muruaa. En outre, par opposition a
sa‘ada, qui, chez les philosophes, peut désigner aussi la sa‘ada l-ilahiyya, le
bonheur divin, le suruar est une expérience authentiquement et exclusivement
humaine, profondément enracinée dans le ma@sh, c'est-a-dire dans le monde

11 Al-Farabi, Tahsil al-sa‘ada, Le Caire : Dar wa-maktabat al-Hilal, 1995, 46.
12 Ibn Miskawayh, Tahdhib al-akhlag, Beyrouth : Dar al-Kutub al-ilmiyya, 1985, 24.
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vécu réel des hommes. Cela montre comment, a I'instar de tous les concepts
constitutifs du champ épistémique de 'adab, surir est un concept dont la
configuration n'est ni métaphysique, ni philosophique, ni théologique, mais
uniquement anthropologico-sociologique.

Ainsi si le bonheur est dit en arabe au moyen de deux mots distincts, c'est
pour y souligner chaque fois un aspect différent : quand il est dit surar, le bon-
heur se trouve désigné comme étant un fait individuel, résultant d’'un senti-
ment de satisfaction éprouvée d’'une maniere personnelle, intime et privée;
quand il est dit sa‘@da, le bonheur est désigné comme un fait de réciprocité et
de coordination des efforts, en ce sens que le concept de sa‘ada semble conte-
nir 'exigence selon laquelle le bonheur des uns doit toujours se réaliser sous la
forme d’actions tendant a aider (sa‘ada) tous les autres a atteindre le bonheur.

Revenons maintenant a la distinction établie par Ibn al-Mugqaffa‘ entre
ladhdhat al-hawa, c’est-a-dire le plaisir produit par les jouissances a caractere
passionnel et physique, et surir al-murita, c’est-a-dire le sentiment de joie et
de satisfaction jubilatoire que ressent I'individu dans son esprit, et essayons
de répondre a la question de savoir pourquoi et comment la murita peut et
doit étre source de surur (bonheur) et non de ladhdha (plaisir physique).
Autrement dit, pourquoi les individus pourvus de murita doivent-ils recher-
cher le surar et non le simple plaisir physique résidant dans la ladhdha ?

Cette vue d'Tbn al-Mugqaffa‘ rejoint ainsi celle d’Abti Sulayman al-Sijistani
selon lesquelles ce qui distingue la muria de la futuwwa, c'est que la premiere
fonctionne comme une disposition et une force éthique qui ceuvre a l'intérieur
des individus, tandis que la seconde semble se déployer surtout comme un état
d’esprit qui a besoin de se manifester extérieurement, sous la forme d’activités
physiques:
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On lui avait demandé : qu'est-ce que la muria, car elle est en corrélation
avec la futuwwa ? 1l répondit: elle consiste en 'accomplissement d’ac-
tions dignes de I'étre humain, actions pour lesquelles celui-ci sera loué et
complimenté. La murita est tres liée a l'intériorité de la personne, tandis
que la futuwwa constitue une qualité qui se manifeste a l'extérieur.

13 Al-Mugabasat, 459.
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Ainsi en définissant la murua comme consistant en «tark al-ladhdha »,
clest-a-dire le renoncement aux plaisir purement physiques, la pensée de
I'adab tend a insister sur le fait que ce qui doit prédominer chez I'étre humain
ce n'est pas la sensation, mais la pensée et l'intelligence. Il s’ensuit que le type
de plaisir que I'individu doté de muri’a doit rechercher, ce n'est pas la ladhdha
qui est l'objet de la sensation physique, mais le surur, c'est-a-dire le véritable
bonheur, qui est I'apanage de l'intellect et le domaine réservé de l'esprit. Cette
exigence est bien explicitée par al-Jahiz dans sa réflexion sur la différence
entre ladhdha, au sens de plaisir physique, et surir, au sens du bonheur pro-
prement humain'4:
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Que serait le plaisir de 'animal mangeant le foin, et le plaisir du lion
léchant le sang et mangeant la viande, en comparaison avec le bonheur
de vaincre les ennemis, de découvrir le savoir apres de longues recherches
infructueuses ? Que seraient en effet ces plaisirs par rapport au bonheur
de la noblesse et l'exercice du pouvoir ? Que serait les plaisirs que pro-
curent les sens mis au contact des aliments et des boissons comparés au
bonheur que géneérent les actes d'ordonner et d’interdire.

Derriére les expressions « bab al-ilm » et « ‘izz al-riyasa » employées par al-Jahiz
ici, il y a la distinction de deux genres de vie qui sont considérées comme étant
les deux maniéres de vivre vraiment dignes de I'étre humain, dans la mesure ou
elles constituent des domaines de penser et d’agir qui distinguent I'étre vivant
parlant et pensant des étres seulement vivants, a savoir les animaux : il s'agit
de la vie intellectuelle, d’'une part, et la vie politique, d’autre part. C'est donc a
dessein qu'al-Jahiz compare les plaisirs physiques (ladhdha) que les animaux
peuvent ressentir en mangeant et buvant au vrai bonheur (surur), qui est une
expérience intellectuelle et morale spécifiquement humaine, accessible exclu-
sivement aux étres humains!®®. Ladhdha renvoie a un simple plaisir physique

14  AlJahiz, K al-Hayawan, i, 205. Voir aussi al-Jahiz, « Hujaj al-nubuwwa », Rasa’il, iii, 237.
15  Cette réflexion d'al-Jahiz n'est pas sans rappeler celle d’Aristote définissant, dans Ethique
a Nicomagque, ce que doit étre le type de bonheur recherché par I'étre humain :
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rudimentaire et passager, alors que surir renvoie a un sentiment de bonheur
profond, doté d’'une qualité 4 la fois intellectuelle et morale. A un autre endroit
du Kitab al-Hayawan, al-Jahiz revient sur cette idée pour la préciser:
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Il n'est pas de jouissance plus grande, ni de bonheur plus intense que le
pouvoir dordonner et d’interdire, ainsi que la victoire sur 'ennemi [...]
Car ces domaines d’expériences constituent le privilege exclusif de I'ame,
l'apanage de l'intellect et le lot de l'esprit.

Cette précision est apportée par al-Jahiz dans le cadre de sa réponse a la
question de savoir si l'argent et la santé physique sont susceptibles d'étre des
sources de bonheur:
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Certains disent que la vie bonne réside entiérement dans le fait de pos-
séder de grandes richesses, d’avoir une bonne santé et de mener une vie
faite de passivité et d'engourdissement de l'esprit.

Remarquons que la question ainsi posée revient en réalité a se demander si les
facteurs matériels, en 'occurrence la santé du corps et l'argent, sont suscep-
tibles de mener 'homme vers le bonheur. Le corps, semble dire al-Jahiz, peut
étre le siege des sensations de plaisir physiques (ladhdha), mais il ne pourra
jamais étre un medium a travers lequel I'homme fait I'expérience du véritable
bonheur. En outre, seuls les objets d'expérience ayant une qualité éthique et
intellectuelle, comme l'expérience d’exercer le pouvoir (riyasa), de vaincre

«Le simple fait de vivre est de toute évidence une chose que 'homme partage en com-
mun méme avec les végétaux; or, ce que nous recherchons, c'est ce qui est propre a
I'homme. Nous devons donc laisser de c6té la vie de nutrition et la vie de croissance.
Viendrait ensuite la vie sensitive, mais celle-la encore apparait commune avec le cheval,
le beeuf et tous les animaux. Reste donc une certaine vie pratique de la partie rationnelle
de I'ame, partie qui peut étre envisagée d’'une part au sens ou elle est soumise a la raison,
et, d’autre part, au sens ou elle posséde la raison et I'exercice de la pensée », Aristote,
Ethique a Nicomaque, i, 6,1098a, 3-4.

16 Kitab al-Hayawan, ii, 98.

17 K al-Hayawan, 96. Cette idée est reprise par Ibn Qutayba dans Uyan al-akhbar, i, 260.
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les ennemis, d’acquérir et d’exercer le savoir, etc., sont a méme de permettre a
I'homme d’atteindre 'authentique bonheur, car ces objets d’expérience consti-
tuent des choses (umur) qui reléevent du domaine exclusif d’activité (nasib,
hazz, gqasam) de 'ame (rih), de l'intellect (dhihn) et de l'esprit (nafs).

Ce n'est sans doute pas un hasard si dans maints emplois dans les textes
d’adab, nous trouvons Surur (bonheur) associé a nafs (esprit) dans la phrase
surur al-nafs. 11 en est ainsi dans Kitab al-Bukhal@’ ot parlant des bienfaits du
rire, al-Jahiz écrit :
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Comment le rire n'aurait-il pas un effet considérable sur la joie de I'ame

et sur la santé morale, alors qu'il constitue la base du caractere et le fon-
dement du tempérament!.

Ou encore dans ‘Uyun al-akhbar :
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L'on disait : le bonheur de l'esprit ne réside pas dans l'activité, mais dans
l'espérance.

De méme dans al-Bas@’ir wa-l-dakha’ir, al-Tawhidi écrit :
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Ce n'est pas l'argent qui fait le bonheur de l'esprit, mais I'espérance.

Al-Zabidi, auteur de Taj al-‘aris, dit avoir lu un ouvrage portant le titre de Kitab
surur al-nafs (Le livre du bonheur de l'esprit), dont l'auteur serait un certain
Badr al-Din Muzaffar22,

18  Al-Jahiz, Kitab al-Bukhala@’, 6.

19  Jahiz, Le livre des avares, trad. Ch. Pellat, Paris : Maisonneuve et Larose, 1997, 9. Traduction
légérement modifiée.

20 Uyun al-akhbar, i, 260.

21 Al-Basa@’ir wa-l-dakh&’ir, vii, 1m.

22 Taj al-‘arus, « Nilafar ».
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Pour comprendre dans toute son étendue cette distinction entre le bonheur
morale et intellectuel, résidant dans I'idéal de vie gouverné par la muriza, et
le plaisir physique issu de la possession et la consommation des biens maté-
riels, examinons les données de 'anecdote suivante, rapportée, sous diffé-
rentes versions et formes, par les textes d'adab, anecdote mettant en scéne
al-Zibriqan Ibn Badr (m. 665)23, le chef de la tribu arabe de Tamim, et le poéte
al-Hutay’a (m. 661) :
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Al-Zibrigan b. Badr conduisit le poéte al-Hutay’a chez le calife ‘Umar b.
al-Khattab en lui disant : celui-ci m'a satirisé. Et qu’a-t-il dit a ton propos ?
demanda le calife. Il a dit :
Laisse les marques de noblesse et n'essaye pas de les atteindre
Contente-toi d’étre celui qui nourrit et habille
Je ne vois pas qu'il s'agit de propos satiriques, dit le calife. Ma muria se
résumerait donc-t-elle uniquement en ces deux activités : me nourrir et
me vétir ? rétorqua al-Zibriqan.

Ce de quoi al-Zibrigan b. Badr s'était plaint, c'est de voir le poéte réduire sa
muria, c'est-a-dire, au fond, ses marques de noblesse et d’excellence, en la
faisant consister uniquement en deux besoins, qui ne constituent en rien les
signes d'une maniere de vivre faite de raffinement et de finesse intellectuels:
manger et s’habiller, c'est-a-dire des besoins primaires qui concernent unique-
ment les plaisirs du corps. Il est a ce propos tres instructif quen citant ce vers
d’al-Hutay‘a dans al-Iqd al-farid, Ibn ‘Abd Rabbih (m. 940), ajoute?>:
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23 Voir M. Lecker, « al-Zibriqan b. Badr », EI2.

24 Ibn Hamduin, al-Tadhkira al-hamdiiniyya, Ibn ‘Abd Rabbih, al-Tqd al-farid, vi, 166.
25  Al-Iqd al-farid, i, 335.
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Ce theme fut repris par un poéte moderne en disant :
J'ai remarqué que vos marques de noblesse se limitent uniquement
A ce que vous portiez des habits en soie et vous vous rassasiez.

Pour Ibn al-Mugqaffa‘ et al-Jahiz, I'étre humain doit rechercher le type de
bonheur qui correspond a son statut d’étre doué d'intelligence et se distin-
guant des autres espéces animales: le surur issu du sentiment de bonheur
éthico-intellectuelle que procure 'exercice de la pensée. Car, plus un individu
donné fait de ce type de surir a la fois la clef et le principe de la forme de
vie qu'il s'est choisi, plus il approfondit son appartenance au genre humain et
s'éloigne, par conséquent, encore plus de I'animalité. C'est a la lumiére de cette
relation établie entre muria et le vrai bonheur (surir) qu'il nous faut inter-
préter et comprendre l'esprit de la réponse que ‘Amr b. al-As avait donnée a la
question que Mu‘awiya lui avait posée :
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1l faut se garder de comprendre ce propos d’Ibn al-‘As comme une incitation a
sacrifier la murita et s'adonner sans entraves aux plaisirs. En réalité, ce sur quoi
ce propos attire notre attention, cest le fait suivant : si une personne détermi-
née, dotée de murita, sera un jour tentée d'abandonner cette derniere au profit
d’un autre régime de vie, ce ne sera aucunement le bonheur (surar) quelle
gagnera en échange, mais uniquement les plaisirs physiques, qu'elle partagera
avec les animaux. Autrement dit, ceux qui font le choix d'une forme de vie
gouvernée par la passion (al-hawa), empruntent la voie d'un genre de vie fait
de plaisirs physiques et s'interdisent du méme coup la possibilité d’atteindre le
surtr issu de la murit’a, c’est-a-dire le bonheur comme expérience éthique. Car
la question que ce propos de ‘Amr Ibn al-As nous invite a nous poser est celle
de savoir s'il est digne de I'étre humain (mar’), qui possede déja ou est destiné a
acquérir cette dignité supérieure s'appelant muria, de se satisfaire des plaisirs
physiques et mener ainsi une vie qui se rapproche de celle des animaux.

Il s’avere ainsi clairement que selon la pensée de 'adab, le choix d’'un régime
de vie gouverné par I'éthique de la muria est, au fond, le choix d’'une forme de
vie dans laquelle 'homme n'accomplit que les actions dignes de ce qu'il est,
clest-a-dire des actions qui sont de nature a le rendre chaque fois encore meil-
leur, en lui permettant d’acquérir toujours davantage d’autonomie, de maitrise
de soi et de bonheur intellectuel.
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La murita et le souci socio-économique

1 Introduction

Nous venons de voir de quelle maniére la qualité éthique de la murita peut
étre une source de bonheur (surir). Cela veut dire que lorsqu'un individu est
frappé par le malheur de perdre sa murita, il ne perd pas seulement son statut
dans la société, statut qui lui permettait jusqu'a maintenant d’'étre considéré et
respecté, il perd également, ce qui est encore plus grave, sa source du bonheur.

Or, quand nous examinons les textes d’adab, nous constatons que parmi les
facteurs qui y sont considérés comme étant des causes directes de 'absence ou
la perte de la muria, il y a surtout et avant tout la pauvreté (al-fagr).

En effet, rappelons-nous comment dans la définition donnée par al-‘Utbj,
rapportant un propos de son pére, I'indépendance vis-a-vis des autres (mus-
taghni ‘an al-nas), notamment au plan socio-économique, constitue l'un des
cinq piliers de la muri‘a. Cest dire que chacun est incité a se rendre et a rester
économiquement indépendant et autosuffisant, d'une maniere a ce qu'il n‘ait
jamais a faire appel a 'aide des autres. Or, quand nous lisons attentivement les
textes d’adab, nous assistons a des sceénes ou nous voyons quelques personna-
lités demander ou recevoir de l'aide pour leur murwa (al-‘awn ‘ala -muriaa),
comme dans la scéne suivante, rapporté dans Kitab al-Aghani :
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‘Utayba b. Mirdas (m. apres 23/644)% — surnommé Ibn Faswa — était venu
voir ‘Abd Allah b. ‘Abbas [...] qui fut alors gouverneur de Basra pour

1 Abu l-Faraj al-Istahani, Kitab al-Aghani, Beyrouth : Dar al-Fikr, 2005, xxii, 230. Cette anecdote
est rapportée sous une forme plus succincte par al-Jahiz dans al-Bayan wa-I-tabyin, i, 284.
2 1l s'agit d'al-Abbas Ibn Mirdas, poete arabe dit mukhadram, c’est-a-dire qui vécut a la fois

avant et pendant I'ere islamique. Voir M. Seyyedi, “Al-‘Abbas b. Mirdas”, in : Encyclopaedie de
lislam. http://dx.doi.org/10.1163/1875-9831_isla_SiM_oo17.
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le compte de ‘Ali b. Abi Talib [...]. Lorsque ‘Utayba entra, Ibn ‘Abbas
lui dit : qu'est-ce qui t'ameéne vers moi 6 Ibn Faswa ? Je suis venu te deman-
der de l'aide afin que je puisse continuer a exercer ma murita, répondit
Ibn Mirdas. Alors Ibn ‘Abbas rétorqua: que pourrais étre la muria de
quelqu’un qui désobéit au Miséricordieux, répand des calomnies et
rompt les liens qu’Allah ordonna qu'ils soient entretenus [...] Si je t'ac-
corde un don, cela reviendrait a t'aider a persévérer dans la mécréance.
Avons-nous affaire ici a une personne indigente et pauvre demandant de
l'aide et l'assistance économique d’autrui ? Pour répondre a cette question, il
nous faut examiner et analyser l'expression du « al-‘awn ala [-muriva », d'une
maniere a bien comprendre ce qu'elle dit exactement.

2 Sur l'expression de « al-‘awn ‘ala l-muriva »

Dans cette scéne rapportée par Abu l-Faraj al-Isfahani (m. 356/967) dans Kitab
al-Aghani, nous assistons a la mise en jeu d’'un principe que nous devons exa-
miner attentivement, car il s'agit d'un élément trés important pour une com-
préhension riche du concept de mura'a: le principe du ‘awn ‘ala [-muria.
Malheureusement, comme souvent, cette formule n’a pas été interprétée a sa
juste mesure. Ainsi, citant cet exemple, Bichr Farés avait considéré et inter-
prété cette formule du ‘awn ‘@la [-murd’a comme étant tout simplement un
appel a l'aide économique, une demande de la charité de la part d'un poéte
quémandeur et indigent :

La murita plongeait, alors, ses racines dans la matiére; un poete de
I'époque rachidite se présenta devant le gouverneur de Bagra et lui dit:
je viens vers toi li-tuinani ‘ald murivati (afin que, par des largesses, tu
m'aides a subvenir aux besoins de ma muria)3.

Pour Fares donc, les rapports instaurés a l'occasion de cette situation de ‘awn
‘ala [-murwa ne présentent aucune signification éthique.

Afin de montrer l'insuffisance de cette interprétation, il nous faut tout
d’abord faire une remarque sur la configuration de la scéne : ce qui est impor-
tant dans la formule al-‘awn ‘ala [-murwa, ce n'est pas le mot ‘awn (aide,
soutien, ressource), mais le mot muriwa lui-méme. En effet, ce qu'il faut voir

3 Bichr Fares, L’honneur chez les Arabes avant UIslam, Paris : Adrien-Maisonneuve, 1932, 31.
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c’est que la présence du mot muria dans cette formule confere aux rapports
d’échanges sociaux instaurés a cette occasion un sens éthique particulier et
une signification spécifique, si bien qu'ils ne constituent plus des actes a tra-
vers lesquels une personne riche aide ou refuse d’aider économiquement une
autre personne qui se trouve dans une situation de pauvreté ou de besoin,
mais des actes qui visent a soutenir un individu doté de mura'a afin de lui
permettre de continuer a exercer celle-ci, c’est-a-dire a continuer a se mon-
trer généreux et libéral a son tour. Car l'acte d’aider ne présente ni la méme
teneur ni la méme densité éthique quand il s'agit d’aider une personne a exer-
cer pleinement sa muria et quand il s’agit de faire 'aumone a une personne
atteinte de pauvreté. Dans le premier cas, il s'agit de permettre a une per-
sonne de conserver une sorte de confort éthique, dans le second, il s’agit de
venir matériellement en aide a quelqu’'un en vue de lui permettre de subvenir
a ses besoins les plus immédiats.

Pour bien comprendre le sens de l'interprétation que nous venons d’'amor-
cer ainsi que la logique socio-éthique a I'ceuvre dans I'expression al-awn ‘ala
[-murwa, nous invitons a faire un détour par 'analyse d’'une formule voisine
employée par al-Jahiz deux fois dans al-Bayan wa-[-tabyin :
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Un homme de la tribu de Tamim est allé voir ‘Attab b. Warqa’ et
Muhammad b. ‘Umayr pour leur demander de l'aider a payer dix prix
du sang (diya). Muhammad b. ‘Umayr dit: je prends en charge un prix.
Et moi, dit alors ‘Attab, je me charge d’offrir les prix restants. Muhammad
fit alors cette réflexion : ni‘ma [-‘awn ‘la l-muri'a [-mal (la richesse est la
meilleure ressource pour exercer la muria).

Dans cette scéne rapportée par al-Jahiz, nous voyons clairement que la
muria est définie comme étant la pratique de la générosité et de la libéralité.

4 Al-Jahiz, al-Bayan wa-l-tabyin, iii, 206. Dans Bayan, ii, 292, nous pouvons lire une autre ver-
sion, o nous avons non pas al-mal (la fortune), mais al-yasar, c'est-a-dire la prospérité ou
l'aisance matérielle :

6. & . . w 5 w .
dLE.e :iif &C LA~ du’ CC/)L;:J,.’L& L; ;—B)) o &.)\19} JJLE.P UVJQA; 82 B3 J@) dLﬂj
JL..)J\ o;}}\&coﬂ\ .Lédh:.e céc L;U\ uL;
5 Pour ce terme technique du droit musulman, voir E. Tyan, « Dtya », EI? ; aussi, Joseph Schach,

An introduction to Islmic Law, Oxford, Clarendon Press, 1965, 185.
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En méme temps, nous constatons que la richesse (al-mal) est considérée
comme constituant le meilleur soutien (ni‘ma [-‘awn) pour la muriza, en ce
sens quelle permet a celui qui la posséde d’exercer sa muria d'une maniere
encore plus démonstrative, plus énergique, en se montrant généreux. Clest

A

sans doute ce que Muhammad b. ‘Umayr voulait dire a ‘Attab: si tu t'auto-
rises ainsi a montrer plus de murwa que moi, en prenant en charge neuf des
dix diya (rachat, prix du sang), c'est parce que tu possédes plus de fortune
(mal) que moi®.

Il est donc des situations, des cas, ol la muria que l'on posséde a besoin
des moyens et des ressources matériels, en 'occurrence la richesse, pour se

6 Mais malgré cette réflexion, nous devons nous garder de penser ici que celui qui donne plus
est plus libéral et plus généreux que celui qui ne peut donner que ce qu'il a donné. Car en tout
ce qui regarde la sphére de l'agir éthique exprimé par le terme arabe jud, 'intention, pour
autant qu'elle soit le produit d’'une volonté ferme et constante de faire le bien, vaut action.
Et ce n'est pas un hasard a ce propos siles dictionnaires arabes anciens, comme Kitab al-Ayn,
Asas al-balaga, Lisan al-‘arab et Taj al-‘aris, soulignent le fait que le mot jid posséde un verbe
ajada/yujidu qui veut dire bien faire (quelque chose), exceller dans une activité. Cela veut
dire qu'avant de venir a signifier « générosité, libéralité », jiid renvoyait avant tout et surtout,
et peut-étre uniquement, a l'acte de faire le bien. A remarquer qu'il en est de méme du mot
ihsan qui vient du verbe ahsana /yuhsinu qui veut dire a la fois « bien faire », « faire le bien »
et « faire de belles choses ». Il s'ensuit que le jid, au sens de faire le bien, dés qu'il est projeté
et effectué, se situe automatiquement dans une région de validité éthique dans laquelle les
parametres le plus et le moins n'ont plus ni pertinence morale, ni validité logique. C'est sans
doute pour cette raison que le verbe jawada, répertorié dans Lisan al-‘arab [Lisan al-‘arab,
«j-w-d. »], ne doit pas étre compris comme voulant dire vaincre quelqu’un en le surpassant
en matiére de générosité, mais tout simplement rivaliser avec lui en l'incitant, par l'effet de
I'émulation, a persévérer dans son action. Car en termes de pratique du jid, au sens de faire
le bien, tous les actes sont équivalents, si bien qu'il n'y a pas de sens a dire de quelqu'un qu'il
accomplit le jid, cest-a-dire le bien, mieux (ajwad, ahsan) ou plus qu'un autre. C'est sans
doute ce caractere absolutiste du jid que tente de souligner une remarque critique faite par
al-Hasan al-Basri (m. 110/728) a I'endroit d’'un exemple employé par al-Sibawayh :
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Quant a ce que rapporte al-Sibawayh au sujet de leur (Les Arabes) expfession: tu nous as
conquis au moyen de la générosité (jiud) et avec davantage que celle-ci, ne peut s'expli-
quer que par la recherche de l'exagération et de la déformation de la vérité, car il n'y a rien
au-dessus de la pratique du bien «jad » [Lisan al-‘arab, «j.w.d. »].

S'il en est ainsi, c'est-a-dire si chaque fois qu'il a lieu l'acte du jud réalise en lui-méme
le bien au maximum de son achévement éthique, il n'y a aucun sens a parler d’'un acte de
bien qui serait meilleur, c'est-a-dire, pour ainsi dire « plus mieux » ou plus important ou plus
grand, qu'un autre. Ainsi, les gestes accomplis par celui qui donna neuf diya et celui qui ne
donna qu'une seule sont exactement égaux, car ils doivent étre considérés et appréciés non
pas en fonction de leurs quantités ou leurs ampleurs respectives, mais uniquement au regard
de la qualité éthique dont ils sont pareillement porteurs.
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manifester et s'affirmer. Cest sans doute cette méme idée selon laquelle pos-
séder la murua n'est rien si 'on n'a pas la richesse permettant de la mettre
activement en ceuvre que nous trouvons exprimé dans un vers d’'Ibn al-Arabi
(m. 231/845) :
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Je suis doué d’un esprit mais pas de la muria qui lui sied
Car celle-ci n'est rien [d’autre que] sans la fortune.

Il en est de méme des vers suivants, dans lesquels nous voyons al-Ahnaf b.
Qays (m. 67/687) se plaindre de ne pas pouvoir exercer la muria comme il
l'aurait voulu®:
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Si javais le bonheur d’avoir une grande richesse

Jen donnerais en me montrant généreux

Car la pratique de la libéralité de la muria n'est possible
Que sil'on possede un surplus de fortune 'autorisant.

Mais le plus important pour nous ici est de constater que ce de quoi se
plaignent Ibn al-Arabi et al-Ahnaf ce n'est pas la pauvreté, car ils disposaient
tous les deux de moyens matériels leur permettant de subvenir correctement,
voire confortablement, aux besoins de leurs familles, mais de ne pas disposer
d’une richesse suffisante leur permettant d'exercer la murwa sous la forme de
pratique de la générosité et de la magnificence. Remarquons aussi qu'al-Ahnaf
et Ibn al-Arabi ne disent pas que la muri‘a c'est la richesse, mais que la richesse
comportant un surplus permet de manifester la muriz'a a travers I'accomplisse-
ment d’ceuvres de libéralité. Cette idée est explicitement posée non seulement
par le mot kathra, présent dans le vers d’'Ibn al-Arabi, mais également a tra-
vers 'expression maluha fadil qui veut dire proprement « surplus de richesse »9,

Pour une analyse de la logique éthique du Jud (générosité) dans la culture arabe classique,
voir Salah Natij.. « De l'avarice comme genre de vie. Une contribution a la lecture de Kitab
al-Buhal@ d’al-Jahiz », Oriens 46 (2018): 1-67, surtout 397-409.

7 Al-Bayan wa-l-tabyin, iii, 206. Aussi, Ibn Qutayba, Uyin al-akhbar, i, 239.

Al-Bayan wa-l-tabyin, ii, 292 et iii, 206.

Dans I'étude qu'il a consacrée aux notions de fadl, fadla, ‘afw, qu’il traduit par « surplus of

© @

property », Max Meir Baravmann montre comment, dans leur pratique de la générosité, les
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abondance. Cela confirme ce que nous avons dit, a savoir que ce de quoi se
plaignirent ces deux personnalités ce n'est pas la pauvreté, mais le fait qu'ils
ne disposaient pas ou plus d'un surplus de fortune leur permettant d'exercer
ostentatoirement et publiquement la mura'a apparente a travers la pratique de
la libéralité et des actes de magnificence.

Afin d’éclairer davantage la logique socio-éthique impliquée dans ce prin-
cipe de al-‘awn ‘ala [-muria, nous donnons trois exemples supplémentaires
qui la mettent en jeu.

Le premier exemple est une histoire qui a pour personnage principal le
poéte Labid (m. -4/661). Il est rapporté!® que celui-ci avait fait veeu, dés avant
I'avéenement de I'Islam, d’offrir de la nourriture chaque fois que le vent d'est
(al-saba) soufflait. Comme un jour celui-ci se mit a souffler, le gouverneur du
Kuafa, al-Walid b. ‘Ugba, fit un discours demandant aux gens d'aider Labid a
continuer a assumer son engagement :

oo s ol V] o i Y 0T G (3 8 ey o o FT 0

|
.HMC}A d}T LT) o)..:‘;b C.,a C,..\.b J.;) v T

-

Votre frere Labid avait fait un veeu a I'époque antéislamique d'offrir de la
nourriture chaque fois que le vent d’est souftle. Et voila que celui-ci s'est
mis a souffler. Aidez-le donc a accomplir son veeu, et je serai le premier
a le faire.

Ayant a I'époque abandonné la composition de la poésie, Labid chargea sa fille
de composer un poéme pour remercier le gouverneur al-Walid pour son geste
généreux:
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Arabes ne donnaient pas la totalité de leur richesse, mais uniquement le surplus ou l'ex-
cédent de celle-ci : « The material presented in the foregoing discussion leads to us to the
conclusion that ‘beneficience, charity’ in the genine Arab sense of the concept presup-
poses the presence of a surplus in the possession of the benefacator », Meir M. Bravmann,
«The surplus of property: on early Arab social concept », Der Islam, 38, 1963, 44. Repris
in, du méme, The spiritual Background of Early Islam, Studies in Ancient Arab Concepts,
Leiden : Brill, 1972.

10  Kitab al-Aghani, xv, 359-60 ; Ibn Qutayba, al-Shi‘r wa-l-shu‘ara@’, Le Caire : Dar al-ma‘arif,
1982, 276.

11 Diwan Labid, Beyrouth : Dar al-Ma'rifa, 2004, 9.

12 Cestle surnom (kunya) de Labid.
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Quand soufflent les vents d’Abi ‘Aqil
Nous faisons appel a al-Walid

Qui, fier, hautain, noble

Vient en aide a la mura'a de Ladid

Nous voyons clairement dans cet exemple que si Labid fut ainsi aidé, ce n'est
pas parce qu'il était devenu pauvre, mais sans doute parce qu'il ne disposait
plus d'une richesse suffisamment abondante lui permettant de continuer
a accomplir des actions de magnificence et de générosité. Ainsi I'expression
al-‘awn ‘ald [-muria veut dire exactement ceci: aider une personne généreuse
a persévérer dans sa générosité. Ce sens est explicitement exprimé par Labid
lui-méme dans un vers de sa Mu‘allaga :

Bl 2y S e sl e o oS 535 S

Excellent, doté de noblesse et aidant les autres a se montrer généreux
Bienveillant, toujours a l'afflit pour accomplir de belles actions.

A remarquer comment dans ce vers l'expression yunu ‘ala [-nada (il aide les
autres a accomplir les ceuvres de générosité) est venue remplacer la formule
al-‘awn ‘ala al-muriva. Cela montre que dans la logique socio-éthique inhé-
rente a cette formule, les mots nada, jud, badhl, etc. ont un rapport synony-
mique et métonymique avec celui de murwa.

Cette anecdote du poéte Labid montre que le principe éthique du awn ‘ala
[-murwa avait cours et fonctionnait longtemps avant I'avenement de I'Islam
comme religion. Cest donc l'occasion ici d’ajouter la remarque suivante: a
I'époque dont il s’agit dans cette anecdote, ce furent encore et toujours les
regles et codes socio-éthiques de la muria, et non les principes moraux de la
religion nouvellement établie, qui régissaient les relations interpersonnelles
et les échanges sociaux. Cela est confirmé par cette autre anecdote, mettant
en scéne deux personnalités qui faisaient partie des compagnons du prophéte
Muhammad, rapportée par plusieurs sources, notamment Ibn al-Marzuban

(m. 309/921) :

el B Loy Olate b om0t i) e b o 0Lz O
Moy b de Nigmn ¢ 12 UL N U ¢ a3l Sl Lz 08 1ills 4 I

13 Diwan, 116.

14  Ibn al-Marzuban, Al-muria, Beyrouth: Dar Ibn Hazm, 1999, 59-60; al-Tabari, Tarikh
al-Rusul wa-l-mulitk, éd. M. Abu-1-Fadl Ibrahim, Le Caire: Dar al-ma‘arif, 1967, iv, 405;
al-Zamakhshari, Rabi al-abrar. Beyrouth : Mu’assasat al-Alami li-l-matba‘at, 1992, iv, 389.
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‘Uhman [Ibn ‘Affan] (m. 35/656) avait une créance de cinquante milles
Dirham sur Talha b. ‘Ubaydallah (m. 35/656). Un jour, en sortant de chez
lui pour se rendre ala mosquée, ‘Uhman rencontre alors Talha qui lui dit :
je dispose a présent de la somme d’argent que je te dois, prend-la. Elle
est a toi, Aba Muhammad, répondit ‘Uhman, je te l'offre pour t'aider a
pratiquer ta murua.

Notons encore que le terme employé dans ce dialogue n'est ni sadaqga,
clest-a-dire 'aumone légale, ni hadiyya (cadeau), mais ma@na ‘ala l-murita,
autrement dit I'aide et le soutien que I'on apporte a quelqu'un pour lui per-
mettre de continuer a exercer les actes et les gestes de libéralité, ainsi que le
mode de vie correspondant a son rang dans la société. Car Talha Ibn “‘Ubay-
dallah fut, quasiment au méme titre que ‘Uthman, une personnalité non seu-
lement riche, mais également réputé pour sa bonté et sa générosité, comme le
montre le passage suivant, rapporté par al-Zamakhshari dans Rabi* al-abrar :
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Al-Mad®@’in1 dit: si Talha b. ‘Ubaydallah al-KhuzaT avait pour surnom
Talha aux talahat, c’est parce qu'il avait acheté cent esclaves, qu'il avait
ensuite affranchis et mariés, si bien que, [pour le remercier], ils avaient
tous donné le prénom Talha a leurs enfants.

Comme nous l'avons dit, le principe du ‘awn ‘ala [-muria constitue une sorte
d'institution socio-éthique dans la société arabe ancienne, institution dont
nous trouvons la permanence jusqu'a 'époque abbaside, comme le montre
notre dernier exemple que nous allons donner et examiner maintenant.

I s'agit d'une anecdote ayant pour personnage principal le célébre musicien
Ishaq b. Ibrahim al-Mawsili (m. 235/849).

Ibrahim al-Mawsill avait été fort généreusement récompensé par un riche
bagdadien chez qui il était resté un mois. De retour chez lui, al-Mawsili se
rendit chez le calife al-Ma’'miain qui le cherchait et lui raconta son aventure.
Al-Ma’mun convoqua alors le riche bagdadien et lui dit:
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15  Al-Zamakhshari, Rabial-abrar, iv, 366.
16 Kitab al-Aghant, xv, 440 ; al-Tantkhi, al-Faraj ba‘'da [-shidda, Le Caire : Maktabat al-Khanji,
1994, 402 ; al-Khatib al-Baghdadyi, al-Tatfil wa-l-tufayliyyin, Dar Ibn Hazm, 1999, 94 et suiv.
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Tu es un homme doté de muriza, etlaregle a appliquer a ton cas est que tu
sois aidé pour continuer a l'exercer [sous la forme d’actes de générosité].

L'expression utilisée par le calife : « wa-sabiluka an... » (la regle a appliquer a
ton cas) montre tres clairement que le principe du « ‘awn ‘ald [-muria » consti-
tue bien une institution établie et reconnue. Il est a ce propos significatif que
dans les Mille et une nuits, ou cette anecdote est intégrée, I'expression employée
par le calife devient:
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Il est recommandé que tu sois aidé pour continuer a exercer ta muria
[sous la forme d’actes de libéralité].

Aussi pour bien comprendre encore davantage toutes les implications éthiques
de l'expression ni‘ma al-‘awn ‘ala [-murita al-mal (l1a richesse est la meilleure
des ressources pour l'exercice de la muria), devons-nous mettre a contribution
une définition trés intéressante de la murita attribuée, dans al-Iqd al-farid, a
‘Umar b. al-Khattab (m. 40/644) :
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‘Umar b. al-Khattab dit: la muria possede deux formes: une forme
manifeste et une forme latente. La forme manifeste est le riyash, tandis la
forme latente en est la tempérance.

Deux remarques sont a faire au sujet de cette définition.

2.1 Premiére remarque
Comme on peut le voir, nous nous sommes abstenus de traduire le terme
riyash. Car la question qui se pose est justement celle de savoir dans quel sens
il faut comprendre ce terme dans le contexte de nos analyses de l'expression de
«Ni‘ma al-‘awn ‘ala [-murwa al-mal ».

Dans Kitab al-‘ayn, al-Khalil b. Ahmad définit le mot riyash comme suit :

17  Alflaylawa-layla. Le Caire : Bulaq, 1935, ii, 297 (nuit 414).
18  Al-1qd al-Farid, ii, 150.
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Le riyash : ce sont les beaux vétements.

Lisan al-‘arab reprend cette définition d’al-Khalil, en I'enrichissant :
3 3. 3w 3z 3 3 I 5w 3w

Al-rish et le riyash: la prospérité, un grand train de vie, la richesse, le
mobilier de qualité, ainsi que les vétement beaux et luxueux.

Tout cela nous amene a comprendre que le terme riyash renvoie, au fond,
a l'idée de la manifestation externe des signes de la richesse doublée d'une
volonté d’en mettre, comme on dit, plein les yeux. Cette idée est précisée
et explicitée par une définition d'Ibn al-Sikkit (m. 858), citée par Ibn Sidah
(m. 1066) dans al-Mukhassas :
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On dit [métaphoriquement], en parlant des gens : qu'il est beau leur plu-
mage ! Cest-a-dire leurs vétements et tout ce qui tu vois et se manifeste
sur eux.

Il faut cependant ajouter que cette manifestation externe et ostentatoire des
signes de la richesse s’effectue de deux manieres: la premiére se réalise en pre-
nant une forme matérielle consistant en I'étalage de possession de biens et
d’objets comme le lieu de résidence et tout ce qui va avec en termes de train
de vie. Cest a cette dimension matérielle que s'intéresse la définition donnée
par Lisan al-‘arab au terme riydash, citée plus haut. La seconde manifestation
du riyash se réalise sur le mode d’actions et d'interactions que l'individu riche
meéne avec et sur les autres, en réalisant de belles ceuvres de libéralité et de
générosité. Cette seconde forme de manifestation du riyash est bien explicité
par al-Khalil dans une définition qui établit un lien entre le nom riyash et le
verbe rashalyarishu :

19 Kitab al-Ayn, 1,169, « r-y-sh ».
20 Lisan al-‘arab, « r-y-sh ».
21 Ibn Sidah, Al-Mukhassas, éd. Khalil I. Jallaf. Beyrouth : Dar al-Turath al-‘arabi, 1996, iii, 450.
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Rishta untel, c’est-a-dire que tu I'as soutenu et aidé pour son train de vie.

Nous retrouvons ainsi le sens éthique profond de 'expression de al-awn ‘ala
lmuria.

2.2 Seconde remarque

Dans la réflexion de ‘Umar b. al-Khattab que nous venons de citer, nous avons
une définition fort intéressante de la murita, en ce sens qu'elle pose celle-ci
comme étant fondée sur deux types de biens ou ressources : des biens que nous
pouvons qualifier, un peu comme le fait Aristote dans L'Ethique a Eudéme?3,
d'intérieurs, a caractére psycho-éthique, consistant dans les dispositions
morales permettant de faire preuve de tempérance (‘afaf), de respect humain
(haya’), de bienveillance (‘iffa), d’'une part, et des biens extérieurs, a caractere
matériel, consistant dans la possession de ressources économiques autorisant
la pratique du riyash, c’est-a-dire de la libéralité et/ou la magnificence, d’autre
part. O, si la capacité de faire preuve de tempérance dépend totalement de
la volonté de l'individu, dans la mesure o il s’agira pour lui de faire appel a
ses dispositions éthiques internes pour ce faire, il n'en va pas de méme en
ce qui concerne la pratique de ce que ‘Umar b. al-Khattab appela al-riyash,
clest-a-dire la capacité de s'adonner a des ceuvres de libéralité et/ou de magni-
ficence, dans la mesure ou pour exercer le riyast il faudra a l'individu disposer
de ressources matérielles suffisantes, ressources dont la possession n'est pas
assurée puisqu’elle constitue un bien externe qui ne dépend pas de sa volonté,
mais de facteurs tous contingents et aléatoires. Ainsi, quand un individu doté
de murita ne peut pas exercer celle-ci sous la forme de riyash, il aura a choi-
sir entre deux possibilités : ou il renonce a manifester sa muria sous la forme
d’actes de libéralité, ou il fait appel a l'institution de al-‘awn ‘ala [-muri‘a, en
demandant a plus riche que lui de l'aider a exercer la muria sous la forme de
riyash, c'est-a-dire d'une maniére démonstrative et ostentatoire.

Certes I'éthique de la murd’a recommande a tous les individus qui en ont
les moyens matériels de faire preuve de générosité en venant en aide a ceux
qui sont dans le besoin. Mais en recommandant ce principe de al-awn ‘ala
[-murwa, elle prend en méme temps soin de l'assortir d'une condition qui
est elle-méme de nature hautement éthique : ne peuvent bénéficier de l'aide
et l'assistance au nom du principe de al-awn ‘ala [-muria que les individus

22 Kitab al-‘ayn, i,169.
23 Aristote, Ethique a Eudéme, trad. C. Dalimier, Paris : Flammarion, 2013, i, chap. 1.
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qui emploieront l'aide ainsi recue pour accomplir de belles et nobles actions.
Autrement dit, les aides prodiguées au nom du principe éthico-économique
de al-‘awn ‘ala [-murwwa n'ont pas une vocation uniquement économique, mais
surtout et avant tout éthique, en ce qu'elles visent non pas a aider des per-
sonnes a subvenir a leurs besoins les plus immédiats, mais a leur permettre de
se mettre ou continuer a réaliser des ceuvres de muria, c’'est-a-dire des actions
éthiquement belles, bonnes et nobles. Du coup, séclaire encore davantage a la
fois l'arriére-plan et la portée du propos du calife al-Ma’min justifiant sa déci-
sion d’'aider 'homme qui traita généreusement Ishaq al-Mawsili en I'incitant
a continuer a pratiquer encore plus énergiquement la muria sous la forme
d’actes de libéralité :
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Tu es un homme doté de murira, etlarégle a appliquer a ton cas est que tu
sois aidé pour continuer a l'exercer [sous la forme d’actes de générosité].

Ce que le calife al-Ma’min dit en substance a cet homme généreux peut-étre
reformulé de la facon suivante : étant donné qu’accomplir de belles et nobles
actions de libéralité fait consubstantiellement partie de ta maniére d'étre dans
la vie, tu mérites pleinement que l'on t'encourage a poursuivre dans cette voie
en t'aidant généreusement. Autrement dit, a travers le principe de al-‘awn ‘ala
l-muriwa, la muriwa s'emploie a s'autogénérer et a se propager comme volonté
éthique en s'efforcant de donner naissance a des actions, des conduites, des
contextes d'expériences et des situations de vie qui en reproduisent et perpé-
tuent chaque fois l'esprit et l'intention éthiques, et en faisant de sorte que les
actions belles et bonnes que nous exercons sur les autres les incitent imman-
quablement a accomplir a leur tour des actions toutes aussi éthiquement
belles et louables. C'est dans ce sens que nous interprétons et comprenons le
propos suivant, attribué par al-Mawardi a un sage philosophe (hakim):

25 4L 4 b s L), Yl 3,4 Jadl

La raison te recommande l'utile, tandis que la murd’a te commande
le beau.

24  Kitab al-Aghani, xv, 440 ; al-Tanukhi, al-Faraj ba‘da [-shidda, Le Caire : Maktabat al-Khanji,
1994, 402 ; al-Khatib al-Baghdadyi, al-Tatfil wa-l-tufayliyyin, Dar Ibn Hazm, 94 et suiv.
25  Al-Mawardi, Adab al-dunya wa-l-din, Beyrouth : Dar Iqra’, 1985, 318.
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Nous avons vu plus haut comment dans sa définition de la muria, Aba
Sulayman al-Sijistani avait comparé celle-ci a la futuwwa en disant que si la
premiere fonctionne comme une disposition éthique interne fondée sur le
respect des autres, la seconde constitue une qualité morale qui se déploie sur-
tout sur le mode d’'un exercice de la force. Dans la présente réflexion cité par
al-Mawardi, nous avons affaire a une opposition, ou plutot une comparaison,
entre les types d’actions que la murita et le ‘aq! (la raison, l'intellect) incitent
les individus a accomplir : tandis que la raison montre le chemin et les moyens
permettant de produire ou d’atteindre des biens utiles pour la vie individuelle
et collectives, la murita, quant a elle, c’est-a-dire l'excellence éthique, incite a
I'accomplissement d’actions qui sont menées et exécutées non pas seulement
en raison de leur utilité immédiate, mais également et avant tout au regard du
fait qu'elles sont elles-mémes en elles-mémes belles, actions qui plaisent et
appellent I'admiration et les louanges. Il s’agit donc d'une réflexion qui rejoint
les deux autres définitions que nous avons citées plus haut, en en explicitant
l'esprit. La premiére est due a Al-Sharif al-Jurjani (m. 1413), qualifiant la mura’a
de puissance morale :

ol ad) Lol JY jpud T il 35 2 dey )
2662y Sie

La muruwwa : il s’agit d’'une force morale qui origine les belles actions qui

suscitent la louange au regard de la religion, de la raison et des meeurs.

La seconde est celle formulée par al-Baghdadi dans Khizanat al-adab :
ZEW Loy 3YEV) ule e B3 Lo Lol o 12 Gl OsT ey Ml

La murita consiste en des principes ou regles moraux qui sont de nature
a inciter celui qui les adopte a accomplir de belles actions et d’avoir d’ex-
cellentes attitudes éthiques.

Or, en prenant en compte a la fois la dimension morale et I'aspect esthétique
dans leurs définitions de la muria, les trois réflexions que nous venons de
citer ne font en réalité que reprendre et mettre en ceuvre une idée que les

26 Al-Sharif al-Jurjani, al-Ta‘rifat, Beyrouth : Maktabat lubnan, 1985, 222.
27 ‘Abd al-Qadir al-Baghdadi, Khizanat al-adab, iii, 220.
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lexicographes arabes anciens n'avaient pas manqué de relever et de souligner
dans l'une des significations que le verbe marua/yamru’u développe :
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La nourriture est devenue délicieuse: elle est devenue appétissante.
La nourriture n'était pas appétissante et elle l'est devenue. Cet homme
n’était pas plaisant et il I'est devenu.

Comme nous pouvons le voir, le verbe marua/yamru’u est dit a la fois pour la
nourriture, la qualifiant d’appétissante et délectable, et pour les personnes en
les décrivant comme ayant acquis, grace a I'action éducatrice-civilisatrice de
I'adab, des caracteres, des maniéres d’étre et des personnalités policés, souples,
faciles, doux, raffinés et plaisants. De la nous comprenons que le sens profond
du terme murita ne renvoie pas uniquement aux idées éthico-morales de géné-
rosité ( jud, karam), de bienveillance (‘iffa), de tempérance (‘afaf), de respect
humain (haya’), mais également et en méme temps aux idées esthétiques de
beau (jamil, ajmal) et de mart’ (agréable, plaisant).

Revenons maintenant a l'histoire du poéte ‘Abbas Ibn Mirdas avec ‘Abd
Allah b. al-“Abbas, le gouverneur d’al-Basra, pour tenter de comprendre pour-
quoi ce dernier refusa d’aider le premier.

La question qui se pose & nous ici est en effet la suivante : peut-on refuser
d’aider quelqu’un a continuer a exercer la muria sous la forme de générosité
sans paraitre faillir aux régles (shara’‘) de l'institution de al-awn ‘ala -muria
telle que nous venons de la reconstruire ?

Comme nous l'avons dit plus haut, dans l'expression al-‘awn ‘ala [-muria,
fonctionnant comme une sorte d'institution et comme un ensemble de prin-
cipes et de codes éthiques tacites, le plus important ce n'est pas le mot ‘awn
(aide, assistance), mais muria. Autrement dit, comme l'expression al-awn
‘ala [-mura’a veut essentiellement dire soutenir matériellement une personne
dotée de muri'a pour lui permettre de continuer a exercer cette murua, il s'en-
suit que ne peuvent bénéficier de I'aide au nom de la muria que les individus
quin'ontjamais cessé d’agir et de se conduire avec muri'a et en vue de lamuria,
en accomplissant de belles et nobles actions. A travers 'institution de al-awn
‘ala l-muriwa, la muria sengage a ceuvrer en vue de se soutenir et se perpétuer
elle-méme comme maniére d’étre et comme vision sociale en encourageant

28 Lisan al-arab, « m-r-*».
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et promouvant uniquement les actes et les conduites qui tendent vers l'excel-
lence éthique.

Clest a la lumiére de cette exigence que doit étre interprété et compris le
refus d’aider annoncé par Ibn al-‘Abbas au poete Ibn Mirdas. Lon ne peut
en effet comprendre correctement ce qui est mis en jeu dans la scene d'in-
teraction entre Ibn Mirdas et Ibn al-‘Abbas que si l'on se rappelle que, sous
l'angle de I'éthique de la muriza, toute personne est considérée comme un lieu
d'interdépendance entre la respectabilité et la responsabilité : d'une part, la
personne est percue comme porteuse d'une dignité humaine et doit donc
étre respectée en conséquence ; mais, d’autre part, ce respect est senti comme
n'étant pleinement di a cette personne que dans la mesure ou elle se montre
elle-méme responsable en faisant partout preuve de muria a I'égard des
autres, c'est-a-dire en respectant leur dignité. Autrement dit, une personne est
dite dotée de muria non pas seulement quand elle parait posséder une qualité
morale quon appelle ainsi, mais surtout lorsquelle gouverne sa vie et agit a
I'égard des autres avec muria. C'est pour cela que le refus d’aider auquel nous
assistons ici constitue un refus légitime, méme s'il semble aller a 'encontre
du pacte implicite qui veut que la murita doit étre partout et constamment
soutenue et protégée.

En effet, dans les raisons évoquées par ‘Abdallah Ibn al-‘Abbas pour justifier
son refus d’aider Ibn Mirdas, nous constatons que ce qui est reproché a ce der-
nier, c'est de s'étre comporté d’'une maniére dépourvue de tout sens de murita,
clest-a-dire d’'une maniere attentatoire a la muria d’autrui. Voici la réponse
d'Tbn al-‘Abbas:
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Que pourrait étre la murira de quelqu'un qui désobéit au Miséricordieux,
répand des calomnies et rompt les liens sociaux qu’Allah ordonna qu'ils
soient entretenus.

Ce poéte n'avait donc pas a étre aidé en vue de garder une muria qu'il avait
d’une certaine maniere déja perdue en faisant preuve d'un manque flagrant de
respect et en violant d’'une maniere scandaleuse les principes que I'’éthique
de la muria commande et recommande. Il est donc permis de penser que si
le poete Ibn Mirdas n'obtint pas 'aide qu'il demanda, c’est parce que son usage
de l'expression de al-‘awn ‘ald [-muriva avait un caractere usurpatoire et fal-
lacieux, dans la mesure ou l'aide qu'il allait recevoir au nom de ce principe
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risquait de I'encourager a persévérer dans 'accomplissement d’actes et de
conduites blamables plutot que de l'inciter a conduire des actions nobles,
belles et louables.

Nous comprenons ainsi que si ce principe de al-awn ‘ala [-murwa revient
fréquemment dans les textes de I'adab cest parce qu'il constitue, du moins
implicitement, une sorte de pacte socio-éthique, une institution, dont la fonc-
tion est, répétons-le, non pas d’aider une personne atteinte de pauvreté a lutter
contre celle-ci, mais de soutenir un individu doté de mura'a afin qu'il puisse
continuer a l'exercer en accomplissant de belles actions.

Or, cela ne veut pas dire que l'institution de la muria ne se soucie aucune-
ment du phénomeéne socio-éthique de la pauvreté (al-faqr). Ily a en effet dans
les textes de I'adab suffisamment de données nous autorisant a penser que non
seulement la muria considere la pauvreté comme un probléme éthique grave,
mais qu'elle fait de la lutte contre la pauvreté un devoir quasi saint.

3 La murita et le probleme moral de la pauvreté

En effet, en examinant les textes d'adab, nous constatons que d’'Ibn al-Mugqaffa*
(m. 759) siécle) a Aba Hayyan al-Tawhidi (m. 1023), la perception du rap-
port entre muri'a et pauvreté (fagr) est la méme : la pauvreté a toujours été
considérée comme étant le facteur le plus ruineux pour la murwa. Voici, par
exemple, comment Ibn al-Muqaffa’, dans al-adab al-saghir, pose le probleme
éthique de la pauvreté :
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La pauvreté rassemble toutes les calamités ; elle appelle sur celui quelle
frappe le mépris des gens; elle anéantit I'esprit et la dignité personnelle ;
elle ruine le savoir et les bonnes manieres ; elle est source de soupgons;
elle rassemble toutes les sortes de calamités, si bien que celui qu'elle
atteint se trouve contraint d’abandonner la décence, et en perdant la
décence, il perd la joie de vivre, et en perdant la joie de vivre, il devient
abominable.

29 Ibn al-Mugqaffa, al-Adab al-saghir, 61.
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Il est important de remarquer que ce sur quoi ce propos d'Ibn al-Mugqaffa‘
attire notre attention, cest le fait que la pauvreté provoque dans la personne
qui en est atteinte une fragilisation morale généralisée qui I'oblige a abandon-
ner le sentiment du 4aya’ qu'il faut comprendre ici non pas tout simplement
au sens de la pudeur, mais au sens de la capacité a faire preuve de décence
et de respect de soi et des autres. Or, une personne qui devient incapable de
faire preuve de décence dans son comportement est une personne qui a perdu
I'élément moteur de la vie, a savoir le surar, cest-a-dire, ici, la joie de vivre.
Le cycle infernal ne s'arréte pas la. Car, comme le souligne Ibn al-Muqaffa’,
en perdant le sentiment de bonheur, la personne frappée par la pauvreté se
met a se mépriser elle-méme (magata), a se détester, et perd ainsi du méme
coup le sentiment d’estime de soi (izzat al-nafs) qui constitue 'élément vital
de la muraa.

Lindividu atteint de pauvreté se trouve ainsi mis dans une situation de
déséquilibre socio-éthique telle qu'il lui devient impossible de garantir pour
lui-méme la continuité du souci de soi et de la cohérence de soi. Clest sans
doute sur cela qu’al-Tawhidi voulait attirer l'attention en écrivant :
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Qu’Allah maudisse la pauvreté car elle entraine l'avidité et la paresse,
elle provoque la cupidité et 'abaissement, elle éloigne I'individu qu'elle
frappe de sa religion, le sépare, tel un barrage, de sa dignité, de sa culture
et de son estime de soi. Cet ancien poete avait raison en disant :

La pauvreté empéche 'homme d’atteindre ses ambitions

Alors qu'il pouvait sans elle gravir les sommets.

Pour al-Tawhidi, rien n’est donc plus attentatoire a la dignité de la personne que
la pauvreté. Car, quand celle-ci sempare d'une personne, elle détruit en elle ce
qui en fait une personne se respectant elle-méme, a savoir l'estime quelle a
pour elle-méme (‘izzat al-nafs). Cette idée de ‘izzat al-nafs, qui apparait par-
fois sous l'expression de « ma’ al-wajh »%, c'est-a-dire I'honneur, la décence,

30  Akhlaq al-Wazirayn, 22.
31 Comme dans ce propos de Quss b. Sa‘ida :
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la dignité, est trés importante pour la compréhension de I'impact moral de la
pauvreté sur la muriwa. En effet, les pires des agressions dont un individu peut
faire l'objet ne sont pas celles qui s'attaquent directement a sa dignité en ten-
tant de la détruire ou la flétrir, mais celles qui anéantissent le fondement de la
dignité, I'élément qui lui donne un sens, a savoir 'estime de soi (izzat al-nafs).
Si dans ce rapport de soi a soi, I'élément vital du respect de soi-méme se trouve
endommagé, la cohérence personnelle en vient, elle aussi, a étre irrémédiable-
ment brisée.

4 Islah al-ma‘isha : une incitation a 'autonomie économique

Il nous est maintenant possible de comprendre pourquoi dans le discours
qu'elle tient dans les textes d’adab, l'institution de la muria ne se contente
pas de mettre en garde contre les méfaits de la pauvreté, elle fait signifier aussi
que chaque individu a le devoir d’ceuvrer en vue de sauvegarder sa dignité et
son estime de soi en se mettant a I'abri de la pauvreté par le travail. C’est ce que
nous pouvons constater dans la caractérisation suivante de la muria :
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On demanda a al-Ahnaf: qu'est-ce que la muraa? Il répondit: elle
consiste dans 'amélioration des conditions économiques de la vie et la
capacité a supporter les délits des autres.

Il en est de méme dans cet autre propos:
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On dit a Ibn Hubayra: en quoi consiste la muria ? Elle consiste dans la
fructification de I'argent, répondit-il.

Il est important de noter comment l'éthique de la mura'a est en train ici d'in-
tégrer un autre élément a l'ensemble de ses exigences et soucis: nous nous

On a demandé a Quss b. Sa‘ida: quelle est la vertu de la muraa ? 1l répondit : sa vertu
réside dans le fait quelle permet a l'individu de conserver son estime de soi (sa dignité).
al-Iqd al-farid, ii, 117.

32  Al-Muwashsha, 38.

33 Uyan al-akhbar, i, 295.
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apercevons en effet que la valorisation de la régle d'indépendance écono-
mique vis-a-vis des autres (al-istighna’ ‘ala al-nas) se meut en une forte inci-
tation au travail, a la recherche du gain et 'amélioration économique de
l'existence. En travaillant en vue de gagner honorablement ma vie, je réalise
deux choses importantes pour la conservation et l'exercice de la muraa : j’as-
sure mon autonomie, c'est-a-dire ma liberté, vis-a-vis des autres, d’'une part,
et, je me rends la vie agréable et bonne, d’autre part. Ainsi dans les propos
qui font de islah al-ma‘isha une exigence éthique, ce qui est considéré comme
étant la manifestation d'un esprit de murita n'est pas I'acte de gagner honora-
blement et convenablement sa vie en lui-méme, mais les conséquences qui
en découlent, a savoir la conservation de la joie de vivre et du sentiment de
l'estime de soi. C'est pour cette raison que I'éthique de la muria juge qu’il n'y
a rien de bon a attendre ({a khayr fr) d’'un individu qui, dans le gouvernement
de sa vie, fait preuve d’'une flagrante et scandaleuse négligence de soi en se
laissant envahir par la pauvreté. Cette idée est explicitement formulée dans le
jugement suivant :
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Il n'y a rien de bon a attendre de celui qui n'essaye pas de se constituer
une fortune lui permettant de préserver son honneur et de protéger
sa dignité.

Nous avons affaire a un propos qui exprime une regle éthico-morale tres simple,
mais implacable : une personne qui ne cultive pas le souci d’elle-méme, qui ne
prend pas soin de sa propre vie, est une personne qui ne peut étre d’aucune uti-
lité pour la communauté. Mais si 'éthique de la muria se montre aussi impi-
toyable dans son jugement c'est parce qu'elle cherche a inciter chacun a prendre
soin de lui-méme en faisant de la lutte contre l'indigence une sorte de devoir
et un engagement moral. A noter que cest sans doute dans ce méme esprit que
nous pouvons comprendre le propos attribué au prophéte Muhammad selon
lequel: kada al-faqr an yakuna kufran3? (la pauvreté est presque (a failli étre)
une impiété).

Il y a une interprétation, ou plutdt un détournement sophistique de ce pro-
pos du prophete, faite par les penseurs de tendance soufie, qui mérite d’étre
signalée ici.

34  Al-1qd al-farid, i, 344.
35  Signalons que ce hadith (dit du prophéte) est considéré par tous les traditionnistes comme
un propos faible (daf), c’est-a-dire un dit dont 'authenticité est incertaine, douteuse.
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En effet, dans al-Risala al-qushayriyya, al-Qushayr1 (m. 1072) écrit36 :
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Jai entendu le maitre Aba 1-Daqqaq (m. 405/1015) dire : comme je fus
interrogé au sujet de la signification du propos du prophete selon lequel
«La pauvreté a failli étre de I'hérésie », alors javais répondu: le défaut
de chaque chose réside dans son contraire, selon le degré de son impor-
tance et le niveau de son rang. Ainsi plus la valeur intrinseque de la chose
en question est supérieure, plus la valeur de son contraire est propor-
tionnellement inférieure. Il en est ainsi de la foi: comme elle constitue
la meilleure des qualités qu'une personne puisse avoir, son contraire
était I'hérésie. Et comme la pauvreté comporte en elle-méme le risque
de se transformer en hérésie, cela prouve qu'elle constitue la plus noble
des qualités.

Nous avons qualifié cette interprétation de sophistique car au lieu d’expliquer
pourquoi la pauvreté fut considérée par le prophéte Muhammad comme une
forme d'impiété, elle tente de montrer, par glissements successifs, que, d'une
part, la pauvreté est 'antonyme de l'impiété et, d’autre part, si la pauvreté
menace de mener a ou de se révéler elle-méme comme de I'hérésie, c'est parce
qu'elle constitue la meilleure des qualités économico-morales qu'une per-
sonne puisse détenir, faisant ainsi croire par la méme occasion que la pauvreté
n'est pas le contraire de la richesse, mais de I'impiété. Or, nous avons a notre
disposition d’autres propos du prophéte dans lesquels ce dernier dit explici-
tement que la pauvreté constitue bel et bien un état économico-moral qui
n'est pas le contraire de I'impiété mais un facteur qui peut inéluctablement
y conduire. Voici en effet un propos ou le prophéte associe dans la méme
priere pauvreté ( fagr) et impiété (kufr), les considérant par la-méme comme
étant des calamités qui se valent en gravité et en dangerosité pour l'ordre
socio-économico-moral :

T 1B € OVam s Jomy I8 iSOy L3l e 2l 30l G ol

36  Abul-Qasim al-Qushayri, Al-Risala [-qushayriyya, Le Caire : Dar al-sha‘b, 1989, 459.

JE-

37  Sunan al-Nasa’i, Le Caire : al-Matba‘a I-tijariyya l-kubra, 1930, viii, 267.
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Le prophéte Muhammad dit : je vous demande, oh mon Dieu, de me pro-
téger contre la pauvreté et I'impiété. A un homme présent qui lui posa la
question : peut-on considérer comme équivalentes pauvreté et impiété ?
I répondit : oui.

Il est donc en effet permis de comprendre ce propos, dans le contexte de nos
réflexions présentes, comme une reprise et une appropriation religieuse du
principe de islah al-ma‘isha, c’est-a-dire comme une tentative de faire de l'au-
toprotection contre la pauvreté un devoir saint: personne n'a le droit d’étre
pauvre, car la pauvreté constitue non seulement un état moral susceptible de
mener a 'impiété, mais surtout parce qu'elle constitue déja en elle-méme une
forme d'impiété.

Mais si, ainsi que nous venons de le voir, la pauvreté est considérée du
point de vue religieux comme étant absolument un péché, elle est, du point
de vue de l'éthique de la muria, une faute morale, en ce sens qu'elle consti-
tue un signe de négligence de soi. Et si, d'un autre c6té, la pauvreté est consi-
dérée par la muria comme son ennemi radical, ce n'est pas seulement parce
que l'expérience de la pauvreté ruine a la fois l'estime de soi et le sentiment
de bonheur, mais aussi et surtout parce les individus victimes de la pauvreté se
trouvent souvent amenés a bafouer les principes et les regles de la muria. Car,
si nous regardons les choses de plus prés, nous constatons qu'en méme temps
que l'estime que I'individu a de lui-méme, la pauvreté détruit en lui également
sa capacité d’étre indulgent a I'égard des autres. Le grand penseur Abai Hayyan
al-Tawhidi nous offre, a travers son expérience personnelle, un exemple vivant
illustrant la perte de la capacité de tolérance comme conséquence de la perte
du sentiment d’'estime de soi, conséquence de la situation de pauvreté dont il
avait souffert.

Voici, en effet, ce qu’al-Tawhid1 avait écrit dans Kitab al-Sadaga wa-l-sadig,
aun moment de sa vie ol il passait par une grave crise morale :
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3845,
Souvent, quand je me rends a la mosquée, personne ne se met a coté

de moi pour m’accompagner dans la priere. Et quand cela arrive, c'est
soit un marchand de 1égumes, ou un cardeur de laine, ou un boucher, ou

38  Abu Hayya al-Tawhidyi, al-Sadaga wa-l-sadiq, Damas, Dar al-fikr, 1964, 7.



LA MURU’A ET LE SOUCI SOCIO—ECONOMIQUE 201

quelqu’un qui, en se mettant a c6té de moi, m'aveugle par sa mauvaise
odeur et menivre par sa puanteur.

Le moins que l'on puisse constater dans ce propos, c'est qu'al-Tawhidi y fait
preuve a la fois de mépris et d'intolérance vis-a-vis des personnes a coté des-
quelles il avait fait la priere alamosquée. Or, dans un autre de ses ouvrages, nous
trouvons le méme al-Tawhidi proner la tolérance et la bienveillance comme
marque de muria, en citant le propos suivant d’Abu al-Aswad al-Du’ali:

39 501 Estl ) Je s g 25 o Ui d5all 51 5T JB L sosll

La vraie marque de noblesse est celle que définit Aba al-Aswad al-Dw’ali
en disant: tu ne peux devenir le chef de ta communauté que quand tu
seras capable de supporter la conversation des vieux dont les nez sentent
mauvais.

Peut-on, pour autant, affirmer qu'al-Tawhidi succombe ici a la contradiction
dans la mesure o1, d'un c6té, il prone la tolérance comme principe de conduite
vis-a-vis d’autrui tout en se montrant, d'un autre coté, lui -méme intolérant a
'égard des personnes qui se sont trouvées a coté de lui dans la mosquée ?

A notre avis, il n'y a aucune contradiction dans l'attitude d’al-Tawhidj, car il
faut tenir compte de ce que nous venons de dire au sujet de 'état psycho-moral
dans lequel une personne doit étre afin qu'elle puisse garder sa capacité a se
montrer tolérante a 'égard des autres. Car le respect et I'estime que nous pou-
vons avoir pour les autres n'est rien d’autre, au fond, que I'extension du respect
que nous avons pour nous-mémes. Cest ainsi que lorsqu’une personne est aux
prises avec une situation de pauvreté, d'abandon et de déchéance, comme ce
fut le cas d’al-Tawhidji, elle perd l'estime d’elle-méme en méme temps que sa
capacité d'exercer la muri'a et le respect des autres. Tout se passe donc comme
si, en perdant l'estime de lui-méme, l'individu pauvre contracte du méme
coup un état d’esprit qui le condamne a la vulgarité*?. Il y a donc une rela-
tion d'interdépendance entre le degré de respect et d’estime que nous avons
pour nous-mémes et notre capacité a respecter les autres, si bien que nous
ne pouvons comprendre équitablement l'attitude d’al-Tawhidi qu'en tenant

39  Kitab Akhlaq al-Wazirayn, Beyrouth : Dar Sadir, 1992, 91-92.

40  «On a beau dire, la pauvreté rend vulgaire. Maud était vulgaire, il haissait la franc-ma-
connerie qui I'unissait aux cochers, aux porteurs, aux guides, aux garcons de café », dit le
narrateur du Sursis, un des romans des Chemins de la liberté de Sartre. Jean-Paul Sartre, Le
Sursis, 1945, coll. Folio, 59.
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compte de la question suivante : comment pourrais-je me conduire avec tolé-
rance a I'égard de l'autre si la présence de cet autre est vécue par moi comme
la révélation et l'illustration vivantes de ma déchéance et de ma chute dans
une situation socio-morale qui met en danger ma dignité et menace de briser
'image que j'ai de moi-méme. Nous comprenons en méme temps pourquoi la
pauvreté est désignée par la murica comme étant son ennemi le plus radical :
parce que l'expérience de la pauvreté met la personne dans une incapacité pro-
fonde de percevoir le sens éthique et de s'orienter éthiquement dans sa vie.



CHAPITRE 10

Muru'a et responsabilité politique

1 Introduction

Si nous réexaminons l'ensemble des propos que nous avons évoqués jusqua
maintenant, nous remarquerons que la muraa fut constamment considérée
comme une ressource éthique dont la gestion incombe quasi exclusivement
aux individus isolés, traités comme des personnes responsables d’elles-mémes.
Clest dire que méme quand il s'est agi de s'interroger sur les effets de la pau-
vreté (al-faqr) sur la muria, comme nous venons de le voir, ni la société, ni les
gouvernants ne furent explicitement désignés comme responsables des situa-
tions de dénuement avilissantes dans lesquelles une personne ou un groupe de
personnes pouvait se trouver.

Or, en lisant attentivement les textes d’adab, nous y avons trouvé quelques
réflexions dont nous pensons qu'elles engagent la muria sur la voie d’'une res-
ponsabilité élargie a I'espace politique.

Il en est ainsi dans le conseil suivant donné par Ibn al-Muqaffa‘ dans al-Adab
al-Kabir:
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Que le gouverneur sache, qua l'exception de quelques individus sans
importance, les gens le suivent comme un modele. Il doit donc accorder
a la religion, a la justice et a la murwa une place privilégiée, afin que, de
cette maniere, la vilenie et la bassesse soient énergiquement combattues
et éliminées.

Comme souvent, les conseils donnés par Ibn al-Mugqaffa® aux responsables
politiques prennent chez lui astucieusement la forme de mises en demeure?.

1 Ibn al-Muqaffa’, al-Adab al-kabir, in Ras@’il al-bulagha’, 68.

2 Clestle cas aussi dans Risala fi [-sahaba (Rasa’il al-bulaghd’, 120 et suiv.), composée a l'inten-
tion du Calife al-Mansar. Selon André Miquel et Charles Pellat, cette Risala constitue la cause
principale pour laquelle Ibn al-Muqaffa‘ fut disgracié, condamné et exécuté. Charles Pellat,
Ibn al-Mugqaffa“ « conseiller » du Calife, Paris : Maisonneuve et Larose, 1976.

© KONINKLIJKE BRILL BV, LEIDEN, 2025 DOI:10.1163/9789004542761_012
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Dans le conseil que nous venons de citer, il est rappelé3 au gouvernant qu'il
est responsable dans et devant la société a double titre : le gouvernant est res-
ponsable, d’'une part, parce que sa maniére de gouverner et d’agir constitue
pour ses sujets un exemple et un modeéle* (ra’y)® imitables ; il est, d’autre part,

3 Car ce n'est pas un hasard si la majorité des écrits arabes appartenant a ce genre comportent
dans leurs le titres le terme Tadhkira. 11 est significatif aussi que ce terme de Tadhkira, était
déja présent dans le corps du texte de la Risala fi [-sahdaba d'Ibn al-Muqaffa‘: wa la yazidu
sahib al-ra’y ‘ala an yakana mukhbir aw mudhakkir, in Rasa’il al-bulagha’, 120 = (Les propos
du conseiller ne peuvent avoir d’autres prétentions que celle d'informer ou de rappeler). C'est
dire que dans la tradition arabe de I'adab, les textes de ce genre ne sont pas destinés a ins-
truire le prince, et donc a servir de « miroirs aux princes », mais a lui rappeler en permanence
ce dont il se sait responsable, et donc a remplir une fonction d’aide-mémoire politique. Le
terme Tadhkira (rappel, mémoire) traduit donc bien l'esprit du genre, en ce sens qu'il tend
a définir la fonction des textes qui en sont issus comme consistant a permettre au prince
législateur de garder en mémoire a la fois ce qu'il est et ce qu'il doit étre. Pour la tradition de
Miroirs des princes, voir, Jocelyne Dakhlia, « Les Miroirs des princes islamiques : une moder-
nité sourde ? », Annales. Histoire, Sciences sociales, 2002, 5, 1191-1206 ; Makram Abbés, « La
pensée de la paix dans les Miroirs des princes arabes », in La civilisation arabo-musulmane au
miroir de ['universel, Paris : UNESCO, 2010, 373-84 ; Salah Natij, « Trois figures de l'adab : ‘Abd
al-Hamid Ibn Yahya, Ibn al-Muqaffa‘ et al-Jahiz. Une étude comparative », Quaderni di Studi
Arabi, 17 (2022), 1-41.

4 Cette idée du gouvernant comme modele présente dans le conseil donné par Ibn al-Mugqaffa
est explicité par Ibn Hamdan (m. 562/1167) qui, en le citant, ajoute tout de suite : wa gala
iflatan fi ma‘nahu : al-malik ka-l-bahr tastmiddu minhu al-anhar fa-in kana ‘adhb ‘adhubat
wa in kana malih maluhat, Ibn Hamdan, al-Tadhkira al-hamduniyya, Beyrouth : Dar Sadir,
1996, i, 307 = (Platon avait dit quelque chose qui va dans le méme sens : le roi est comparable
a la mer qui alimente les riviéres, de sorte que si elle est douce, elles le seront également,
et si elle est salée, elles le deviennent pareillement). A signaler quau ix siecle, I'historien
al-Ya‘qabi, Ahmad b. Abi Ya‘qub (m. 292/905) avait consacré a cette idée un ouvrage a carac-
tére historico-sociologique, portant le titre : Mushabahat al-nas li-zamanihim wa mayaghlibu
alayhum fi kulli ‘asr, Le Caire ‘Alam al-kutub, 1976. Traduit en anglais et commenté par
W. G. Millward, « The Adaptation of Men to Their Time : An Historical Essay by Al-Ya‘qibi »,
Journal of the American Oriental Society, 4 (1964), 329-344. Sur al-Ya‘qubi, voir Yaqat, Mujam
al-udaba’, éd. Thsan ‘Abbas, Beyrouth : Dar al-gharb al-islami, 1993, ii, 557.

5 Nous devons faire ici deux remarques sur le mot ra’y présent dans le propos d’Ibn al-Mugaffa.
Premiére remarque : dans la citation qu'Ibn Qutayba fait de ce propos d'Ibn al-Mugqafta’, le
mot employé n'est pas ra’y, mais Din : al-nas 1a din al-sultan illa [-galil... Cela veut donc dire
qu'au moins jusqu’a 'époque d’Ibn Qutayba, le mot employé dans le texte d'Tbn al-Mugqaffa‘
fut trés probablement din et non ra’y. Cela veut dire aussi que le texte dal-adab al-kabir avait
sans doute fait l'objet d'une manipulation entrainant la substitution du mot ra’y a celui de
din. Cette substitution a été sans doute effectuée a une époque ou le mot din est venu a signi-
fier religion et uniquement religion, au sens pour ainsi dire religieux du terme. Ainsi, I'éditeur
ou le copiste qui avait remplacé le mot din par celui de ra’y 'avait sans doute fait dans I'in-
tention de protéger les lecteurs de son époque, qui risquaient de comprendre le mot din au
sens de religion. Cette traduction interne du mot din par le mot ra’y est donc trés juste, parce
que din dans le propos d’Ibn al-Mugqaffa‘ ne veut aucunement dire religion, mais seulement
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responsable de la maniére dont la société qu'il gere est vécue par les individus :
est-elle vécue comme un espace dans lequel chacun trouve facilement a sa
disposition les moyens lui permettant de réaliser ses projets et de vivre digne-
ment, ou est-elle, au contraire, vécue comme un lieu d'injustice sociale et ou
chacun est donc exposé a l'action avilissante de la pauvreté ?

2 Murua et justice

Ainsi, a la fois en tant que modele imitable et en tant que responsable direct
de la qualité de vie de ses concitoyens, le gouvernant doit avoir pour prio-
rité (nafdq) la mise en place de toutes les conditions permettant a chacun

et exclusivement attitude, orientation politique, vision, parti, opinion, voie. Cela montre,
et c'est notre seconde remarque, que, contrairement a I’hypothése avancée et défendue par
Mohammad Ali Amir-Moezzi dans son étude sur 'expression Din Ali, le mot din n'a pas dans
cette expression une signification religieuse, mais politique. Amir-Moezzi avance en effet
une hypotheése qui nous parait doublement indéfendable. Selon lui, « ‘Ali est le seul person-
nage de I'Islam primitif, mis a part le prophéte bien siir, a qui est accolé le terme din » et que,
par conséquent, l'expression « Din ‘Ali aurait été plus qu'une sunna, plus qu'un ensemble de
comportements ou de décisions touchant la vie quotidienne religieuse et profane. Il semble
désigner plutdt un ensemble de croyances, de professions de foi pourrait-on dire, concer-
nant aussi bien le domaine profane que le sacré, le spirituel aussi bien que le temporel, jus-
tifiant la traduction de I'expression par religion de ‘Ali » (Mohammad Ali Amir-Moezzi, La
religion discréte : croyances et pratiques spirituelles dans UIslam shi'ite, Paris : Vrin, 2006, 22).
Or, il n'est pas difficile de montrer que ‘Ali n'est pas le seul personnage a qui fut accolé le
terme din. Comme nous venons de le voir chez Ibn Qutayba, le mot din est associé a Sultan.
Chez al-Tabari méme, cité a 'appui par Amir-Moezzi, le terme din est accolé deux fois a
‘Utman (« din ‘Utman », Tarikh al-rusul wa-l-mulik, Dar al-ma‘arif, v: 43 et 435). Le mot din
est accolé également a al-Khawarij dans al-Iqd al-farid, i, 184 : Wa-balagha Aba Hilal kha-
barahuma wa-kana ‘ala din al-khawarij..., et dans Nihayat al-Arab, Beyrouth : Dar al-Kutub
al-ilmiyya, xxiv, 35 : wa-kharaja bi-nahiyat Tarabulus rajulan |...] wa-huma min al-barbar ‘ala
din al-khawarij.

Nous remarquons donc que le mot din fut accolé a d’autres personnages en dehors de
‘Ali. Mais le plus important est de constater qu'il a été accolé quasi systématiquement aux
trois parties prenantes de la grande discorde ( fitna), c’est-a-dire ‘Ali, ‘Utman et al-khawarij, et
non uniquement 4 ‘Ali comme le croit Amir-Moezzi. A noter aussi que dans sa Mugaddima,
Ibn Khaldan explicite la signification du terme din, en lui donnant le sens de meeurs et de
maniéres d'étre (‘awa’id): Wa l-sabab al-sha’i‘ fi tabaddul al-ahwal wa [-‘awa@’id anna ‘awa’id
kull jil tabi‘a li-‘awd’id sultanihi kama yuqalu fi l-amthal: « al-nasu ‘ala dini al-malik » (La
cause la plus connue des changements des situations et des habitudes [des sociétés], c’est
que les meeurs de chaque époque sont dépendantes des moeurs de son roi, ainsi que le dit le
proverbe : les gens suivent le roi comme un modéle imitable), Ibn Khaldan, al-Mugaddima,
éd. Abdsalam Cheddadi, Casablanca : Khizanat Ibn Khaldan, 2005, i, 42. Il est donc préfé-
rable de le traduire par parti ou tendance politique plutdt que par religion.
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d’atteindre le bien-étre socio-éthique. Le bien-étre socio-éthique, c'est ce a
quoi renvoient deux termes employés par d'Ibn al-Mugaffa‘ dans son conseil,
a savoir al-birr et al-muriwa, c'est-a-dire la justice et la dignité. C'est a dessein
que nous avons traduit le mot birr utilisé ici non pas par bonté®, mais par jus-
tice générale. Deux éléments plaident en faveur de ce choix de traduction:
d’'une part, dans la plus ancienne des traductions arabes de la Rhétorique
d’Aristote, le mot grec signifiant justice est traduit par birr:

Taes My delontlly Wb aladll eloml Lol
Quant aux parties de la vertu, elles sont la justice, le courage, la muriza.

D’autre part, dans Talkhis al-khataba, qui est un commentaire sur la Rhétorique
d’Aristote8, Ibn Rushd (Averroes), explicite cette traduction en écrivant :

Igey My sebully cplall Jusd) () 6 2ol 1l Loy

Quant aux parties de la vertu, elles sont le birr, c’est-a-dire la justice géné-
rale, le courage, la muria.

Ainsi Ibn Rushd prend donc soin d’ajouter ce « c'est-a-dire » (ayy) explicatif
pour souligner le fait que le terme birr, traduisant la notion aristotélicienne
de justice, ne veut pas dire uniquement justice (‘adl) tout court, mais jus-
tice publique ou, pour employer une expression moderne, « justice sociale ».
A noter aussi que dans ce méme Kitab al-khataba, le mot murita est employé
pour traduire le terme grec magnificencel!.

Les gouvernants ont le devoir d'ceuvrer en permanence en vue de faire
échec a toutes les circonstances de vie qui sont de nature a produire la bas-
sesse (danaa) et la corruption (al-fujir), en faisant de la muria la marque
dominante dans la société. Répandre et généraliser le principe socio-éthique

6 Comme le fait Jean Tardy dans sa traduction de al-Adab al-kabir, « Traduction de al-Adab
al-kabir d'Ibn al-Muqaffa‘ », Annales Islamologiques, 27 (1993), 191.

7 Kitab al-khataba li-Aristatalis, éd. A. Badawi, Beyrouth : Dar al-Qalam, 1979, 38.

8 On est maintenant certain que cest sur cette traduction ancienne de la Rhétorique d’Aris-
tote, et non sur une autre plus tardive, que portent les commentaires d’Ibn Rushd. Voir
I'introduction de A. Badawi a Kitab al-khataba li-Aristutalis, op. cit.

9 Ibn Rushd, Talkhis al-khataba, éd. Muhammad Salim Salim, Le Caire: Lajnat ihya’
al-turath al-‘arabi, 1968, 144.

10  Dans toutes les traductions francaises de la Rhétorique et de Ethique ¢ Nicomaque
d'Aristote, le mot grec peyokeiétyg (megaleiotes) est traduit par magnificence.
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de la murwa cela veut dire faire en sorte qu'aucun individu dans la société ne
soit victime d'un appauvrissement qui lui fait perdre a la fois sa dignité et son
estime de soi (izzat al-nafs, ma’ al-wajh).

D'une exigence éthique se souciant uniquement de l'individu isolé (mar’),
la mur'a devient ici une exigence politique, au sens d’'un souci de la cité tout
entiere. Ce glissement est a la fois légitime et logique pour la raison suivante :
c’est seulement dans une société ou régne le sens de la murita comme principe
politique de gouvernement, fondé sur une volonté de justice sociale, que les
individus eux-mémes peuvent cultiver et développer leur murira. Mais pour
bien percevoir le sens de ce glissement, il nous faut ici faire le lien avec le prin-
cipe du ‘awn ala [-muria que nous avons analysé plus haut.

Nous avons en effet vu que 'acte du ‘awn ‘ala [-muriva est un acte qui consiste
a aider une personne a continuer a exercer la générosité et a réaliser des ceuvres
de libéralité. C'est dire que dans cette expression du ‘awn ‘ala [-muriia, le terme
murita voulait dire générosité, libéralité. Or, dans le conseil donné par Ibn
al-Mugaffa‘, gouverner avec muria ne veut pas dire faire preuve de générosité
et de bonté a 'égard des citoyens, mais appliquer la justice. Autrement dit, la
murita est exigée chez 'homme politique non pas sous la forme de générosité
(juad), mais sous la forme d’'une application du principe de justice (‘adl).

Une remarque incidente faite par Qudama b. Jafar (m. 337/948) dans son
ouvrage Naqd al-shi‘r pourrait nous permettre de bien percevoir ce lien de cir-
cularité que nous avons établi entre muria, jud (générosité) et ad/ (justice).
Dans cette remarque, Qudama définit al-jud (générosité) comme étant une
forme d’exercice de la justice (al-‘adl):

0K caadlly Aclam)\) Jadl 2 ] uvb 2 S U il o W)
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Comme les vertus que les gens, en tant qu'étres humains, sont susceptibles
d’avoir... sont la sagesse, le courage, la justice et la tempérance, celui qui
loue quelqu'un en lui attribuant ces quatre vertus sera dans la justesse,
et celui qui fera appel a des vertus autres que ces quatre, commettra une
erreur. Cest le cas lorsqu'un poete tente de louer une personne en lui

11 Qudama b. Ja‘far, Nagd al-shi‘r, Beirut, Dar al-kutub al-ilmiyya, s. d., 96. Je dois cette réfé-
rence aune remarque faite par Katia Zakharia dans son cours enligne surlalittérature arabe
classique, cours consultable a l'adresse internet suivante: http://wi.ens-lIsh.fr/coursen
ligne/tcla/modules/tclao3_or.htm.


http://w1.ens-lsh.fr/coursenligne/tcla/modules/tcla03_01.htm
http://w1.ens-lsh.fr/coursenligne/tcla/modules/tcla03_01.htm
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attribuant la qualité de générosité, qui n'est rien d’autre en réalité qu'une
subdivision de la justice.

Qu’est-ce que cela veut dire ?

Cela veut dire que le jud (générosité/libéralité) ne constitue pas un acte
éthique, mais un devoir politique. Dire d'un gouvernant qu'’il exerce al-jud,
ce n'est pas le louer, mais tout simplement lui rappeler ce qu'il a le devoir
d’accomplir, a savoir permettre a tous les membres de la société de conserver
leur murita en ayant le minimum de biens pour vivre dans la dignité.

Mais pour comprendre de la maniére qu'il faut la logique éthico-politique
a I'ceuvre dans cette réflexion de Qudama, il nous faut sans doute aller avant
dans l'analyse de ses implications et présupposés.

En effet, en parlant de madh (éloge, panégyrique), Qudama n’a pas en vue
seulement les remerciements que les simples citoyens échangent entre eux
lorsqu'ils se rendent mutuellement services ou lorsqu'ils font preuve de géné-
rosité les uns a I'égard des autres. Il a en vue surtout et avant I'éloge qu'un poéte
fait d’'un responsable politique investi de pouvoir. Ce qui fait la différence déci-
sive entre un simple citoyen et un haut responsable politique tel le calife par
exemple, c'est la possession du pouvoir. Voici un passage de al-Adab al-kabir
d'Tbn al-Mugqaffa‘ qui est de nature a nous aider a comprendre encore davan-
tage le sens de cette différence :
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Le Prince ne doit pas céder a la colére car il posséde le pouvoir lui per-
mettant d’atteindre toutes ses fins. Il n’a pas non plus a mentir puisque
nul ne peut le contraindre a agir contre son gré. Il ne doit pas se montrer
avare car moins quiconque il n’a de raisons de craindre la pauvreté. Il n'a
pas a étre envieux puisque I'importance de son rang lui place absolument
bien au-dessus de tout le monde.

Ce a quoi nous avons affaire dans ce passage, ce ne sont pas seulement des
conseils prodigués par un sage adib a un prince ou futur prince. Il s’agit en réa-
lité de la construction d'un portrait politico-éthique d'un homme de pouvoir,
portrait bati sur le principe selon lequel le Prince (al-malik) détient a la fois le

12 Al-Adab al-Kabir, 259.
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pouvoir et la puissance de faire partout et tout le temps usage de son pouvoir.
Ce principe est formulé a travers I'expression explicative : li-anna [-qudra min
war@’i hajatih = car le pouvoir qu'il possede lui permet d’arriver, pour ainsi dire
contre vents et marrées, a ses fins. C'est ainsi aussi quaux questions de savoir
pourquoi le Prince ne doit pas céder a la colere, ne doit pas mentir, ne doit
pas envier les autres, ne doit pas se montrer avare, la réponse est chaque fois
la méme : parce qu’il a le pouvoir (yagdir). Autrement dit, le Prince doit parce
qu'il peut. Cest dire que chez les gouvernants détenteurs de pouvoir, le prin-
cipe du devoir est a la fois engendré et imposé par la possession du pouvoir.
Il s'ensuit qu'étant investi du pouvoir, le prince n'a aucune excuse a étre avare,
ou coléreux, ou envieux, ou menteur, car l'avarice, la colére, 'envie et le men-
songe constituent des passions et des attitudes qui fonctionnent tres souvent
comme des signes d'impuissance.

Gréce a ce principe formulé par le passage que nous venons de citer,
nous pouvons a présent comprendre toute 'étendue de I'exigence posée par
Qudama : lorsqu’un poéte se propose de faire 'éloge d'un homme de pouvoir,
tel un prince, un calife, etc., il doit lui attribuer les qualités éthiques qui sont a
la mesure de son rang et de son pouvoir. Autrement dit, Qudama semble dire
qu'il n'y a aucun sens a faire 'éloge d'un prince en se contentant de le qualifier
de généreux, dans la mesure ou, d’'une part, la générosité ne constitue qu'une
subdivision de la justice, et que, d’autre part, compte tenue de I'étendue du
pouvoir qu'il détient, le prince doit gouverner non pas en usant uniquement de
générosité, mais en appliquant la chose dont il a le pouvoir et la responsabilité
d’appliquer, a savoir la justice. Car si les simples citoyens peuvent se conten-
ter de ne pratiquer la justice que sous 'une de ses parties, en 'occurrence la
générosité dont ils leur arrive trés souvent de faire preuve les uns a I'égard des
autres, le prince investi et jouissant du pouvoir se doit, quant a lui, d'exercer
la vertu de la justice (al-‘adl) dans son entiereté. Il suffit en effet d'examiner
de plus pres les poemes a caractere panégyrique composés a l'intention d'un
gouvernant pour constater qu'ils sont trés souvent construits sur le mode
d’'un portrait moral qui fonctionne comme un miroir dans lequel le respon-
sable politique louangé peut voir non seulement ce que l'on pense de lui,
mais également et surtout ce que l'on attend de lui. Or, les attentes que les
citoyens ont a I'égard du gouvernant n'ont ni la méme signification, ni le méme
degré dexigence éthico-politique que les attentes qu'ils peuvent avoir les
uns vis-a-vis des autres: tandis que les attentes que les sujets d’'un prince ont
les uns a I'égard des autres possedent un caractere éthique, les attentes que ces
meémes sujets ont dans leur ensemble vis-a-vis du prince sont d’'ordre politique.

Ainsi la muraa parait comporter non seulement une éthique tout court,
mais également une tentative de remédier a l'arbitraire di a 'absence d'équité
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par l'instauration d’'une vision politique qui fait de la justice une obligation
morale visant a permettre a chacun des membres de la société de conserver
son estime de soi'®. Comme I'a bien souligné Majid Khadduri, « the muruwwa
continued to be viewed so high in Arab eyes in subsequent centuries that
al-Magqarri (d. 770/1369) in his definition of justice, stated that no one could
claim to be just were he to compromise the virtue of muruwwa »4,

La définition proposée par al-Magqarr, a laquelle Khadduri fait allusion est
la suivante :
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Des savants dirent: la justice est une qualité dont l'observance exige
d’éviter toutes les actions qui sont susceptibles de contrevenir a 'éthique
de la muria.

Aristote confeére le titre de vertu totale a la justice, parce que, dit-il, en citant
un proverbe, «la justice contient toutes les autres vertus »6. Or, d’aprés ce que
nous venons de voir, il est facile de constater que dans la culture arabe clas-
sique, c'est la muria qui constitue la vertu totale, englobant et régissant toutes
les autres: elle se présente avec 'ambition de s'occuper de tous les aspects de
la vie de I'individu (mar’) en les organisant sur le mode d’'un réseau de finalités
éthiquement orientées vers la construction d'un espace de vie favorisant a la
fois I'épanouissement individuel et I'harmonie socio-politique.

13 Ce n'est pas un hasard si dans une théorie moderne de la justice, comme celle proposée
par John Rawls, l'estime de soi ou le respect de soi est considéré comme étant «le bien
premier le plus important » pour les individus vivant dans une société donnée. Cette der-
niére ne peut donc étre qualifiée de société bien ordonnée, c’est-a-dire juste et équitable,
que si elle fait tout pour donner a tous ses membres les occasions qui leur permettent
de cultiver leur respect d'eux-mémes. John Rawls, Théorie de la justice, Paris Seuil, 1987.
Pour une lecture critique de la théorie de John Rawls, voir Paul Ricoeur, « Une théorie
purement procédurale de la justice est-elle possible ? A propos de la théorie de la justice
de John Rawls », in Ricceur, Le juste, Paris : Ed. Esprit, 1995, 71-97.

14 M. Khadduri, The Islamic Conception of justice, Baltimore/London: The John Hopkins
University Press, 1984, 9.

15  Al-Magqarri, al-Misbah al-munir, Beyrouth : Maktabat Lubnan, 1987, 541-542.

16 Aristote, Ethique a Nicomaque, traduction Jean Voilquin, Paris: Garnier-Flammarion,
Livre v, chap. i, 14.
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Muru'a et langage

1 Introduction

Comme nous l'avons vu, notamment a travers la définition de Salih b. Janah,
qui fait du hazm (fermeté) un des fondements de la murit’a, il y a une part de
volonté de puissance dansle mode d’étre de la mura'a. Cependant, cette volonté
de puissance ne se manifeste pas comme étant directement une volonté de
dominer les autres, mais surtout comme un souci constant de dominer toutes
les situations de la vie. Il s’agit donc d’'une extension de la volonté de maitrise
de soi. Or, rappelons-nous que parmi les cinq qualités qual-‘Utbi, d’apres son
pere, considére comme étant indispensables a la personne désirant acquérir
une murua parfaite, il y a la fasaha, c’est-a-dire la maitrise du langage et de 'art
de la parole, I'éloquence.

Il s’'avere ainsi que jusque dans son rapport au langage en particulier et au
discours en général, la personne dotée de muria est appelée a faire preuve a
la fois de maitrise de soi et de volonté de domination des situations qui se pré-
sentent a elle. Voici un conseil donné par Salih b. Janah dans son épitre :
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Sache que les Arabes peuvent parfois accorder plusieurs noms a la méme
chose et renvoyer a une diversité d’objets avec le méme mot. Si tu es
amené a parler de quelque chose, tache donc de le faire en employant,
parmi les mots qui s’y rapportent, le meilleur (le plus pertinent), car cela
fait partie des marques de la muraa. Or, ce qui fait la valeur d'une per-
sonne, c'est sa muriua.

Nous voila devant un conseil qui laisse entendre que la muri'a peut se mani-
fester a travers la maniére dont nous employons le langage. La question qui se
pose pour nous ici est celle de savoir en quoi et pourquoi la maniére dont nous
employons les mots de la langue peut-elle exprimer une attitude qui a trait ala
muria. En d’'autres termes, quel type de lien existe-t-il entre la muria, définie

1 Salih b. Janah, « al-Muri@’a wa-l-adab », in Kurd ‘Ali, Rasa’il al-Bulagha’, 385.
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comme une éthique de la maitrise de soi et des relations interpersonnelles, et
l'utilisation de la langue dans le discours et dans la communication ?

2 Le langage : la muria manifeste

Nous avons montré plus haut de quelle manieére les principes de la muria gou-
vernent a la fois la relation a soi et le rapport aux autres. Or, la relation aux
autres ne se fait pas seulement a travers les actions, mais également et surtout
par I'intermédiaire de la parole et la langue.

En effet, nous nous insérons dans l'espace public, c'est-a-dire nous nous
exposons aux autres dans la société, de deux manieres: en agissant et/ou en
parlant. Dans le propos de Salih b. Janah, c’est la maniere dont nous nous insé-
rons dans la société au moyen de la parole qui est considérée.

En parlant, I'individu extériorise une dimension trés importante de sa per-
sonnalité, a savoir celle a travers laquelle il s'exprime en s'octroyant un style, une
maniére d'étre et une authenticité. En se présentant par le biais de la langue,
lI'individu manifeste en méme temps la maniere dont il se comporte vis-a-vis
de la langue. Or, dans la mesure ou la langue constitue un bien culturel com-
mun dans lequel la communauté de langue tout entiere a la fois se reconnait
et s'enracine, quand la personne qui parle fait preuve de respect et de soin dans
le choix et I'emploi des mots, elle montre par la méme sa volonté de respecter
et d’honorer les membres de sa communauté de culture et de langue.

Le premier élément a travers lequel je dois me montrer respectueux
des autres, c'est le langage, c'est-a-dire 'élément qui me lie aux autres dans
I'horizon d’'une communauté de langue et de culture. En respectant les régles
d'usage langagiéres, y compris les régles grammaticales, je fais preuve d'une
volonté de communication et d'intercompréhension avec les autres, manifes-
tant de la sorte ma ferme intention de continuer a former avec eux un méme
ensemble culturel.

Comme l'avait écrit Joseph Vendryes, « dans le groupe social, quel qu'il soit
et si étendu qu'on le suppose, la langue joue un role de premiére importance.
Clest le lien le plus fort qui unisse les membres du groupe ; c’est a la fois le sym-
bole et la sauvegarde de leur communauté [...] Il y a comme un contrat tacite
établi naturellement entre les individus du méme groupe pour maintenir la
langue telle que la prescrit la regle »2.

2 Joseph Vendryes, Le langage. Introduction linguistique a [lhistoire, Paris: Albin Michel,
1968, 283.
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Chacun doit soigner la maniére dont il sexpose a travers le langage car
celui-ci constitue ce que certaines figures de la culture arabe classique
appellent al-muria l-zahira, c’est-a-dire la dignité extérieure3. Il en est ainsi de
Maslama b. ‘Abd al-Malik qui dit:

Il y a deux (muriva) dignités extérieures : 'exercice du (pouvoir) réle de
chef et I!loquence.

De méme, dans l'introduction a son ouvrage Kitab al-Idah, al-Zajjaji (m. 337/
949) écrit:

sy Gkl am 08 5 5 ) ALl U e 1B 2l o) 0 s
S5 pllll 5y U L e AL Sl

Abu Ishaq al-Zajjaji (m. 311/923) m'informa disant : j’ai entendu Abu 1-Ab-
bas al-Mubarrad (m. 286/898) dire : certains anciens disaient : vous devez
apprendre l'arabe car elle constitue la muria apparente.

Dans un propos a lui attribué par toutes les sources, le philologue et adib arabe
al-Asma‘l (m. 213/828)6 dit :
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3 Cette exigence est a comparer avec une remarque faite par Jacob Burckhardt sur la place de
la langue dans la culture italienne de la renaissance : « Pour la sociabilité, cette langue avait
une haute valeur. Elle complétait le développement de I'individu, elle forcait 'homme cultivé
a garder de la tenue a tout moment de la vie quotidienne, et a conserver la dignité extérieure
jusque dans les éclats de la passion », J. Burckhardt, La civilisation de la renaissance en italie,
Paris : Gonthier, 1958, 76.

4 Uyan al-akhbar, i, 113. Aussi, al-Muwashsha, 39.

Al-Zajjaji, Abi 1-Qasim, Kitab al-Idah, éd. Mazin Mubarak, Beyrouth : Dar al-Naf#’is, 1979, 95.

6 1l s'agit d’Abn Sa‘id ‘Abd al-Malik b. Qarib, auteur, entre autres, d'une anthologie de poemes
arabes intitulé al-Asma‘yyat, de Kitab al-Ibil. Voir B. Lewin, « al-Asma‘l », in EI?, i (1986),
717-719.

7 Uyuan al-akhbar, i, s12-q13.
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Iy a trois individus auxquels tu accordes d'emblée la qualité de la muraa,
en attendant de les connaitre davantage : un individu utilisant une mon-
ture, un individu que tu as entendu parler en arabe sans commettre de
fautes de grammaire, un individu qui sent bon. Et il y a trois individus que
tu peux considérer comme étant atteints de bassesse, en attendant d’avoir
davantage d'informations sur eux : un individu qui, dans une assemblée,
sent le vin, un individu qui parle le persan dans une ville arabe, un indi-
vidu que tu as vu quelque part sur les routes en train de débattre de la
question du destin.

Remarquons que, dans ce propos, le verbe a‘raba/yu‘ribu est employé par
al-Asma‘ dans deux sens distincts mais complémentaires : il 'emploie, d'une
part, au sens de parler arabe, opposé a parler persan ou tout autre langue dite
‘@jamiyyad, c'est-a-dire étrangere. Comme tel, le verbe a‘raba fonctionne exac-
tement de la méme maniere et avec la méme portée civilisationnelle que le
verbe grec hellenizein qui voulait dire parler grec®. D’autre part, araba/yuribu
est utilisé au sens de parler correctement l'arabe, cest-a-dire en évitant de
commettre des fautes de grammaire et de syntaxe appelées lahn (Solécisme,
barbarisme).

Mais ce qui nous intéresse encore davantage dans ce propos, c'est la raison
pour laquelle al-Asma‘ était venu a considérer le fait de parler persan dans une
ville arabe constitue une maniére de se comporter qui interdit a I'individu qui
en fait preuve la possession de la qualité éthique de la muria. Car la question
qui se pose est celle de savoir pourquoi parler persan a des Arabes dans une
ville arabe constitue-t-il un acte qui ne peut procéder que d’'une personne vul-
gaire qui ne tient pas compte des régles de la muria.

La réponse a cette question se trouve dans le propos de $alih b. Janah que
nous avons déja cité et analysé plus haut.

Rappelons-nous que ce propos se présentait sous la forme d'un conseil : si tu
es amené a employer la langue arabe pour communiquer avec les autres per-
sonnes, prend bien soin de bien choisir tes mots d'une maniére a n'en employer
que ceux qui montrent que tu fais preuve de murita, cest-a-dire de respect a
la fois a I'égard de la langue et a I'égard des personnes auxquelles tu t'adresses.
Nous comprenons ainsi que c’est sans doute de cela méme qu’al-Asma‘ voulait
parler lorsqu'il il considéra que parler persan dans une ville arabe constitue
un comportement qui trahit une absence de muri'a chez l'individu qui en est

8 Gabrieli, « ‘Adjam », EIZ
9 Cassin, Barbara, « Qu'est-ce qu'un barbare ? », in B. Cassin (dir.), Vocabulaire européen des
philosophies (Dictionnaire des intraduisibles), Paris : Le Robert/Seuil, 2004.
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'auteur. Nous comprenons aussi dans quel sens et dans quelle mesure le fait de
savoir employer la langue qu'il faut, la ot il faut et la de la maniere qu'il faut fait
partie de la murwa al-zahira, c'est-a-dire la dignité extérieure, autrement dit, le
savoir étre, le tact et le respect des autres en toutes circonstances.

La langue constitue la mura'a apparente, la dimension de moi-méme a tra-
vers laquelle je m'offre et je m'expose aux autres. Car pendant tout le temps
ou je parle ou je fais un discours, je suis entiérement le langage que j'utilise, je
réside dans mon discours et je suis totalement réduit a ce discours. C'est sans
doute pour cette raison que les fautes de grammaires commises dans la com-
munication (lahn)!® sont considérées dans la culture de I'adab comme étant
plus laides que la laideur physique. Voici, par exemple, comment Maslama b.
‘Abd al-Malik juge le lahin (les fautes de langue):
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Les fautes de langue sont plus laides que les traces de la petite vérole sur
le visage.

Nous devons commencer par faire deux remarques: premierement, la pré-
sence du mot agbah associé au mot wajh donne a cette réflexion une colo-
ration esthétique, cest dire que c'est esthétiquement que le visage se trouve
transformé par la petite vérole ; deuxiémement, l'opposition entre les fautes
de langue et l'atteinte du visage par la petite vérole constitue en réalité une
opposition entre un fait culturel et un fait naturel. Les fautes de grammaires
relévent du domaine de la culture non seulement parce qu'il s’agit de langage,
et donc d'un produit hautement culturel, mais surtout parce que prendre la
parole pour communiquer avec les autres a travers le discours est un acte
volontairement, délibérément et librement décidé et accompli. La cultura-
lité de la parole ne réside donc pas seulement dans le fait qu'elle consiste en
I'usage d’'un élément éminemment culturel, a savoir le langage, mais dans les
conditions éthiques au sein desquelles elle a chaque fois lieu, en l'occurrence
la liberté et la responsabilité. La langue appartient au domaine d'objets sur
lesquels je peux agir pour les produire, les modifier ou les utiliser a ma guise.
Par contre, la petite vérole, qui m’atteint et défigure mon visage, fait partie des

10  Nous n'aborderons ici que les aspects éthiques et moraux impliqués par le lahn. Pour un
traitement strictement linguistique de cette question, nous renvoyons a l'article « Lahn »,
Encyclopédie de UIslam.

11 Uyan al-akbar, ii, 258. Aussi, al-Bayan wa-l-tabyin, ii, 216 :
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choses qui m'arrivent et s'imposent a moi selon une loi qui échappe totalement
au controle de ma volonté. Notons surtout comment le principe de responsabi-
lité, dont nous avons dit plus haut qu'il se trouve au fondement de I'’éthicité de
la muriwa, rejaillit encore ici : je suis responsable de la maniere dont je me mets
en scéne par le biais de mon langage, dans la mesure ou le degré de maitrise
que j'ai de ce dernier dépend entierement de moi. Autrement dit, le langage a
travers lequel je m'ouvre sur les autres, constitue mon autre visage, mon visage
moral. Et il est sans doute permis de dire que dans I'éthique arabe développée
a travers la murita, le langage, en tant qu'il est notre autre visage, semble béné-
ficier d’'une certaine primauté par rapport au vrai visage.

3 Le langage et la question du visage

Pour comprendre 'enjeu éthique impliqué de ce propos de Maslama b. ‘Abd
al-Malik, nous devons rappeler ici la place que le visage (wajh) a toujours
occupé dans la culture arabe.

En effet, si Maslama b. ‘Abd al-Malik avait mis pour ainsi dire en balance la
correction du langage et la pureté du visage, c'est parce que veiller a garder un
langage pur et correct fut une chose tellement cruciale pour lui qu'il était prét
ay sacrifier la pureté de la partie de sa personne qu'il considere comme étant
aussi importante, sinon plus importante que le langage, a savoir le visage.

Une consultation rapide des sources anciennes, permet de constater que
le visage (wajh) constitue dans la culture arabe classique la partie physique
de la personne dans laquelle et autour de laquelle se tissent et se jouent des
considérations hautement éthiques. Il est considéré comme étant la partie la
plus noble de la personne humaine. Nous en avons pour preuve le fait que
le terme wajh (visage) et ses dérivés lexicaux se trouvent impliqués dans de
nombreuses expressions et tournures verbales qui revoient au statut éthique
de l'individu, a sa place dans la hiérarchie sociale. Voici ce que nous pouvons
lire dans Lisan al-‘arab, sous le theme « w-j-h » :

ol 4 Jly a1
Le visage : c’est la notabilité.
ol 93 4oy doge Jor s 2

Un homme bien considéré et distingué : c'est un individu éminent
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Les personnalités les plus en vue du pays : les nobles.
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Les notables de la société : ses grandes figures, ses chefs.

Nous remarquons ainsi que le terme wajh est employé non seulement au sens
propre revoyant a la partie du corps au moyen de laquelle les individus font
face les uns aux autres et s'accueillent mutuellement, mais aussi au sens de la
partie la plus éminente et la plus noble du corps social : il renvoie a I'idée de
réputation, d'éminence en général, c'est-a-dire le jak ; il désigne les personnali-
tés les plus en vue et les plus distinguées d'une communauté ou d’'une société
donnée, a savoir wujith/wujaha’ al-qawm ; il permet également de renvoyer aux
membre de I'élite ou la classe supérieure d’'un groupe ou d’une société, autre-
ment dit, ashraf/wujuh al-balad.

Dans d’autres formules et expressions, le mot wajh (visage) est employé
pour renvoyer a I'idée de I'honneur pur et sans taches, comme dans un vers de
Hassan Ibn Thabit (m. 39/660), faisant 'éloge des hommes de sa tribu Quraysh :
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Dotés de visages beaux et sont de nobles origines
Tres altiers, de la trempe des excellents.

Il faut noter que le mot bid employé dans ce vers ne renvoie pas a la blancheur
au sens propre et physique, en l'occurrence la blancheur de la peau, mais a
l'idée de blancheur comme symbole de la pureté morale et de la vertu. Car
cet adjectif bid est employé par le poete pour dire que les hommes de sa tribu
appartiennent tous a la classe des excellents et sont par conséquents dotés de
visages moralement purs et sans taches, c'est-a-dire des hommes qui n'avaient
jamais connu ou commis ni actes de déshonneur, ni expériences avilissantes!.

12 Hassan Ibn Thabit, Diwan, Beyrouth : Dar al-kutub al-‘ilmiyya, 1994, 184.
13 Ilenest exactement de méme de I'emploi que ‘Amr b. Kalthtim fait du mot bid parlant des
femmes dans sa Mu‘allaga : . . ) _
Bogt o s T S5 Ol i W e
« Sur nos traces arrivent de nobles femmes tres belles
Que nous prenons soin de protéger contre toute atteinte avilissante. »
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Ainsi, associé a I'adjectif bid, le mot wajh (visage) exprime I'idée de noblesse,
d’éminence, d’excellence. Cela est a la fois confirmé et approfondi par une
réflexion faite par al-Zamakhshari a I'occasion dans ses commentaires sur les
deux versets coraniques bien connus suivants :
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15. Lorsque nos versets lui sont récités, il dit : ce ne sont que des histoires
des Anciens. 16. Nous apposerons une marque sur sa trompe'S.

Ce qui nous intéresse dans ces deux versets, c'est surtout 'emploi que le texte
coranique fait de 'expression sa-nasimuhu ‘ala l-khurtum (Nous le marquerons
sur la trompe), ainsi que I'analyse qu'en avait faite al-Zamakhshar, analyse qui
mérite d’étre mise a contribution ici, car elle en propose une interprétation
qui souligne le statut anthropologico-éthique que la culture arabe accorde
au visage :
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Le visage constitue la partie la plus noble du corps humain, tandis que
le nez représente 1'élément le plus noble du visage en raison du fait qu'il
constitue la partie la plus avancée dans ce dernier. Cest pour cette raison
que les Arabes considérent le nez comme étant I'endroit ol loge I'estime
de soi et la fierté de la personne humaine, au point qu’ils en dérivérent
l'idée d’'orgueil en disant : le mot fierté vient du mot nez. Autour du mot
nez, ils construisirent également des expressions comme : « il est tres cha-
touilleux », « il est fier », « on a coupé le nez a un tel », « contre son gré ».
Ainsi, si 'image du marquage sur le nez a été utilisée, c’'est pour infliger
a lindividu visé un avilissement et une humiliation extrémes, car si la

14 Coran, 68 (al-Qalam), 15-16.
15  Nous traduisons.
16 Al-Zamakhshari, al-Kashshaf, Riyad : Maktabat al-‘abikat, 1998, vi, 184.
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marque apposée sur le visage représente déja par elle-méme un acte de
rabaissement et d’humiliation, pensez a l'effet que cela produit lorsque
ladite marque est mise non pas sur le visage, mais sur sa plus noble par-
tie, a savoir le nez. Ayant vu quAl-‘Abbas avait marqué ses chameaux sur
leurs nez, il lui fit la remarque en disant : « respectez les visages », alors il
les marqua sur leurs derriéres.

Selon cette interprétation proposée par al-Zamakhshari, le visage constitue
le signe (sima) de 'humanité de 'homme, tandis que le nez constitue de son
coté la marque de noblesse du visage. Nous comprenons ainsi pourquoi les
démarches satirisantes qui exploitent la métaphore du marquage sur le visage
et/ou sur le nez ne visent pas seulement a humilier et couvrir de vilenie la per-
sonne ainsi marquée en la traitant comme un animal, mais surtout a la dépouil-
ler de sa qualité d’étre humain. Tout se passe donc comme si en cherchant a
atteindre le visage pour y apposer une marque (wasm), le discours coranique
tente de rendre méconnaissable et non reconnaissables les individus auxquels
ils sont destinés en les défigurant, c’est-a-dire, au fond, en déstructurant les
parties du visage que la culture et la langue arabes désignent sous le nom de
maarif, c'est-a-dire les éléments constitutifs du visage, a savoir le nez, les yeux,
la bouche, etc. et qui en forme en quelque sorte la configuration. En effet,
voici ce que nous pouvons lire dans Asas al-balagha d’'al-Zamakhshari, sous le
théme « arafa »

T )12 4B oYl

Lon dit a propos d’'un groupe d'individus qui ont voilé leurs visages:
ils ont caché leurs traits de reconnaissance [...] De méme l'on dit: une
femme dotée de beaux traits de reconnaissance, a savoir le nez et toutes
les parties qui I'entourent, si ce n'est le visage dans sa totalité.

Si les parties du visage, en l'occurrence le nez, les yeux, la bouche, etc., sont
appelées par les Arabes ma‘arif, c’est parce qu'ils constituent des éléments phy-
siques dont la disposition et la combinaison participent a donner une forme
spécifique, personnalisée et unique au visage, ce qui rend la personne portant
le visage ainsi configuré bien reconnaissable, c’est-a-dire en tant qu'elle a tel
nez, telle bouche, tels yeux, tel regard, etc., ce qui lui donne une identité qui

17 Al-Zamakhshari, Asas al-balagha, i, 645.
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lui est propre et exclusive, si bien qu'elle n'existe partout ou il lui sera donnée
d’étre quen tant qu'elle est cette personne précise, unique et déterminée et
non une autre. Le visage est donc considéré par la culture arabe comme étant
la partie du corps humain qui confere a la personne une identité spécifique
et unique, une individualité et une reconnaissabilité.

Or, la question qui se pose d’elle-méme maintenant est celle de savoir pour-
quoi malgré cette place éthiquement prééminente que la culture arabe accorde
au visage (wajh), ainsi que nous venons d’essayer de le montrer, Maslama b.
‘Abd al-Malik s'était montré prét sacrifier la pureté et la netteté de son visage
au profit de la pureté et la correction du langage.

Dans ses réflexions éthiques, Emmanuel Levinas accorde la primauté au
visage. Pour lui, c'est surtout le visage, et non seulement le langage, qui déter-
mine et définit 'humanité de 'homme : « Le visage est sens a lui seul »18.

Or lorsque nous observons attentivement la logique a 'ceuvre dans la situa-
tion de notre rencontre avec ’Autre, nous constatons que le visage n'a en réalité
qu'un role secondaire par rapport au langage : quand nous voyons une per-
sonne venir vers nous, nous voyons, certes, d’abord un visage. Mais si ce visage
est percu par nous comme annongant cette venue, c'est parce qu’a travers le
visage, nous attendons le langage. Tout se passe donc comme si le visage n'est
chaque fois-1a, devant nous, que pour nous faire patienter en attendant le sur-
gissement du langage. Le visage annonce ainsi l'arrivée d’'une personne dont
la présence ne sera réelle et effective quavec le jaillissement de la parole. C'est
pour cela que seuls les étres humains ont un visage. Et si les animaux n'en ont
pas un, ce n'est pas parce qu'ils ne disposent pas dans leurs corps d'une partie
qui pourrait bien étre considérée comme un visage, mais bien plutot parce
que, comme nous n‘avons a leur égard aucune attente de jaillissement du lan-
gage, nous ne leur attribuons par conséquent pas de visage. Aussi, le visage
d’'un homme s’approchant de nous n'existe-t-il comme tel qu'en étant métony-
miquement relié au langage par I'intermédiaire de l'attente qu'il a provoquée
en nous. C'est seulement le surgissement effectif de la parole qui transforme
lattente en une véritable rencontre, c’est-a-dire en un espace d'intersubjectivité
générateur de sens humain.

Or, Levinas tend non seulement a considérer le visage comme premier dans
l'ordre éthique par rapport au langage, mais il semble également penser que
plus le visage est «nu», dépouillé et vide de toute signification ou connota-
tion, plus il constitue un marqueur universel de '’humanité de '’homme :

18 E. Levinas, Ethique et infini, Paris : Fayard, 1982, 91.



MURU’A ET LANGAGE 221

Le visage est présent dans son refus d’étre contenu. Dans ce sens, il ne
saurait étre compris, c'est-a-dire englobé?®.

Autrement dit, le visage se présente comme une phénoménalité autarcique :
il ne signifie rien en lui-méme et il refuse radicalement de laisser une quel-
conque conscience percevante lui conférer un sens et une signification. Car,
justement, c'est grace a sa nudité sémiotique et culturelle que le visage prétend
aurole de «signe » de '’humanité de 'Homme.

La question qui se pose est celle de savoir si le visage, tel que le pose et le
définit Levinas, c'est-a-dire le visage nu, considéré comme une donnée natu-
relle abstraite et soustraite a toute marque, constitue un élément qui définit
I'humanité de 'homme universellement. Cette question se pose car nous
savons qu'il existe des cultures et des civilisations humaines pour lesquelles
le visage nu, sans masque et sans décor, n'est pas un visage ou n'est pas encore
tout a fait un visage. Cest le cas des cultures que Claude Lévi-Strauss appelle
«des cultures a masques », cultures dans lesquelles le visage n'est visage que
grace au décor qu'il porte :

Le décor, en effet, est fait pour le visage, mais, dans un autre sens, le
visage est prédestiné au décor, puisque cest seulement par et a travers le
décor qu'il recoit sa dignité sociale et sa signification mystique. Le décor
est congu pour le visage, mais le visage lui-méme n'existe que par lui. La
dualité est, en définitive, celle de l'acteur et de son role, et c’est la notion
de masque qui nous en apporte la clef20.

Clest donc le décor, comme langage, qui confere au visage sa qualité de visage.
Et c'est ce visage ainsi décoré qui permet a 'homme ou la femme le portant
d'étre visible, occupant un statut et un role dans le groupe.

Comme nous l'avons dit plus haut, 'apparition du visage, crée en nous une
attente du langage. Ce n'est donc aucunement le visage qui nous entraine a
accorder a cette personne qui arrive vers nous la qualité d’étre humain, mais
l'attente de la parole. Tant que celle-ci ne jaillit pas, le visage n'est pour ainsi
dire visage qu'a la faveur du rapport métonymique qui le relie au langage qu'il
annonce et que nous attendons.

Il est vrai que dans un autre de son ouvrage, Levinas semble donner une
certaine place au langage a coté du visage, en écrivant :

19 E. Levinas, Totalité et infini, Le livre de Poche, 2000, 211.
20 Claude Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, Paris : Plon, 1974 (1958'), 288.
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Visage et langage sont liés. Le visage parle. Il parle en ceci que c’est lui qui
rend possible et commence tout discours?!.

Or, méme ici, Levinas ne parle pas du visage comme étant uniquement I'endroit
d'ou surgit le langage, comme lieu de production du langage, mais en le consi-
dérant comme constituant lui-méme par lui-méme, en tant que phénomene,
un discours qui dit des choses sans employer obligatoirement les mots et la
parole. Cest dire que Levinas tend ainsi a inverser le rapport de dépendance
entre le langage et le visage, si bien que ce dernier ne joue plus le rdle d'un phé-
nomene qui fait attendre le surgissement du langage, il fonctionne lui-méme
comme un discours qui dit des choses:

Le visage est ce qu'on ne peut tuer, ou du moins ce dont le sens consiste a
dire : “Tu ne tueras point”22.

Ces réflexions de Levinas sur le rapport philosophico-éthique du visage au
langage posent un probléme double: le premier versant du probléme réside
dans le fait d’accorder au visage le statut et la fonction d'un langage a part
entiere, et le second versant réside dans ce que le visage tient comme discours
lorsqu'il parle.

Cest surtout le dernier versant du probleme qui va nous occuper, car il
pose une vraie question herméneutique, et ce d’autant plus que dans un autre
endroit de l'ouvrage Levinas précise que «le “Tu ne tueras point” est la pre-
miere parole du visage »23.

Peut-on vraiment affirmer que « Tu ne tueras point » constitue la premiere
parole que tous les visages de tous les étres humains avaient des toujours signi-
fié et ne cessent de signifier ? Cette question se pose car penser qu'il en est
effectivement ainsi, c'est croire que la parole « Tu ne tueras point » constitue
une donnée culturelle universellement audible comme telle.

Ainsi en réduisant a 'extréme le type de parole que le visage est susceptible
de signifier a cette parole culturellement trés marquée, a savoir le « Tu ne tueras
point », Levinas fait du visage le lieu d'une herméneutique restreinte, restreinte
a une culture spécifique, en l'occurrence la culture judéo-chrétienne. Il s’agit
en effet d'une herméneutique restreinte, car ne peuvent percevoir et entendre
le visage leur dire « Tu ne tueras point» que les individus qui connaissent
l'origine, la signification et la portée de cet ordre, c'est-a-dire uniquement les

21 Emmanuel Levinas, Ethique et infini. Dialogues avec Philippe Nemo, Paris : Fayard, 1982.
22 Ethique et infini, 1.
23 Ethique et infini, 93.
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individus dont l'encyclopédie culturelle et civilisationnelle comporte ce com-
mandement comme une donnée active et consciente.

Pour faire sortir le visage de cette herméneutique restreinte, dans laquelle
Levinas l'a enfermé, il faut tout simplement lui rendre son statut et sa fonction
de lieu d’'une sémiotique universelle et ouverte. Pour ce faire, il faut le considé-
rer et I'interpréter non pas comme un signe qui dit invariablement ceci ou cela,
mais comme étant le signe qui annonce le surgissement de ce qui fait des étres
humains des humains, a savoir le langage. Car, comme nous I'avons dit un peu
plus haut, si les humains sont les seuls parmi les étres vivants a qui on attribue
un visage, c'est parce que chez eux cette partie du corps appelé visage a pour
fonction d’annoncer 'avenement et le surgissement de la parole.

Clest sans doute cette méme relation d’interdépendance éthico-esthétique
entre le visage et la parole que nous trouvons instaurée par un poete arabe
dans les trois vers suivants, cités par Ibn Qutayba dans ‘Uyan al-akhbar?* :
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Jai constaté que la noblesse provient de la culture et de I'esprit
Tandis que l'ignorance n'est que vilenie et bassesse

La beauté ne peut étre pour les hommes une vraie parure

Si elle n'est pas servie par de 'éloquence

Le pire des défauts qu'un homme puisse avoir

Clest de le voir portant un visage mais dépourvu de langage.

Ce que ce poete exprime magistralement dans ces trois vers, c'est que la beauté
physique, plastique, du visage, ne saurait appartenir pleinement a ce visage
et y constituer une qualité qui lui est consubstantielle tant quelle ne sera
pas jumelée et associée, dans la personnalité portant ce visage, a une beauté
d’ordre esthético-moral, résidant dans le langage. Tout se passe donc comme si
dans une personne qui ne cultive aucunement l'élégance du langage, mais qui
est par ailleurs dotée d’'un beau visage, la beauté s’y trouverait comme divisée
avec elle-méme, en n'étant présente dans le visage que comme une anomalie,
comme un accident ou, plus exactement, comme une virtualité. Or, des que la
personne en question se révele en méme temps dotée d’éloquence, la beauté
se trouve d'emblée réconciliée avec le visage : le langage opére ainsi en rendant

24 Uyun al-akhbar, ii, 169.
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la beauté et le visage dignes I'un de l'autre, si bien que le visage pourrait étre
désormais dit non seulement beau, mais sublime, cest-a-dire atig?®, dans la
mesure ou a présent le visage et la beauté (husn, itq) se trouvent désormais
ajustés I'un a l'autre et s'appartiennent authentiquement et symbiotiquement
I'un a l'autre. Du méme coup, la beauté des personnes dont parle le poete
n'est plus uniquement celle de leurs visages, beauté physique, mais beauté
tout court.

4 Langage et pouvoir

Nous pourrions maintenant bien comprendre pourquoi les individus pourvus
de muria, cest-a-dire d'ames nobles, vivent chaque faute (erreur) de langue
(lahn) comme un drame, tandis que les individus vils et vulgaires n'y prétent
aucune attention. Parce qu'il est essentiellement un étre de parole, I'individu
est responsable de son discours: il s'engage totalement dans chaque mot qu'il
prononce, il se joue lui-méme dans chacune de ses phrases qu'il construit et
émet. Une personne peut recevoir de l'aide de la part des autres dans toutes
les situations, sauf dans la prise de parole ot elle se trouve radicalement seule
face aux mots. C'est sans doute cette solitude de l'orateur qu'évoque l'image
suivante rapportée par al-Jahiz:
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Cela rappelle ce qu'avait dit Ab1 I-Mujib al-Ruba‘: tu resteras solidaire
avec ton ami tant qu'il n'aura pas encore saisi le baton pour faire un dis-
cours. Car dés qu'il le fera, il va soit te déshonorer, soit te rendre encore
plus fier.

Al-Jahiz ajoute la précision suivante :
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25  Pour une tentative d’analyse du phénomeéne du 7tq mis en rapport avec le concept du
sublime, voir Salah Natij, «La nuit inaugurale de Kitab al-Imta‘ wa-l-muanasa d’Abu
Hayyan al-Tawhidi : une lecon magistrale d'adab », Arabica, 2 (2008), surtout 265-270.

26  Al-Bayan wa-l-tabyin, iii, 10.

27  Al-Bayan wa-l-tabyin, iii, 10.
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Il veut dire : s'il se léve pour faire un discours, il se met du méme coup
dans une situation de laquelle il sortira soit couvert de honte, soit encensé
de louanges.

Clest dans la prise de parole, dans le discours, que la personne est seule, ne
pouvant attendre de soutiens que d’elle-méme. La relation de solidarité exis-
tant entre la personne et son langage est donc telle qu'il est possible de dire
que cette personne ne posséde pas son langage, elle est d'une certaine manieére
son langage. Voici le conseil donné par un philosophe (hakim) a ses enfants:
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Un sage dit a ses enfants: soignez bien votre langage, mes enfants, car
un homme frappé par les coups du sort pourrait toujours emprunter
monture et vétements [aux autres], mais il ne lui sera jamais possible
d’emprunter le langage.

Le langage n'est pas un instrument, un outil, que la personne manipule et uti-
lise et duquel elle peut a tout moment se séparer. Il s'agit en réalité de quelque
chose qui fait partie intégrante et consubstantielle de son étre et de son style
comme entité éthico-esthétique. Autrement dit, dans la culture arabe clas-
sique, celle que nous sommes en train d'interroger ici, le discours est consi-
déré non pas comme quelque chose qui émane de la personne en tant qu'il est
seulement produit et proféré par elle, mais comme quelque chose dont elle
est tenue comptable et solidaire, c'est-a-dire quelque chose qui a la fois la pro-
longe et 'engage. Dans un autre endroit de son ceuvre, al-Jahiz souligne bien
cette relation d'interdépendance entre la personne et son discours en écrivant :
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Que 'homme sage sache que son langage lui est plus proche que sa
progéniture.

Il est des lors facile et aisé de comprendre pourquoi, dans cette méme
culture arabe, les personnes qui commettent des fautes de langue (lakin) sont

28 Al-Jahiz, « Sina‘at al-quwwad », in Rasa’il, i, 381.
29 Kitab al-Hayawan, i, 89 ; voir aussi Hayawan, iv, 208.
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séverement blamées, car ces fautes de langue sont percues comme trahissant
un manque de fermeté, un déficit dans I'estime de soi et un relichement dans
le respect des autres. Car la place que la culture arabe accorde au langage est
telle qu'elle tend a le considérer non seulement comme étant lactivité par
laquelle les étres humains se distinguent radicalement des autres étres vivants,
mais également comme étant la forme d'activité dans laquelle les humains se
distinguent les uns des autres. Car les individus qui appartiennent ou aspirent
appartenir a la catégorie des dhawi [-murizat, c’est-a-dire les individus qui ont
choisi la forme de vie fondée sur la recherche de I'excellence en toute chose, ne
se contentent pas de se distinguer des animaux, ils cherchent en permanence
a se surpasser eux-mémes et a se surpasser les uns les autres, en visant partout
la perfection et la maitrise, y compris dans le mode de possession et 'usage
du langage. D'ailleurs, quand un individu fait une faute de langue, la sanction
est a la fois immédiate et impitoyable. Il en est ainsi dans le récit suivant :
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Sa‘id b. Salm dit: je me suis présenté chez le Calife [Hariin] al-Rashid,
alors il m'a impressionné par sa majesté et sa beauté. Mais des qu'il a
commis une faute de langue, il est devenu tout petit dans mes yeux.

Nous avons dans ce récit un exemple vivant sur la maniere dont la maitrise ou
la non-maitrise du langage dans le discours agit sur l'espace du pouvoir poli-
tique en y modifiant a la fois la symbolique et les ressources. Une faute de
langue avait suffi pour faire perdre au calife Harun al-Rashid sa présence grave,
sa majesté, sa prestance et son charisme. Car, de méme que chacun aspire a
réaliser en lui-méme l'idée de I'homme parfait telle quelle est formulée par
'éthique de la murita, de méme on attend de chacun qu'il tente de posséder
'éloquence telle que les principes de la murita la recommandent. Nous com-
prenons du méme coup pourquoi le manque de talent oratoire est considéré
dans la culture de 'adab comme un défaut presque éliminatoire pour ceux
dont 'ambition est de jouer le role de chef politique de leurs communautés
(riyasa)®, comme le montre le jugement suivant :

30 Yaqut, Mujam al-udaba’, i, 7.

31 Clest ce que montre Robert Michels dans son ouvrage sur le fonctionnement de 'espace
politique, méme s'il considere le don oratoire comme constituant seulement des quali-
tés « accessoires des chefs », Robert Michels, Political Parties : A Sociological Study of the
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Yanus b. Habib (m. 182/798) dit: le begue est dépourvu de murita, de
méme que celui qui souffre d'un défaut d’élocution est dénié de cha-
risme, méme s'il touche le ciel avec sa téte.

La parole, lorsqu'elle est portée a perfection, a travers 'éloquence, transfigure
lI'individu en le faisant apparaitre a la fois charismatique et sublime. Ce que
Yiinus b. Habib voulait faire comprendre, c’est qu'un individu begue, dépourvu
de capacités oratoires, méme s'il est par ailleurs doté d’'une grande taille, ne
pourra jamais compenser son manque délévation oratoire par son élévation
physique. Ainsi si 'éthique de la muria insiste sur la nécessité pour chaque
individu d’acquérir une maitrise du langage, c’est parce que la compétence lan-
gagiére est importante non seulement pour '’homme politique, chez qui elle
constitue un moyen d’action et de séduction, mais également pour le simple
citoyen, chez qui elle peut constituer un facteur de promotion sociale. La
langue donne a I'individu notamment une confiance en lui-méme et une juste
estime de soi, deux éléments qui lui permettent d’avoir une vie épanouie dans
la société. C'est dans ce sens qu'il nous faut comprendre ce conseil donné par
Ibn Shubruma (m. 757)33:

w&;M,dww@wyw%mow;\s;:awdmu,
.34dw\y@gx)dki\dcgﬂ_}lf:léc'&;ﬂ\;,:éwwgd{y

Ibn Shubruma (m. 757) dit: si tu désires devenir un grand-homme chez
celui aux yeux duquel tu étais petit, et voir devenir petit celui qui était
a tes yeux grand, alors apprend l'arabe car elle te menera sur la voie de
I'éloquence et te rapprochera du pouvoir.

Remarquons d’abord que l'expression tudnika mina [-sultan peut étre comprise
comme voulant dire a la fois rapprocher du pouvoir et acquérir du pouvoir.
A remarquer aussi qu'Ibn Shubruma ne veut pas dire ici qwapprendre l'arabe et

Oligarchical Tendancies of Moderne Democracy, New York : Hearst’s international Library
Co, 1915, 69 et suiv.

32 Al-Bayanwa-l-tabyin, i, 77.

33  ‘Abdullah b. Shubruma, fut juge et traditionniste, mort vers 757. Voir sa biographie dans
al-Dhahabi, Siyar alam al-nubal@’, Beyrouth : Mw’asasat al-risala, 1996, vi, 347.

34  Uyan al-akhbar, i, 157.
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maitriser la langue, c’est du méme coup acquérir le pouvoir magique d’agran-
dir et de rapetisser les gens. Il veut surtout dire que quand nous maitrisons la
langue, nous nous mettons 8 méme de nous libérer des préjugés et du manque
de confiance en soi, ce qui nous permet de regarder les choses du monde avec
sérénité, en les appréciant et jugeant a leurs justes mesures. Car, lorsque nous
possédons un vocabulaire riche et diversifié, vocabulaire qui nous permet de
communiquer efficacement avec les autres, nous sommes moins enclins a
nous laisser impressionner ou intimider par les autres, quels que soient leurs
rangs et leurs prestiges.

Ce conseil d'Tbn Shubruma pose ainsi le méme probleme que celui sou-
levé par la sociologie et la sociolinguistique de nos jours: le type et le degré
de richesse du langage qu'un individu utilise dans son discours détermine sa
maniére de prendre place dans la société. Cest ce que Basil Bernstein avait
tenté de démontrer dans ses études3. Le langage est la clé du monde. Il parti-
cipe de la formation des individus, les rendant capables de jouer pleinement
leurs roles de citoyens. ‘Umar b. al-Khattab (m. 23/644) ne pensait sans doute
pas a autre chose quand il fit cette recommandation a Abii Miisa al-Ash‘ari
(m. 42/663), alors gouverneur d’al-Basra (Bassora) :

3650y A ity Jadl G a7 B Tl U s

Eduque les gens au moyen de la langue arabe, car elle renforce I'intellect
et raffermit la muria.

En quel sens et de quelle maniére la maitrise de la langue3” renforce-t-elle
la murwa ?

Sans doute en permettant aux individus qui en font preuve de communi-
quer, d'argumenter et, le cas échéant, de se défendre. Car, comme l'avait laissé
entendre Ibn Shubruma dans son propos, celui qui maitrise la langue, possede
en général une capacité interprétative et argumentative qui le met a méme de

35 Ces études sont publiées dans Basil Bernstein, Class, Codes an Control. Vol. i : Theoretical
Studies towards a Sociology of Language, London and New York : Routledge, 1971, surtout
chapitres 5 et 6.

36  Taj al-‘aris; aussi, Uyan al-akhbar, i, 296: ta‘allamu al-‘arabiyya fa-innaha tazidu fi
[-muria (Apprenez la langue arabe car elle renforce la muria).

37  Nous laissons de c6té ici la question de savoir si c’est la langue arabe en elle-méme qui
est considérée comme étant susceptible de renforcer la muria. La langue arabe est sans
doute visée dans ce propos, mais elle est, a notre avis, visée non pas en tant qu'elle serait
une langue sacrée ou on ne sait quoi d’autre, mais surtout comme medium de la culture
de l'adab et aussi en tant qu'elle constitue un facteur assurant I'éducabilité des individus
et I'unité de la culture au sein d'une méme société.
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changer le sens des choses et des situations. Ainsi, ce n'est pas un hasard si c’est
le méme ‘Umar b. al-Khattab qui recommanda l'apprentissage de la langue
arabe qui aurait dit aussi:

3l 4 Ly b alll O 13)
Sile voleur est cultivé et éloquent, on ne lui coupera pas la main.

La question qui se pose d’abord est celle de savoir si le voleur doit étre épargné
parce qu'il est capable de se défendre au moyen de la parole ou parce que, étant
garif, c'est-a-dire porteur de culture et de savoir, 'on jugera qu'il faut I'épargner
parce qu'il sera utile a la société.

Tous les auteurs qui ont cité ce propos de ‘Umar b. al-Khattab ont bien percu
a la fois sa portée et 'enjeu socio-politique qu'il renferme, si bien que nous
aurions pu nous contenter de citer leurs tentatives d’interprétation. Voici, par
exemple, le commentaire ajouté par al-Washsha’:

Bk p b oy g DL A O &Y

Clest-a-dire qu'il aura un langage éloquent qu'il utilisera pour argumenter
et se défendre.

Le méme al-Washsh?a’ cite Ahmad b. ‘Ubayd qui interpréete le propos de ‘Umar
comme suit :

cJuL Y G (l M Lely 0K 13) c&a.u (l L b alll 08 13 :
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Cela signifie que si le voleur est porteur du savoir, il n'aura pas la main
coupée, car comme il est cultivé, il sera capable de donner a son geste
une interprétation convaincante, comme le fit al-Shabi*! qui entra dans
le trésor public et il en prit de I'argent, voulant montrer par 1a quétant
donné que cet argent est public, il avait pleinement le droit d’en prendre.

38  Kitab al-Muwashsha, 52.

39  Kitab al-Muwashsha, 52.

40  Ibidem.

41 1l s'agit d’Abli ‘Amr al-Hamdani, connu sous le nom de al-Sha‘bi, traditionniste (muhad-
dith) mort vers 100/723.
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Dans Gharib al-hadith, Ibn al-Athir explicite la portée de ce propos de la
maniére suivante :

24w L g e oo g K00 e i 6 13] 1]

Clest-a-dire que s'il est éloquent, habile dans 'utilisation du discours, il se
défendra en argumentant, ce qui supprimera la peine légale.

De méme, dans Asas al-balagha, al-Zamakhshari donne une explication qui va
dans le méme, en ajoutant l'adjectif zarif:

Bl 2 Ly L T 115l 06713

Cela veut dire qu'il est intelligent, capable, grice a son habileté argumen-
tative, de modifier les termes de l'accusation.

En employant la terminologie de Basil Bernstein*4, nous pouvons dire que si
lI'individu accusé de vol est dépositaire d'un code linguistique et interprétatif
restreint, son geste sera définitivement défini par le juge comme un acte de vol
et sera condamné en conséquence, mais si, au contraire, il se montrera zarif,
porteur d'un code linguistique élaboré, il sera alors capable, griace a son habileté
rhétorique, de conférer a son geste une tout autre signification, en opposant
d’autres termes de qualification de son acte a ceux qui sont employés par le
juge. C'est sans doute ce que al-Sha‘bi avait fait. Cela montre que la puissance
et la magie de la parole peuvent étre telles quelles permettent a un voleur de
changer complétement son destin en échappant a la mort ou a la mutilation.

Cela est confirmé non seulement par les recherches sociolinguistiques de
B. Bernstein, mais aussi par des enquétes sociologiques dont les conclusions
tendent a montrer comment, parce qu'ils ne disposent pas des mémes moyens
linguistiques pour se défendre, les adolescents issus des classes défavorisées
et ceux issus des classes favorisées ne subissent pas le méme traitement de la
part des différentes institutions de répression et de controle comme la police.
Voici les résultats de cette enquéte tels qu'ils sont résumés par son auteur
Jean-Claude Chamboredon:

Les adolescents des classes favorisées disposent d'une gamme de thémes
d'interprétation [...] qui leur permettent soit de contester le jugement de

42 Ibn al-Athir, al-Nihaya fi ghrib al-hadith, Le Caire : al-Maktaba al-islamiyya, 1963, iii, 157.
43  Asas al-balagha, Beyrouth : Dar al-kutub al-ilmiyya, 1998, 223.
44 B. Bernstein, op. cit.
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I'institution [...] soit, s'ils l'acceptent, de le maitriser et de le relativiser.
Ils peuvent opposer au jugement de I'institution une interprétation qui a
assez de cohérence pour résister a l'autorité d'une interprétation appuyée
sur des avis de spécialistes [...] Au contraire, pour les adolescents des
classes défavorisées, les verdicts de I'institution sont des étiquettes et des
marques qui ont chance de s'imposer d’autant plus facilement que 'on
n’arien a leur opposer ou par quoi les atténuer*s.

Les textes d’'adab que nous sommes en train d’explorer ici ne manquent pas

d’exemples ou nous voyons se produire des situations tout a fait comparables
a celles évoquées par Chamboredon. Cest le cas dans une anecdote rapportée
par al-Itlidi dans Nawadir al-khulaf@’, qui mérite d’étre citée ici:

45
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Jean-Claude Chamboredon, « La délinquance juvénile : essai de construction de l'objet »,
Revue Frangaise de Sociologie, 12 (1971), 371-372.

Al-Ithidy, I7am al-nas bi-ma waqa‘a li-l-baramika ma‘a bani [-‘abbas, Beyrouth : Dar Sadir,
1990, 71 et suiv.
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CHAPITRE 11

On raconte qu'al-Hajjaj*” ordonna au capitaine de sa garde de patrouil-
ler pendant la nuit, et de décapiter toute personne qu'il trouverait a
l'extérieur apres le souper. Ainsi, une nuit, il patrouilla, et trouva trois
jeunes hommes titubants et portant des traces de vin. Il les entoura et
leur demanda: “Qui croyez-vous étre pour oser contredire la volonté
du Prince ?”

Alors le premier répondit :

Je suis le fils de celui a qui les nuques sont tendues par soumission
Ceux des Bantt Makhzam aussi bien que ceux des Bant Hashim
Devant lui, toutes les tétes sont abaissées

Il prend leurs biens et leur sang

Et le capitaine de la garde, qui s'‘était emparé de lui pour le tuer, s'est dit :
“Peut-étre est-il de la famille du Commandeur des croyants”.
Alors le deuxiéme jeune homme dit :

Je suis le fils de quelqu'un dont le destin n'a jamais abaissé le rang
Et si jamais il le fait, il le restituera

Vous voyez des gens courir en groupes vers la lumiére de son feu
Les uns debout, les autres assis.

Et le capitaine de la garde, l'ayant saisi pour le tuer, sest dit: “Mais
peut-étre appartient-il au plus noble des Arabes.”
Alors le troisiéme jeune homme dit :

Mon sire s'est précipité hardiment dans les rangs

et a corrigé avec son épée jusqu'a ce que tout soit en ordre
Ses pieds ne se séparent jamais de ses étriers

Méme quand les cavaliers fuient dans un combat acharné.

Alors le capitaine de la garde, qui l'avait saisi pour le tuer, s'est dit : “Mais
peut-étre est-il du nombre des héros arabes.” Et tot le lendemain matin,
il rapporta leur affaire a al-Hajjj, qui ordonna qu'on les améne devant
lui. I découvrit leurs conditions, et voila que le premier était le fils d'un
barbier, le second le fils d'un vendeur de haricots, et le troisieme le fils
d'un tisserand. Al-Hajjaj fut étonné par leur éloquence, et dit a ceux qui

Il s'agit de al-Hajjaj Ibn Yasuf. Il fut gouverneur de I'lraq pour le compte des califes

omeyyades ‘Abd al-Malik b. Marwan et al-Walid b. ‘Abd al-Malik. Mort en 714.
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étaient présents avec lui: “Donnez a vos enfants une bonne éducation,
car par Allah ! n'etit été leur grande éloquence, ils auraient été décapités”.
Puis il les relacha, et cita:

Sois le fils de qui tu veux, mais acquiers de la culture

La noblesse qui en découlera te servira plutot que celle du lignage
Lindividu valeureux est celui qui dit : me voici!

Et non celui qui dit : Mon pere était untel.

Peu importe que cette histoire soit authentique ou totalement fabriquée. Car,
dans tous les cas, elle nous montre la maniere dont la culture arabe classique,
celle de I'adab, avait déployé tous les moyens possibles pour appeler et inciter
les individus a se cultiver, en leur disant, comme ici, que la culture non seule-
ment confére a I'individu qui la possede une valeur irremplacable, mais elle
peut aussi le sauver de la mort*8.

Il est en effet facile de constater que ce qui impressionna al-Hajjaj Ibn
Yusuf, ainsi que son chef des gardes, c'est la mise en ceuvre par les trois
adolescents de ce que al-Jahiz appelle al-adab al-mabsit (par opposition a
al-adab al-magsur)*9, cest-a-dire un code socio-linguistico-culturel élaboré.
Autrement dit, ce qui poussa le chef des gardes a s'abstenir d’exécuter l'ordre
d’al-Hajjaj, ce n'est pas seulement le fait que ces jeunes garcons eussent dit je
suis le fils d’'untel, mais surtout la maniére dont ils le dirent : en mobilisant un
répertoire de savoir riche et en y mettant en méme temps un style ample et
raffiné, ce qui amena les gardes a rattacher immédiatement le langage et la
culture des adolescents a la classe sociale privilégiée.

Sil'éthique de la murwa intégre ainsi dans son horizon un souci de la langue,
en encourageant la maitrise du discours, c'est sans doute parce que la mai-
trise du langage permet aux citoyens de tenir leurs places dans la société a la
fois culturellement et politiquement : culturellement, en se montrant capable
de communiquer et de donner et recevoir le savoir, politiquement, en étant
capable de parler, d’expliquer et de défendre leurs choix et leurs décisions, car

48  Ladab, cest-a-dire la culture, peut permettre a un esclave (abd) de devenir le chef de
sa communauté (sayyid): Kana yuqalu: araba yusawwidna l-‘abda : al-adab wa-l-sidq
wa-l-iffa wa-l-aman, Uyan al-akhbar, i, 224 (l'on disait: quatre qualités peuvent faire
de lesclave le chef de sa communauté (tribu): la culture, la véridicité, la tempérance
et la probité).

49  Cette distinction est esquissée par al-Jahiz dans Kitab al-Hayawan, i, 8o, et magistrale-
ment illustrée et défendue dans I'épitre « F1 sina‘at al-quwwad », in Rasa’il al-jahiz, i, 375
et suiv.
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une personne qui sait argumenter et se défendre est une personne qui rend un
grand service a la société en aidant celle-ci a la traiter avec justice.

Nous venons de montrer comment le langage est thématisé a travers le
concept de muria tantot en tant qu'il regarde [éthique de la relation, tantot
comme partie prenante de [éthique de laction. Dans le premier cas, il s'agit
de se montrer respectueux des autres et des régles de la vie en société dans
I'emploi du langage ; dans le second cas, il s'agit de I'usage du discours comme
moyen d’action visant a influencer les autres et a modifier le sens des choses
et des faits.



CHAPITRE 12

Le souci des autres : la murica comme
responsabilité étendue

En regardant les choses de plus prés, nous constatons que cette exigence de
la murita concernant le choix et 'emploi du langage est étroitement liée aux
deux attitudes éthiques dont les individus dotés de mura'a font constamment
preuve, a savoir la maitrise de soi et 'authenticité personnelle. Ma maitrise
de moi-méme s'atteste a travers la maniére dont je posséde le langage, tandis
que l'authenticité de ma personnalité se manifeste dans la qualité des mots
que j'emploie pour communiquer avec les autres.

Or, pour que cette volonté de maitrise de soi et d’authenticité personnelle
puisse fonctionner explicitement comme une disposition éthique qui englobe
également la maniére dont nous traitons les autres, elle doit se transfor-
mer en un état d'esprit semblable a celui que Kant appelle « une mentalité
élargie »1, c'est-a-dire qu'elle doit se muer en une capacité de dépassement de
soi, s'exercant sous la forme d'une attitude faite de respect, de bienveillance et
d’indulgence a I'égard des autres.

Il y a un mot qui revient dans de nombreuses définitions de la muraa, et
auquel nous devons maintenant nous intéresser: c'est celui de iffa ou ‘afaf,
comme dans la définition donnée par al-Ahnaf:

32 L1y 2l U oy 1 Lo 200 U3

On a dit a al-Ahnaf: quest-ce que la muria? 11 répondit: la murica
consiste dans la bienveillance et la tempérance.

Pour bien comprendre cette définition, nous devons tenir compte a la fois
de son contenu et de la physionomie intellectuelle de la personnalité qui I'a
formulée. Car, il faut rappeler qu'al-Ahnaf est une figure qui incarne dans le

=

E. Kant, Critique de la faculté de juger, Paris : Flammarion, 1995, ii (§ 40).

2 Al-Ahnaf Ibn Qays est une personnalité politique et militaire, issue de la tribu arabe de
Tamim, mort en 691 a Kafa. La figure d’al-Ahnaf, avec celle de Mu‘awiya, est trés présente
dans les textes de I'adab ou elle est donnée comme exemple et modele de la magnanimité
(al-hilm).

3 Uyun al-akhbar, i, 296.

© KONINKLIJKE BRILL BV, LEIDEN, 2025 DOI:10.1163/9789004542761_014
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champ de I'adab l'attitude éthique de la magnanimité (al-hilm). Cest dire qu'il
nous faut sans doute comprendre le terme %ffa en le mettant dans le voisinage
éthique direct du hilm (magnanimité). La magnanimité procédant du hilm
constitue une attitude éthique qui se déploie comme une volonté constante
de maitrise de soi, dont nous trouvons une définition concrete et précise dans
un propos rapporté par al-Jahiz dans al-Bayan wa-l-tabyin :

Ao Jo blbbe W) 28T b o ) 06T 116

Ils dirent : al-Ahnaf b. Qays fut un homme qui exergait un puissant pou-
voir sur lui-méme.

Dans ce propos, le hilm est défini comme constituant non seulement une mai-
trise de soi dans diverses situations d’action et d’interaction avec les autres,
mais également et surtout comme étant une sorte de pouvoir que l'individu
magnanime exerce sur lui-méme. Or, si la magnanimité issue du film est carac-
térisée ici comme étant une forme de pouvoir, c'est sans doute pour souligner
le fait que les réalisations les plus parfaites de I'idéal éthique du Ailm sont celles
a travers lesquelles I'individu magnanime se montre capable de retourner vers
lui-méme le pouvoir qu'il est en capacité et en position d’exercer sur les autres,
en le transformant en une aptitude a pardonner aux autres leurs faiblesses,
leurs défaillances et leurs fragilités. Cette idée est exprimée plus clairement
encore dans un propos cité par al-Washsha’:

o w0l 43 055 g ) i Y idsh el Cpl Cas
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Jai entendu Ayyub al-Sijistani (m. 131/748) dire : un individu ne devient
vraiment noble que lorsqu'il aura acquis deux qualités éthiques : I'indul-
gence envers les gens et la capacité a leur pardonner les faiblesses.

Or, la question qui se pose est celle de savoir si nous devons pardonner aux
autres toutes leurs faiblesses sans distinction ou s'il faut se référer chaque fois
a des circonstances et a des regles pour délibérer et agir en conséquence.
Pour répondre a cette question, nous devons rappeler ce que nous
avons établi plus haut, a savoir que le principe de responsabilité consti-
tue le fondement de l'éthicité de la muraa. O, il nous semble que dans son

4 Al-Jahiz, al-Bayan wa-l-tabyin, i, 198.
5 Al-Muwashsha, 39.
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application de ce principe, I'éthique de la muria tend a faire une distinction,
un peu a la maniére des stoiciens®, entre deux domaines d'objets et d’action :
un domaine d'objets sur lequel notre volonté a une prise directe et que nous
pouvons donc modifier selon nos désirs et nos besoins, et un domaine d'objets
qui échappent totalement a notre volonté et sur lesquels il nous est impossible
d’agir. Lexemple paradigmatique illustrant cette distinction est celui posant la
question du degré de responsabilité qu'une personne peut avoir dans les traces
laissées par la petite vérole dans son visage et les fautes de grammaire qu'il lui
arrive de commettre. C'est ainsi que les faiblesses que la muria recommande
de pardonner aux autres sont uniquement les faiblesses générées par des fac-
teurs obéissant aux lois de la nature et que ne nous pouvons, par conséquent,
ni repousser ni contourner, et auxquels nous devons seulement chercher a
nous adapter par divers moyens.

Il y a deux facteurs qui sont susceptibles d’atteindre la personne humaine
et y provoquer une déchéance physique : la maladie et le vieillissement. Clest
pour cela que I'éthique de la muria recommande que nous continuions a trai-
ter les vieux d’'une maniere égale et respectueuse en ne regardant en eux que
ce qu'ils sont encore et toujours, au-dela de toute transformation physique,
au-dela de toute dégradation qui pourrait les atteindre, c'est-a-dire des étres
humains respectables comme tels. C'est ce que montre le propos suivant cité
dans al-Muwashsha :
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Salm b. Qutayba dit : 1a murita d'un homme ne sera vraiment parfaite que
lorsqu'il se montrera capable de supporter la conversation des vieillards
édentés.

Il s'agit en effet d'une attitude faite uniquement d’effort et de don de soi dans la
mesure ol la compagnie et la conversation des vieilles personnes peuvent étre
vécues comme des expériences qui ne procurent aucune gratification, aucun

6 Sur la philosophie des stoiciens, voir Les Stoiciens: Diogéne Laérce, Plutarque, Cicéron,
Sénéque, Epictéte, Marc Auréle, éd. P-M. Schuhl et E. Bréhier, Paris : Gallimard (coll. “Pléiade”),
1962 ; André-Jean Voelke, Lidée de volonté dans le stoicisme. Paris: P.U.F., 1973 ; Geneviéve
Rodis-Lewis, La morale stoicienne. Paris : P.U.F., 1970.

7 Al-Muwashshd, 40. Ce propos se présente sous une autre version: Qala Salm b. Qutayba
li-waladihi : innakum lan tasudi hatta tasbira ‘ala sirar al-shuyukh al-bukhr, Uyan al-akhbar, i,
225; aussi, Aba Hayyan al-Tawhidi, Akhlaq al-Wazirayn, Beyrouth: Dar Sadir, 1992, 91-92
(Salm Ibn Qutayba dit a ses fils: vous ne pourrez accéder a la grandeur que quand vous
serez capables de supporter la conversation rapprochée avec des vieillards ayant mauvaise
haleine).
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plaisir. Par conséquent, si je tiens compagnie a ces personnes et leur fais la
conversation, c’est uniquement par une volonté de bienveillance et de respect
pour ce qu'elles sont intrinsequement, cest-a-dire des personnes humaines
dotées d'une inviolabilité morale. Car si, par désinvolture, je refuse de recevoir
leur parole et j'esquive leur compagnie, je les rejette hors de 'humanité, je les
marginalise en les dépouillant du méme coup de la qualité morale inhérente a
leur statut d’étres humains.

Nous avons dit plus haut que I'éthique de la muriza, a I'instar de la concep-
tion stoicienne, semble distinguer entre ce qui dépend de nous et ce qui ne
dépend pas de nous. Il s'avere d’aprées ce que nous venons de dire que la muria
distingue aussi deux aspects dans la personne humaine : un aspect physique,
qui subit des changements et des modifications a travers le temps, et un aspect
moral qui reste inébranlable tout au long de la vie. Ainsi si la maladie ou la
vieillesse viennent a transformer une personne donnée en la rendant physi-
quement méconnaissable, elle restera, par-dela ce changement physique,
moralement reconnaissable : le fils et le petit fils auront toujours devant eux le
méme pere et grand-pére, la méme mere et grand-meére.

Mais en regardant les choses de plus pres, nous pouvons facilement
remarquer que derriere les deux distinctions que nous avons signalées, il y
a l'application du principe de responsabilité dont nous avons dit qu'il consti-
tue la pierre d’assise dans I'éthique de la muria. En effet, si cette derniere
nous exhorte a faire montre de bienveillance a I'égard des vieillards édentés
qui articulent mal et/ou dont le nez sent mauvais (bukhr), c'est parce quelle
considére que la responsabilité de ces vieilles personnes n'est aucunement
engagée, dans la mesure ou il s’agit de défauts qui sont la conséquence d’'une
sorte de déterminisme physique qui dépasse la volonté humaine. Car ce qui
caractérise fondamentalement I'étre humain cest qu'il est moralement fort
mais physiquement fragile. Nous pouvons donc le tenir pour responsable de
ses faiblesses morales, mais nous devons étre disposés a lui pardonner les fra-
gilités d'ordre physique.

Cette vue nous parait procéder de la méme logique que la vision éthique
stoicienne telle qu'elle est exprimée dans la réflexion faite par Marc-Aurele :

T’emportes-tu contre celui qui sent le bouc ? T'emportes-tu contre celui
qui a I'haleine forte ? Que veux-tu qu'il y fasse ? Il a cette bouche il a ces
aisselles, et il est inévitable que de telles dispositions fassent naitre de
telles exhalaisons8.

8 Marc Aurele, Pensées pour moi-méme, Paris : Garnier, 2018, Livre v, xxvii.
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insi plu indu i xécuté uniqu ur lui-mé
Ainsi plus l'acte d'indulgence ( iffa) est exécuté uniquement pour lui-méme et
pour le sens humain qu'il comporte, et non comme un moyen a travers lequel
l'on attend des remerciements et/ou des récompenses, plus il constitue une
marque authentique de muri'a, c’est-a-dire un véritable don de soi et un res-
pect inconditionnel de la personne humaine.

Mais c'est surtout quand il seffectue sous la forme d'une bienveillance a
'égard des animaux que ce principe de l'inconditionnalité se manifeste avec
plus de force. Voici, par exemple, comment Salih b. Janah, dont nous avons cité
plus haut les propos sur 'éthique de la murit’a, conseille a son interlocuteur de
bien traiter ses animaux, car, lui dit-il, la bienveillance a I'égard des animaux
(al-rifqu bi-l-dawab) est une marque de muria:
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La bienveillance de l'individu a I'égard de ses bétes, l'attention qu'il leur
accorde et les soins qu'il leur apporte constituent a la fois un acte de bien-
faisance, une source de richesse et une forme de murua.

La protection des animaux constitue en effet une attitude de bienveillance
inconditionnelle, car a la différence des étres humains, les animaux ne sont
pas doués de conscience morale jugeante. Par conséquent, ils ne peuvent ni
nous louer lorsque nous les traitons avec bienveillance, ni nous blamer quand
nous les traitons avec dureté. C’est donc uniquement en obéissant a la reégle
de conduite éthique que nous nous sommes imposée a nous-méme et non
pas en étant poussé par l'attente d’'une quelconque récompense ou gratifica-
tion ou remerciement de leur part que nous nous comportons avec murica a
leur égard. En méme temps, en agissant de cette maniére, nous élargissons le
champ de notre humanité, nous étendons un peu plus le domaine de gouver-
nement de la culture: la personne pourvue de murita, c’est-a-dire, ici, d'une
ferme et constante volonté de respect a I'égard de toute entité éthique exis-
tant dans son environnement de vie, remplit, par ses actions, le rdle d'un agent
a travers lequel 'idée d’humanité se concrétise en trouvant sa vraie expres-
sion et se dépasse elle-méme en introduisant dans son cercle de juridiction
le monde animal'®. Nous voila donc mis sur la voie d'une conception qui fait
de la muriwa un concept doté d’'une portée humaniste : nous avons vu, plus

9 «Al-Adab wa-l-murwa », in Kurd ‘Ali, Rasa’il al-bulagha’, 301.
10  Sile récit rapporté par certains textes d’'adab est authentique, la premiére association de
protection des animaux aurait été créée a l'initiative du calife al-Mu‘tasim (m. 227/842).
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haut, notamment a travers la réflexion d’al-Ma‘arri, que I'étre humain (mar’)
est considéré dans I'horizon de I'éthique de la muri’a comme étant le seul étre
vivant qui posséde le sens de la responsabilité et du devoir. Nous constatons
ici comment, en l'exhortant a se montrer bienveillant et protecteur envers les
animaux, la murwa élargit le domaine des responsabilités de 'étre humain : il
est désormais responsable non seulement de ce qui concerne le genre humain,
mais également au regard de tous les étres vivants partageant avec lui le méme
milieu de vie, c'est-a-dire toutes les composantes de la nature. Car, si comme le
dit al-Jahiz dans Kitab al-Hayawan, tout dans I'univers a été créé pour 'Homme
et au service (musakhkhar) de 'Homme?, cela confére a ce dernier non seule-
ment tous les priviléges, mais aussi, et par voie de conséquence, des responsa-
bilités et des devoirs accrus qu'il est tenu d’assumer et d’honorer.

11 Hayawan, i, 205 : wa-kull shay’ fi [-‘alam fa- innama huwa li-l-insan (Tout chose dans le
monde est mise au service de 'Homme); id., 212 : a-wa ma ‘alimta anna al-insan alladht
khuligat al-samawat wa-l-ard wa ma baynahuma min ajlih (Ne sais-tu pas que cest a
I'intention de et pour 'THomme que les cieux et la terre, et tout ce qui se trouve entre eux,
ont été créés).



CHAPITRE 13

L'idée de I'individu accompli (al-rajul al-kamil)
dans la pensée de ladab

1 Introduction

Comme nous venons de le montrer, a travers les chapitres qui précedent, la
muria se déploie comme une perspective éthique englobante et complete
qui investit, éclaire et gouverne toutes les actions, interactions et attitudes des
individus, en les incitant en permanence a viser I'excellence dans tout ce qu’ils
font et entreprennent.

Or, pour que cet ouvrage que nous consacrons a 'éthique de la muria puisse
prétendre un tant soit peu a une certaine complétude, nous voudrions tenter
d’apporter une réponse a la question de savoir pourquoi, & maintes reprises,
au cours des chapitres précédents, nous avons partout laissé entendre que la
muria constitue a la fois le fondement et I'expression de ce que nous avons
appelé « Ethique de l'excellence dans la pensée arabe classique ».

En effet, nous nous condamnerons sans doute a n'avoir qu'une idée incom-
plete et tronquée de ce que l'éthique de la murwa veut véritablement dire
si nous ne chercherons pas a répondre a la question de savoir comment les
anciens Arabes concevaient et définissaient al-rajul al-kamil, c'est-a-dire
l'individu accompli.

Au cours des chapitres précédents, nous avons déja rencontré le terme
kamal (accomplissement, perfection) dans deux expressions, a savoir kamal
al-muriva, autrement dit, l'accomplissement plein et complet, chez un indi-
vidu donné, de la qualité éthique supérieure de la murita, d'une part, et kamal
al-rujaliyya, d'autre part. Concernant ce terme de rujiliyya employée dans cette
expression, nous devons nous garder de croire qu'il a le méme sens que rajila
(le fait d’étre un individu de sexe masculin, un méle). Car, comme nous I'avons
montré plus haut!, l'expression kamal al-rujuliyya renvoie surtout et avant a
I'état moral atteint pas un individu qui a réussi a réaliser en lui-méme la qua-
lité humaine supérieure qui s'appelle muri'a, et ce en se montrant capable de
faire preuve de maitrise de soi, de tempérance (‘afaf), de respect de soi et des
autres (hay@’). Bref, rujiliyya désigne non pas seulement I'état caractérisant

1 Voir chap. 1.6 : « A propos de muria et rujila ».
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un individu de sexe masculin, mais bel et bien 'ensemble des maniéres d’étre
éthiques et intellectuelles dont un individu humain, qui a travaillé a devenir
pleinement humain, est capable de faire montre.

Le moment est venu pour expliciter, dans le présent chapitre, la conception
que la culture arabe classique se faisait de l'excellence humaine en nous inté-
ressant de plus prés au concept et 'idée de al-rajul al-kamil (I'individu accom-
pli) que nous trouvons pris en charge et développés dans les textes de 'adab.

Pour ce faire, il nous faut revenir sur I'une des définitions importantes de la
murita que nous avons citée plus haut pour la réexaminer et tenter d'en expli-
citer la portée.

En effet, en vue de souligner le fait que I'éthique de la muria constitue
un ensemble de principes qui tendent a éclairer quasiment tous les aspects
de la vie de l'individu (mar’) dans la société, nous avons cité la réflexion sui-
vante, dont nous avons dit qu'elle représente la tentative de définition la plus
exhaustive de la muria, posant celle-ci comme étant fondée sur cinq qualités
fondamentales:
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Al-“Utbi (m. vers 230/844)3, d’apres son peére, dit : la muria d’'un individu
ne saurait étre parfaite que si ce dernier réunit en lui-méme cinq quali-
tés : il doit étre savant (cultivé), véridique (authentique), doté de sagesse,
éloquent, indépendant vis-a-vis des autres.

En citant cette définition plus haut, nous n'avons pas explicité suffisamment sa
portée quant a la question qui nous occupe dans cet ouvrage, en 'occurrence
la question de l'excellence éthique dans la culture arabe classique. C'est 'occa-
sion ici de nous y arréter quelque peu pour I'examiner de plus pres.

Méme si, dans cette définition, al-‘Utbl n'emploie pas le verbe kamula/
yakmulu, qui renvoie a I'idée du kamal, c’est-a-dire 'accomplissement, mais
tammal/yatimmu (se parfaire, s'achever, s'accomplir), il n'en reste pas moins
que cest a I'idée de l'individu accompli ou parfait (al-rajul al-kamil) qu'il est
fait allusion.

En effet, par son allure méme, posant la murwa parfaite comme consis-
tant dans la possession par l'individu la portant de cinq qualités éthiques et

2 Al-1qd al-farid, ii, 150.
3 Il s'agit dAba ‘Abd al-Rahman Muhammad b. ‘Ubayda Allah b. ‘Amr b. ‘Utba, connu sous le
surnom de al-‘Utb. Il fut poéte et rapporteur de traditions relatives a ladab.
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intellectuelles fondamentales, cette caractérisation de la murira n'est pas sans
rappeler la définition du concept de al-rajul al-kamil (I'individu accompli) telle
que nous la trouvons dans les textes de {adab. Voici ce que 'on peut lire dans
Futuh al-Buldan ou, en venant a évoquer la question des Arabes qui savaient
écrire avant 'avénement de I'Islam, al-Baladhart (m. 279/892) donne des élé-
ments qui entrent dans la définition de l'individu accompli (al-rajul al-kamil) :
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Al-Waqidi dit : ceux qui savaient écrire parmi les Aws et al-Khazraj étaient
peu nombreux [...] Mais dés 'avenement de I'Islam, ceux qui savaient
écrire étaient déja trés nombreux, a savoir Sa‘d b. ‘Ubada b. Dulaym
(m. 14/635, al-Mundhir b. ‘Amr (m. vers 4/625), Ubayy b. Ka®b (m. 30/650)
et Zayd b. Thabit (m. 45/665) [...], si bien que ceux a qui I'on donnait le
nom accompli étaient parmi eux. Fut appelé accompli/parfait I'individu
qui a la maitrise de I'écriture, joint l'art de l'archerie et la natation [...]
Parmi les Arabes de Yathrib, qui avaient excellé dans la maitrise de ces
trois compétences réunies a I'époque antéislamique, il y avait Suwayd b.
al-Samit et Hudayr al-Kata’ib®.

Dans ‘Uyan al-akhbar d'Ibn Qutayba (m. 276/889), nous trouvons davantage de
détails. En effet, apres avoir écrit :
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Makhal [al-Shami] (m. 118/736)¢ rapporta: ‘Umar b. al-Khattab écrivit
aux habitants du Sham en leur disant : apprenez a vos enfants la natation,
l'art de l'archerie et I'art de la chevalerie.

4 Al-Baladhuri, Futih al-buldan, Beyrouth : Mu’assasat al-Ma‘arif, 1987, 663-664.

5 Sur cette personnalité, voir Michael Lecker, « Zayd b. Thabit, a Jew with two sidelocks:
Judaism and literacy in Pre-islamic Medina (Yathrib) », JNES, 56 (1996), 259-273.

6 Sur cette personnalité, voir A. Richard Heffron, « Makhal al-Shami », in £13, Leiden : Brill.
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Il ajoute l'explication suivante :
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Les Arabes donnaient le nom d'individu accompli a celui qui maitrise
'écriture, excelle dans l'archerie, maitrise la natation et compose de
la poésie.

Clest sans doute seulement un pur hasard si, dans la définition qu’al-‘Utbi
donne de la murita, les compétences dans lesquelles I'individu doit exceller
pour mériter le qualificatif d'individu accompli (kamil) sont la aussi au nombre
de cing.

Cependant, il faut noter qu'il y a une différence importante entre les types
et la nature des qualités exigées dans la définition de la murwa parfaite et
celles que doit posséder l'individu accompli (kamil). En effet, si les qualités
énumérées par al-Utbl dans sa définition de la muri'a parfaite ont toutes
un caractere intellectualo-moral, en l'occurrence la science, la véridicité, la
sagesse, 'éloquence et I'indépendance, les qualités que l'individu accompli
(al-rajul al-kamil) est censé posséder représentent surtout des compétences
qui relévent du domaine des savoir-faire (sina@t) a caractére technique et pra-
tique : 'archerie, I'écriture, la natation, la poésie, etc.

Deux points importants sont a souligner ici: premiérement, ce a quoi
renvoie le mot rajul présent dans l'expression al-rajul al-kamil (I'individu
accompli), ce n'est pas 'homme en général, c'est-a-dire I'étre humain dans
son abstraction la plus abstraite, au sens de l'espéce humaine, mais l'individu
concret, membre de la société, vivant avec les autres individus et assumant
quotidiennement son rdle et son statut. Deuxiémement, comme nous avons
commencé a le remarquer, tous les propos que nous venons de citer sont portés
par et centrés sur le méme souci, en 'occurrence le souci éducatif: apprenez

7 Ibn Qutayba. Uyun al-akhbar. ii, 184. Dans une autre version rapportée par al-Jahiz dans
al-Bayan wa-l-tabyin, ii, 179, cette recommandation fut faite non seulement aux habitants du
Sham, mais a toutes les régions et métropoles de 'empire arabo-musulman naissant :
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«‘Ali b. Muhammad et d’autres nous rapportérent : ‘Umar b. al-Khattab écrivit aux habitants

de toutes les métropoles en leur disant : apprenez a vos enfants la natation et I'art équestre et
apprenez-leur la transmission des proverbes les plus utilisés ainsi que la belle poésie. »
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a vos enfants ceci et cela, apprenez aux gens, etc. Ceest le cas aussi dans un
propos attribué a al-Hajjaj b. Yusuf, cité par al-Jahiz dans al-Bayan wa-I-tabyin :
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Abu I-Hasan al-Mad@’in1 (m. 224/839) dit : al-Hajjaj b. Yasuf dit a 'éduca-
teur de ses enfants: apprends a mes enfants la natation avant l'écriture,
car ils pourront trouver celui qu'ils chargeront de leur écrire, mais ils ne
trouveront jamais celui qui nagera pour eux.

Si toutes ces grandes personnalités arabes, telles al-Hajjaj b. Yasuf et ‘Umar
b. al-Khattab, se souciérent de questions relatives a 'éducation et a la forma-
tion, c'est parce que la pensée de [adab avait des toujours défini et posé la
figure de 'homme politique non pas seulement comme un gouvernant, mais
également comme étant un éducateur et un civilisateur. De la nous compre-
nons aussi pourquoi dans les propos que nous avons cités, la pensée de ladab
ne se pose pas des questions ontologiques comme: qu'est-ce que 'Homme
parfait (al-insan al-kamil) ? En quoi consiste la perfection humaine (al-kamal
al-insani) ? Elle pose tout simplement la question de savoir comment se pré-
sente concrétement un individu accompli (kamil), quelles sont les qualités
et les compétences qu'il doit détenir pour mériter ce qualificatif d'individu
accompli. Elle répond a cette double question non pas en donnant une défi-
nition générale de ce qu'est le kamal, c'est-a-dire la perfection ou 'accomplis-
sement, mais en donnant des exemples concrets d’individus accomplis ayant
existé historiquement et en énumérant et décrivant les qualités en vertu des-
quelles ces individus furent considérés par leurs contemporains comme des
individus excellents. Nous apportons ces précisions pour attirer l'attention sur
le fait suivant : de par le régime de pensée spécifique qui est le sien, [adab n'a
jamais en vue 'Homme archétypal ou primordial tel que nous le trouvons en
philosophie ou chez les soufis, mais l'individu réel qui posseéde des qualités
et des défauts, des forces et des faiblesses. C'est ainsi que les propos que nous
avons déja cités, et d'autres que nous citerons un peu plus loin, n'emploient pas
l'expression de « al-insan al-kamil », c'est-a-dire 'Homme parfait ou primordial,
mais celle de al-rajul al-kamil, c’est-dire, tout simplement, 'individu accompli.

Pour montrer la différence profonde qui existe entre les deux notions de
al-rajul al-kamil et al-insan al-kamil, nous allons les soumettre, dans ce qui suit,

8 Al-Jahiz, al-Bayan wa-l-tabyin, ii, 179.
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a une analyse comparative d'une maniére a rendre explicite leurs significations
profondes et leurs statuts conceptuels respectifs.

2 Al-rajul al-kamil et al-insan al-kamil

Pour commencer, il est trés important de préciser demblée que l'idée de
al-rajul al-kamil ('individu accompli), telle que nous la trouvons thématisée
et développée dans les textes d’'adab et telle que nous avons commencé ici a
en définir la signification et la portée éthique, n'a quasiment rien a voir avec la
notion de al-insan al-kamil (’homme parfait, 'homme primordial, 'Homme
comme microcosme), telle que nous la trouvons élaborée et discutée a la fois
chez les philosophes et chez les penseurs soufis. Ajoutons aussi que si la notion
de al-insan al-kamil a connu, a 'image des recherches consacrées a I'Islam et
au soufisme, une fortune en suscitant 'intérét d'un nombre important de cher-
cheurs, aucune étude, a notre connaissance, n'a été jusqu’a présent dédiée a
l'idée de al-rajul al-kamil ('individu accompli). Il s’agit d'une situation véri-
tablement paradoxale, car si nous voulons répondre a la question de savoir
comment la culture arabe classique avait défini I'individu excellent ou accom-
pli, ce n'est ni dans la philosophie dite islamique, ni dans la pensée soufie,
lesquelles sont totalement étrangeres non seulement a la culture de 'adab,
mais a la culture arabe en général, que nous devons chercher, mais dans les
textes d’adab.

Ainsi, en dépit de son sous-titre « 'Homme parfait dans la culture arabe
classique », laissant entendre qu'il est consacré a l'idée de I'individu accompli
dans la culture arabe, l'article publié en ligne par Pierre Lory et Mathieu Terrier
dans Encyclopédie de humanisme méditerranéen® est en réalité entierement
et exclusivement dédié au concept de «’'Homme parfait » tel qu'il fut traité
dans la philosophie et dans la pensée mystique des soufis, comme le montre
son sommaire : 1. Introduction ; 2. 'Homme parfait dans la philosophie jusqu’a
Suhrawardi; 3. LHomme parfait dans la mystique du soufisme ; 4. LHomme
parfait dans le shi‘isme originel et la gnose shi’ite depuis le vire/xiiie siecle.

Il en est exactement de méme de l'article « AL-INSAN AL-KAMIL ('Homme
parfait) », rédigé par Roger Arnaldez pour [’Encyclopédie de [lIslam'®, ou

9 Pierre Lory, Mathieu Terrier. 2017. « Al-insan al-kdmil : 'Homme parfait dans la culture
arabe classique », in Houari Touati (éd.), Encyclopédie de humanisme méditerranéen,
http://encyclopedie-humanisme.com/?Al-insan-al-kamil.

10  R. Arnaldez. 1971. « al-Insan al-Kamil ». E1%: 1271-1273.
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'auteur ne fait nulle part et a aucun moment mention des données issues de
la pensée de I'adab. Cest le cas aussi d'un article de Louis Massignon intitulé
«Lhomme parfait en Islam et son originalité eschatologique », ou la encore
les vues développées par les Arabes sur al-rajul al-kamil (I'individu accompli)
sont totalement ignorées.

Clest pour cela que le présent chapitre que nous consacrons non pas au
concept de al-insan al-kamil ('homme parfait, '’homme primordial), mais a la
notion de al-rajul al-kamil (I'individu accompli) telle qu'elle fut traitée par
la pensée de 'adab, revét une importance cruciale, dans la mesure ou cest
la premiére fois que cette notion est étudiée dans le champ de la recherche
arabisante.

Dans la mesure ou, comme nous l'avons déja souligné, plusieurs études ont
été consacrées au concept de al-insan al-kamil, il ne sera pas question pour
nous ici de nous y arréter longuement. Nous nous contenterons de donner seu-
lement les éléments nécessaires pour les besoins de la comparaison a laquelle
nous soumettrons le concept de al-insan al-kamil et 'idée de al-rajul al-kamil
en vue de montrer les différences fondamentales existant entre leurs significa-
tions philosophiques et leurs portées anthropologiques respectives.

Pour donner d'emblée une idée générale, mais suffisamment significative,
du concept de al-insan al-kamil, nous proposons de partir de la définition
qu'en donne al-Sharif al-Jurjani (m. 812/1413) dans son ouvrage Kitab al-Tarifat
(Le livre des définitions) :
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L'homme parfait est 'Homme qui contient en lui tous les mondes divins
et tous les mondes engendrés, sous leurs modalités universelles et

11 L. Massignon, « Chomme parfait en Islam et son originalité eschatologique », Eranos-
Jahrbuch, 25 (1948), 287-314. Repris dans L. Massignon, Ecrits mémorables, Paris : Robert
Laffont, 20009, ii, 536-556.

12 Al-Sharif al-Jurjani, Kitab al-Ta‘rifat, Beyrouth : Maktabat lubnan, 198s, 39.
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particulieres. Il est le Livre qui représente la somme des livres divins et
engendrés. Du point de vue de son &me et son intellect, il constitue unlivre
intelligible appelé «la Matrice du Livre ». En tant que cceur, il constitue
le Livre de la Tablette bien gardée. Du point de vue de son esprit, enfin, il
constitue le Livre des choses abolies et des choses définitivement établies
[...] Ainsi, le type de lien existant entre le Premier intellect au macro-
cosme est exactement le méme que celui reliant 'homme a son corps
et ses facultés. Et de méme que 'ame universelle constitue le cceur du
macrocosme, de méme I'aAme rationnelle forme pareillement le coeur de
I'homme. Cest pour cela que le monde fut appelé « le macro-Homme ».

La premiére chose que nous remarquons dans cette définition synthétique,
c’est d'abord et avant tout le type de termes employés pour rendre compte de la
maniére d’étre de 'Homme parfait : il est décrit tant6t comme étant un micro-
cosme, le pendant miniature du macrocosme, tanté6t comme étant un livre
qui constitue une espéce de registre métaphysique sur lequel sont inscrits les
événements cosmiques, tantdt comme 'homme primordial. Tout semble donc
indiquer que la différence existant entre al-rajul al-kamil, tel que nous avons
commencé a en définir les contours, et al-insan al-kamil, tel qu’il se manifeste a
travers la définition que nous venons de citer, est une différence radicale, dans
la mesure ot elle se présente comme ayant trait non seulement aux maniéres
d’étre respectives des figures auxquelles renvoient ces deux notions, mais aux
types d’étres qu'elles représentent: tandis que la notion de al-rajul al-kamil
renvoie a des individus qui possédent une physionomie de ce qu'il y a de plus
social, dans la mesure ou il s’agit chaque fois d’individus historiques dont nous
connaissons toutes les données biographiques, y compris leurs noms, des indi-
vidus qui avaient mené une vie sociale parmi d’autres individus au sein d'un
espace socio-économique ou ils avaient eu a compter avec les complexités et
les contingences caractéristiques de la vie humaine, ol ils avaient en outre a
fournir des efforts soutenus pour triompher des difficultés et des obstacles de
la vie quotidienne, al-Insan al-kamil se présente, quant a lui, comme un étre
cosmique qui ne possede le moindre lien d’action ou d'interaction avec la réa-
lité de la société humaine.

Afin de prendre la mesure de l'ampleur de la différence existant entre le
concept de al-insan al-kamil et 1a notion de al-rajul al-kamil, il nous faut rap-
peler ici 'une des définitions données a cette derniére par les textes de 'adab.
Voici en effet le commentaire-définition que fait Abui I-Faraj al-Isfahani sur
la notion de « kamil» (I'individu accompli), en parlant du jahilite Suwayd b.
Samit al-Awsi :
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Suwayd b. Samit al-Awsi, que l'on appelait 'accompli a I'époque préis-
lamique, car les Arabes accordaient a cette époque-la le qualificatif
d’accompli aux individus qui sont poétes, courageux, maitrisant 'écriture,
trés bons nageurs, excellents archers. Cest a ce titre que Suwayd fut
compté parmi les hommes accomplis.

Ainsi, tandis que 'approche philosophico-mystique fait consister la perfection
(kamal) de al-insan al-kamil dans son étre, dans la mesure ou elle le définit
comme résidant totalement dans ce qu'il est, l'approche de la pensée de I'adab,
quant a elle, fait consister al-rajul al-kamil non pas dans l'étre de l'individu
accompli, mais dans son agir, c'est-a-dire dans les résultats concrets de ses
actions ici et maintenant. Cest sur cette différence fondamentale et radicale
que nous voudrions insister dans ce qui suit, en essayant par-la méme de mettre
en évidence l'originalité ainsi que la portée anthropologique de l'idée de al-rajul
al-kamil telle qu'elle est développée dans le champ de la pensée de 'adab.

La premiere différence existant entre al-rajul al-kamil (I'individu accompli)
et al-insan al-kamil se manifeste a travers les termes employés pour les dési-
gner : si dans les textes dadab, I'individu accompli est appelé tout simplement
«rajul », c'est-a-dire I'individu vivant dans la société avec d’autres individus, en
philosophie et dans le courant mystique, 'Homme parfait est désigné par le
mot « insan », c'est-a-dire 'étre humain considéré comme une entité abstraite,
se présentant dans sa généralité la plus générale, sans le moindre ancrage
sociologique. C'est pour souligner cette différence terminologique que nous
traduisons al-insan al-kamil par «'Homme parfait » et al-rajul al-kamil par
«l'individu accompli ». Cette différence terminologique, ayant trait au lan-
gage, nous révele une différence d’'ordre ontologique : tandis que le terme kamil
présent dans al-rajul al-kamil renvoie a un type d’accomplissement que nous
pouvons qualifier de commun, dans la mesure ou il s'agit d'une qualité que plu-
sieurs individus vivant dans la méme société peuvent réaliser en eux-mémes et
posséder, si bien qu'il nous est possible d'employer I'adjectif « accomplis » au
pluriel en disant « des individus accomplis » (rijal kamala), il ne peut en étre
de méme pour l'adjectif kamil utilisé dans l'expression « al-insan kamil », car
dans ce cas le mot al-insan ne renvoie pas a des personnes ou des individus
particuliers, mais a 'étre humain comme espéce.

13 Kitab al-Aghant, éd. Thsan ‘Abbas, iii, 20-21.
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Cela nous ameéne a souligner la différence la plus radicale et la plus profonde
qui existe entre ces deux notions, en l'occurrence celle-ci: contrairement a
la notion de al-insan al-kamil, le concept de al-rajul al-kamil est totalement
anthropocentré, en ce sens que les individus accomplis auxquels il renvoie ne
sont ni des Hommes-Dieux, ni des surhommes, ni des individus dotés de quali-
tés cosmologiques, comme c'est le cas des entités auxquelles renvoie le concept
de al-insan al-kamil, mais, pour ainsi dire, de simples individus, femmes et
hommes, qui sont intégralement les produits de leurs sociétés, sociétés dans
lesquelles ils avaient eu a travailler, ceuvrer et lutter avec persévérance en vue
de se former, de s'entrainer pour faire d'eux-mémes ce qu'ils sont devenus, a
savoir des individus qui font ce qu'ils sont chargés de faire avec efficacité.

En effet, a la différence de al-insan al-kamil, al-rajul al-kamil n'est pas défini
en fonction de son rapport a une quelconque puissance divine ou cosmique,
mais au regard de la place qu'il occupe et du role qu'il remplit dans la société,
d’une part, et en fonction des rapports effectifs qu'il a avec les autres indivi-
dus vivant avec lui, d’autre part. En outre, tandis que 'Homme parfait ou pri-
mordial, tel que les penseurs mystiques et les philosophes le congoivent et le
décrivent, est situé dans un horizon tellement lointain, a une hauteur tellement
incommensurable et inatteignable, qu'il ne saurait d'aucune maniére jouer le
role d'un modeéle de référence que l'on peut imiter, avec lequel 'on peut se lier
en des rapports d'émulation ou de rivalité, avec qui il serait possible d’échan-
ger des connaissances et des expériences. C'est cette absence d’articulation
de T'excellence attribuée a al-insan al-kamil au monde vécu réel des individus
humains ordinaires, qui fait qu'elle est dépourvue de toute portée éthique ou
éducative, dans la mesure ou seules les choses vis-a-vis desquelles nous pou-
vons nous situer comparativement sont susceptibles de nous servir de modéles
a suivre ou a ne pas suivre. Or, les qualités de al-insan al-kamil, telles que se
les représentent les penseurs mystiques et soufis, sont définies et posées ni
comme étant en-deca, ni comme étant au-dela de nos capacités proprement
humaines, mais comme étant totalement en dehors de ce qui est mesurable,
commensurable et concevable pour nous!*. La notion de al-rajul al-kamil,
quant a elle, est tout autre : elle définit les individus accomplis comme étant
tout simplement des types de personnes que nous pouvons rencontrer, de qui
il peut nous étre donné d’apprendre des choses qui nous transforment en nous

14  Comme l'a écrit Karl Jaspers, « Sénéque, Boece, Giordano Bruno sont des hommes avec
leurs faiblesses, leurs défaites, comme nous. Ils ont eu a se conquérir. Cest pourquoi ils
sont aussi pour nous des guides réels. Les saints, eux, ne peuvent en effet se tenir pour
nous que dans le crépuscule ou la lumiére irréelle de la vision: ils ne résistent pas au
regard réaliste ». Karl Jaspers, Introduction a la philosophie, Paris : Plon, 1965, 55.
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rendant meilleurs. Tel est en effet le cas des individus que les textes d’adab
nous présentent, en nous donnant jusqu’a leurs noms, les domaines de compé-
tence et d’action dans lesquels ils excellérent, individus qu'ils désignent par le
surnom de Kamala (pluriel de Kamil), c'est-a-dire accomplis.

Précisons tout de suite que 'accomplissement (kamal) auquel ce qualificatif
renvoie, n'est pas la perfection, mais une excellence dont les individus contem-
porains de l'individus reconnu comme accompli peuvent a tout moment
constater et mesurer I'étendue, car ils possedent et comprennent, parfaite-
ment et dans le détail, les raisons pour lesquelles elle s'impose a eux comme
étant incontestablement une excellence dans un domaine d’action donné.

Il est trées important de rappeler ici que cette idée de al-rajul al-kamil
(I'individu accompli) est née en étroite relation avec 'éducation et I'¢ducabilité,
cest-a-dire I'adab et le ta'dib, considérés comme étant deux actions fondamen-
tales auxquelles toute société organisée se doit de soumettre les individus qui
la composent. Ce n'est donc pas un hasard si 'adab définit I'individu accompli
en le présentant comme un individu qui a acquis la compétence de l'archerie
en s'entrainant avec persévérance, qui a appris a nager en se soumettant a des
exercices, qui est devenu un scribe en s’appliquant, qui a maitrisé les arts de
la chevalerie en pratiquant cet art assidiiment, qui est devenu un grand poete
en fréquentant les recueils de poésie. Remarquons aussi comment toutes les
compétences dont la maitrise parfaite permet aux individus de recevoir le nom
d'individus accomplis représentent des savoir-faire et des techniques (sina‘at)
qui sont culturellement, socialement et économiquement utiles a la fois a
l'individu qui les détient lui-méme et a la société dans laquelle il vit. Aussi, l'in-
dividu accompli est-il percu et considéré comme étant une personne excellente
non pas uniquement au regard du nombre de vertus morales quelle possede,
par exemple la magnanimité, le courage, le respect, etc., mais surtout et avant
tout au regard des actions quelle a excellemment accomplies et accomplira
encore et encore au service de la communauté. Car, en considérant les choses
de plus pres, force est de constater que ce qui compte le plus dans le fonction-
nement réel et concret des sociétés humaines, ce n'est pas I'idée ou le concept
que les individus peuvent se faire de l'excellence dans son abstraction la plus
absolue, mais les effets que les actes des individus excellents produisent dans le
monde vécu social. Cela revient, au fond, a dire que 'accomplissement ou I'ex-
cellence (al-kamal) d’'un individu donné ne saurait étre pour ainsi dire percue
et reconnue comme étant une excellence véritable et effective que si elle se tra-
duit, dans le champ de la réalité sociale, en termes d'utilité et de réponses a des
besoins réels éprouvés et exprimés par la société. Car, comme nous l'avons dit,
l'individu accompli et excellent (al-rajul al-kamil), n'est pas 'Homme en géné-
ral, a la maniére dont lest al-insan al-kamil, mais I'individu dont l'excellence
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s'exprime et s'impose avec éclat quasi quotidiennement, en rendant effica-
cement service a sa communauté, si bien que l'idée d’excellence s’avere chez
lui et en lui comme n'ayant nulles d’autres formes, maniéres et voies pour exis-
ter et se manifester que celles que lui offre, ici et maintenant, 'action concrete
et effective que l'individu accompli mene et réalise. Cela est d’autant plus
vrai que c'est uniquement au sein de et a travers l'action efficace et excellem-
ment accomplie que, par une sorte d’effet en retour, 'individu excellent fait la
démonstration de son excellence comme une qualité morale-pratique qui est
effectivement sienne et exercée par lui. C'est sans doute dans ce sens qu'il nous
faut interpréter et comprendre le propos suivant, attribué par les textes dadab
a‘Alib. Abi Talib:

It b5 Ll 4
La valeur de l'individu réside dans ce qu'il fait excellemment.

Nous voyons que cette définition de la valeur authentique de l'individu n'est
pas éthique ou morale, mais pragmatique et pratique, en ce qu'elle fait consis-
ter cette valeur non pas dans ce que ledit individu est ou doit étre, mais dans
ce qu'il fait ainsi que dans la maniére dont il fait ce qu'il fait ici et maintenant.
Autrement dit, a travers cette réflexion-définition attribuée a ‘Ali b. Abi Talib,
la valeur des individus est présentée non pas comme une donnée absolue ou
une idéalité seulement visée, mais comme étant posée dans la perspective de
la réalisation concréte d’'une série d’actions bien menées et réussies, actions
dont les retombées sont percues et reconnues comme bénéficiant autant
a l'individu qui les a accomplies qu'a la communauté de vie dans laquelle il
est impliqué. Nous retrouvons ainsi la distinction que nous avons faite entre
al-isnan al-kamil, que nous avons caractérisé comme étant une entité dont
la valeur réside entierement et uniquement dans son étre, par opposition a
al-rajul al-kamil dont nous avons dit que sa valeur d’individu accompli pro-
vient quasi exclusivement de son agir et de la qualité de son agir. Il nous reste
a nous interroger sur la maniére dont nous devons interpréter et comprendre
l'expression employée par ‘Ali b. Talib lorsqu'il dit: ma yuhsin, c’est-a-dire ce
qu'il fait bien.

En effet, la question qui se pose est celle de savoir si I'expression «ma
yuhsin » renvoie a plusieurs compétences et domaines dans lesquels al-rajul
al-kamil doit exceller pour mériter pleinement le nom d'individu accompli ou

15 Al-Jahiz, « Risalat al-mu‘allimin », in Rasa@’il al-Jahiz, i, 29 ; id. al-Bayan wa-I-tabyin, i, 83 ;
Ibn Qutayba, Uyin al-akhbar, ii, 136 ; Ibn ‘Abd Rabbih, al-Iqd al-farid, iv, 288.
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seulement une seule. Cette question se pose en effet car dans quelques-unes
des définitions données au concept de al-rajul al-kamil, il est précisé que I'indi-
vidu accompli fut ainsi appelé par les Arabes parce qu'il rassemble (yajma‘) en
lui plusieurs savoir-faire et compétences. Il en est ainsi dans le passage suivant :
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Fut appelé accompli/parfait l'individu qui a la maitrise de I'écriture,
joint l'art de l'archerie et de la natation [...] Parmi les Arabes de Yathrib,
qui avaient excellé dans la maitrise de ces trois compétences réunies a
I'époque antéislamique, il y avait Suwayd b. al-Samit et Hudayr al-Kata’ib.

Or, comme le montrent plusieurs données qui nous sont fournies par les
textes dadab, la qualité kamil (accompli) fut loin d’étre attribuée exclusive-
ment aux individus poly-compétents. Tout indique en effet que tous ceux ou
celles qui satisfont a I'une des deux conditions suivantes pouvaient recevoir le
nom de rajul kamil (individu accompli) : ou l'individu accompli en question
fait preuve de la maitrise de plusieurs savoir-faire et compétences pratiques,
en étant, par exemple, a la fois excellent archer, tres habile scribe, talentueux
nageur, un parfait poéte, etc., ou il se limite a montrer des capacités exception-
nelles dans la seule chose qu'il sait efficacement faire, en étant, par exemple,
un excellent guerrier, un trés grand poete, un génial nageur, etc. Car en agissant
et ceuvrant d'une maniere chaque fois efficace pour accomplir le type d’action
ou il excelle, I'individu en question acquiert, ce faisant, in fieri, non seulement
toujours et encore davantage de maitrise, mais également le savoir de ce que
l'excellence veut exactement et concrétement dire!”. C'est le cas de chacun des
trois fils de Fatima Bint al-Khurshub al-Anmariyya, une femme antéislamique
arabe, épouse de Ziyad al-‘Absi, dont la vie est devenue proverbiale pour avoir
donné naissance a quatre garcons qui sont devenus tous les quatre, chacun
dans un type d’action et de compétence spécifique, des kamala (pl. kamil),

16 Al-Baladhuari, Futih al-buldan, Beyrouth : Muw’assasat al-Ma‘arif, 1987, 663-664.

17 Dans l'un de ses romans d'éducation, en l'occurrence Les années de voyage de Wilhelm
Meister, Goethe fait dire 8 Montan, 'un des personnages : « Se borner a un métier est le
plus sage. Pour les pauvres tétes, ce sera toujours un métier ; pour les bonnes, un art, et
la plus excellente, en faisant une seule chose, fera tout, ou, pour mexprimer d’'une fagon
moins paradoxale, dans la chose unique qu'elle sait bien faire elle voit I'embléme de
tout ce qui se fait bien », Goethe, Les Années de voyage de Wilhelm Meister, in CEuvres de
Goethe, trad. L. Porchat, Paris : Hachette, 1860, vii, 33.
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c'est-a-dire des individus accomplis. Voici ce que I'on peut lire a son sujet dans
Majma‘amthal al-‘arab d’al-Maydani'® :
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On dit: Il n'y a pas de plus procréatrice que Fatima bint al-Khurshub
al-Anmariyya! [...], car elle donna naissance a des garcons accomplis, a
savoir Rabi‘ al-Kamil (Rabi‘ le Parfait), Qays al-Haffaz (Qays le Protecteur),
‘Imara al-Wahhab (‘Imara le Bienfaiteur) et Anas al-Fawaris (Anas le
Guerrier). On avait demandé a Fatima : lequel de vos fils est meilleur ?
Elle répondit : c’est al-Rabi‘, mais non ! c’est Qays, mais non! c'est ‘Imara,
mais non! c'est Anas. Je souffrirai de leur perte si jarrive a savoir lequel
d’eux est le meilleur.

Il est tres significatif que Fatima b. al-Khurshub n'arrivait pas a voir, décider
et dire lequel de ses quatre fils est meilleur que les trois autres. La chose ne
s'explique pas uniquement et tout simplement par le fait qu'elle les aimait tous
les quatre pareillement. En réalité, si Fatima b. al-Khurshub n'arrivait pas a dire
lequel de ses fils était pour ainsi dire plus excellent que les autres, c'est parce
que chacun d’eux lui paraissait comme étant parfaitement ajusté a la fonction
qu'il remplissait et au type d’actions qu'il accomplissait, si bien qu'il suffisait a
lui seul pour en assumer pleinement la réalisation, en ne laissant rien a désirer.
Bref, ce quelle voulait dire peut étre reformulé ainsi: comme chacun de ses
quatre fils est excellent dans son domaine d’action, et comme chacun d’eux
avait réalisé l'excellence au maximum de ce quelle pourrait étre, c'est-a-dire
une Excellence, elle avait fait comprendre qu'il n'y a pas de sens a dire qu'une
excellence donnée est plus excellente qu'une autre. Cest sans doute a ces idées
conjointes d’ajustement parfait et d'adéquation compléte quexprime la for-
mule arabe « Nahika min rajul, nahitaka min imra‘a » qui fut souvent utilisée
pour parler élogieusement des individus accomplis, formule sur laquelle nous
reviendrons un peu plus loin pour I'examiner plus amplement :

18  Al-Maydani, Majma“ al-Amthal. Beyrouth: Dar al-kutub al-‘ilmiyya, 2010, ii: 349, prov.
n° 4293 ; al-Jahiz, Kitab al-Bursan wa-I-‘urjan, éd. ‘Abd al-Salam Haruan, Beyrouth: Dar
al-Jil, 1990, 102; Abu 1-Faraj al-Isfahani, Kitab al-Aghant, xvii, 185; al-Tabrizi, Sharh
al-Hamasa, Beyrouth : Dar al-kutub al-ilmiyya, 2000, 331
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Voici un homme qui est tel qu'il ne ten faut aucun d’autre que lui; et
un homme tel qu'il te dispense d’en chercher d’autres, c'est-a-dire qu'il te
suffit. Linterprétation de cela est qu'il s’agit d'un homme dont l'activité et
I'accomplissement sont tels que tu n’auras point besoin de faire appel a
un autre que lui. [...] Il en est de méme de l'expression : voici une femme
dont la perfection est telle quelle suffit parfaitement a elle seule pour
assumer efficacement tout ce qu'il y a a accomplir.

Nous voyons encore ici qu'a la différence de al-insan al-kamil (’homme par-
fait), dont la perfection est définie comme étant une qualité absolue, qui existe
en elle-méme et pour elle-méme, al-rajul al-kamil (I'individu accompli) consti-
tue, quant a lui, un étre dont I'excellence dépend entierement de la qualité des
actions qu'il mene et réalise dans son environnement de vie. Il s'ensuit que
al-rajul al-kamil ne peut réussir a s'imposer comme tel qu'en faisant constam-
ment la démonstration de sa capacité a accomplir toujours et encore des
actions avec une efficacité si éclatante que tout un chacun se trouve comme
mis en demeure a les reconnaitre comme étant excellentes et admirables.
Car, compte tenu de la réalité et de la logique du fonctionnement concret des
sociétés humaines, 'action, fit-elle excellemment menée jusquau bout et par-
faitement accomplie??, aura néanmoins toujours besoin d’'un ingrédient sup-
plémentaire qui lui est totalement extérieur pour qu'elle soit définitivement
reconnue et validée comme telle, en loccurrence la reconnaissance sociale la

19  Al-Jawhari, Kitab al-Sihah fi l-lugha, « N.H.Y ».

20  Nous disons bien « excellemment menée jusqu'au bout et parfaitement accomplie » pour
attirer l'attention sur le fait qu'une action qui reste a I'état de projet ou d'intention fut
considérée par les Arabes anciens comme une marque d'impuissance, comme le montre
ce vers du poete antéislamique al-Harith Ibn Hilliza al-Yashkar (m. vers 580):

. Fd w w s w
« Car le comble de I'impuissance est de décider et ne rien faire
Alors que I'intention d’agir est encore présente dans I'esprit »
Al-Harith b. Hilliza. 1994. Diwan. Ed. Marwan al-‘Atiyya. Beyrouth/Damas: Dar
al-Hijra, 149.
Car si l'intention révele 'ampleur de I'ambition, c'est cependant uniquement la réalisa-
tion compleéte et effective de l'action qui est susceptible d’en indiquer et sanctionner le
caractére excellent. Autrement dit, la qualité éthique de I'intention manifeste le degré
d’excellence de 'ambition, tandis que le succes final de I'exécution détermine et révele
I'excellence de l'action.
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plus large possible. Il suffit en effet de voir de quelle maniere les textes dadab
présentent les personnalités arabes anciennes qui furent considérées comme
accomplies (kamala), pour comprendre que la reconnaissance sociale fait par-
tie constitutive non seulement de la valeur des actions accomplies, mais égale-
ment du degré de motivation incitant 'individu accompli a agir avec toujours
davantage d'efficacité. Voici comment, par exemple, Suwayd b. Samit al-Aws],
qui fut considéré comme 'un des kamala arabes de 'époque antéislamique, est
présenté par Tabari dans Tarikh al-rusul wa-l-mulik :
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Car si Suwayd fut appelé par les gens de sa communauté 'Accompli,
c'est en raison de son endurance, de sa poésie, de son ascendance et de
sa noblesse.

Nous remarquons par la méme occasion quen plus des qualités morales
comme le courage ou la magnanimité, I'individu accompli, aspirant au rang de
chef de sa communauté, doit détenir également un certain nombre de com-
pétences qui relévent les unes du domaine des qualités intellectuelles, comme
la poésie, les autres du champ de l'action et des techniques, comme l'archerie,
la natation, I'écriture.

Ainsi, tout au le long des discussions qui précedent, nous n'avons pas cessé
d'insister sur le fait que ce qui différencie radicalement la notion de al-rajul
al-kamil ('individu accompli) du concept de al-insan al-kamil ('homme par-
fait, 'homme primordial, '’homme premier), ce sont les caractéristiques des
régimes épistémiques dans les cadres desquels ces deux idées furent congues
et développées: tandis que le concept de al-insan al-kamil fut élaboré et déve-
loppé en rapport avec des soucis et des questionnements purement philoso-
phiques et/ou mystiques, I'idée de al-rajul al-kamil fut, quant a elle, développée
et cultivée au sein de la pensée de I'adab en rapport avec des questionnements
qui sont résolument d’'ordre anthropologique et sociologique.

Pour bien percevoir le sens de la distinction que nous avons opérée, il est
important de rappeler que l'adjectif kamil, employé dans l'expression al-rajul
al-kamil, au sens de parfait, accompli, excellent, est accolé dans les textes
d’adab, non seulement aux individus humains, comme nous venons de le voir
longuement, mais également aux animaux.

21 Al-Taban, Tarikh al-Rusul wa-l-muliik, éd. M. Abu 1-Fadl Ibrahim, Le Caire : Dar al-ma‘arif,
1967, ii, 351.
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En effet, comme pour signifier que ce qualificatif d’accompli/parfait n'est

pas d'ordre métaphysique ou cosmique, comme l'est le nom de Parfait attribué
a al-insan al-kamil, mais de 'ordre de quelque chose qui a donné les preuves de
son utilité sociale-pratique, les textes dadab vont jusqu’a attribuer cette qua-
lité de kamil a des étres vivants non humains, notamment les chevaux. Ainsi,

apres avoir écrit que le terme kamil renvoie a l'individu accompli, al-Khalil b.

Ahmad ajoute :

Kamil (Parfait) est le nom que portait le cheval crack qui appartenait a
Imru’ al-Qays.

De méme dans Lisan al-‘arab, nous pouvons lire :
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Kamil (Parfait) est le nom du cheval de Zayd al-khayl?4, auquel ce dernier
fait allusion dans sa poésie :

Et je n'eus de cesse de les attaquer en foncant sur eux avec le front
de Kamil.

Dans Taj al-aris :
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Kitab al-‘ayn, «k-m-1 ».

Lisan al-‘arab, « k-m-1 ».

Zayd al-Khayl est le surnom que portait le poéte jahilite arabe Zayd Ibn Muhalhil al-Ta’1
(m. vers 600). Il semble qu'il doit ce surnom de Zayd al-khayl (Zayd aux chevaux) a deux
choses: d'une part, parce qu'il fut un grand amateur de chevaux au point qu'il en avait
possédé un nombre important, et en raison de la description précise qu'il en faisait dans
sa poésie, d’autre part.

Tagj al-‘aris, « k-m-1».
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Al-Kamila cest le nom que portaient des juments parmi lesquelles:
al-Kamila fille de al-Ba‘ith : la jument de ‘Amr b. Ma‘d Yakrib ; al-Kamila :
la jument de Yazid b. Qunan al-Harithi.

Dans Asma’ khay!l al-‘arab d’'Ibn al-A'rabi (m. 150/ 846), nous lisons26 :
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Le cheval de al-Ruqad b. al-Mundhir b. Dirar s'appelle al-Kamil. 1L
I'évoque ainsi dans sa poésie :

Je n'ai pas cessé de faire charger Kamil et de I'engager

Vers les ennemis jusqu’a ce qu'ils se rendent ou se dispersent.

Comme nous pouvons le voir a travers ces quelques exemples que nous venons
de citer, lorsqu’'un cheval ou une jument arabes excellent, en faisant preuve
d’agilité, de rapidité et d'endurance, ils recoivent le nom de Kamil, c’'est-a-dire
parfaits, accomplis.

Il s'avere ainsi que la conception que la pensée de 'adab a de I'accomplisse-
ment humain en général et de I'individu accompli en particulier est d'un réa-
lisme et d’'une empiricité telles quelle ne rechigne pas, comme nous venons de
le voir, a accorder la qualité d’accomplissement a des animaux, surtout quand
ceux-ci paraissent agir et travailler en complicité et en collaboration avec les
humains. Chez I'une des figures de I'adab, en l'occurrence al-Ahnaf b. Qays, la
tendance empiriste prit la forme d'une approche hyperréaliste. Voici, en effet,
comment il avait tenté de définir al-rajul al-kamil :
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Abt Hamza l-Ansar dit d’apres al-‘Utbi, que al-Ahnaf avait dit : I'individu
accompli est celui dont on peut compter les défauts [sur les doigts d'une
seule main].

26  Ibn al-Arabi, Asma’ khayl al-‘arab wa-fursaniha. Le Caire : Maktabat al-Nahda al-‘arabiyya,
1984, 44. Voir aussi Ibn al-Kalbi, Nasab al-khaylfi l-jahiliyya wa-l-islam, Bagdad : al-Majma*
al-ilmi al-‘iraqi, 1985, 41 et 72 ; al-Ghandajani, Asma’ khay! al-‘arab wa-ansabiha. Damas :
Dar al-Asma’, 2007, 204-205.

27  Ibn Qutayba. ‘Uyan al-akhbar, Beyrouth : Dar al-kutub al-ilmiyya, 1986, i: 330 ; al-Jahiz,
«Kitman al-sirr wa-hifz al-lisan », in Rasa’il al-Jahiz, Beyrouth : Dar Sadir, 1967, i, 140.
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Il ne serait pas exagéré de dire de cette réflexion-définition d’al-Ahnaf quelle
cherche a adhérer plus étroitement et plus profondément aux méandres de la
réalité humaine en s'efforcant de définir I'individu accompli non pas comme
une personne absolument parfaite, mais tout simplement comme un individu
qui présente moins de défauts que les autres. Tout se passe donc comme si
au lieu de chercher a définir I'excellence humaine en mettant l'accent sur ses
qualités, al-Ahnaf emprunte un autre biais en tentant plutdt de cerner 'accom-
plissement de al-rajul al-kamil dans la maniere dont celui-ci a réussi a élimi-
ner ses défauts ou, du moins, a les rendre moins nombreux. Il est significatif
qu'en citant cette définition, Ibn Kathir, essaie d’'expliciter 'idée développée
par al-Ahnaf, en ajoutant le commentaire suivant :
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Si on peut les compter [les défauts de quelqu'un], c’est parce qu'ils sont
trés peu nombreux, voire rares.

Grace a cette caractérisation de al-rajul al-kamil, due a al-Ahnaf b. Qays, nous
tenons une définition pour ainsi dire humaine de l'excellence humaine:
puisque l'étre humain n'est ni un Dieu, ni un surhomme, la définition la plus
conforme a ce qu'il est proprement et intrinsequement et a ce qu'il est sus-
ceptible de devenir, moyennant l'action éducative, est celle qui tient compte
et de sa force et de ses zones de faiblesse. En effet, par son allure hyperréa-
liste, voire négative, cette définition attribuée a al-Ahnaf achéve de montrer
que le concept de I'individu accompli releve résolument d’'un régime de pen-
sée que nous pouvons qualifier d’anthropologique. La définition proposée par
al-Ahnaf s'inscrit pleinement dans cette perspective anthropologique, dans la
mesure ou elle vise a éliminer complétement tout aspect, toute connotation
ou dimension mythico-cosmique du concept de al-rajul al-kamil en le carac-
térisant non pas comme une sorte de surhomme qui provient de et évolue
dans des horizons inatteignables et inaccessibles aux individus ordinaux, mais
comme étant tout simplement une personne humaine qui, en se soumettant
a un travail assidu de formation et d'entrainement, a réussi a faire d’elle-méme
un individu qui assume et accomplit son role d’'une maniére efficace autant
qu'il est de son pouvoir.

Pour aller encore plus avant dans cette analyse du mode d'étre caractéris-
tique de I'individu accompli, tel que les textes d’adab le définissent, il importe

28 Ibn Kathir, al-Bidaya wa-l-nihaya, 15 vols. Beyrouth : Dar al-Ma‘arif, 1990, ix, 193.
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de rappeler ici une donnée importante, a savoir que l'expression la plus
employée par lesdits textes pour parler de 'individu accompli n'est pas al-rajul
al-kamil, mais al-rajul al-fadil ou encore al-mar’ al-fadil, c'est-a-dire I'individu
excellent, l'individu de qualité supérieure. Cest a cette expression de al-rajul
al-fadil, en tant qu'elle exprime un autre mode de l'idée de al-rajul al-kamil,
que nous allons nous intéresser maintenant pour l'interroger de plus pres, afin
de voir si elle est susceptible de nous renseigner sur la signification profonde
de I'idée d’excellence dans la culture arabe classique.

3 L'individu accompli comme un individu fadil (excellent)

Avant danalyser le participe actif fadil, désignant lindividu excellent,
intéressons-nous d’abord au substantif fad!/ pour tenter d'en reconstruire la
signification.

Pour cerner de plus pres I'idée véhiculée par le substantif fad/, il est impor-
tant de trouver d’abord la maniére ou les maniéres les plus 8 méme de nous
permettre d’en saisir et d'en rendre le sens profond. Pour ce faire, essayons de
le définir en ce qu'il dit lorsque nous 'employons.

Une consultation rapide des dictionnaires arabes anciens permet de consta-
ter que le mot fad! signifie deux choses, selon les situations d’énonciations et
les contextes: lorsqu'il est employé pour désigner une qualité attribuable a
quelque chose ou a quelqu’un, sans intention comparative aucune, fad! renvoie
en général a I'idée d’'une qualité fonctionnant comme un bien ou un avantage
qui confere a celui ou celle qui en est pourvu de la supériorité, un privilege,
un certain ascendant, de d’excellence. C'est ce premier sens du terme fad! que
souligne la définition suivante, donnée par Lisan al-‘arab :
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Un individu excellent, c'est-a-dire un individu doté de qualités supérieures.

Lorsqu'il est utilisé dans un contexte de discours ol un arriére-plan ou une
visée comparative sont explicitement présents ou sentis, le terme fad/ génere
lidée d’'un surplus de qualité ou de bien qui permet a un individu excellent
de surpasser, en termes d'excellence, d’autres individus tout aussi excellents.
Le fait que, comme on peut le voir, nous ayons été amenés ici a utiliser d'une

29  Lisan al-‘arab, « f-d-1».
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maniere quelque peu redondante le mot « excellence » pour caractériser cette
seconde signification du terme fad! nous permet déja de comprendre que
le sens noyau et intrinseque de ce mot renvoie invariablement a I'idée de supé-
riorité intensive et positive exprimée par le terme « excellence ».

Pour se rendre compte de la spécificité du sens développé par le mot fad/,
examinons la définition suivante, donnée dans Lisan al-‘arab :
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Un individu mafdil, c’est un individu surpassé par les autres en termes
d’excellence.

Nous nous sommes a dessein abstenus de traduire le mot mafdil car ce n'est
pas d’'une traduction que nous avons besoin ici pour comprendre le véritable
sens a l'ceuvre dans le participe passif mafdul, mais d’'une analyse qui en
explicite la logique. Pour comprendre cette logique, il est capital de souligner
quelque chose de tres important dans la mesure ou il y va de la bonne compré-
hension de ce concept clé de I'éthique arabe.

Commencons d’abord par noter que l'expression « rajul mafdil » ne consti-
tue pas tout a fait le contraire de « rajul fadil ». Autrement dit, dans I'énoncé
« rajul mafdiil », e participe passif mafdil ne fonctionne pas comme un privatif
voulant dire dépourvu ou privé de fad/, mais plutot comme un comparatif de
degrés permettant de dire de quelqu'un : il est surpassé en fad/, c'est-a-dire qu'il
posséde moins de qualités supérieures que certains d’autres. Cela sexplique
par le fait que dans « rajul mafdul », comme dans « rajul fadil » d’ailleurs, nous
n‘avons pas affaire a un participe quelconque, mais a un participe construit sur
un verbe, fadula/yafdulu, issu d’'un substantif, fad/, qui veut dire excellence,
qualité supérieure, bien, grice, c'est-a-dire des états et/ou des qualités qui sont
en eux-mémes déja tres positifs, voire excellents. En conséquence, I'expression
rajul mafdil ne veut pas dire et ne voudra jamais dire : un individu dépourvu
ou privé de fadl, elle renvoie a un individu qui, quoique fadil, c'est-a-dire doté
de qualités qui en font une personne excellente, est cependant moins excellent
que les autres, car il se trouve que ces autres ont davantage de fad! que lui.
Clest dire que lorsque nous employons les mots a portée comparative comme

fadil, mafdul, afdal, afdal min, nous ne faisons rien d’autre, au fond, que com-
parer des individus ou des choses en soulignant les manieéres tres spécifiques

30 Lisan al-‘arab, « f-d-1».
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dont ces individus et choses, tous excellents, se surpassent les uns les autres en
termes de fadl, c’est-a-dire dans I'échelle de I'excellence.

Comme nous l'avons vu plus haut, al-rajul al-kamil est défini par la plupart
des textes d'adab comme un individu qui se montre accompli dans un ou plu-
sieurs domaines d’action. C'est dire que dans l'expression « rajul kamil» (un
individu accompli) ou encore «faras kamil» (cheval accompli), c’est l'idée
d’accomplissement et/ou de perfection, se réalisant comme un processus, qui
se trouve soulignée. Dans l'expression de « rajul fadil », que nous sommes en
train d’analyser, il s'agit de quelque chose de différent dans la mesure ot nous
n'avons pas affaire ici & un processus, mais a la possession de quelque chose,
une qualité qui s'appelle fad! et qui confére a I'individu qui en bénéficie une
supériorité dans l'ordre de I'excellence. Cest ce que nous avons déja pu consta-
ter dans la définition donnée par Lisan al-‘arab, caractérisant al-rajul al-fadil
comme étant tout simplement un individu doté de fad!, mais sans dire en quoi
consiste le terme fad! lui-méme.

En effet, la question a laquelle nous avons commencé a trouver une réponse
est celle de savoir en quoi consiste le facteur fad/ dont la possession octroie aux
individus le qualificatif de rajul fadil.

Dans al-Sihah, al-Jawhari répond a cette question ainsi posée en donnant la
définition suivante, qui essaie d'éclairer fad! en I'associant a fadila :
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Le fadl! et la fadila : trés connu : ce sont les contraires de la carence et de
l'insuffisance.

Force encore est de constater que malgré ces définitions que nous venons de
citer, nous ne sommes pas trés avancés en ce qui concerne la maniére dont
il convient d'interpréter et de comprendre les mots fadl et fadila. Certes,
al-Jawharl nous donnes des indications intéressantes en définissant le couple
fadl/fadila par le truchement de leurs contraires, a savoir nags (manque,
carence) et naqgisa (insuffisance, déficience).

Dans le plus ancien des dictionnaires arabes, en 'occurrence Kitab al-‘ayn,
al-Khalil b. Ahmad (m. 791), donne une définition trés intéressante au terme
fadila. En effet, apres avoir défini la terme fadl d'une maniére quelque peu
elliptique en se contentant de dire, a l'instar d’al-Jawhari: al-fadl: ma‘raf, il
ajoute un peu plus loin:

31 Al-Jawhari, al-Sihah, « f-d-1 ». Cette définition est reprise dans Lisan al-‘arab, « f--1 ».
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Le fad! : bien connu. La fadila renvoie a I'idée de haut degré et de supério-
rité dans l'ordre de l'excellence.

Remarquons en passant la maniére dont al-Khalil formule ici sa définition du
terme fad!: dans un dictionnaire ou 'on s’attend a ce que tous les mots soient
exhaustivement analysés et définis, il se contente presque de renvoyer son lec-
teur et/ou auditeur a une sorte de « ce que tout le monde sait » au sujet de ce
que ce mot veut dire. En se permettant de procéder ainsi, al-Khalil montre
que son objectif dans Kitab al-Ayn n'est pas de définir les concepts, auquel cas
il aurait senti la nécessité de préciser en quoi consiste exactement la réalité
ou le fait auquel renvoie le mot fad/, mais seulement de donner les sens des
mots. Mieux encore, s'il s'était contenté de dire : al-fadl: ma‘ruf (le mot fadl:
tout le monde sait ce que cela veut dire)33, c'est parce que al-Khalil ne parle en
réalité ni du sens du mot, ni de la signification de ce mot, mais de son référent,
cest-a-dire de la réalité ou fait social vers lequel fad! fait signe. Autrement dit,
lorsqu'il écrit: fadl: ma‘rif, il ne cherche pas a dire qu'il s'agit d'un mot dont
tout le monde connait le sens, il dit : le mot fad! référe a quelque chose dont la
réalité sociale est présente avec un éclat et rayonnement tels que les personnes
qui liront cette définition sont supposées avoir fait I'expérience vivante de la
maniére dont quelque chose ou quelqu'un doté de fadl, c'est-a-dire de qua-
lités éthiques supérieures et excellentes, vit et agit. Nous avons donc affaire
a une définition qui fait fond sur l'existence de ce que l'on peut appeler un
arriere-fond de savoirs linguistico-culturels disponible dans la culture com-
mune, permettant aux individus composant la société de comprendre de quoi
'on parle lorsque I'on emploie les termes fad! et fadila. Nous comprenons du
méme coup pourquoi les lexicographes arabes anciens faisaient systématique-
ment appel a la poésie pour illustrer, éclairer et étayer leurs définitions des
mots: parce qu'ils savaient que cest dans la poésie que ce que nous avons
appelé l'arriére-fond de savoir linguistico-culturel se trouve a la fois employé
et archivé.

Continuons notre reconstruction de I'idée éthique portée par le terme fad!
en tentant cette fois-ci d'interroger les verbes fadula/yafdulu et afdala/yafdilu

32 Kitab al-Ayn, «f-d-1».

33  Ce procédé définitoire consistant a utiliser la formule maruf (connu ou su) en lieu et
place d'une véritable définition, est tres fréquent dans Kitab al-Ayn, puisquelle y est
employé par al-Khalil pas moins de cent fois. Il fut par la suite adopté par al-Jawhari dans
al-Sihah, par Ibn Manzar dans Lisan al-‘arab, etc.
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avec lesquels il entretient un rapport de dérivation. Pour ce faire, il nous faut
analyser les exemples suivants, utilisés par al-Khalil dans Kitab al-Ayn et par
Ibn Manzur dans Lisan al-‘arab :
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Nous voyons que dans le premier exemple, le verbe fadula fonctionne comme
un verbe intransitif, en ce qu'il exprime une action qui consiste a produire du
fadl, c’est-a-dire une qualité ou un bien dont la nature est qu'il rend le sujet de
l'action fadil, autrement dit excellent, doté de supériorité. Dans le deuxieme
exemple, fadala représente un verbe transitif qui renvoie lui aussi a l'action
de produire du fad!, c’est-a-dire une ressource éthico-morale dont la destina-
tion cette fois-ci n'est pas seulement de rendre le sujet de I'action excellent en
lui-méme, mais également de le mettre, ce faisant, 8 méme de surpasser, voire
de dominer (ghalaba) les autres en termes d’excellence.

Il nous reste maintenant a examiner le cas du troisieme exemple dont le
caractere quelque peu elliptique risque de nous faire croire que le verbe fadala
y fonctionne d’'une maniére différente. Or, si l'auteur de Lisan al-‘arab s'était
permis d'étre elliptique dans la formulation de la phrase servant d'exemple, cest
parce qu'il savait que son lecteur comprendrait bien que le verbe zada/yazidu
ne veut pas dire tout simplement et littéralement « ajouter » ou « augmenter »,
mais surpasser quelqu’'un dans l'ordre de I'excellence ( fad!) éthico-sociale. Car,
ce qu'il faut souligner ici, c'est que le verbe zada/yazidu remplit son role dans
cette définition non pas en mettant a contribution son mode de signification
qui lui est propre, mais en étant intégré dans et totalement soumis aux carac-
téristiques du champ sémantico-éthique construit et gouverné par le mot et
l'idée de fadl, c'est-a-dire l'excellence, la supériorité, le bien. Ainsi, lorsque nous
employons le verbe zada dans des énoncés comme :
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nous constatons que nous sommes obligés chaque fois de faire appel a un
complément de spécification (tamyiz) pour préciser, au cas par cas, dans quel
domaine d’étre ou d’action précis Untel surpasse Untel autre, dans la mesure

34 Kitab al—?lyn, «f-d-1».
35  Kitab al-Ayn, «f-d-1».
36  Lisan al-‘arab, « f-d-1».
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ou le champ des domaines a propos desquels nous disons, en employant
le verbe zada ‘ala, « A possede plus de b que C » est un champ ouvert et infini.
Le cas du verbe afdala est tout autre, en ce qu'il ne peut étre employé que d'une
seule et unique maniére et pour exprimer toujours et invariablement : X a sur-
passé ou surpasse Y en termes de fad/, i.e. en termes de degré d’excellence et de
qualité éthico-morale. C'est sans doute cette maniére de fonctionner de l'idée
de fad! que nous voyons a l'ceuvre dans un vers du poéte Ma‘n b. Aws (m. vers
64/684)37, chantant les mérites supérieurs de sa tribu38:
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Méme si tu vas jusqu’au bout du bout du monde, tu ne trouveras pas
Une tribu, quand méme noble, qui surpasserait en excellence la mienne

A noter que pour traduire le terme fadl, employé dans ce vers de Man b. Aws,
d'une part, et pour rendre le mot fadila utilisé dans la définition proposée par
al-Khalil, d’autre part, nous nous sommes bien gardés de faire appel au mot
Vertu. Car, comme nous pouvons le voir dans le vers poétique, le mot fadl ne
renvoie pas a I'idée, par trop morale, de vertu, mais a celle de la qualité ou la
ressource qui permet a un individu ou un étre donné, comme un cheval par
exemple, de détenir et d’exercer une supériorité dans 'ordre de l'excellence.
Pour bien comprendre le sens et la portée du terme arabe fad! il faut penser
plut6t au concept grec d’arete.

Pour expliquer davantage ce que nous sommes en train de dire ici, nous
devons ajouter ceci: les mots arabes fad! et fadila, pour autant qu'ils soient
convenablement interprétés, prennent en charge plus efficacement l'entiéreté
de la signification du terme grec areté. Traduire areté par vertu, comme on
le fait tres souvent3?, ne constitue pas la meilleure des maniéres d’aider a
comprendre ce que ce concept clé de la culture grecque ancienne veut effec-
tivement dire. En effet, areté, comme fad! et fadila, ne revoie pas a la vertu consi-
dérée comme une valeur morale, mais a 'idée d'excellence. Plus précisément
encore, la notion de fadl, ainsi que le concept grec d’areté, ne renvoient pas

37  Surce poéte, voir Charles Pellat, « Ma’n b. Aws al-Muzni », E12 (1991).

38  Man b. Aws, Diwan, Bagdad : Dar al-Jahiz, 1977, 61.

39  Clest le cas de tous les premiers traducteurs francais des ceuvres de Platon et d’Aris-
tote, notamment: Ethique de Nicomaque, Traduction J. Voilquin, Paris: Flammarion,
1965 ; Ethique a Nicomaque, Trad. J. Tricot. Paris : Vrin, 1959 ; Ethique a Nicomaque, Paris :
Publications Universitaires, 1958 ; Ethique a Nicomaque, Trad. Alfredo Gomez-Muller,
Paris: Le Livre de poche, 1992.
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a l'excellence elle-méme, mais surtout a la qualité que quelqu’un ou quelque
chose possede en lui permettant d’étre excellent. Dit autrement, en faisant cette
fois-ci usage du mot « vertu », le fad! constitue la qualité en vertu de laquelle
et griace a laquelle un individu humain ou non-humain se montre accompli et
excellent, la ou il ceuvre. Nous retrouvons ici aussi le sens du propos attribué a
‘Ali b. Abi Talib selon lequel « gimat al-mar’ ma yuhsin », c'est-a-dire la valeur
d’un individu se mesure a I'aune des types d’action dans lesquels il excelle.

Un passage de Kitab al-rusul wa-l-mulik d’al-Tabarl mérite d’étre mis a
contribution, car nous y trouvons un emploi trés éclairant du terme fad!:

M\f,;u-’\,g,wds,_im\;dm sle e b [0l O Bnans JU]
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[Sa'saa b. Sawhan dit]: O gens! Sachez que lorsque Allah — qu'll soit
abondamment loué — répartit les bienfaits entre les musulmans, Il vous
en accorda la meilleure part, si bien que vous avez répondu favorable-
ment a la religion qu'll se choisit pour Lui-méme.

Dans son ouvrage The Spiritual Background of Early Islam, Bravmann inter-
prete le mot fadl employé dans ce discours de Sa‘saa comme voulant dire
« surplus of property » (surplus de richesse ou de propriété). En outre, en vue
de défendre cette interprétation, Bravmann propose de lire dans ce passage
non pas inna Allah — wa-lahu al-hamdu kathiran - lamma qasama [-fadl bayna
[-muslimina, mais: inna Allaha — wa-lahu al-hamdu — kathiru [-mali lamma
qasama l-fadl bayna [-muslimina, en expliquant :

We consider this reading as the original and only correct one, and suspect
that it was changed with the purpose of avoiding the quasi-strange idea
of “God’s property and its surplus.

Il ne peut en étre, a notre avis, ainsi d'aucune maniere, et ce pour les raisons
suivantes: la premiere d’entre elle, la plus évidente, réside dans le fait que
Bravmann semble confondre deux termes issus de la racine f-d-/, mais qui ne
veulent pas du tout dire la méme chose, a savoir fadla et fadl. Ainsi tandis que,
comme nous l'avons vu et nous le verrons encore davantage, fad! renvoie sys-
tématiquement a l'idée d’excellence, de qualité supérieure et de bien, fadla

40  Al-Tabari, Tarikh al-rusul wa-l-muliik, v,185.
41 M. M. Bravmann, « The surplus of Property: an early arab social concept », in id., The
Spiritual Background of Early Islam, Leiden : Brill, 2009, 246.
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veut dire, quant a elle, toujours et invariablement reste de quelque chose, un
surplus de quelque chose. Or, dans le passage que nous avons cité, Sa‘saa b.
Sawhan (m. vers 70/666) ne parle pas de fadla, mais de fadl. La deuxiéme rai-
son montrant que le terme fad! ne veut pas dire richesse matériel ou surplus
de richesse se trouve dans le fait que le sujet dont Sa‘sa‘a dit qu'il avait procédé
a une répartition (qasama) du fadl entre les musulmans n’est pas un simple
individu humain fortuné ou riche, mais Allah lui-méme. Autrement dit, Allah
évoqué par Sa‘sa‘a dans son discours fut concu par lui comme étant d’'une per-
fection, d'une complétude et d'une puissance telles qu'il ne pouvait pas pensé
un seul instant qu'il est possible de parler a Son endroit en lui attribuant des
qualités qui se rapportent a de banales possessions comme la richesse, la for-
tune, surplus de richesse au sens matériels de ces termes. Certes, dans maints
verset coraniques, Allah est décrit comme ghaniyy. Il en est ainsi dans les
quatre versets suivants:

P e My 2

Allah est suffisant a Soi-méme et longanime?3.
w ‘\” we
Mo g Al Ol lgkly 2

Sachez qu'Allah est suffisant a Soi-méme*.
A6l e sb ) OB IS ey 3

Quiconque est incrédule... car Allah est suffisant a Soi-méme a I'égard du
monde*”.

Sn oo iy oLty b S e iy Soad Ly O) 20 )1 03 ) by 4
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42 Coran, 2/263.

43  Le Coran, Trad. Régis Blacheére, Paris : Maisonneuve et Larose, 1966, ii/163.
44  Coran, 2/267.

45  Traduction Blacheére, 2/167.

46  Coran, 3/97.

47  Trad. Blacheére, 3/97.

48 Coran, 6/133.
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Ton Seigneur est le Suffisant a Soi-méme, le détenteur de la Miséricorde*.

Comme le montrent a la fois les versets coraniques que nous venons de citer
eux-mémes et le choix traductionnel fait par Régis Blachére, appliqué a Allah,
le terme ghaniyy ne renvoie pas a I'idée de richesse matérielle, mais a la puis-
sance, a l'autarcie et la suffisance a soi. Il faut donc prendre garde d'interpréter
et de comprendre les termes de ghina et de fadl dans ce contexte d’emploi
au sens d’'une richesse matérielle similaire a celle que possédent les indivi-
dus humains. Car en employant le terme fad/, Sa‘sa‘a ne voulait aucunement
dire qu'Allah avait réparti la richesse matérielle qu'il posséde, puisque ce qu’ll
est censé détenir comme fad! est a la fois d'une tout autre nature et infini,
de sorte que chacune des parcelles qui le composent ne peut qu'étre elle-
méme infinie, si bien qu'il n'y a pas de sens a parler d'un reste ou d’'un surplus
de quelque chose qui est infini. Autrement dit, le terme fad! utilisé par Sa‘sa‘a
ne renvoie pas a l'idée de bien matériel, mais a de la faveur, de la grice et des
bienfaits divins, ainsi que le montrent les versets suivants, ou nous voyons
encore cette notion de faveur associée aux idées de suffisance a Soi-méme et
de souveraineté dans le choix qu'Allah s'attribue a Lui-méme comme étant
des qualités et des principes caractéristiques de son mode d'étre et d’agir:

.5°f_\.LS.'J\ M\J) 4&3\) G-u,{w ol u.a.".é. a&)\‘, 1

Or, Allah privilégie de Sa Miséricorde qui Il choisit. Allah est le Détenteur
la faveur grandiose.

S Jo b 0 1 5] ol F 150 b UGS 2

Il leur commanda de mourir et Il les fit ressusciter ensuite, car Allah est
détenteur de la faveur envers les Hommes.

S0 e b 53 ) 550y Ll ded) amy wran & ORI

Si Allah ne neutralisait pas une partie des hommes par une autre, la terre
serait corrompue. Mais Allah est Détenteur de la faveur pour le monde33.

49  Trad. Blachere, 3/33.
50  Coran, 2/105.

51 Coran, 2/243.

52 Coran, 2/251.

53  Trad. Blacheére, 2/251.
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Allah créa la nuit pour vous afin que vous puissiez vous y reposer, et le
jour afin que puissiez travailler a sa lumiere. Ainsi, Allah est plein de
faveurs pour les Hommes.

5 i) Jadl 3 ity oLy e azg A b 3 5

Clest la la faveur d’Allah qu’ll accorde a qui Il veut, car Allah est le
Dispensateur de 'abondante faveur.

Tous ces versets que nous avons cités ici, et d’autres trés nombreux similaires
que nous n'avons pas cités, suffisent pour montrer que tous les éléments de
langage mobilisés par Sa‘sa‘a dans son discours y furent sans doute puisés.
En effet, dans pas moins de quatorze versets, nous trouvons le substantif fad(
trés souvent associé soit au verbe khassa/yakhussu, au sens de privilégier,
favoriser, réserver a, avantager, soit au verbe sha'a/yasha’u, employé au sens
de choix libre, élection, accorder une préférence, favoriser quelqu'un ou un
groupe de gens.

Ainsi, contrairement a 'hypothése de lecture pronée par Bravmann, le
terme fad! ne signifie ni richesse, ni a plus forte raison surplus de richesse ou
de propriété, au sens matériel du mot. Son véritable sens, celui qu'il véhicule
dans les nombreux versets que nous venons d’examiner, renvoie surtout et
avant tout a l'ildée de faveur, de bienfait, de grace, de bien, de la grandeur et
de la majesté. Ce serait donc mécomprendre grandement la signification et la
portée éthico-morale du terme fad! si nous nous contentons de l'interpréter
comme ayant quelque rapport avec les biens matériels.

Il est fort probable qu'en interprétant le terme fad/ comme voulant dire
surplus de richesse, Bravmann fut influencé par une définition quelque peu
aberrante donnée par al-Raghib al-Isfahani (m. 502/1108) a ce terme dans son
ouvrage al-Mufradat fi ghartb al-qur'an, que voici :

ey cé:Lb é.d\ iS58 10l o sy lasl e 55U :i}";jﬂ
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54  Coran, 40/61.
55 Coran, 62/4.
56  Al-Raghib al-Isfahani, Mufradat alfaz al-quran, Damas : Dar al-qalam, 2009, 639.
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Le fadl renvoie a ce qui excéde la mesure de 'économie. On y distinguer
deux types: louable, comme le savoir et la magnanimité, et blamable,
comme la colére.

A l'instar de Bravmann, ce que al-Raghib al-Isfahani définit ici, ce n'est pas le
fadl en ce qu'il est en son sens profond et premier, c'est-a-dire comme voulant
dire excellence, qualité supérieure, mais I'une de ses extensions, en 'occurrence
al-ziyada. Or, méme cette extension, que al-Raghib al-Isfahani interpréte a tort
comme étant le fad! lui-méme, ne doit pas étre comprise au sens d'un exces ou
d’'un abus ou démesure, c'est-a-dire comme ziyada ‘ala -gadr (dépassement
de la bonne mesure), comme il le fait, mais au sens d’'abondance, car le fad!,
comme le mot qui le porte le dit expressément, renvoie a I'idée de bien pré-
férable d’'une maniere telle que la distinction qu’al-Raghib al-Isfahani y fait
entre un fad! louable et un fad! blamable nous parait procéder d'une mons-
trueuse contradiction dans les termes et d'un non-sens. Al-Raghib al-Isfahani
semble n'avoir pas vu que le terme fad!/ mobilise pour ainsi dire la totalité des
ressources sémantiques qu'il développe pour signifier I'idée de bien dans son
extréme positivité, a tel point qu'il n'y reste la moindre place pour autre chose
que cette idée. Cela est confirmé par le fait que tous les exemples d’emplois
coraniques de ce terme donnés par la suite par cet auteur contredisent et
contestent d'une certaine maniére sa définition.

En vue d’approfondir encore davantage notre compréhension de ce concept
de fadl dans son rapport avec 'idée d’excellence éthique, il importe que nous
tentions de comprendre pourquoi, dans certains versets coraniques que nous
avons cités, l'acte dispensateur de fad! effectué par Allah envers sa création est
décrit comme étant un acte libre et souverain, d'ott 'emploi récurrent du verbe
sha’/yasha’u, pour exprimer I'idée selon laquelle Allah choisit librement a qui
accorder Ses bienfaits et faveurs, ainsi que quand et comment.

Dans al-Tarifat, al-Sharif al-Jurjani, définit le concept de fad! d'une maniére
qui peut nous aider a reconstruire son mode fonctionnement :

S7ae Yy Slor| ¢lz) : Jad)l
Le fad! consiste dans l'effectuation d’'un acte de bien inconditionné.
Méme si, en employant le mot isan, al-Jurjani a peut-étre en vue l'idée du

ihsan défini comme un acte de bienfaisance, c'est-a-dire comme un acte visant

57  Al-Sharif al-Jurjani, Kitab al-Ta‘rifat, 174.
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a la réalisation d'ceuvres de libéralité et de générosité, il n'en reste pas moins
que nous avons affaire, dans cette définition du fad/, a des actes qui originent
(ibtid@’) et génerent le bien. Mais le plus intéressant pour nous ici est de voir
de quelle maniére le concept de fad! est défini ici en tant qu'il implique la mise
en ceuvre d'un acte inconditionné visant le bien absolu, cest-a-dire le bien
en lui-méme pour lui-méme. Il s'agit en effet d'un acte inconditionné car en
disant que le fad! est le produit d'un acte qui n'est pas l'effet d’'une cause (illa),
al-Jurjani laisse entendre que le fad! renvoie a I'idée du bien considéré comme
un acte qui ne procéde de rien ni avant lui, ni en dehors de lui, autrement dit, le
bien se voulant lui-méme par lui-méme, comme une volonté elle-méme inté-
gralement et intrinséquement belle (iisan) et bonne. Mais la question qui ne
mangque pas de se poser ici est celle de savoir si en mettant en équation l'idée
de fadl, d'un coté, et 'acte du ifisan, de l'autre, al-Jurjani ne cherchait-il pas a
signifier que l'acte du ifisan, contrairement a celui procédant du fad/, pourrait
étre causé, clest-a-dire provoqué, par quelque chose qui lui est extérieur. La
réponse a cette question ainsi posée nous est fournie par la mise au point inté-
ressante qu’Abu Hilal al-‘Askari (m. vers 395/1005) fait justement au sujet de la
différence ( farg) existant entre les concepts de ihsan et de fadl, dans al-Furiq

fil-lugha:
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La différence entre le ifsan et le fadl, c’est que le ihsan est un acte de bien
qui peut étre un devoir ou pas, tandis que le fad! est un acte de bien qui
n'est soumis a aucune obligation ou devoir, dans la mesure ou il constitue
un acte de faire le bien spontané, libre de toute cause.

Abu Hilal al-‘Askari tend donc a dire que les termes ihsan et fadl renvoient a
deux types de bien : a travers le terme ifisan le bien se trouve caractérisé comme
un acte effectué tant6t comme une réponse a une obligation morale ou légale,
tant6t comme étant comme un acte libre et spontané. Le terme fad!, quant
a lui, se caractérise par le fait qu'il renvoie au bien en le présentant comme
le produit d’actes qui sont toujours et partout libres et inconditionnés. Or, a
regarder les choses plus attentivement, on constate que la différence existant
en iksan et fadl, en tant qu'ils renvoient tous les deux a I'idée de bien, ne réside
pas tant dans le fait que le premier représente le bien considéré comme étant

58  Abu Hilal al-‘Askart, al-Furagq fi l-lugha, 335.
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le produit d’actes qui se réveélent comme étant tantot hétéronomes tantdt auto-
nomes et libres, comme le pense Abu Hilal al-‘Askari, mais surtout et avant
tout dans les manieres dont 'un et l'autre de ces termes posent et décrivent le
mode d’étre et la physionomie esthético-éthique du bien: tandis que le terme
ihsan est chargé par la langue et la culture arabes de dire le bien en le mettant
sous le signe du beau (hasan, husn), le terme fad! décrit, quant a lui, le bien en
ne cessant de dire, quasi tautologiquement, que le bien est bien, cest-a-dire
quelque chose qui est recherché non pas pour une telle ou telle raison qui lui
est extérieure ou qui y incite et/ou invite comme une cause externe, mais pour
ce qu'il est en lui-méme et par lui-méme, en 'occurrence le bien par excellence
ou, si l'on veut, le bien se donnant comme un lieu de réalisation et de manifes-
tation éclatante de I'excellence éthique.

Or, dans un autre endroit de al-Tarifat, al-Jurjani définit le concept de iisan
de la maniére suivante :

59d) e iy OF i Lo Jod 1380 sl

Linguistiquement parlant, le issan consiste dans le fait d’accomplir ce
qu'il convient de faire en termes de bien.

Commencons par attirer I'attention sur quelque chose trés important, a savoir
la maniére dont al-Sharif al-Jurjani prend soin de faire précéder sa définition
par l'expression « lughatan » (linguistiquement parlant, dans la langue), vou-
lant dire par-la que cette définition est fondée sur ce que le mot iisan dit indé-
pendamment de toutes les considérations ou influences extralinguistiques qui
pourraient venir parasiter ou contaminer son dire propre comme mot de la
langue®0. Ajoutons aussi que nous devons prendre soin nous-mémes de nous
efforcer de comprendre l'expression «fifu ma yanbaght» dans la plénitude
de ce qu'elle signifie. Pour ce faire, nous devons interpréter « ma yanbaghi »
non pas comme voulant dire « ce qui doit étre fait », mais au sens de « ce qui
convient d’étre fait ». Car si al-Jurjani fit le choix d’employer le verbe inba-
gha/yanbaghi, c'est a notre avis pour signifier que le ihsan constitue un acte

59  Al-Ta‘ifat, 12.

60  Nous en avons pour preuve le fait qu'il ajoute par la suite, mettant a contribution un pro-
pos attribué a ‘Umar b. al-Khattab relatant lui-méme une réponse a lui donnée par I'ange
Gabriel a sa question « Qu'est-ce que le iasan ? » :

wy \
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«Etselon la loi religieuse : le ihsan consiste dans le fait d’adorer Allah comme si tu Le vois

et en étant certain que si tu ne Le vois pas, Lui, il te voit. »
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de bien dont le mobile n'est pas a mettre sous l'autorité de la notion de devoir
ou d’'obligation morale, mais sous celle de I'idée esthétique de convenance et
de goit: le ifisan est le bien en tant qu'il constitue un acte ou un fait qui plait
grice a la beauté (husn) qui s'en dégage et, ce faisant, il nous attire vers lui en
nous incitant a 'accomplir par la seule force de la beauté qu'il recéle.

Clest sans doute a cette idée du fadl, se déployant comme excellence éthique,
que nous trouvons thématisée dans la réflexion suivante, attribuée a Sufyan
al-Thawri (161/778) :

o bl Sl 131 eduall s 1Sl 5 ! gl 13] 26, 8 B
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Al-Thawri dit : si la vie privée est en accord totale avec ce que 'on montre
en public, c'est la justice [al'égard de soi et des autres] ; et sila vie publique
est meilleure que ce que l'on vit en privé, c'est 'iniquité ; et si la vie que I'on
mene en privé est meilleure que la vie publique, c'est I'excellence.

Dans ce passage, nous avons traduit 'expression « dhalika [-fadl» par « c'est
l'excellence ». Mais nous aurions en réalité pu la traduire par « c’est le bien »
ou méme par « cest le bien supréme », car nous pensons que de méme qu'en
disant si la vie privée est en accord totale avec la vie publique, cest la Justice,
et si la vie publique est meilleure que la vie privée, c'est l'expression éclatante
de ce quest I'Iniquité, de méme lorsqu'’il dit si la vie privée est éthiquement
meilleure que la vie publique, c'est le fad!, al-Thawr1 cherchait a dire par-la
qu'il s'agit dans ce dernier cas de figure non pas seulement d’'une maniere
d’étre éthique qui est a tous les égards excellente, mais d'une maniere d’étre
qui se donne comme ayant réalisé et concrétisé exemplairement et embléma-
tiquement le fadl, c'est-a-dire l'excellence éthique comme expression du bien.
Autrement dit, lorsqu'il est employé a dessein avec l'article al-, al-fad! tend a
fonctionner comme un mot qui condense en lui les significations d'un subs-
tantif couplé a un superlatif absolu. En d’autres mots, dans le terme al-fad!,
nous avons un superlatif absolu substantivisé. Pour voir comment cela s'est
passé concretement et comment cela fonctionne, il suffit de penser au mot
khayr, lequel opére dans la méme région éthique que fadl.

61 Abu Hayyan al-Tawhid, al-Dakha’ir wa-l-basa’ir, éd. W. al-Qadi, Beyrouth : Dar Sadir, i,
1988, 12.
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Dans al-Sihah fi -lugha, al-Jawhari écrit :
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Pour expliquer la raison pour laquelle dans cette maniere particuliere d’'ex-
primer la comparaison de l'élatif le mot « khayr » est invariable en nombre,
Al-Jawhari se contente de dire que cela est dii au fait que khayr est employé
ici en lieu et place du superlatif « akhyar ». En réalité, si khayr est invariable
en nombre et en genre dans les exemples donnés, ce n'est pas uniquement
parce qu'il a hérité des regles régissant le scheme de afal du tafdil, mais plu-
tot parce que nous y avons affaire & un exemple de la maniere dont la langue
transforme un superlatif absolu de type akhyar, afdal ou ahasan, c'est-a-dire des
superlatifs absolus qui renvoient a 'idée de bien, en un substantif dans le des-
sein d’exprimer et de mettre en avant I'idée selon laquelle certains individus se
montrent excellents a un degré tel qu'ils apparaissent non seulement comme
excellents, ils vont jusqu’a se manifester aux autres comme étant I'incarnation
méme de I'excellence, si bien que la langue ne se contente pas de dire a leur
propos qu'ils sont plus excellents ou meilleurs que les autres (afdal, akhyar),
elle ira jusqu'a les décrire comme étant des réalisations parfaites de ce que I'ex-
cellence veut dire dans son concept, I'excellence percue et considérée comme
étant a la fois la réalisation et la manifestation du bien extréme, au sens de
al-fadl, al-khayr.

En effet, dans les phrases « fulan khayr al-nas » et « fulana khayr al-nas », le
khayr fonctionne en empruntant une morphologie (lafz) d’'un substantif pour
produire un sens (mana) habituellement exprimé par la structure syntaxique
de I'élatif. En outre, en étant en rapport d’annexion avec al-nas, khayr veut dire
dans les deux phrases non pas «le meilleur des gens » et «la meilleure des
gens », mais « un modele [ou un exemple] d’excellence pour les gens ».

Nous comprenons ainsi pourquoi les grammairiens arabes anciens avaient
senti la nécessité d’établir un lien d'interdépendance et de conditionnalité
entre les expressions de tafdil (la comparaison, le superlatif, le haut degré) et
celle de ta‘ajjub (I'étonnement, 'admiration), les considérant comme procé-
dant de la méme logique et ayant la méme visée expressive, ainsi que le pose
al-Zamakhshari (m. 1143), suivi par Ibn Ya‘ish (m. 1245) dans Sharh al-Mufassal :

62  Al-Jawharl. Al-Sihah : « kh-y-r ».
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L'auteur de l'ouvrage®® dit: [les verbes] de l'expression de I'étonnement
sont comme tu dis: « Que Zayd est noble!». Ces verbes doivent étre
parmi ceux qui conviennent pour l'expression de I'élatif.

Le commentateur de 'ouvrage®® dit: tous les verbes qui ne sont pas
valables pour l'expression de 'étonnement de forme «ma af‘alahu » ne
peuvent pas étre utilisés pour I'expression de la comparaison ayant la
forme « hadha af‘al min hadha ». Car si l'expression de Iélatif « hadha
af‘al min hadha » est soumise a la méme regle que I'expression de I'éton-
nement, cest parce qu'elles ont toutes les deux la méme morphologie
et sont sémantiquement tres proches: elles ont la méme morphologie
dans la mesure ou elles sont toutes les deux d'un schéme afal[...] ; elles
comportent la méme signification, car l'expression de I'étonnement est,
au fond, un élatif en ce que lorsque tu dis: « Que Zayd est savant ! », tu
informes par-la méme que Zayd a surpassé ses semblables, et si tu dis:
« Zayd est plus savant que ‘Amr », tu reconnais a Zayd une suprématie et
une supériorité sur ‘Amr.

La question qui se pose pour nous ici est celle de savoir comment expliquer ce
lien de solidarité et de conditionnalité quasi réciproque que les grammairiens
arabes anciens établissent entre 'expression de la supériorité (tafdil) et I'ex-
pression de I'étonnement (ta‘ajjub).

Un début de réponse nous est fourni par Ibn Ya‘sh lorsqu'il il pose une autre

régle pour la construction des expressions de 'étonnement :

63
64
65
66

Ibn Ya‘ish, Sharh al-Mufassal, Beyrouth : Dar al-ktub al-‘ilmiyya, 2001, iv, 411.
Sharh al-Mufassal, iv, 120.

Clest-a-dire al-Zamakhshari, 'auteur de al-Mufassal, Amman : Dar ‘Ammar, 2003.
Clest-a-dire Ibn Ya‘ish.
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Lauteur de l'ouvrage [al-Zamakhshari] dit: la regle établie est de
construire d’élatif uniquement a partir des verbes qui expriment l'agenti-
vité en excluant ceux qui connotent la passivité.

Le commentateur [Ibn Ya‘ish] dit: nous avons dit précédemment que
l'on ne peut construire d’élatif de forme « afalu min kadha » qu'au moyen
de verbes renvoyant a des actions a propos desquelles il est possible de
formuler des expressions exclamatives de forme «ma af‘alahu ! ». Ainsi,
de méme que l'on ne peut pas construire des expressions d'étonnement
a propos de verbes renvoyant a des actions subies par un patient, comme
frapper et insulter, si bien que I'on ne peut dire ni « Qu'il est frappé ! », ni
«Qu'il est frappable ! », car I'action de frapper est ici subie, de méme il ne
convient pas dire de quelqu'un: « 1l est plus frappable qu'untel autre »,
alors qu'il est en position de quelqu’un qui est frappé.

S'il en est ainsi, c'est-a-dire si I'expression de l'élatif (tafdil) est soumise aux

régles grammaticales et sémantiques régissant l'expression de 'étonnement

(ta‘ajjub), cela revient a dire que l'expression de I'élatif se déroule et se réa-

lise toujours sur le mode d’'un discours qui véhicule simultanément deux
choses : 'idée de supériorité en méme temps que le sentiment et/ou 'émotion
d’étonnement®®. Il est donc fort probable que l'expression du ta‘ajjub (éton-
nement, exclamation) en arabe fut a l'origine réservée aux faits et actions
dignes de I'éloge et de 'admiration. D'oui la regle grammaticale supplémentaire
selon laquelle l'on ne peut formuler et émettre des expressions d’étonnement

(ta‘ajjub) admiratif qu’a propos d’'individus qui ménent et accomplissent les

67
68

Sharh al-Mufassal, iv, 126.

A noter que la solution proposée par Hans Wehr pour expliquer I'origine de I'élatif en arabe,
solution selon laquelle I'élatif serait issu des emplois affectifs du langage pour exprimer
’étonnement, la surprise, voire la douleur, cette explication, disions-nous, doit beaucoup
a ces régles grammaticales établies par les grammairiens arabes anciens, soumettant les
principes de fonctionnement de I'élatif aux regles régissant I'expression de 'étonnement
(ta‘ajjub). Hans Wehr, Der Arabisch Elativ. Mainz : Akademie der Wissenschaften und der
Literatur, 1953. Pour un résumé de la these de Wehr, voir H. Fleisch, Traité de philologie
arabe, Beyrouth : imprimerie catholique, 1961, i, 412-413.
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actions plutdt qu'au sujet de ceux qui les subissent. Cela revient donc a définir
I'Agir et 'agentivité comme étant de loin a la fois préférables (mufaddal, fadl,
afdal) et ontologiquement supérieur au Subir et la passivité.

Nous comprenons ainsi que si les grammairiens arabes avaient posé les
régles que nous venons d'examiner, c'est parce que l'expression de I'étonne-
ment (ta‘ajjub) est profondément, pour ne pas dire primitivement, liée au sen-
timent d’admiration qui nait en nous lorsque nous sommes en présence de
choses, d’actions et événements qui nous paraissent excellents et dignes de
notre éloge. Autrement dit, si I'excellence ( fadl, fadila) est ainsi caractérisée
comme une qualité qui sollicite et obtient systématiquement I'admiration,
c’est parce que, comme nous l'avons déja souligné plus haut, le type d’excel-
lence auquel le terme arabe fad! renvoie ne peut exister et fonctionner comme
tel sans en méme temps chercher a se manifester, a signaler sa présence et
justifier, au vu de tous, le pourquoi de sa supériorité. Ce n'est pas un hasard a
ce propos si 'expression de l'idée d'excellence fut trés souvent associée dans
la culture arabe a la notion de course (sibaqg) et de compétition, comme le

A

montre ces deux vers attribués a ‘Antra b. Shaddad :
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Je fais la course vers toutes les excellences
Y a-t-il quelqu'un pour se mesurer a mes ascensions ?

358 o s VS Jadl py AU Gl L

Chaque fois que les gens luttent de vitesse pour cueillir les honneurs
On me trouve toujours le premier 8 m'y lancer.

Ibn Ya“ish fait allusion lui aussi a cette notion de course lorsqu'il écrit dans
Sharh al-Mufassal :
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Nas-tu pas remarqué que lorsque tu dis: « Que Zayd est savant!», tu
informes par-la méme que Zayd a surpassé ses semblables, et si tu dis:

69  Sharh al-Mufassal, iv, 120.
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« Zayd est plus savant que ‘Amr », tu reconnais a Zayd une suprématie et
une supériorité sur ‘Amr.

L'emploi du mot « al-sabq » (course) dans cette analyse du mode de fonction-
nement du fafdil n'est pas le produit d’'un pur hasard. Il permet a Ibn Ya‘ish de
donner pour ainsi dire corps a 'ildée de supériorité et de suprématie a 'ceuvre
dans le mécanisme du tafdil, en faisant appel a la métaphore des courses des
chevaux. Cette métaphore de la course des chevaux occupe une place telle-
ment emblématique, voire paradigmatique, dans la culture arabe ancienne
que nous en trouvons des traces jusque dans la critique littéraire, comme le
montre 'anecdote suivante, mettant en scene la figure de ‘Ali b. Abi Talib, offi-
ciant comme arbitre et/ou critique littéraire :
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On rapporte que ‘Ali b. Abi Talib aurait dit : si les anciens poétes étaient
réunis tous dans une méme époque de sorte que l'on pourrait dresser a
leur intention un fanion vers lequel ils feraient la course, 'on saurait alors
lequel d’eux surpasserait les autres.

A remarquer que dans d’autre versions de cette anecdote, ce nest pas le mot raya
(drapeau) qui est utilisé, mais ghaya. Cest le cas dans Minhaj al-bulagh@™. En
effet, le drapeau ou le fanion dont par ‘Al1 b. Abi Talib ici, ce n'est pas n'importe
quelle raya, mais la ghaya, terme technique par lequel les Arabes de la Jahiliyya
désignait deux choses, 'une abstraite, renvoyant a l'idée d’accomplissement
et de perfection, et 'autre concréte, renvoie au drapeau fonctionnant comme
une cible a viser ou a atteindre, ainsi que nous pouvons le voir dans une anec-
dote mettant en scéne, cette fois-ci, deux poétes de 'époque omeyyade, ot le
terme ghaya est employé avec le sens d'objectif a atteindre, réalisation d'une
fin:
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7o  Ibn Rashiq, al-Umda fi sina‘at al-shir wa-naqdih, Le Caire: Maktabat al-Khanji, 2000,
i, 46.

71 Hazim al-Qartajani, Minhaj al-bulagha@® wa-siraj al-udaba’, Beyrouth: Dar al-gharb
al-islami, 1986, ii, 377.
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En passant un jour, al-Farazdaq (m. 728)72 vit Dhit -Rumma (m. 735)7
récitant son poeme:

O les demeures de Mayya, salut!

Et quand il eut terminé la récitation, il dit a al-Farazdaq: comment
trouves-tu cela Abu Firas ?

Je vois que tu es un poete, répondit al-Farazdagq.

Qu’est-ce qui m'a empéché d’atteindre le rang des grands poétes alors ?
s'interrogea Dhu I-Rumma. Cest a cause du fait que tu ne cesses de pleu-
rer les vestiges, de décrire le coq de bruyere et les urines des dromadaires,
répondit al-Farazdagq.

Dans cette anecdote, le terme ghaya est employé par Dhii -Rumma au double
sens de cible ou objectif a atteindre et de rang ou niveau d’'excellence auquel
un poete aspire. Car la question que Dhi -Rumma posa a al-Farazdaq est celle
a travers laquelle il cherchait a comprendre pourquoi, malgré les efforts qu'il
avait fournis et en dépit de la qualité de sa poésie, il n’avait pas réussi a devenir
un poéte accompli a l'instar de quelques-uns de ses contemporains, notam-
ment Jarir et al-Farazdaq. Mais le plus important est de constater comment le
terme ghaya est employé d’'une maniere qui laisse s’y exprimer conjointement
deux sens: au sens concret d'un d'objectif ou cible a atteindre, ce qui est le
cas du drapeau planté a l'arrivée d'une course, dont le gagnant doit se saisir,
d’une part, et un sens abstrait renvoyant a 'accomplissement de l'objectif ainsi
visé, d’autre part. Ce sont ces deux sens, concret, d’'un c6té, abstrait, de l'autre,
que nous trouvons thématisés dans la définition donnée dans Lisan al-‘arab au
mot ghaya:
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72 Abu 1-Faraj al-Isfahani. Kitab al-Aghant, xviii, 36-37.
73 Pour ce poéte arabe, voir R. Blacheére, « al-Farazdaq », E12.
74 Sur Dha l-Rumma, voir R. Blachére, « Dhia I-Rumma », E12.
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Ghaya : renvoie al'idée du terme de quelque chose, son accomplissement
extréme. Al-Layth (m. 175/791)7¢ dit : la ghaya c'est 'achévement complet
de toute chose [...] car le but de chaque chose consiste dans son accom-
plissement optimal [...] Ibn al-Anbarl (m. 328/940)7" dit: lorsque les
gens disent : cette chose est ghaya, ils veulent dire par-la que la chose en
question constitue un modele de référence pour son genre, c'est-a-dire
un exemple d’accomplissement qui n'a pas de pareil?8. Il s’agit d’'un sens
du terme ghaya qui fut emprunté a la ghaya utilisée dans le domaine de
la guerre, a savoir la banniere [...] De méme, lorsque les gens disent : cette
chose est une ghaya, ils signifient par-la que la chose dont ils parlent
représente 'accomplissement parfait de son genre. Ce sens du mot ghaya
vient de la ghdya de la course des chevaux, a savoir le roseau que l'on
dressait au point d’arrivée d'une course, que le gagnant devait enlever.

Rappelons que le terme ghaya renvoyait a l'origine non pas a l'idée abstraite

et/ou métaphorique de finalité, de visée, mais a des objets concrets, telle la

banniére employée dans la guerre ou le roseau que l'on dressait pour signaler

le point d’arrivée d’'une course de chevaux. Ainsi, selon Aba Hilal al-‘Askari,

le terme ghaya a son origine dans le drapeau ou I’étendard que les soldats

portaient en l'utilisant comme repére ou point de ralliement vers lequel ils

doivent se diriger :

75
76
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Lorigine du mot ghaya est étendard. Ainsi si 'accomplissement de
chaque chose est appelé but de la chose en question, c'est parce que tous

Lisan al-‘arab, « gh-y-a ».

1l s'agit du philologue arabe al-Layth b. al-Muzaffar (m. 131/748). Il fut un des maitres de
al-Khalil b. Ahmad al-Farahidi (m. 170/786), l'auteur de Kitab al-Ayn.

1l s’agit de Muhammad b. al-Qasim al-Anbari (m. 328/940), l'auteur de Kitab al-addad.

A noter que cette partie de la définition rappelle celle quAristote donne, dans la Méta-
physique, au concept de « Parfait » (kamil) : « parfait se dit ensuite de ce qui, sous le rap-
port de la qualité et du bien, n'est pas surpassé dans son genre », Aristote, Métaphysique,
Trad. J. Tricot, Paris : Vrin, 1981, i, A, 16.

Abu Hilal al-‘Askart, al-Furagq fi l-lugha, 535.
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les groupes de soldats visent a atteindre leur cible dans la guerre, a savoir
leur étendard. Cet emploi du terme ghaya fut par la suite trés répandu et
généralisé au point que l'on était venu a appeler cible tout ce a quoi l'on
aboutit, et accomplissement tous les objectifs que l'on réalise8°.

Comme nous pouvons le voir, pour dire en quoi consiste le concept de ghaya,
toutes les définitions que nous venons de citer font quasi systématiquement
appel a deux mots issus de la méme racine, en l'occurrence nihdya et muntaha,
qui renvoient tous les deux a l'idée d’achevement, d’accomplissement maxi-
mal, réalisation optimale de quelque chose. Il en est ainsi dans Lisan al-‘arab
ou nous avons pu lire : wa-ghayat kullu shay’: muntahah (Le but de chaque
chose consiste dans son accomplissement complet).

Qu'est-ce que cela veut dire ? Comment devons-nous comprendre cette
définition ? Faut-il comprendre par-la que les mots ghaya et nihaya sont syno-
nymes, au point que nous pouvons les définir réciproquement 'un par l'autre ?

Dans al-Sihah fi l-lugha, al-Jawhari fait le parcours inverse en définissant
nihaya par ghaya : wa-l-nihaya : al-ghaya®.

Pour dissiper ce risque de confusion, nous devons faire attention a la maniére
dont il convient de comprendre et de traduire l'expression « wa-ghayat kullu
shay’: muntahdah ».

En réalité, cette expression ne veut pas dire que la ghaya, au sens de la cible
que l'on vise, renvoie a I'idée de nihaya, au sens de la fin de quelque chose ou
I'accomplissement maximal de quelque chose, elle veut dire tout simplement
ceci: chaque chose, tout étre vivant, tout étre humain, existe/ou vit en ayant
comme objectif (ghaya) principal son propre accomplissement (nihaya), et
ce en ceuvrant, autant qu'il est de son pouvoir, en vue de développer et réali-
ser en lui-méme l'optimum (agsa) de ses capacités. Autrement dit, si la ghaya
constitue la cible, c’est-a-dire l'objectif que 'on cherche a atteindre ou réaliser,

80  Asignalerici que les deux termes arabes clés employés dans ces définitions, en loccurrence
ghaya (cible, but) et nihaya ou muntaha (terme, fin, finalité, achévement), ne sont pas
sans rappeler les concepts grecs de Telos et de Skopos, tels quils sont employés par
Platon, par Aristote et par les stoiciens. Pour ces concepts, voir Joseph Moreau, « Té\og
et apety) d’apres EE ii 1, et la tradition Platonicienne » in P. Moraux, Dieter Harlfinger
(eds.), Untersuchungen zur Eudemischen Ethik. Akten des 5. Symposium Aristotelicum
(Oosterbeek, Niederlande, 21-29 August 1969). Berlin: De Gruyter, 1971, 223-229;
Marguerite Harl, « Le guetteur et la cible: les deux sens de skopos dans la langue reli-
gieuse des Chrétiens ». Revues d’Etudes Grecques. 74 (1961), 450-468 ; Otto Rieth, “Uber das
Telos der Stoiker”, Hermes, 69 (1934), 13-45.

81 Al-sihah fi l-lugha, « n-h-y ».
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la nihaya ou muntaha représente, quant a elle, le point d’aboutissement et
d’accomplissement de l'objectif ainsi visé.

Il suffit de voir comment 74j al-‘aris décrit la maniere dont ghaya et nihaya
fonctionnent concrétement ensemble pour comprendre qu'il s'agit de deux
phénomenes qui, quoique nettement distincts, sont liés I'un a l'autre au sein
d’'un méme processus:
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Ton objectif est de faire ceci : c'est-a-dire que, pour ce faire, tu vas déployer
le maximum de ton énergie et/ou activité.

Ainsi, lorsque nous décrivons un individu donné en disant de lui: Aiya/huwa
ft ghayat al-husn, hiya/huwa ghaya fi l-kamal, hiya/huwa ghaya fi [-ilm, nous
cherchons a dire que l'individu, femme ou homme, en question a atteint son
objectif (ghaya), en n'ayant sans cesse d’autres buts que d’aller jusqu’au bout
(muntaha) de son travail d’auto-accomplissement, en réalisant I'optimum de
ses capacités. C'est dans ce sens qu'il faut sans doute interpréter et comprendre
le passage dans lequel al-Jawharl définit 'ildée d’accomplissement final et opti-
mal d’'un individu:
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La fin extréme de quelque chose : c’est l'objectif vers lequel il tend. C'est
ainsi que nous disons de quelque chose qu'il a atteint le terme de son
accomplissement. Lon dit aussi: voici un homme, et quel homme!
Clest-a-dire un homme d’une perfection tel qu'il ne laisse rien a désirer.
Autrement dit, un homme dont l'efficacité et la complétude te dispensent
de chercher quelques-uns d’autres pour faire ce que tu t'apprétes a faire.
Il en est exactement de méme lorsque l'on dit : voici une femme parfaite !
L'on veut dire par-la qu'il s'agit d'une femme accomplie dont l'action ne
laisse rien a désirer.

82  Tajal-‘ariis, « gh-y-a».
83 Al-Sihah fi l-lugha, «n-h-y»; al-Azhar, Tahdhib al-lugha, «n-h-y»; Lisan al-‘arab,
«n-h-y».
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On voit a travers cette définition que l'individu accompli (al-rajul al-kamil) est
caractérisé comme une personne, femme ou homme, qui se suffit a la fois a
elle-méme et aux autres: elle se suffit a elle-méme en ce qu'elle posséde en
elle-méme par elle-méme tout ce dont elle a besoin en termes de compétences
pour mener a bien tous les types d’action qu'elle est amenée a devoir accom-
plir, et elle suffit aux autres, dans la mesure o, grice au fait quelle excelle dans
différents domaines d’action, elle suffit, a elle seule, pour assumer et réaliser
une multitude de taches que la société est susceptible de lui confier.

Il est trés signification a ce propos que dans un chapitre intitulé « al-kamal
wa-l-tanahifi l-sudad » (De l'excellence et 'accomplissement dans I'exercice du
role de chef de sa communauté), consacré a cette notion de l'excellence et/ou
l'accomplissement éthique dans ‘Uyun al-akhbar, Ibn Qutayba ne se contente
pas de citer le propos d’al-Ahnaf définissant ainsi al-rajul al-kamil: al-kamil
man ‘uddat hafawatuhu (Lindividu accompli est un individu dont on peut
compter les défauts sur les doigts d’'une seule main), il ajoute immédiatement
une anecdote illustrative mettant en scene la figure du méme al-Ahnaf consi-
dérée dans la culture arabe ancienne comme étant I'un des exemples paradig-
matiques de l'individu accompli :
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Mu‘awiya (m. 680)8% écrivit a Zayad (Ibn Abih, m. 673): Trouves un
homme qui convient pour le poste de gouverneur de la province d'Inde et
nomme-le a cette fonction. Alors Zayad lui écrivit : je vois deux hommes
qui sont parfaitement aptes a assumer cette fonction : Al-Ahnaf b. Qays
(m. 686) et Sinan Ibn Salama Al-Hudhali (m. 673). Alors Mu‘awiya lui
écrivit : pour lequel de ses actions devrions-nous récompenser al-Ahnaf?
Pour sa trahison envers la Mére des Croyants (i.e. ‘Aisha, la femme du
prophéte) ou pour son complot contre nous lors de la bataille de Siffin ?
Désigne donc Sinan. Alors Zayad répondit a Mu‘awiya : sache qu'al-Ahnaf
a atteint un niveau d’honneur, de magnanimité et d’excellence tel que

84 Ibn Qutayba. Uyun al-akhbar, i, 330.
85  Mu‘awiya b. Abi Sufayan, fondateur et premier calife de la dynastie omeyyade (661-750).
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ni sa nomination a une nouvelle fonction prestigieuse ne saurait ajouter
quelque chose a sa gloire, ni le fait qu'il en soit écarté ne pourrait amoin-
drir d'aucune maniére sa grandeur.

Cette anecdote construite autour de la figure d’al-Ahnaf Ibn Qays caractérise
mieux et autrement ce que la notion de al-rajul al-kamil veut dire que ce que
nous avons dit jusqu’a maintenant, dans la mesure ou elle nous permet de
comprendre que l'individu accompli n'est pas I'individu au sujet duquel nous
pouvons nous contenter d’affirmer qu'il est en tous points parfait, mais I'indi-
vidu qui a parcouru le processus de son accomplissement comme ghdaya en
réussissant a se construire une personnalité qui fonctionne comme un tout
harmonieux et auto-suffisant dans lequel il n'y a rien a ajouter ni enlever.
Pour conclure ce chapitre consacré a l'idée de al-rajul al-kamil dans la
culture arabe ancienne, il nous faut revenir maintenant sur la notion de ghaya
pour la réexaminer a la lumiére des éléments que nous venons d’analyser et
discuter, en tentant d’en expliciter davantage la signification et la portée.

4 Conclusion : sur I'idée de ghaya

En citant plus haut la définition de la notion de ghaya, nous n'avons pas insisté
suffisamment sur son importance quant a la fonction socio-symbolique que
culture arabe ancienne accorde a I'individu accompli dans la société. La ques-
tion que nous avons a nous poser a présent est en effet celle de savoir en quel
sens devons-nous comprendre la définition dans laquelle la notion d'excel-
lence d'une chose ou d’un individu est caractérisée comme étant le lieu d’'une
sorte de synthese, voire de symbiose, de la ghaya et de la nihaya, c'est-a-dire la
fusion de la fin et de sa réalisation :
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Le but de chaque chose consiste dans son accomplissement final [...]
Dire d’une chose qu'elle est ghaya, c'est dire qu'il s'agit d’'une chose dont
I'accomplissement parfait constitue un signe et un modéle de référence
pour son genre, un exemple d’accomplissement qui n'a pas de pareil.

Voici comment il faut a notre avis interpréter et comprendre ce qui est dit dans
cette définition : en réussissant a atteindre et réaliser en lui-méme sa nihaya
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ou muntaha, c'est-a-dire sa complétude totale, l'individu accompli se révele
comme ayant non seulement atteint sa ghaya, autrement dit son objectif ini-
tial, il devient par-la méme lui-méme une ghaya pour les autres, c'est-a-dire un
exemple et un modéle d’accomplissement a suivre et imiter.

Afin de rendre plus explicite cette idée selon laquelle en devenant un indi-
vidu accompli, al-rajul al-kamil acquiert par-la méme le statut et la fonction
d’une ghaya, c'est-a-dire un modele d’'excellence a suivre pour ses contempo-
rains, voici une anecdote montrant comment et pour quelle raison les indivi-
dus qui réussissaient a devenir excellents dans leurs domaines d’action furent
nommés non pas seulement kamil, c'est-a-dire accomplis, parfait, mais ghaya,
c'est-a-dire des sortes d'incarnations et des manifestations vivantes de ce que
l'excellence veut dire :
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Abu ‘Ubayda rapporte que Fatima Bint al-Khurshub de la Tribu des
Anmar entendit dans un réve une voix lui dire : veux-tu donner naissance
a dix fils vauriens ou a trois fils qui valent dix ? [ ...] Elle ne répondit point.
Dans la nuit suivante, la voix lui reposa la méme question mais elle ne
répondit pas non plus. En racontant cela a son mari, celui-ci lui dit : si la
voix t'interroge une autre fois, tu réponds : trois qui valent dix [...]. Ainsi
lorsque la voix revint une autre fois, elle répondit: trois comme dix. Et
c'est ainsi quelle donna naissance a trois fils, chacun fut une véritable
personnification de l'excellence : Rabi‘ al-Haffaz, Tmara al-Wahhab et
Anas al-Fawaris.

Remarquons comment vers la fin de cette anecdote, le texte ne dit pas
fa-waladathum kuluhum ghayat, en mettant, comme on pouvait s'y attendre,
ghaya au pluriel, mais kuluhum ghaya. Cela montre que le terme ghaya est
employé ici non pas comme un simple nom, mais plutdt comme une épithéte :
les trois fils de Fatima b. al-Khurshub ne sont pas dits uniquement excellents,

86 Al-Mubarrad. Al-Kamil fi l-lugha wa-l-adab, éd. M. Abu l-Fadl Ibrahim, Le Caire: Dar
al-fikr al-‘arabi, 1997, i, 183.
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parfaits, mais signalés comme étant I'incarnation méme de l'excellence: ils
sont 'Excellence. C'est ainsi que des individus comme les trois fils de Fatima b.
al-Khurshub, comme al-Ahnaf b. Qays, qui fut considéré dans la culture arabe
comme une personnalité qui avait réalisé d'une maniére pour ainsi dire prover-
biale la qualité éthique de la magnanimité, comme Hatim al-Ta’1, qui éleva la
pratique de la générosité et de I'hospitalité au rang d’'une ceuvre d'art éthique,
avaient rempli et remplissent encore deux fonctions conjointes dans la culture
arabe : la premiére fonction réside tout simplement dans le fait qu'ils accom-
plirent avec efficacité et éclat les taches qu'ils avaient a assumer et les actions
qu'ils avaient a mener; la seconde fonction consiste dans le fait qu'en agissant
de maniéres qui leur permirent de recevoir le titre d’individus excellents, ils
devinrent pour leur contemporains des exemples a suivre, c'est-a-dire, comme
le dit la définition du terme ghaya donnée dans Lisan al-‘arab, des signes indi-
cateurs qui montrent et éclairent la voie menant vers l'excellence éthique. 1l
s'agit d’'une fonction de signe éclaireur ou de guide qui fut bien mise en évi-
dence dans un vers de la poétesse arabe al-Khansa’ (m. vers 13/634), pleurant
et faisant 'éloge de son frére Sakhr, dans un threne tres célebres?:
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Sakhr de qui se guident les guides
Tel un phare surmonté d’'un flambeau.

Un individu devient une ghaya, au sens d’un signe qui porte a manifestation
l'excellence pour ses semblables, lorsqu'il parait aux yeux de tous comme ayant
atteint un haut degré d’excellence dans son champ d’action tel qu'il semble
avoir fait en sa personne la synthese de la ghaya et de la nihaya, c'est-a-dire
'union fusionnelle de la poursuite de 'accomplissement de soi comme objectif
avec la réalisation effective de cet objectif. C'est dans ce sens que nous compre-
nons la réflexion d’al-Layth b. al-Muzaffar, caractérisant la ghaya comme étant
la fin vers laquelle toutes les choses tendent: ghayat kulli shay’ muntahah,
autrement dit, chaque chose existant dans le monde, voire chaque étre vivant,
a pour objectif la réalisation de son propre accomplissement (kamal). Dans
al-Ta‘rifat, al-Sharif al-Jurjani ne dit pas autre chose en définissant la ghaya
comme suit :

87  Al-Khansa’, Diwan, Beyrouth: Dar al-Ma'rifa, 2004, 46. Dans Le Diwan dal-Khansa’,
précédé d’'une étude sur les femmes poetes de I'ancienne Arabie, Beyrouth : imprime-
rie Catholique, 1889, 79, le Pére De Coppier traduit comme suit ce vers: Il est guide des
guides//comme une montagne couronnée de feu.
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La ghaya, c’est ce en vue de quoi une chose existe.

La ghaya, c'est-a-dire le but vers lequel tous les existants tendent, fonctionne
comme étant a la fois la raison d’étre de toute chose et le but a travers lequel
la chose en question vise comme seul et unique but (ghaya) la réalisation son
propre accomplissement.

Ainsi, si I'individu accompli (al-rajul al-kamil) est appelé dans les textes
d’adab ghaya, c'est-a-dire 'embléme de ce que l'excellence veut concrétement
dire, c’est parce qu'il se manifeste aux yeux de tous ses contemporains comme
un individu en qui la ghaya (la visée) s'est unie et a fusionné avec la nihaya
(l'accomplissement), si bien qu'il se pose désormais comme constituant une
norme, une sorte de parangon, un exemple paradigmatique a la lumiere
duquel les autres individus se laissent guider pour trouver a leur tour des voies
vers leurs propres accomplissements.

88  al-Tarifat, 166.
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Del'adab : de I'éducation a I'éducabilité

Il est souvent dit que le concept d’adab présente a la fois une éthique et une
esthétique. S'il en est effectivement ainsi, c'est sans doute grice a la présence
dans le champ de 'adab de concepts et d’attitudes éthiques et intellectuelles
comme ceux de murita, de zarfet d'adab lui-méme. Car, comme nous venons
de tenter de le montrer, le concept de murira exprime et met en scéne la per-
sonne humaine comme une multiplicité de soucis et d’expériences. Ainsi, en
utilisant la question de la mura’a comme fil conducteur de nos analyses et
réflexions, avons-nous pu nous rendre compte de quelle maniére ce concept
met en jeu et engage, dans I'horizon de la culture arabe classique, non seu-
lement des questionnements a caractére strictement éthique, mais aussi
des interrogations d'ordre esthétique, politique, linguistique et économique.
Clest dire qu'a travers et au sein de I'expérience de la muraa, le souci de soi se
déploie chaque fois comme un fait éthique pluriel et total : il s'agit d’'une expé-
rience et d'un souci a travers lesquels la personne aspire a réaliser et maintenir
en elle-méme la perfection et I'excellence sur tous les plans.

Pour bien comprendre cet idéal de perfection et d’excellence qui anime
I'éthique de la muria, il faut le resituer dans la perspective générale de I'idéal
de la culture de I'adab.

Tout au long de I'enquéte que nous venons de mener, nous avons pu remar-
quer que l'adab constitue une éthique fondamentalement individualiste : le
statut de chaque individu est déterminé exclusivement par ses mérites propres
et ses qualités personnelles. C'est cette idée que nous trouvons exprimée dans
la définition indirecte de la murita, citée dans ‘Uyun al-akhbar:

-lﬁiw@ewwﬁboﬁ

Celui qui n’a pas de mérites personnels propres, la noblesse du pére ne lui
est d'aucun secours.

Hasab? renvoie a la maniére dont un individu donné compte dans la société
grice a la valeur du statut qu'il a réussi a acquérir par ses efforts et mérites

1 ‘Uyin al-akhbar, i, 296. Dans al-Iqd al-farid, ii, 148, ce propos est attribué a Quss b. Sa‘ida.
2 Voir l'article « Hasab wa-nasab », EI2.
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propres. Chacun est donc invité a effectuer le travail nécessaire pour acquérir
les qualités et les talents lui permettant de s'imposer dans la société et d'y jouir
d’une certaine reconnaissance. Ainsi, si comme nous I'avons vu plus haut, la
muri’a n'est pas un état que 'individu recoit naturellement en naissant, mais
une qualité morale acquise au moyen d’un travail acharné sur soi, elle n’est pas
non plus une qualité qui se transmet de pére en fils. Autrement dit, chacun doit
tenter de faire de sa propre personne une individualité unique, authentique
et originale. Cette culture de l'individualisme et de la fabrication de soi est
apparue sans doute au début de I'poque omeyyade® : ma place dans la société,
ainsi que la personnalité que je suis devenu, je les dois non pas au prestige de
mes ancétres, mais uniquement et exclusivement a ce que j'ai réussi a faire
de moi-méme. Clest cette idée que nous pouvons exprimée dans les deux vers
suivants, qui sont parfois attribués a ‘Ali b. Abi Talib (m. 40/661):
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Sois le fils de qui tu veux, mais acquiers la culture
Qui te dispensera d’avoir une noble ascendance
Un homme de valeur est celui qui dit : me voici!
Et non celui qui dit : mon pére fut untel.

Je suis totalement I'ceuvre de mes propres efforts dans la mesure ot je dois
entierement ma valeur et mon statut dans la société non pas a mon nasab (des-
cendance), hérité du prestige de mes ancétres, mais a mon adab, c'est-a-dire
ma culture. Voici une scéne qui nous montre comment, sans doute des'époque
omeyyade, la culture et l'esprit de I'adab avaient commencé a favoriser I'émer-
gence et le développement d'une vision socio-culturelle nouvelle qui définit la
valeur des individus non pas en fonction de leur inscription dans une filiation
familiale, parentale ou tribale, mais au regard de leurs propres qualités intel-
lectuelles et éthiques :

3 Culture individualiste qui avait cherché a s'exprimer aussi a travers la tendance esthético-
littéraire du Zarf (raffinement).

4 Al-Ithdy, Ilam al-nas bi-mawaqa‘a li-l-baramika ma‘a bani - ‘abbas, Beyrouth : Dar Sadir, 1990,
71 et suiv.
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Un homme parla chez le calife ‘Abd al-Malik b. Marwan, déployant un
discours dans lequel il se montra cultivé dans les différentes branches
de T'adab. En lentendant, ‘Abd al-Malik fut admiratif de son savoir et
lui dit: de qui es-tu le fils ? Je suis le fils de ma propre personnalité, 6
Commandeur des croyants, celle-la méme que j'ai employée comme lien
aupres de toi, répondit 'homme. Tu as raison, dit le calife.

Ainsi, si, comme nous I'avons vu, 'individu (mar’) n'a de compte a rendre qua
lui-méme, c’est parce qu'il ne compte que par lui-méme, de sorte qu'il est pour
lui-méme sa propre référence. Il est treés significatif que dans al-Mustatraf
d’al-Abshihi?, qui rapporte cette scéne que nous venons de citer, la réponse
ana ibnu nafsi devient: ana ibnu l-adab c'est-a-dire je suis le fils de 'adab, je
suis le fruit de 'éducation et de la culture :
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On raconte qu'un homme parla en présence du calife al-Ma’miin, en se
montrant excellent. Alors le calife lui dit: de qui est-tu le fils ? Je suis le
fils de la culture de ladab, répondit 'homme. Excellente est la filiation
que tu as revendiquée ! dit le calife. C'est pour cela que l'on dit : la valeur
d’'un individu provient non pas de I'endroit d'ott il vient, mais de I'endroit
ou il s'installe, non pas de l'endroit ot il est né, mais de l'endroit ou il vit.

5 Cette expression de dhahaba fihi kull madhhab n'est pas anodine. Elle renvoie en réa-
lité a la définition que donne Salm Ibn Qutayba a 'adab : man arada an yakiana adiban
fa-lizyatafannana fi [-‘uliim = celui qui veut devenir cultivé selon les régles de 'adab, doit
connaitre toutes les branches du savoir. al-1qd, ii, 78.

6 Al-1qd, ii, 148.

7 Al-Abshihi, al-Mustatraf min kulli fann mustazraf, Beyrouth : Dar Maktabat al-Hayat, 1992,
i, 38. A noter que chez al-Abshihi, le calife en question est al-Ma’'muin et non ‘Abd al-Malik
Ibn Marwan.

8 1l en est de méme chez al-Watwat dans Ghurar al-khas@’is al-wadiha wa ‘urar al-naka’s

al-fadiha, s.d., s.n.,187.
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Comme nous pouvons le voir, le commentaire fait sur les r*éponses données par
cet homme aux questions du calife insiste sur le fait que la culture de I'adab
prone et défend la vision selon laquelle ce n'est ni l'origine ethnique, ni le
lieu géographique de naissance qui confére a un individu donné et son statut
social, et son identité culturelle, et sa valeur personnelle, mais ses capacité et
sa disponibilité a se laisser éduquer et former par la langue et la culture de
la société dans laquelle il vit.

Dans al-Iqd al-farid, Ibn ‘Abd Rabbih précise que cette idée fut reprise par
un poete qu'il cite :
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Ma seule richesse, c’est mon esprit et ma fierté est ma valeur personnelle
Je ne suis ni un client ni un Arabe

Lorsque quelqu'un revendique son appartenance a une filiation

Moi c'est uniquement de ma culture que je me réclame.

Il est tres important de noter que pour citer ces deux vers, al-Abshihi précise :
wa-qala ba‘du l-a‘ajim muftakhiran (Un non-Arabe dit en se vantant)!°. La pré-
sence des mots ‘arabi (Arabe) et mawla (client allié a et protégé par un Arabe)
dans ces vers n'est pas due au hasard. Ces deux mots sont la pour nous rap-
peler que ce courant de pensée qui donne la priorité a 'adab par rapport au
nasab (descendance) est sans doute né comme tentative de trouver une solu-
tion culturelle et intellectuelle au probleme de I'antagonisme inter-ethnique,
appelé shuubiyyall, qui opposa les non-Arabes (‘ajam, mawali) aux Arabes.
Tout se passe donc comme si le principe d’égalité que le prophéte Muhammad
tenta d'instaurer, en décrétant qu'«il n'y a de différence entre un Arabe et
un non-Arabe que par la piété (tagwa) »'%, ne suffisait plus pour canaliser les
passions, et qu'il fallait refonder les regles de la hiérarchisation sociale sur
des principes issus du nouveau modéle culturel élaboré selon les idéaux et les
normes de 'adab : ce qui fait désormais la valeur d'un individu et le distingue
des autres dans la société, ce n'est ni son origine ethnique, ni sa naissance et

9 Al-1qd al-farid, ii, 149.

10  Al-mustatraf, i, 38.

11 Pourlhistoire de ce mouvement, voir les deux chapitres que Ignaz Goldziher lui consacre
dans son ouvrage Muslim Studies, London, New Bruswick, 6, i: The Shu‘abiyya’, 147-176,
“The Shu‘ubiyya and its manifestation in Scholarship’, 177-198.

12 Lafarg bayna arabi wa-‘aghami illa bi-l-tagwa.
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son ascendance, ni sa religion, mais son éducabilité dans la culture de 'adab,
clest-a-dire sa disponibilité et sa capacité a acquérir et diffuser le savoir et la
culture. Pour montrer ce que nous entendons exactement par cette idée de
ladab considéré comme éducabilité, nous donnons ici un exemple concret et
vivant qui en illustre le mode de réalisation. Il s’agit du contenu d'un dialogue
qui se serait déroulé entre le calife abbasside al-Mahdi (m. 785) et le poéte d’ori-
gine persane Bashshar b. Burd (m. 784), tel qu'il est rapporté par ce dernier:
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Bashshar dit: quand je me suis présenté chez le calife al-Mahdj, il me
dit: a quelle communauté appartiens-tu ? Alors je répondis : mon style
vestimentaire et ma langue sont arabes, mes origines sont, quant a elles,
étrangeres.

Il est intéressant de remarquer que pour se définir, Bashshar prend soin de
distinguer deux choses, deux dimensions constitutives de sa personnalité pré-
sente comme poéte de langue arabe : l'origine ethnique, d'une part, et 'appar-
tenance socio-culturelle, d’autre part. Si l'origine ethnique est d'ordre naturel,
I'appartenance sociale est quant a elle d'ordre culturel, elle est le fruit d'une
adhésion a la société arabe au moyen de la langue et du style de vie (zayy).
Tout se passe comme si I'indication de l'origine n'est faite que pour tracer une
trajectoire et un parcours permettant au calife de mesurer et constater com-
ment Bashshar fut capable de faire preuve d’'une capacité d'éducabilité dans la
langue et la culture arabes d'une maniére telle qu'il réussit & devenir arabe et
par la culture, et par la langue et par la poésie. Dans Kitab al-Hayawan, al-Jahiz
va trés loin dans cette direction en affirmant que la possession de la langue
arabe confere aux non-Arabes le droit de revendiquer non seulement la mai-
trise de cette langue, mais également le privilege de produire une poésie arabe
et de se considérer comme des poetes arabes :
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Le privilege de la poésie arabe est 'apanage des Arabes et de ceux qui
parlent la langue arabe.

13 Kitab al-Aghanti, iii, 95.
14  Al-Jahiz, Kitab al-Hayawan, i, 74-75.



DE L’ADAB : DE L’EDUCATION A L’EDUCABILITE 293

Ainsi, deux éléments importants constituent a la fois le creuset, le fondement
et le moteur de ce que nous appelons ici éducabilité : la langue arabe, car c’est
dans cette langue que la culture de l'adab se pensait et se diffusait, et 'esprit de
I'adab. Et ce sont ces deux éléments que nous trouvons réunis dans la réponse
donnée par Bashshar a la question posée par le calife al-Mahdi.

Mais ce qu'il faut savoir, c’est que cette idée de I'éducation et de 'éducabilité
n'est pas tout a fait nouvelle : longtemps avant la culture arabe, la civilisation
grecque avait développé une vision tres proche, elle s'exprime a travers le verbe
Hellenizein qui veut dire a la fois parler grec et adopter la culture, les coutumes
et la maniére de penser (dianoia) des Grecs. Voici, par exemple, comment
Isocrate, dans un texte trés connu, définit « étre grec » :

Notre cité (Athenes) a fait en sorte que le nom de « Grecs » soit considéré
non plus comme celui d’'une race, mais comme celui d’'une éducation
(paideia), et qu'on appelle « Grecs » plutdt ceux qui participent a notre
civilisation que ceux qui ont la méme origine’®.

Il faut préter attention aussi a la maniére dont les mots intama et muntamin
sont employés dans I'un des vers que nous avons cités plus haut : Idha intama
muntamin ila ahadin/fa-inni muntamin ila adabr. 1ls ne veulent pas dire seu-
lement adhérer/adhésion ou appartenir/appartenance. Ils nous montrent en
outre comment I'adab, comme état d’'esprit et comme culture, était venu a se
constituer en une sorte de communauté des esprits éclairés a laquelle et de
laquelle tous ceux qui cultivaient et promouvaient la culture de I'adab pou-
vaient adhérer et se revendiquer.

En effet, que 'adab, comme idéal de culture était devenu un lien sacré, un
facteur de ralliement, c’est ce que nous pouvons observer dans un vers de Di‘bil
al-KhuzaT (m. 246/860):
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Je suis venu te demandant de l'aide en n'ayant a faire valoir aupres de toi
Que le noble et sacré lien de la culture (adab).

D’aucuns poseront la question : en s'exprimant ainsi, ce poéte fut-il sincére ?
Croyait-il, lui-méme, a ce lien sacré de 'adab ? La réponse a ces interrogations
est treés simple : peu importe pour l'historien et/ou pour le chercheur que le

15  Isocrate, Panégyrique dAthénes, 50.
16 Al-1qd al-farid, i, 202.
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poete en question fiit sincére ou non, car ce que nous savons avec certitude,
clest qu'il avait existé et avait dit le vers que nous avons cité. Limportant est
de savoir que si ce poéte tenta ainsi d'instrumentaliser cette conception de
I'adab comme valeur sacrée, c’est parce qu'il savait ou supposait qu'elle existait
et quelle pouvait trouver un certain écho aupres des grands de son époque.
En outre, cette idée de 'adab considéré comme un puissant lien de fraternité
intellectuelle entre les étres humains fut trés répandue chez les intellectuels de
la génération de Di‘bil, comme le montre encore plus clairement les deux anec-
dotes suivantes rapportées par Abti 1-Faraj al-Isfahani dans Kitab al-Aghani :
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Al-Suli m’a raconté T'histoire suivante d’aprés Maymun b. Haran d’apres
Ishaq [b. Ibrahim al-Mawsili] (m. 236/850) qui dit: je suis allé rendre
visite & ‘Ubayda llah b. Muhammad b. ‘A’isha (m. 228/842), et quand je
suis entré j’ai eu le trac et ma parole s’était bloquée. Alors il me dit : le trac
est un signe de pudeur, et la pudeur est indissociable de la foi. Détends-toi
et débarrasse-toi de la crispation, car si nos statuts nous éloignent I'un de
l'autre, la culture de 'adab nous rapproche.

Comme nous le voyons dans cette anecdote, ce n'est plus ni le lien de parenté,
ni celui de la religion qui rapproche et unit les individus entre eux, au sein
d’une alliance ouverte, mais celui tissé par la culture de 'adab (hurmat al-dab).
Il en est de méme dans cette autre anecdote rapportée dans K. al-Aghani, et qui
a encore pour personnage Ishaq b. Ibrahim al-Mawsili :
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17 Abu 1-Faraj al-Isfahani, Kitab al-Aghani, v, 194.
18  Ibidem.
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Ahmadb. Hisham envoya a Ishaq al-Mawsili du safran frais en lui écrivant :
Bois du safran frais en étant allongé
Et profite bien, que ton amusement et la gaité de ton d&me se prolonge !
Car le lien sacré de la coupe s'impose comme un devoir
Semblable a celui de 'amitié, des liens de sang et de la culture (adab).
Alors Ishaq lui répondit :
Rappelle-toi Abt Ja‘far que ce qui nous lie I'un a l'autre
Clest que nous sommes tous les deux épris de la culture [adab].

Voici encore un autre exemple ou 'adab est revendiqué et défini comme un
lien permettant aux membres de Iélite cultivée (la khassa par opposition a la
‘@mma ou ‘awamm), consciente de ce qui la distingue des autres classes de la
société, de se reconnaitre entre eux. Il s'agit d'un propos des Ikhwan al-Safa
s'adressant a leur correspondant :
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Ce qui nous unit, vous et nous, c'est le lien sacré de la culture de I'adab,
culture qui nous a permis de nous extraire de la masse de la population
et qui constitue le fondement de ce que nous nous proposons de réaliser
et de mettre en évidence.

Nous constatons ainsi que la culture 'adab est considérée et vécue par toutes
ces personnalités comme pouvant constituer un lien de solidarité et de confra-
ternité unissant tous les individus qui y croient, le cultive et chantent sa vertu
humaniste. Cette idée est excellemment exprimée par un vers du poéte Abu
Tammam (m. 231/845) :
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Une bande d’amis dont les esprits sont en affinité avec le mien
Aussi, méme dispersés dans le monde, sont-ils toujours mes voisins

19 Ras@’il Ikhwan al-safa, Beyrouth : Dar Sadir, 2004, iv, 195.
20  Abua Tammam, Diwan Abi Tammam bi-sharh al-Khatib al-Tabrizi, éd. Muhammad ‘Abduh
‘Azzam, Le Caire : Dar al-Ma‘arif; s. d., 335.
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Cest a dessein sans doute quAbii Tammam emploie métaphoriquement le
mot saba (bande d’amis, communauté d’amis), probablement pour signifier
que les liens fondés sur la complicité intellectuelle sont générateurs d'une
forme de solidarité semblable dans son principe moteur a l'esprit de corps
(‘asabiyya). Car, la proximité intellectuelle, rapprochant les esprits, est plus
puissante que la vicinité physique, rapprochant les corps. Mais ce que ce vers
d’Abtt Tammam voulait exprimer encore est probablement ceci: tous ceux
qui croient a la forme de spiritualité et de sociabilité inhérente a I'adab, y
adheérent, la cultivent énergiquement en eux-mémes et la diffusent partout
dans le monde des hommes, constituent une communauté élitiste dont les
membres sont unis par leur affinité intellectuelle et par leur communion dans
le méme enthousiasme et le méme état d’esprit. Dans son ouvrage Mujam
al-udaba® (Biographies des personnalités cultivées), Yaqut al-al-Hamawl écrit,
dans le premier chapitre (Fasl) intitulé « Fi fad! al-adab wa-ahlih wa-dhammi
-jahl wa-hamlih » (De la supériorité de la culture et des gens cultivés et la cri-
tique de l'ignorance et de ses porteurs) :
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L'on dit: 'homme cultivé est un parent par alliance de 'homme cultivé. Le
poéte Abit Tammam (m. 845) dit a ce sujet:

Méme si nous ne sommes pas liés par la parenté de sang, nous sommes unis
Par la culture de 'adab que nous avons mise en lieu et place du géniteur.

Dans Kitab al-Aghani, nous apprenons que le vers que nous venons de citer fait
partie d'un poeme qui fut adressé par Abt Tammam a son ami, poéte comme
lui aussi, ‘Ali Ibn al-Jahm (m. 863) :
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21 Yaqut al-Hamawi, Mujjam al-udaba’, i, 21-22.
22 Kitab al-Aghani, xvi, 267-268.
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Muhammad b. Yahya al-Stali me rapporta en disant: Muhammad b.
Misa b. Hammad dit: j'ai entendu ‘Al b. al-Jahm décrire Aba Tammam
en faisant son éloge. Cest alors qu'un homme lui dit: Par Allah, si Aba
Tammam était ton frére tu n‘aurais pas fait de lui meilleur éloge que celui
que tu viens de faire. Ce a quoi Ali b. al-Jahm répondit: il nest pas mon
frere de sang, certes, mais il est mon frére par la culture et 'amitié. Pour
comprendre cela, il te suffit de voir la maniére dont il s'était adressé a moi
en disant:

Méme si nous ne sommes pas liés par la parenté nous sommes unis

Par la culture de I'adab que nous avons instaurée en guise de géniteur.

Force est de remarquer comment tous les penseurs, poetes et intellectuels,
dont nous venons de citer les propos, emploient tous le méme vocabulaire,
les mémes formules et expriment tous le méme credo : nous sommes tous a
la fois produits et unis par l'esprit de 'adab. Et ce n'est pas un hasard si tous
les slogans relevant de ce crédo emploient tous un vocabulaire qui associe le
champ lexical de la parenté (Ab [pere], Walid [géniteur], Ibn [fils], etc.) & celui
de l'amitié, de la solidarité, de l'affinité, de lalliance tissée par la culture de
l'adab, considéré et vécue comme constituant une nouvelle forme de socia-
bilité : hurmat al-adab, al-adib nasib al-adib, ana ibn al-adab, adab agamnahu
magam al-walid.

Dans chacun de ces slogans, le terme adab développe l'idée selon laquelle la
culture et l'esprit de 'adab tiennent lieu de lien de parenté. Il s’agit cependant
d’un lien de parenté qui n'est pas de l'ordre du sang, mais de l'ordre de l'affinité
intellectuelle entre les esprits. Aussi, I'expression «al-adib nasib al-adib »
('homme cultivé est un parent par alliance de 'homme cultivé) ne veut-elle
pas dire seulement que tous les adib sont liés les uns aux autres par des liens de
parenté, elle veut dire aussi et surtout munasaba et tandsub, c'est-a-dire com-
patibilité, affinité et accord éthiques et intellectuelles.

Nous constatons ainsi comment l'esprit d'individualisme animant I'éthique
de la muraa en particulier et 'adab en général prend ici la forme d’'un véri-
table cosmopolitisme : la culture de 'adab fonde un réseau de sociabilité et
d’affinité intellectuelles qui transcende a la fois les ancrages géographiques
et les appartenances ethniques. Or, il suffit d'examiner attentivement ce qui est
exigé de chaque individu désirant faire partie de la communauté des porteurs
de 'adab pour comprendre que ce cosmopolitisme est en réalité un huma-
nisme : la personne demandant a intégrer cette communauté damis de ladab
doit cultiver et porter a perfection les deux éléments qui sont le privilege et
'apanage de I'étre humain, a savoir l'intelligence et l'aptitude a une éducabilité
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infinie. Il s’agit d'un humanisme que nous pouvons dire a la fois pur et authen-
tique parce qu'il est centré sur 'Homme et uniquement sur 'Homme consi-
déré comme aspirant en permanence a réaliser en lui-méme deux qualités
fondamentales qui menent vers la muria et 'adab : I'intégrité et 'autonomie
éthiques, d'une part, et 'universalisme intellectuelle, d’autre part. C'est sans
doute a cette vision humaniste arabe que nous venons de présenter brieve-
ment que Pic de la Mirandole faisait allusion quand il écrivit dans Discours sur
la dignité de 'Homme (1486)23:

Jai lu dans les écrits des Arabes quAbdallah le Sarrasin?4, a qui l'on
demandait quel était, sur cette sorte de théatre qui est le monde, le spec-
tacle le plus digne d’admiration, répondit qu'il ne voyait rien de plus
admirable que 'homme - opinion que rejoint le fameux mot d'Hermes:
"Cest un grand miracle, 6 Asclépios, que '’homme !".

23 Jean Pic de la Mirandole, Sur la dignité de homme, in (Euvres philosophiques, texte latin,
traduction et notes par Olivier Boulnois et Giuseppe Tognon, Paris : PUF, 1993, 2.

24 Il s'agit treés probablement de ‘Abdallah Ibn al-Mugaffa‘ (m. 759). Il est fort probable aussi
que ce que Pic de la Mirandole dit avoir lu se trouve dans le passage suivant de Kalila
wa-Dimna : . . . .

«Lorsque jai réfléchi sur le monde d'ici-bas et ses affaires, j’ai compris que 'homme y

constitue I'étre le plus noble et le plus éminent. »
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