PREMIERE PARTIE : QUEST CE QUE LE “AQL CHEZ AL
MUHASIBI ET COMMENT S'INSERET-IL DANS LA NATURE
HUMAINE TELLE QUIL LA CONcOIT ?

Chapitre 1 : Qu’est-ce que le “aql ? Analyse du Kitab ma’iyat

al-‘aql wa-ma‘na-hu (Livre de la quiddité du “agl et de sa

signification) .

1.1 Les caractéristiques de la faculté innée du “aql (garizat al-
“aql)

Le terme gariza veut d'abord dire instinct, impulsion naturelle ;
cependant, ce terme ne convient pas quand il s'agit du “aql, car dans ce
dernier cas, le terme gariza est pris dans le sens de faculté innée et non
dans celui d’'impulsion instinctive. En effet, l'exercice du “ag/, méme sil
s'agit d'une propriété innée, résulte d'un apprentissage et non d’'une simple

impulsion, contrairement au mode d’agir de l'instinct.

% Dans ce chapitre qui porte essentiellement sur le Kitab ma‘iyat al-aql wa-ma‘na-hu, le

titre de cet ouvrage n'est pas systématiquement rappelé avec la page indiquée ; par contre,

le titre Mas'ala fi [-“aql, qui vient 2 la suite du Kitab majyat al-“agl... , sera toujours indiqué.

Le terme ma’jya vient du manuscrit d'Istanbul et de I'édition de Husayn al-Quwwatli. Le
terme mahiya est pourtant celui qui signifie textuellement "quiddité”. 1l est parfois utilisé
dans les publications sur al-Muhasibi (voir par exemple le n° 95 d'Erudes Arabes sur la

Risalat al-mustarsidin). Finalement, maiya sera conservé, avec ce méme sens de

"quiddité”, par fidélité au manuscrit et a 'édition utilisés.
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"Impulsion naturelle” et "faculté innée” ont cependant en commun
d’étre des réalités innées qui rendent aptes 2 tel ou tel type d’action, 2
savoir l'activité spontanée adaptée 2 un but souvent inconscient pour
linstinct, et I'acte d’intelligence pour la faculté innée du “agl Clest cette
idée de potentialité naturelle qui en fait des gariza, méme si le contraste

entre les deux types de potentialités apparait nettement.

a) Il se reconnait a ses actes

C'est une faculté opposée au humgq Gtupidité) et au gunin (olie) .
Cette faculté innée est inaccessible aux sens, et elle ne se reconnait qu'a
ses actes. En tant que faculté, elle rend capable de poser des "actes”, mais
n'est pas encore ces actes-mémes, en particulier, pour le ‘agl, les actes
d'intelligence et de connaissance (ma‘rifa).

Un fou est quelquun d’anormal. Posséder le “agl est au contraire
quelque chose de normal chez quelqu'un, car le “agl est une faculté innée
qui fait partie de la nature humaine. Al-Muhasibi décrit cette faculté
comme un “caractére naturel” (rab%) ®© qu'Allah a créé (palaga)” ou déposé
(wada‘a)? en chaque personne.

Le stupide est celui qui n'agit pas de fagon sensée. Dans ce cas, ce n'est
pas la nature qui est mise en cause, mais bien le mauvais usage, ou I'usage
insuffisant du “agl Ces deux aspects, un peu différents, indiquent ce
quimplique le agl : cest une faculté innée qui doit passer, pour étre
effectivement une faculté, de la puissance a I'acte. Al-Muhasibi étudie de

preés cet aspect pour mettre en cause, dans une déficience du “agl, non pas

% la-hu I-garizaru llati hiya diddu I-humqi wa-l-gunani.

"Il possede la faculi¢ innée qui est le contraire de la stupidité et de la folie”.
Kitab al-‘agl p. 203°1°

O Kitab al-‘agl_p. 2042
4 jbidem p. 208

2 ibidem p. 204"
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la nature humaine telle qu'elle est constituée, mais uniquement le mauvais
usage qu'on en fait, comme cela sera analysé dans ce chapitre.

"Quant 2 ce qu'est le “agl dans son sens véritable, sans considérer autre

chose, Cest une faculté innée quAllah dépose dans la plupart de Ses

créatures. Ses serviteurs ne l'ont pas observée les uns chez les autres, ni en
eux-mémes, par la vue, par une perception, par un go(it, ou par une saveur ;
c'est uniquement par leur ‘agl qu'Allah leur a fait connaitre cette faculté

innée™ .

Si le “agl se reconnait lui-méme, comme le signifie la fin de ce passage,
c’est quil faut un acte de l'esprit pour remonter des actes du “agl au “aqg/
lui-méme. En effet, le “agl, comme pouvoir non encore réalisé en actes,
n'est pas accessible aux sens, que ce soit par la vue, le golt ou la saveur.
C'est ce sur quoi insiste al-Muhasibi dans ce passage et dans le passage
suivant : la portée d'une telle insistance est de bien distinguer la puissance
et l'acte, ce qu'al-Muhasibi fera également pour la distinction entre faculté
innée du “agl et la connaissance (ma‘rifa).

De méme, dans le passage suivant, al-Muhasibi insiste, a travers
I'accumulation des négations (wa-/2), sur le caractére inaccessible aux sens
de cette faculté. Ainsi, seules les actions du “aql le révelent a lintelligence,
que ce soient ses actions dans le coeur ou celles qui concernent les
membres, cC’est-a-dire les actes physiques. Cest donc le “aql qui se
reconnait lui-méme.

"Le “agl est une faculté innée qui n'est connue que par ses actions dans le

coeur et les membres. Personne ne peut le décrire en lui-méme ou chez les

autres sans ses actions ; personne ne peut la décrire par une corporéité, une

% amma ma huwa fi I-ma‘na fi I-hagiqati 13 gayri-hi : fa-huwa garizatun wadaa-ha llahu fi

aktari balgi-hi lam yartali® “alay-ha I-“ibadu ba‘du-hum min badin wa-17 ttalaa “alay-ha
min anfusi-him bi-ru’yatin, wa-1a bi-hissin, wa-li dawgqin, wa-la ta°min. wa-inna-ma

“arrafa-hum Allahu Gyya-ha) bi-I-aqgli min-hu. Kitab al-‘agl p. 2017
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longueur, une largeur, une saveur, une odeur, une palpation, ou une couleur,

et cette faculté innée n’est connue que par ses actions™*.

Si le “agl est une puissance qui rend possible les actes d'intelligence, il
n’est pas encore ces actes, et al-Muhasibi, 2 plusieurs reprises dans le début

du Kirab al-‘aql, distingue soigneusement les deux aspects.
nrao al- aql g g P

1_Al-Mubhasibi fait la distinction entre la faculté innée du “aqgl et 'acte de

connaissance

Avant d'affirmer la distinction nette entre “agl et ma‘rifa, al-Muhasibi

45

présente le point de vue de divers groupes de murakalliman™ sur ce quest

“ £ huwa garizatun 12 yu‘rafu illa bi-ffali-hi fi I-qalbi wa-l-gawirihi. 12 yaqdiru ahadun an
yasifa-hu fi nafsi-hi wa-la fi gayri-hi bi-gayri af‘ali-hi. 1a yaqdiru an yasifa-hu bi-
Sismiyyatin, wa-12 bi-talin, wa-1a bi-ardin wa-la ra°min wa-12 Sammin wa-13 magassatin
wa-l3 lawnin wa-1a yu‘rafu illa bi-af ali-hi. Kitab al-“agl p. 204" *.

$*Le terme kalam, parole, prit tres vite le sens de discours, discussions et controverses”
(L. Gardet, p. 1170). Le “ilm al-kalam est la théologie dogmatique ou spéculative qui se
propose de donner une définition des notions fondamentales de la religion aussi bien dans
'ordre du spirituel que du temporel. "1l s'agit, des le départ, de fixer, pour le croyant, non
seulement les conditions de son salut dans l'autre monde, mais aussi les principes de son
comportement dans la cité terrestre, en le subordonnant 2 des valeurs de foi
fondamentales.” (Laoust, Henri, Les schismes dans I'lslam, p. 394). Ce faisant, le “ilm al-
kalam "met au service des croyances religieuses (‘agaid) les arguments discursifs [...] et
reconnait ainsi un role 2 la réflexion, et donc 2 la raison dans I'élucidation et la défense du
contenu de la foi”. Al-Farabi définit le kalam comme "une science qui permet 2 'homme
de faire triompher les dogmes et les actions déterminés par le Législateur de la religion, et
de réfuter toutes les opinions qui les contredisent” (cité par L. Gardet, p. 1170). "C'est ce
caractere d'apologie discursive et raisonnée qui lui vaudra les attaques et des
traditionnistes et des falasifa” (p. 1170). Cette discipline apparait avec les différentes
lignes politico-religieuses (sunnites, kharijites, shiites), et les différentes écoles
dogmatiques qui vont se succéder (gadariya, mu‘tazila, asarites enfin avec Guwayni (K. al-
irsad “ala qawarii I-adillati fi usali I-i‘tigad), et, dans une certaine mesure, Gazali (al-Igtisad

fi I-rftigad ; Tahafur al-falasifa)). L. Gardet indique que jusqua Guwayni (m. 1085), les
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le “agl. J. Van Ess voit en eux, peut-étre, les représentants des mu‘tazilites,

parce quils "s’appuient sur la langue™®, tandis qu’al-Muhasibi, lui, s’appuie

sur "un Livre écrit et un hadi regu”47

, et représenterait donc, dans cette
controverse, les ahl as-sunna *®. Voici, en tout cas, ce quavance le
troisieme groupe, affirmant que le ‘agl est déja une connaissance
(ma‘rifa) :

"Un groupe prétend que l'intelligence est une connaissance qu'Allah a
ordonnée et déposée en ses serviteurs™ |

Pour ce groupe, l'acte de connaissance, assimilé au “aql, appartient au
don qu'Allah fait au serviteur de sa nature humaine ; il appartiendrait donc
au domaine du naturel (tab°) et de l'inné. Ceest ce qu'al-Muhasibi contredit
immédiatement :

"Quant 2 lintelligence, pour nous, c’est une faculté innée, et la
connaissance en procéde™.

La connaissance, pour lui procede du “ag/ mais elle n’est pas de méme
nature. En effet, si le “agl est inné, la connaissance ne l'est plus quand il

s'agit d’'atteindre des significations. Elle a besoin pour cela du langage, c'est-

a-dire de la connaissance acquise du sens des termes qui permet de

arguments ‘relévent d'une logique 2 'deux termes’, de facture sémitique classique, par
implication-involution, ou concordance, ou opposition” (p. 1174). Puis, le syllogisme est
davantage utilisé. De toutes les maniéres, "il ne convient donc pas de prendre le ilm al-
kalam comme une discipline se développant en autarcie. Il est lié aux autres sciences
religieuses, essentiellement les usa/ al-figh, dans une souple unité culturelle qui commanda
plus d'une fois et les positions de ses écoles, et les combats qu'il dut mener(p. 1177).
Gardet, Louis, article "ilm al-kalam” in E.I 2éme édition, t. 3, p. 1170-1179.

% ihragga bi-I-lugati. Kitab al-agl p. 2047,

4 kitab mastar wa-hadg mazar . Kitab al-‘agl p. 204,

8 Van Ess, Josef, Die Gedankenwelt des Harit b. Asad al-Muhasibi, p. 69 sv.

9 wa-qad zaama qawmun anna l-“agla ma‘rifatun nazzama-ha llahu wa- wada‘a-ha fi

“ibadi-hi. Kitab al-“aql p. 205°.
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distinguer entre les significations des choses qui, par ailleurs, ont été
percues, vues, etc.

Al-Muhasibi fournit ensuite une preuve a contrario de cette distinction
par laquelle il réfute le point de vue des murakalliman. J. Van Ess appelle
un “argument lexicographique™® :

"Si la connaissance était le “aql, la folie serait appelée méconnaissance
(nakiral>* .

Si le “agl était une connaissance (ma‘rifa), leurs contraires seraient
équivalents, et la folie devrait étre la méme chose que la méconnaissance.
Or, ce n'est pas le cas ; donc, le “agl n’est pas la ma“rifa.

Cette démonstration logique, telle que la pratiquaient couramment les
théologiens du kalam, a un but spirituel : elle veut établir la responsabilité
de la personne dans l'acte de connaissance ; or cette responsabﬂité ne
pourrait exister si I'acte de connaissance était inné. Al-Muhasibi tient ainsi
compte des conditions nécessaires pour que l'exercice du “agl soit
responsable ; il y faut un exercice autonome des facultés naturelles.

En effet, al-Muhasibi affirme souvent le lien entre le don du “agl, la
mise 2 'épreuve (imtihin) et la responsabilité du serviteur. Il est proche en
cela des mu‘tazilites qui associaient "puissance” et “libre-arbitre”. Si le “ag/
est une faculté qui, en tant que telle, n'est pas qualifiée moralement, son
exercice, par contre, est lié 2 la responsabilité personnelle.

"Il met en toi la faculté innée de l'intelligence et te fait le don de la
connaissance ; Il téprouve en ce qui, dans ta nature, suscite la colere et la

satisfaction™> .

O wa-lladi huwa ‘inda-nd anna-hu  garizatun, wa-l-ma‘rifatu  “an-hu  takanu.
Kitab al-‘agl p. 205°.

51 Van Ess, Josef, op. cit., p- 7L

52 law kana I-ma‘rifatu huwa I-aglu (sic), summiya I-gunanu nakiratan. p. 205,

53 qad ga‘ala fi-ka garizata 1-“aqli wa-manna “alay-ka bi-I-ma‘rifati wa-btala-ka bi-ma fi

tiba‘i-ka mim-ma yuhigu I-gadaba wa-r-ridi. Mas'ala fi I-“agl p. 237%3.
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Ainsi, I'étre humain est éprouvé dans sa nature méme, dans son usage
du “aqgl. Saura-t-il 'utiliser pour ce qui “suscite la satisfaction d’Allah” ?
Aucune mention n'est faite du bien, du mal, du vrai ou du faux. Le “agl est
sommé simplement de rechercher la satisfaction d’'un Maitre qui a toute
autorité sur lui. La réponse du “4qil est une sagesse pratique aussi bien
qu'une perception du vrai et du bien.

De fait, une question pressante est posée treize fois dans le Coran :
"a-fa-1a ta°qilina ?” (Ne saisirez-vous donc pas par lintelligence ?). Elle se
rapporte soit 2 la compréhension du Livre (21, 10), soit 2 une invitation a
préférer la vie derniére, qui est "meilleure”. Le “agl est lié au choix du bien
qui a été révélé, mais aussi au choix de ce qui est "meilleur” (car payr est ici
un élatif). Il y a donc quelque idée de comparaison pour choisir ce qui est
plus "avantageux”. Al-Muhasibi, en associant “agl et recherche de T'utile,
suit ['orientation pratique et morale que le Coran donne au “aql. Trois
versets similaires y invitent a préférer ce qui est "meilleur” :

wa-d-daru I-ahiratu hayrun li-lladina yattagina, a-fa-1a ta“gilana ? "La
demeure derniére est meilleure pour ceux qui sont pieux, Ne saisirez-vous
donc pas par lintelligence ?” (7, 169. Egalement 6, 32 ; 12, 109).

L’apport personnel d’al-Muhasibi est qu'il justifie les choix a faire et
recourt effectivement au “agl auquel le Coran fait appel, indiquant au murid

comment évaluer pour lui ce qui est "le meilleur”.

2_ Cette distinction ménage un espace pour le libre-arbitre

C'est dans sa nature de créature douée de “agl que le serviteur est
éprouvé, car c’est d’elle qu'il est responsable. En effet, "dans sa nature”, il
peut susciter colére ou satisfaction. Il a donc 2 répondre de son usage. Ft si
c'est le cas, c'est qu'il y est le seul a décider comment en user, sinon, et c’est
bien ce que pensent les mu‘tazilites sur la justice divine, Dieu serait injuste.

Ici, dailleurs, le serviteur peut répondre a l'épreuve de deux maniéres
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presque opposées (engendrant colére ou satisfaction). Il n’'y a d’'épreuve,
pourrait-on dire, que si son résultat n'est pas donné a l'avance et que s'il
demeure une incertitude sur la fagon dont elle sera résolue, incertitude liée
2 une certaine liberté de choix de la part du serviteur. Cette liberté se situe
précisément dans l'espace qui sépare la faculté innée de son exercice
volontaire. Les mu‘tazilites, de méme, distinguaient l'inné et l'acquis, et
liaient “agl/ et responsabilité, comme en témoigne cette définition du “aq/
chez Abu I-Hudayl®*, telle qu'A%ar?® la reproduit :
"Les opinions divergent sur ce qu'est 'arrivée a I'dge adulte (bulig). Certains
disent : 'On n'atteint I'dge adulte que lorsque le “agl/ est parvenu i sa
perfection’ ; ils décrivent le “agl et disent : ’de lui provient un savoir
nécessaire grice auquel 'homme fait la différence entre lui-méme et l'dne,

entre les cieux et la terre, et entre des choses semblables. [Du “ag/] provient

54 Aba -Hudayl appartient 2 'école mu‘tazilite de Basra (m. vers 850). 1l a écrit un Kirab
al-hugag (Livre des preuves). On lui attribue une excellente connaissance de 'hellénisme
oriental, tel que les premiers traducteurs commencaient 2 le faire connaitre. Il fur “le
premier théologien dogmatique 2 avoir opposé 2 la tradition scripturaire (sam®), la raison
individuelle (‘agD), faisant de cette opposition une des caractéristiques du Mu‘tazilisme”
(voir H. Laoust, Les schismes dans Ilslam, p. 101 sv). Cest 4 lui quon attribue la
formulation des cing theses fondamentales du mu‘tazilisme : L'unicité de Dieu (at-tawhid)
_ La justice de Dieu (al-“adD _ La promesse et la menace (al-wa‘d wa-l-wa‘id) _ La these
du “rang intermédiaire” du musulman pécheur (al manzila bayna I-manzilatayn) _
L'obligation pour chaque croyant d'ordonner le bien et d'interdire le mal (al-amr bi-I-
ma‘rif wa-n-nahy “ani I-munkar).

> Aba I-Hasan al-A‘ari (873- 936) naquit 4 Basra o il s'éprit des théses mu‘tazilites,
alors soutenues par Gubba'i dont il fut le disciple une quarantaine d’années. Subitement, il
se convertit 4 la "vraie doctrine” et fit un éclat public pour rompre avec les mu‘tazilites :
"J'ai soutenu jadis que le Coran est créé [...] Maintenant je reviens 2 la vérité.” 1l n'aura de
cesse de combaitre les theéses mu‘tazilites, en usant de leur arme, le kalam. Ses ouvrages
principaux sont Maqalat al-islamiyin (Les opinions des musulmans), la source la plus
ancienne sur les sectes de I'lslam, et Ibana ‘an usal ad-diyana (L'éclaircissement des
principes de la religion). (voir Anawati-Gardet, Introduction a la théologie musulmane, p.

52 sv)
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également la capacité d'acquérir Ia science, et ils prétendent que le “agl est la

perception (hiss) nommée agl parce qu'elle est intelligible (ma°qal)>®.

J. Van Ess, en commentant ce passage, insiste sur le double aspect du
“aql : "savoir nécessaire” et "capacité d’acquisition”.

Jusqu'a présent, al-Muhasibi distinguait faculté innée et connaissance,
et non, comme ici, connaissance nécessaire (dans le sens qu'elle advient
nécessairement) et connaissance acquise. Aussitot aprés cette distinction, il
présente, lui aussi, une connaissance "nécessaire” et immédiate qui précéde
l'acquisition du langage et 'accés au sens : "Du “aql dérive un acte qui vient
de la nature et qu'elle impose (nécessairement), comme est la connaissance
qu'a 'homme de lui-méme, de son pére, de sa mere, du ciel, de la terre, et
de toutes les choses visibles™” .

Déja, Aba I-Hudayl liait bufig, I'arrivée 2 I'ige adulte, et la maturité de
la raison (Verstandesreife).

Enfin, les mu‘tazilites aussi disaient que l'obligation d'obéir a4 Dieu est
une épreuve qui s'adresse au “aqgl Gmtihan), commentant 8, 42 : li-yahlika
man halaka “an bayyinatin, "Pour que celui qui périsse périsse en vue d’une
preuve évidente”. Ainsi, le “agl/ est une hugga dans la main de Dieu

(Beweisstiick, piece justificative).

5 wa-pralafa n-nasu fi I-bulogi. fa-gala qa’ilana : “la yakanu I-bulagu illa bi-kamali 1-<aqli,

wa-wasafu I-aqla fa-qala :"min-hu “ilmu l-idtirari lladi yufarriqu I-insanu bi-hi bayna nafsi-
hi wa-bayna I-himari wa-bayna s-sama’i wa-bayna Il-ardi wa-ma asbaha dilika wa-min-hu
l-quwwatu “ala ktisabi I-ilmi, wa-za“amu anna I-agla I-hissu nusammi-hi “aqlan bi-ma‘na
anna-hu ma‘qalun. As‘ari, Abt |-Hasan, Magqalar al-islamiyin, 1. 2, p. 480.

57 wa-min-hu fflun “an tabin yagibu-hu t~tab‘u (ka-d-darrati), ka-ma‘rifati r-raguli nafsa-
hu wa-aba-hu wa-umma-hu wa-s-sama'a wa-l-arda wa-gami‘a [-asyai llati tusahadu.

Kitab al-aql p. 205" .

Pour darrati, qui reproduit textuellement le manuscrit, Husayn al-Quwwatli fait une note

disant : yagsidu d-dararara (il signifie la nécessité).
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Pour J. Van Ess, le Kirab al-agl est une des premiéres tentatives
sérieuses de définir le “agl en dehors de I'école mu‘tazilite. Sa théorie qui se
rapproche prudemment des mu‘tazilites est "sans exemple” (ohne BeispieD).

Guwayni (m. 1085), originaire de Nisapar, "imam al-Haramayn™ qui
connaissait parfaitement la science du kalam, a%°arite protégé de Nizam al-
Mulk qui fonde pour lui la Madrasa Nizamiya a Nisapur, en parle
élogieusement dans un K. al-burhan, cité par Subki, qui a disparu®®.

Pour en revenir au texte méme du Kirab al-‘aql, ce lien entre aql et
mise a I'épreuve apparait souvent :

"Le “aqgl est une faculté innée qu’Allah a mise chez ceux qu’ll soumet
examen parmi ses serviteurs, et, par ce moyen, Il établit une preuve contre
ceux qui ont atteint I'dge de la puberté™ .

Comment le “agl peut-il étre le moyen, signifié par la particule- bi, qui
permet a4 Allah de retenir une preuve contre Son serviteur ? Y répondre
suppose que l'on réfléchisse 2 la notion de responsabilité.

L'’homme n’est responsable de ses actes que s'il en est réellement
P'auteur ; alors seulement, c’est 2 lui seul d’en répondre. Si la ma‘rifa était
innée comme lintelligence, elle serait donnée par le Créateur et 'homme
n’en serait nullement 'auteur. Il n’en serait donc pas responsable. Pour qu'il
y ait responsabilité, il faut une initiative personnelle 2 un moment donné,
qui ne puisse étre imputée ni a la nature, ni au hasard, ni au décret divin,
mais uniquement a la décision de son auteur. Cette initiative a lieu au
moment de l'acte d'intelligence.

C'est pourquoi il y a un rapport trés étroit, chez al-Muhasibi, entre
'exercice du “aqgl et la responsabilité du croyant.

Si al-Muhasibi tient autant 2 distinguer faculté et acte, c’est moins,

semble-t-il, en raison d’un héritage aristotélicien que pour mieux situer la

58 Van Ess, Josef, op. cit. p. 72 sv.
¥ fa-I-aqglu garizatun ga‘ala-ha llahu fi I-mumtahanina min “ibadi-hi, aqama bi-hi “ala I-

baligina li-I-hulumi I-huggata. p. 203>
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responsabilité du serviteur. Si la faculté innée était, dés le départ, une
connaissance allant jusqua la connaissance conceptuelle, cette
connaissance serait innée également, Clest-a-dire spontanée et
immédiate : elle n'engagerait pas une décision personnelle.

Si, par contre, la connaissance n’est pas spontanée, elle suppose une
décision personnelle, et c’est 12 que se situe I'exercice de ce que l'on peut
appeler la liberté du serviteur. Celui-ci exerce des choix dont il est
exclusivement l'auteur, qui ne peuvent étre imputés ni 2 Dieu ni 4 la nature.
Cest donc de cet acte de connaissance qu'il aura d’abord 4 rendre compte
et dont il est responsable. La notion de hugga (preuve, argument) rapportée
dans le texte en est l'indication. En effet, le terme hugga peut étre employé,
soit pour indiquer une preuve, un argument intellectuel en faveur d'une
thése, soit pour indiquer un argument a charge lors d'un proces. Dans les
deux cas, il s’agit d’introduire une cause. Cest a travers ce type de
plaidoirie, pourrait-on dire, qu'Allah interpelle le serviteur, lors de son
jugement. Il retient les preuves a charge, au fur et a mesure qulelles se
présentent lors de la vie du serviteur, car aucun balig n’est censé ignorer la
loi divine (nemo legem ignorare censetur) ® . La muhasaba envisage donc
les comptes qui sont a faire. Il y a, d'une part, le serviteur qui demande des
comptes a son ame et, de l'autre, il y a Allah qui, en Son Jour des Comptes
(yawm al-hisab), demande des comptes 2 Ses serviteurs. Ce n’est donc pas
pour rien que l'auteur s'est vu attribuer une nisba le nommant : "celui qui
demande des comptes (2 son 4me)”, muhasibi.

Ainsi, la preuve a charge (hugga) n’est retenue que contre celui qui est
doué de “agl et qui est capable de s’en servir (4 savoir le balig, parce
qu'imputable). Cette preuve lui est "attachée” (azimarun la-hu, K. al-“aql p.

206). Seul le repentir peut adoucir le réquisitoire des preuves a charge qui

% Ce sens de hugga n’est pas coranique. Dans le Coran, le terme hugga indique 'argument
fallacieux des impies contre Allah ou les croyants '

voir 4, 164-165 ; 2, 150.
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s'accumulent dés le présent en vue du jugement. Bien que ces "comptes”
puissent paraitre quelque peu pesants, al-Muhasibi veut signifier par 12 Ia
dignité du “aql qui, seul, peut rendre le serviteur capable de poser des actes
responsables et donc personnels. Sans le aql, il n'y aurait pas, pour le
serviteur, d’aptitude au choix, et donc d’épreuve. Le “agl lui permet de se
situer dés a présent face a l'avenir en optant, éclairé par la révélation, pour
telle ou telle direction.

Ainsi donc, cette liberté de choix fait la dignité de I'étre humain doué
de “aql, tout en constituant pour lui une épreuve.

Le jugement d’Allah est justifié c'est-a-dire qu’il s'appuie sur des
arguments en sa faveur, car il est demandé 2 'homme de faire bon usage
de son ‘agl. On peut certes s'interroger sur une telle exigence de la part
d’une religion qui requiert une approche de I'éthique fondée sur la raison,
mais y exalte les valeurs d'obéissance. On peut y voir la tout a la fois
linfluence des mu‘tazilites et une facon de s'en démarquer. Louis Gardet
fait remarquer que ’le Mu‘tazilisme entend valoriser contre les
zanadiga® 1'Unité absolue et labsolue justice de Dieu. Mais cette
valorisation devient assez vite, au gré des arguments qui cherchent 2

convaincre, une ‘justification’ : I'Etre et I'agir divins se justifient devant et

81 Musulmans jugés hypocrites et restés marqués par le mazdéisme d'origine iranienne.
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par la raison humaine™?. De fait, chez al-Muhasibi, le serviteur est tenu
d’agir de facon raisonnable, comme Allah Lui-méme : Allah retient des
"preuves” contre le serviteur, le soumet 2 "examen’, et le serviteur est mis a
I'épreuve en son agl Mais en méme temps, il se soumet 2 un Dieu
transcendant dont l'ordre demeure en grande partie impénétrable, au
moins en ce qui le motive.

La preuve "a charge” peut devenir plus ou moins grave, et, chose
étonnante, cela n'est pas fonction de la gravité du péché, mais fonction de
la science du serviteur. Plus le serviteur a de science, et il s’agit surtout ici
de la connaissance du "message clair”, plus il est responsable dans le choix
qu'il fait du bien ou du mal. Plusieurs passages du Kitab al-“aql précisent ce
lien entre la gravité de I'argument et la science du bayan, et seront cités
dans le chapitre sur la science®®. La raison profonde de ce lien vient de la
justice d’Allah qui ne peut imputer que les actes dont I'étre humain a la
capacité (qudra). Cette conviction mu‘tazilite essentielle sera développée

dans le chapitre sur "la révolte de la nature et I'état de division intérieure”.

3_L’acte propre au “aqgl est la recherche de l'utile

L'appréhension intellectuelle, pour étre réussie, doit conduire a I'action
"utile”.

Le “aqgl, comme faculté innée, se reconnait a ses actes et |'acte qui lui
est propre est la recherche de ce qui est utile (naff'), et cela dans la vie
quotidienne d'abord. Al-Muhasibi prend pour exemple le cas dun
commercant qui recherche un gain. Lorsque le serviteur arrive a distinguer,
au quotidien, ce qui est utile et nuisible, et 2 rechercher l'utile tout en

évitant ce qui est nuisible, on peut en conclure qu'il est doué de “aqgl .

2 Gardet, Louis, article "ilm al-kalam”, in E.I, 2éme édition, t. 3, p. 1174.
5 Kitab al-agl p. 2124 ' ;p. 229'3, p. 230512 p. 2311,
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Cela est vrai, d'un point de vue réflexif, lorsque le serviteur réfléchit a
sa propre conduite, comme cela est aussi vrai en ce qui concerne le regard
que les autres portent sur lui.

En effet, la connaissance (ma‘rifa) qu'a le serviteur de ce qui lui est
utile et de ce qui lui est nuisible lui fait reconnaitre en lui-méme la présence
du “agl qu’Allah lui a accordé.

”Or, celui qui a reconnu ce qui lui est utile, en le distinguant de ce qui
lui est nuisible dans les affaires de ce monde reconnait qu'Allah lui a
accordé le “agl®.

De méme, les autres reconnaissent qu'une personne est douée de “agl
lorsqu’elle sait distinguer ce qui lui est utile et ce qui lui est nuisible :

"De la méme facon, on déduit quun homme est intelligent, qu’il
posséde un “aql, une fois que les gens ont vu dans ses actes ce qﬁi leur
indique qu'il a reconnu ce qui lui est utile dans ce monde et ce qui lui est
nuisible, et lorsqu’ils le voient recherchant et réalisant ce qui lui est utile
dans ce monde, y évitant ce qui lui est nuisible”® .

La présence de la faculté innée se déduit des actes mémes de la
personne, laquelle est "recherchant”, "réalisant” et "évitant”. L'acte propre
au “agl est un acte délibéré qui engage la volonté et il semble que
I'exercice du “agl est d’abord un exercice de la volonté. 1l serait arbitraire,
dans cette perspective, de distinguer l'intelligence et la volonté, car il y a
une unité de la personne humaine qui est manifeste dés les premiéres
pages du Kirab al-agl. L’acte susceptible d’étre moralement qualifié doit

comporter une intention. Or, exécuter une intention engage l'intelligence

% man arafa ma yanfau-hu mim-ma yadurru-hu fi amri dunya-hu, arafa anna llaha gad

manna alay-hi bi-I-<aqli. Kitab al-agl p. 202°%7.

% fa-yustadallu anna-hu “agilun la-hu “aglun ida ra’aw min afali-hi ma yadullu-hum anna-
hu gad “arafa ma yanfa’u-hu min dunya-hu wa-ma yadurru-hu ; ida raaw-hu taliban
‘amilan ma yanfa‘u-hu min dunya-hu muganiban li-ma yadurru-hu min dunya-hu.

Kitab al-agl  p. 202'72,
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et la volonté par le choix des moyens appropriés, et ne se limite pas a une
action spontanée, quelle que soit cette action. Cette simple remarque
établit un lien entre I'acte du “agl/ et la volonté.

A Tlinverse, si quelqu'un n’est pas capable de discerner ce qui lui est
utile, cest quil n'est pas doué de agl et quil en est dépourvu, soit
totalement, soit partiellement, selon les cas.

"S'ils 'ont vu autrement que cela, ils ont attesté qu'il était fou (magnan),
et que dans un malheur, quelque chose qui I'a stupéfait a sans doute
recouvert son intelligence [comme d'un voile] et a fait disparaitre la
connaissance qu’il avait de ce qui lui était utile et de ce qui lui nuisait™® .

Dans ce cas, la personne dont il s’agit semble totalement dépourvue de
‘aql. Dans le passage suivant, son attitude change, car parfois elle agit de
facon sensée, en recherchant l'utile, et parfois non, si bien que selon les
cas, on dira delle qu'elle est stupide ou débile. Ce qui est sir, c’est que
personne n’a constaté de visu la présence du “agl chez quelqu’un ; on ne le
reconnait qu’a ses effets, d’oli un certain embarras pour en parler. "Ils l'ont
appelé, selon la grande quantité des actes contraires a ce que font les gens
intelligents (‘agilan) [...] ou selon leur petite quantité, stupide (ahmaqg) ou
débile (maig)® .

Parfois méme, les actes du “aqgl disparaissent ( tazalu af alu IaqD :

"IIs I'ont appelé fou 2 ce moment-13, intelligent quand il se rétablit™®®.

Il y a alors une déficience dans I'exercice du “ag/ qui ne met pas en
cause |'existence de la faculté innée elle-méme, mais qui résulte, en fait,

d’un faux calcul :

% fa-in raaw-hu bi-hilafi dalika $ahida anna-hu magnonun gad (tagassa) “aglu-hu min al-

afati ma adhala-hu wa-azala ma‘rifata-hu bi-manafi‘i-hi wa-madarri-hi. p. 202147

7 sammaw-hu “ala qadri I-katrati bi-hilafi ma yafalu 1-<“aqilana aw li-gillati-hi abmaqa aw

miigan. p. 203"

68 sammaw-hu magnunan fi dalika I-waqti, “aqilan ida afaga p. 203°.
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"Il recherche ce qui lui est utile et évite ce qui lui est nuisible ; mais peut-étre
s'expose-t-il 2 ce qui lui est nuisible dans ses conséquences (‘awagib), alors
que cela lui est immédiatement (“4giD utile, quoique nuisible pour lui dans
l'autre monde ; or cet homme-la est appelé intelligent. Ils veulent dire par la
qu'il possede la faculté innée qui est le contraire de la stupidité et de la folie,
et que sans doute son ‘agl a été déficient, pour ce qui concerne la
conséquence (de ses actes), dans la mesure ol il s'est exposé, pour ce qui lui
était immédiatement utile, 3 une conséquence qui lui est nuisible™ .

Il y a l'utile 4 court terme, et l'utile 2 long terme, c'est-a-dire quant a
"T'issue” finale (“agiba).

1l faut souligner I'opposition récurrente entre ce qui est “immédiat” (fi /-
“agil), et ce qui est "a l'issue” finale (“4giba issue, conséquence). Ce qui est
utile immédiatement peut étre nuisible en ses conséquences. Le mauvais
calcul consiste a rechercher ce qui est immédiatement utile tout en
négligeant de replacer l'utile dans une perspective 2 long terme. Le long
terme signifie explicitement la vie derniére, 'au-dela. Al-Muhasibi, selon la
méthode du kalam, i travers une réflexion apparemment objective et sans
arriére-pensées ou présupposés, invite subrepticement le disciple 2 penser a
lau-dela et 2 ce qui Jlui est wutile dans cette perspective.
La recherche de l'utile dans I'autre monde se confond avec la recherche de
la satisfaction d’Allah et de ce qu’ll promet et, par conséquent, avec la
recherche du bien.

"Quant a la troisieme signification du “aqgl , c’est la clairvoyance (basira)

et la connaissance (marifa), qui sont acquises en donnant plus

% varlubu manafi‘a-hu wa-yagtanibu madarra-hu. wa-rubba-ma ta‘arrada li-ma yadurru-hu
fi I-awagqibi, wa-dilika nafi‘un la-hu fi [-agili, darrun la-hu fi I-ahirati, fa-yusamma “agilan.
ya‘nana anna la-hu I-garizata llati hiya diddu I-humqi wa-I-gunini, wa-anna-hu gad naqgasa
“aglu-hu li-I-“aqibati bi-qgadri ma ta“arrada li-ma yanfau-hu £i 1-<agili bi-ma yadurru-hu fi I
“aqibati. p. 20371,
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d’importance aux choses utiles et nuisibles dans ce monde et dans I'autre.
Clest de 12 que vient le “aqgl “an Allah™™° .

Plus loin, dans le méme texte, al-Muhasibi propose deux sens dérivés
du “aql , défini par extension non seulement comme une faculté innée, qui
est son sens propre, mais aussi par les actes qui en dérivent, a savoir la
clairvoyance (basira) et la connaissance (ma‘rifa). Ainsi, aprés avoir
soigneusement distingué gariza al-aql et ma‘rifa, il les unit 2 nouveau dans
une démarche un peu surprenante, aprés Veffort fait, au début du Kitab al-
“aqgl, pour distinguer “agl et ma‘rifa. Ce qui importe ici, c’est que la saisie
aigué de ce qui est utile en ce monde et en lautre conduit
immanquablement 4 mieux saisir le message d'Allah, seul maitre de T'utile.
Cest ainsi que lexercice du “aql est chez al-Muhasibi comme

naturellement prédisposé a saisir le bayan d'Allah, méme si celui-ci

0 wa [-ma“na talitu huwa I-basiratu wa-I-ma‘rifatu bi-ta‘zimi gadri I-asy@i n-nafi‘ati wa-d-

darrati fi d-dunya wa I-ahirati, wa min-hu -<aglu “ani llah. Kitab al-aql p. 210%°

La présentation du “agl comme "gariza”, faculté naturelle orientée vers l'utile n'est pas
spécifique 2 al-Muhasibi. Voici comment al-Gahiz, son contemporain (m. en 868),
présente le “agl: "L 'instrument par lequel il peut distinguer ce qui est contre lui de ce qui
est pour lui, et connaitre ce qui lui est avantageux et ce qui lui est désavantageux ;
('homme) domine grice a lui la révolte de ce qui fait sa nature et peut contredire ses
convoitises [...] Tout cela ne s'obtient que par la faculté innée du “agl”

(al-alatu llati bi-ha yastati‘u t-tafrigata bi-ma “alay-hi wa-la-hu, wa-I-ilma bi-masalihi-hi
wa-mafasidi-hi, fa-yaqwa bi-ha alz “isyani taba’ii-hi wa-muhalafati sSahawati-hi [..] wa-
hada kullu-hu 13 yunalu illa bi-garizati I-aqli.)

al-Gahiz, Rasa’il, in V. Chilhot, An-naZat al-kalamiya fi uslibi I-Gahiz, p. 105.

Ici comme chez al-Muhasibi, le “ag/ est une "faculté innée” orientée vers la connaissance
de ce qui peut causer un avantage (maslaha), et vers le combat, lié 2 cette connaissance,
contre les convoitises et la révolie de la nature. Ces themes ne sont donc pas propres 4
'auteur. Ce qui lui est propre, c'est la fagon dont il articule la définition de départ du “aqg/
et les conséquences qui s'ensuivent : saisie de l'utile dans la vie derniére et lutte contre la
nafs. Ces différents aspects, massivement affirmés ailleurs, sont soigneusement articulés

chez lui.
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n’appartient plus au registre de ce qui est naturel. De fait, le passage a ce
qui est utile sur le plan surnaturel ne peut se faire qu'en prenant appui sur
l'autorité d'une révélation qui sera toujours, en partie, hors de portée. Ici,
les arguments et les explications ont un but pédagogique évident : orienter
le murid vers ce qui concerne 'au-dela pour 'amener hic er nunc a une
conversion nécessaire.

Dans cette perspective, le probléme du rapport entre le “agl et la foi ne
se pose pas, le “agl/ ayant des ambitions limitées, puisqu’il est capable de
saisir une partie de ce qui concerne le mystére de la volonté d’Allah, mais
dans la mesure seulement ot il s’en remet 2 'autorité de la révélation. Cest
en circonscrivant 'envergure du “agl qu'al-Muhasibi évite 'opposition entre
naql et “agl, méme si celle-ci peut surgir en cas de formalisme religieux,
d’une part, de prétention intellectuelle excessive, de l'autre. Mais\ si fon
pratique en tout la mesure, il ne doit pas y avoir de séparation nette entre
le domaine du “agl et celui de la foi.

Ainsi donc, l'utile se confond avec le bien 2 faire, et le nuisible avec le
mal 2 éviter. Le “aql est donc la faculté qui, par essence, est apte 2 saisir le
bien (qui est I'utile pour soi), et a éviter le mal (qui est le nuisible pour sob.

C’est ainsi que dans 'acte méme d'intelligence s'opere le discernement
moral. Le domaine de la connaissance devient, par définition, celui de la
saisie des valeurs.

Ainsi, Allah seul est le maitre de l'utile :

"1 saisit de Lui qu’ll est le seul maitre de ce qui peut lui étre utile et de

ce qui peut lui nuire dans ce monde et dans l'autre et il en fait I'unique

objet de sa crainte et de son espérance™ .

"\ wa-Saqala an-hu anna-hu 12 yamliku nafa-hu wa-darra-hu fi dunya-hu wa-ahirati-hi illa

huwa, fa-afrada-hu bi-I-hawti wa-r-raga’i wahda-hu.” Kitab al-“aql p. 221165,
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Ce passage est directement inspiré par le Coran, oit Allah est le Maitre
de l'utile et du nuisible, en ce monde et en l'autre, et mérite donc seul
d’étre craint et espéré :

wa-13 tad'u min diani llahi ma 13 yanta®u-ka wa-1a yadurru-ka fa-in
fa‘alta, fa-inna-ka idan min az-zalimin.

” Ne prie point, en dehors d’Allah, ce qui ne t'est ni utile ni nuisible ! Si
tu le fais, tu seras alors parmi les injustes™(10, 106)"2.

Cette affirmation est un appel du Coran au rawhid, "il n’y a de dieu que
Dieu”, car c’est Lui seul, lorsque l'on recherche ce qui est utile, qu’il faut, en
fait, rechercher.

Il convient de noter, en outre, qu’il faut des dispositions morales 2 la
réflexion : il y a un cadre ou les dispositions morales permettent la
réflexion qui entraine, a son tour, la conversion. Dans l'unité qui fait la
personne, raison et dispositions morales sont liées.

Naf® et darr sont des notions coraniques ; l'originalité est, ici, que ces
notions permettent de définir le “ag/; il y a une symbiose entre le désir qu'a
al-Mubhasibi de metire le “agl en valeur et sa fidélité au Coran. Il reprend
les affirmations coraniques pour tenter de les articuler. S’il y a chez lui un
lien entre “aqgl et I'utile, c'est parce que la nature du “aql, telle qu'elle est
présentée par al-Muhasibi, est de rechercher cela. Ce qui justifie ce lien,
c’est I'analyse du terme “aql, analyse qui se veut neutre, sans a prioris ou
visées personnelles qui seraient sous-entendues, quelles soient
apologétiques ou pragmatiques. Il conviendra plus loin de mettre en cause
une telle neutralité.

Comment la recherche de l'utile se confond-t-elle avec celle du bien

moral ?

2Le méme théme est récurrent avec darr (dommage) : 5, 76 ; 6, 71 ; 7, 188 ; 10, 49 ;
10,18; 13,16 20,89, 21,66;22,12-13; 25,3, 55;26,73; 34, 42.
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La recherche de l'utile se confond, sur le plan surnaturel?, avec celle
de la récompense promise par Allah. Sa valeur n'est plus seulement de
manifester le pragmatisme du comportement. Elle consiste 4 rechercher ce
qui plait 2 Allah, prend une valeur religieuse qui était inexistante au départ,
et se confond avec la recherche d’'un bien qui, pour al-Muhasibi, est le seul
bien véritable.

Dans le Coran, la recherche de l'utile est d’abord biologique, et donc
neutre sur le plan moral. A partir de cette tendance naturelle quon ne
saurait réprimer, se pose la question : qu'est ce qui nous est vraiment utile ?
La réponse est : Allah. Ce faisant, dans la mesure ou les deux se
confondent, cette recherche acquiert une dimension morale qu'elle n’avait
pas au départ’®. Ce qui est propre 2 al-Muhasibi, c’est le réle quil attribue
au “aqgl pour découvrir l'utile (naff). Chez lui, cette notion sert méme 2
définir le “agl : elle est sans connotation éthique jusqua ce qu'elle se
confonde avec la recherche du “aqgl “an Allah ; a partir de 13, elle se confond

avec la recherche du bien. Ainsi, la présentation de la foi comme utile n'est

3 dans le_Kitab al-aql , aprés un développement sur la langue et le sens du mot “agl, la
réflexion proprement religieuse sur le “agl an Allah apparait p. 210*5.

"4 Dans le Coran, le terme manafi a un sens concret, et indique ce qui est utile 2 la vie
biologique. Il s'agit par exemple de l'utilité des bestiaux (an2m) pour le vétement et la
nourriture (16, 5). Mais, trés vite, apparait un lien entre la prédication, l'utilité, et
l'amendement : fa-dakkir in  nafaati d-dikra. sa-yaddakkaru man yahsa.
"Edifie, si 'édification doit étre utile. S'amendera celui qui craindra” (87, 9-10).

Le sens spirituel du mot se précise lorsque le "tourment” est évoqué. La foi écarte du
tourment : "Que ne s'est-il trouvé une cité qui ait cru et 2 qui sa foi ait servi”, "garyatun
amanat fa-nafa“at-ha imanu-ha ?” Excepté le peuple de Jonas. Quand ils eurent cru, nous
écartames d’'eux le tourment infamant en la vie immédiate...” (10, 98)

Par contre, les sentiments qui n'influent pas sur le jugement sont sans utilité, et au dernier
jour, le regret et l'excuse ne serviront de rien : yawma'idin, 12 yanfa‘u lladina zalami
ma‘diratu-hum. "Ce jour, I'excuse de ceux qui auront été injustes ne leur servira de rien.”

(30, 57.
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pas propre a al-Muhasibi. Ce qui lui est propre, c’est d’avoir tenté d’articuler

utile, foi et “aql.

b) Le coeur est aussi un organe qui permet au serviteur de “saisir
par Uintelligence”, d’étre “aqil.

A ce sujet, al-Muhasibi emploie les termes suivants : galb ( coeur), lubb
( coeur, milieu, noyau), rizh (esprit).

Chez al-Muhasibi, le coeur (galb) est certes un organe physique
essentiel 2 la vie, mais c'est aussi le siege de plusieurs facultés, qu’il décrit
comme suit dans le Kitab al-agl. Le coeur (qalb, lubb) est un organe de
l'intelligence. Clest le siege de divers sentiments, tels que la miséricorde
(rahma), et la compassion ($afaga). Cest aussi le siége par excellence du

rawhid, car c’est Ia qu’est conservée la science (“ifm) du croyant.

1_Le coeur est un organe de l'intelligence.

Le coeur (galb) permet de saisir par l'intelligence (ya“gilana), a linstar
du “aql, tout comme les yeux sont I'organe de la vue, et les oreilles 'organe
de l'ouie. Il faut souligner d'emblée l'usage coranique que fait al-Muhasibi
de ce terme’ . Cependant, le mystére d’Allah reste en fin de compte au-
dela de toute saisie.

Ainsi en est-il de la découverte que fait le “aqil de la douceur du

paradis, qui dépasse tout ce qu'on peut imaginer :

5 voir Coran 7,179 in Kitab al-aql p. 2172, on retrouvera la citation compléte dans
le chapitre sur la basira (clairvoyance). Le manuscrit modifie la sourate coranique qui dit

yafgahtina et non ya“gilina.
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"Le prophete a dit : "Allah a préparé dans Son paradis ce qu'aucun oeil
n’a vu, qu'aucune oreille n'a entendu, ce qui n'est pas parvenu au coeur de

’homme’ ™.

2 _ Le coeur, siege de divers sentiments.

Al-Mubhasibi insiste en particulier sur la miséricorde (rahma) :

"Lorsque le serviteur saisit d’Allah par le ‘agl comment Il a prévenu
Ses serviteurs de Sa miséricorde, et comment Il a atiribué cette qualité, en
particulier, 3 Ses créatures qu’ll jugeait les plus éminentes, et qu’ll a
préférées 2 toutes les autres a cause d’elle, alors, il oblige son coeur 2 la

miséricorde envers 'umma...”’ .

7 wa-gad qala r-rasalu : “a‘adda llahu fi gannati-hi ma 1a “aynun ra'at wa-la udunun

sami‘at wa-Ia hatara “ala qalbi basarin”. Kitab al-aql p. 2237

hadjt rapporié par Abt Hurayra, mentionné dans ad-Darimi, al-rigag, 98, 105 :

bab 98 : man dahala [-gannata yan‘umu 13 yab'usu, 13 tabla tiyabu-hu wa-la yafna sababu-
hu wa-la-hu fi I-gannati ma Ia “aynun ra’at wa-1a udunun sami‘at wa-Ia hatara “ala qalbi
basarin.

"Celui qui entre dans le paradis vit dans le bien-étre et non dans ['adversité ; ses vétements
ne s'usent pas, sa jeunesse ne se fane pas, et lui revient au paradis ce qu'aucun oeil n'a vu,
qu'aucune oreille n'a entendu, ce qui n'est pas parvenu au coeur de 'homme.”

le bab 105 présente une variante :

a‘dadru li-“ibadi s-salihina ma 13 “aynun ra’at wa-1a udunun sami‘at wa-1a hatara ala galbi
basarin, wa-qra’a in $i'tum : “fa-13 talamu nafsun ma ukfiya la-hum min qurrati a°yunin
Saza an bi-ma kana ya“malana.

"Je prépare pour mes bons serviteurs ce quaucun oeil n'a vu [..] ; lisez si vous
voulez : "Personne ne sait ce qui leur a été caché comme délice des yeux, en récompense
de ce qu'ils faisaient.”

Le texte de ce hadg évoque certains passages bibliques : voir Isaie 643 1 Corinthiens 2°.
7 fa-lamma aqala ani llahi ma ibtada’a I-ibada bi-hi min ar-rahmati wa anna-hu hassa
a‘zama halqi-hi “inda-hu qadran, wa faddala-hu bi-ha “ala gamf‘i [-ibadi, alzama qalba-hu

rahmata l-ummati... p. 22837 .
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Si le coeur du serviteur est ainsi rempli de miséricorde pour I'umma,
c'est quil a auparavant saisi qu'Allah est Lui-méme plein de miséricorde
pour Ses serviteurs et qull estime, plus que tout, cette qualité chez Ses
serviteurs. Il y a 12 comme une éducation du coeur par le “agl

La compassion ($afaga) pour le pauvre est un aspect important de cette
miséricorde :

"Il n’a pas accumulé d’argent aux dépens des pauvres (de /umma) [...] il
aimait faire du bien 2 tous ceux-la, sans que son coeur ne se départisse

jamais de sa compassion pour eux”’s

3 _Le coeur, siege du rawhid.

Les trois caractéristiques du “agl “an Allah, a savoir le hawf (crainte), le
yagin (certitude), et le basar (vue intérieure) deviennent des ” réalités dans
I'agir du coeur et des membres”. De quelle maniére ? Par la confession du
tawhid, a savoir qu’il n’y a d'autre dieu que Dieu. Ce n’est pas le coeur qui
saisit, comme dans le hadi précédent, mais l'impact de cette saisie se
manifeste dans l'orientation que le coeur donne a la volonté : il ne
recherche et ne désire qu'Allah, et délaisse les créatures.

"Puis, ces trois caractéristiques sont des réalités dans l'action du coeur et des

membres, car dés lors que le croyant est parvenu 2 saisir son Seigneur par

l'intelligence, il L'a séparé de ce qui n'est pas Lui en confessant Son unicité
divine dans toutes ses significations [..] Ainsi, il a reconnu qull est son

propriétaire et qu'il n’y en a pas d’autre [...] et il se fait alors humble devant Sa
grandeur™” .
Il y a ainsi une interaction des facultés, coeur, intelligence et volonté, et

il est alors parfois difficile de séparer nettement leurs fonctions propres :

78 lam yaddabir malan “an fagiri-him [...] fa-kullu 2°ula’i, yuhibbu l-ihsana ilay-him, wa-an 2
yufiriqa qalba-hu s-5afaqatu “alay-him. p. 228",

” tumma, hadihi t-talatu [-hilalu haqgaiqu min al-fili bi-I-qalbi wa-1-gawarihi, li-anna-hu, ida
tamma “aqlu I-mu’mini “an rabbi-hi, afrada-hu bi-t-tawhidi la-hu £ kulli I-ma“ani, fa alima

anna-hu malikun la-hu 3 gayra-hu [..] fa-tawada®a li-azamati-hi... p. 221° .
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"Quand son “agl est en contact avec le spectacle de cela, il est ému de
tendresse et pris de désir ; et lorsqu'il est ému et pris de désir, son coeur
s'attache et est préoccupé ; et lorsqu’il est préoccupé par le désir du
voisinage de son maitre, il se désintéresse de ce monde et s'en détourne™?.

Le coeur est ainsi le siége d’'un "attachement” qui fait que le serviteur se
désintéresse de ce qui n'est pas Allah. L'affectivité joue un réle important
dans le tawhid.

De méme, dans un autre passage, le "souhait” du coeur est de s'éloigner
et de se passer de ce bas-monde, car le coeur est le siege d'un désir dont
les modalités sont variées (souhait, attachement ou désintérét) :

"Son coeur s'éléve loin de ce monde et souhaite pouvoir se passer d'en
consommer quoi que ce soit™! .

Ces variations du désir du coeur conduisent le serviteur a établir une
hiérarchie des valeurs entre ce qui est plus important et ce qui est moins
important. Cette importance du coeur, siege de 'amour de Dieu, est une
des marques propres au soufisme dont al-Muhasibi est un des plus

éminents représentants au IIIeme siécle.

4 _Le coeur est le lieu ol est conservée la science (“ilm) du croyant.

Il y a chez al-Muhasibi "une mémoire du coeur” ou la science du
serviteur demeure toujours disponible :

"Puis, il éléve son regard vers Lui, par son “aql, et fait le lien entre cela
et la science dont dispose son coeur, afin de le voir par son “ag/ au point

qu'on dirait une vue des yeux, comme le dit Harita : ‘Cest comme si je

8 fa-lamma trasala aqlu-hu bi-musahadati dalika, hanna wa-$taqa, fa-lamma hanna wa-
Staqa, ta‘allaga qgalbu-hu wa-Stagala, fa-lamma Stagala bi-s-Sawqi ila giwari rabbi-hi, sala
“ani d-dunya wa-laha “an-ha. Kitab al-<aql p. 224*

8 fa-rrafaa qalbu-hu an-ha, wa-tamanna an law istagna an yataniwala min-ha 3ayan.

Kitab alagl p. 225"
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regardais le tréne de mon Maitre qui apparait en éminence, et les gens du
paradis qui se rendent visite’ ",

Le “agl se sert de cette science dont “dispose” le coeur pour se
rapprocher d’Allah et tenter de Le voir par une vue intérieure.

Si le coeur dispose de la science de ce qui concerne Allah, cest
qu’'Allah "parle aux serviteurs de la part de leurs coeurs”. Le coeur est
rendu ici par lubb (coeur, milieu, noyau, la partie la plus intérieure de
quelque chose). Allah s’adresse 4 ce qu'il y a de plus profond dans le coeur
de 'homme et c’est pourquoi, dans le texte, le “agl est appelé lubb® :

"Un groupe de mutakallim a dit ceci: '[le “agl, ] C'est la quintessence de

Pesprit, c'est-a-dire le pur esprit’. Ils ont appuyé leurs arguments sur la langue

et ont dit : 'le coeur de toute chose, c'est ce qui en est la partie la plus pure. A

cause de cela, le “agl a été appelé ‘coeur . Allah a dit : 'les hommes doués de

coeur sont les seuls qui se remémorent’, doués de coeur cest-a dire doués
dintellect™ .
Ce qui guide la réflexion des théologiens du kalim auxquels al-

Muhasibi se réfere, cest la “langue”, clest-a-dire les sens recus

82 fa-5ahasa ilay-hi bi-aqli-hi ; fa-ttasala ma stawda“a qalbu-hu min al-<ilmi bi-dalika li-
musghadati-hi bi-‘aqli-hi hatta ka-anna-hu ra’yu ayni-hi kama qala Harita : “fa-ka-anni
anzuru il arsi rabbi barizan, wa-ila ahli I-gannati yatazawarana. p. 223'%".

Harita peut-étre Harita b. Badr at-Tamimi al-Gadani, de Basra, tabi‘i, (de la génération qui
suit celle des sahaba). 1l a laissé des récits sur les conquétes, sur les califes bien dirigés, et
sur les Omeyyades. Il a éié tué alors qu'il dirigeait une atiaque contre les Kharijites en
Iraq. Ayant été défait, il prit la fuite en bateau avec un petit groupe d’hommes, et périt
noye.

8 ubb est traduit par coeur comme qalb faute de mieux. Le qalb est d'abord un organe
physique, tandis que fubb signifie la partie la plus intérieure d'une chose puis par
extension "esprit”. Jubb peut étre traduit par "coeur”, "esprit”, "intelligence”.

84 wa-gila qawmun min al-mutakallimina : "huwa safwatu r-rihi ay balisu r-rihi”. wa-
htagga bi-[-lugati fa-qala : “lubbu kulli 3ay'in balisu-hu. fa-min agli dalika, summiya [<aglu
lubban. wa-qala llahu : ‘inna-ma yatadakkaru ala [-albabi, ya‘ni ali [<uqali.

39,9 in Kitab al-‘agl p. 204°".
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traditionnellement des mots employés dans le vocabulaire, ici "aqgl” et
"lubb” (coeur).

Ici, le “aqgl est I'esprit (rizth) en sa partie la plus pure, c’est pourquoi le
terme “coeur” (ubb) lui a été aussi appliqué. Ce rapprochement est
d’ailleurs coranique, comme l'indique la citation que fait al-Muhasibi.

Cest a cette profondeur qu'Allah s’adresse 2 Son serviteur :

"Allah parle a4 Ses serviteurs de la part de leurs coeurs, et Il a des
arguments contre eux du fait des intelligences qu’ll implante en eux ; or
Allah n'est pas tel qu'll opprime Son serviteur™ .

La révélation se fait dans le coeur (ubb), (ot elle s'adresse au “aql dans

)8, Al-Muhasibi évoque dans la Ridyva ’la

ce quil a de plus profond
conscience des coeurs” (damir al-qulib®’. le coeur ne peut étre
totalement assimilé au “aql, parce que le coeur est le lieu privilégié de la
rencontre avec Dieu, ce que n'est pas le “agl. La révélation se fait dans le
coeur et non dans le “agl Certes, le coeur, comme organe de la
connaissance intuitive (ma‘rifa) peut étre considéré comme un aspect du

“aql, mais en fin de compte, sa dignité est supérieure . L'articulation entre

8 fa-inna-ma hataba llahu  |<ibada min qibali albabi-him, wa-htagga ‘alay-him
bi-ma rakkaba fi-him min “uqili-him wa-ma llahu bi-zallamin li-I-<ibadi. p. 207"

86 wa-ata-hum patibun min qgibali “uqali-him, wa-wa‘ada wa-tawa“ada, wa-amara wa-
naha wa- hadda wa- nadaba.

"Une voix procédant de leur intelligence est venue 2 eux, qui a promis et menacé,
ordonné et interdit, insisté et invité”. Kitab al-agl p. 203'314,

Cette affirmation est aussi biblique : Jérémie 31% : Dieu met la loi dans les coeurs.

87 Ri‘aya p. 101.

8 Pour Massignon, le dépassement de la "science innée” (Silm darard [...] ravivée par la
lecture et la pratique du Coran, et de la "science acquise” par la réflexion (ilm nazari se
fait en une "troisieme voie”, "la perception transfigurée d’attestations divines” qui serait "la
conclusion d'al-Muhasibi et de son école” (Passion, p. 536 sv). Dans ce sens, sur le plan
mystique, les états (ahwzl) sont "insinués du dedans par une ihspiration divine pour

transfigurer réellement le coeur” (Passion, p. 494).
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le “aqgl et le coeur est trés importante pour cerner le réle du “ag/ chez al-
Muhasibi. Le coeur est le lieu ou Allah révele Sa volonté a Ses élus, mais
cela ne peut se faire que dans un coeur pur. Cest le “aql, chargé de lutter
contre les convoitises de la nafs en la ramenant 2 la raison, qui assure cette
purification préalable.

En conclusion, le coeur a des fonctions plurielles : il est le siege de la
compréhension, de la volonté, des sentiments, de certaines actions (dont le
tawhid) .

Il est ce qu’il y a de plus profond dans 'homme, de plus intérieur et de
plus essentiel 4 la vie. A cette profondeur, les différentes facultés, qui
parfois semblent opposées, s'unifient pour que la personnalité du serviteur
soit unifiée dans la confession du tawhid. C'est cette science du coeur qui
donne 4 al-Muhasibi sa place dans le soufisme, car al-Gunayd a été trés
marqué par le théme de l'expérience intérieure (wugid) dans ses diverses
phases (fana’, anéantissement, baga’, permanence). Hallag, lui, a reconnu
trés vite la valeur de l'expérience intérieure, au point de la substituer
parfois 2 la prescription, pour le pélerinage et la circumambulation autour
de la Kaba par exemple® . Cest d'ailleurs cette "science de l'intérieur” qua
fustigée Ibn al-Gawzi dans Talbis Iblis :

"Les soufis parlent volontiers de faim, de pauvreté, des murmures du démon,
des pensées qui nous habitent ou qui nous surviennent 2 'improviste. Ils font
de ces sujets des ouvrages entiers, imitant en cela al-Harit al-Muhasibi. Ils ont
osé appeler ces sujets science de lintérieur (batin) tandis que le Loi était tout

simplement qualifiée de science de l'extérieur™”.

# Au sujet de la valeur respective des inspirations intérieures et de la "communication”, cf.
Massignon, Akbar n° 67, p. 100 : "Je voulais dire que la connaissance (intérieure) vient
parfaire la révélation du dehors”(qad a‘lama-ni I-mu‘limu ba“da an ahbara-ni I-mubbiru).

% Ibn al-Gawzi, Talbis Iblis, in J. C. Vadet, Les idées Morales dans I'lslam, p. 105.

Ibn al-Gawzi (Aba I-Farag ‘Abd ar-Rahman m. 597/1200) est un historien et théologien

hanbalite qui a écrit un "ouvrage capital pour l'histoire sociale du mysticisme musulman, le
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Cette analyse montre que I'acte d'intelligence (“agl) n'est jamais, en fin
de compte, purement rationnel ; le serviteur saisit les réalités par son “aql,
mais aussi par son coeur, par lorientation de sa volonté et de ses
sentiments, et par ce qu’il a intériorisé comme science. L'acte d’intelligence,
en effet, requiert l'intervention de toutes les facultés de la personne, a
savoir l'affectivité, la volonté, la mémoire et l'intellect.

Ce lien entre la foi, I'attachement au message d’Allah et le coeur est
fréquemment évoqué dans le Coran, o1 le coeur est fait pour comprendre
ce que l'on voit et entend’’ . En cela, et dans I'explicitation méme du texte
coranique, on peut considérer le galb, chez al-Muhasibi, comme l'organe de
listidlal (raisonnement 2 partir d’indications), au méme titre que le “agl.

Ainsi, l'orientation vers le bien dépend de ce qu'il y a de plus profond
dans 'homme, son coeur. Dévier de la direction (huda), c’est se‘perdre
parce que, deés lors, Allah laisse le coeur s’égarer :

fa-lamma zaga, azaga llahu qulaba-hum.

"Quand ils eurent obliqué, Allah rendit obliques leurs coeurs™?.

Kitab an-namaus fi talbis Iblis” (Massignon, Recueil, p. 226). Parmi ses oeuvres d’historien :
al-Muntazam fi ta'rih al-mulik wa-I-umam.

?1 Le coeur est fait pour comprendre ce qu'on voit et entend :

"Eh quoi, (ces incrédules) n'ont-ils pas cheminé sur la terre ayant des coeurs avec lesquels
comprendre (qulabun ya“qilana bi-ha), et des oreilles avec lesquelles entendre ? Non, ce
ne sont pas les yeux qui sont aveugles, mais ce sont les coeurs dans les poitrines qui sont
aveugles (tama I-qulabu llati fi s-sudiar)\” (22, 46).

Voir encore 50, 37 ; 6, 25 ; 16, 108 ; 17, 46. En outre, et la dimension affective apparait
ici, C'est dans le coeur que la foi est rendue attrayante : "Allah vous a fait aimer la foi et 1l
'a parée en vos coeurs (zayyana-hu fi qulabi-kum” (49, 7). Aussi, le coeur est le lieu
privilégié de la piété, et donc de la Direction quelle constitue. La "piéié des coeurs” est
évoquée dans 22, 32 (tagwa [-qulab). Enfin, la foi du croyant fait qu'il recoit la Direction :
man yu'min bi-llzhi, yahdi qalba-hu, .”Qui croit en Dieu, Dieu dirige son coeur” (64, 11).

%2 61, 5.
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Si Allah fait "obliquer”, c’est parce que le serviteur ne se met plus sous
Sa direction. Cest ainsi, sans doute, qu’il faut comprendre ce verset. Il ne
s'agit pas d’'une revanche ou d'une vengeance, mais d'une condamnation.
Commentant l'action d’Allah qui égare (adalla, 4, 88), Ignace Goldziher
précise que cela ne signifie pas "égarer”, mais “laisser errer”, différence aux
conséquences lourdes dans la délimitation du libre-arbitre ; il s’agit d'un
chatiment consistant dans le retrait de la grace directrice, et non dune
direction fausse qui serait la cause de l'impiété™? .

Il y a, chez al-Mubhasibi, une dimension affective qui lui est propre, car
le coeur dans son emploi coranique est surtout le lieu de la foi ou de
Vincrédulité. Al-Muhasibi reprend cet héritage et le nuance 2 linfini en
parlant d’attachement, de désir, de compassion et de dégotit. Toutes ces

variations, d’ailleurs, ne sont la que pour fortifier le tawhid du serviteur.

93 Goldziher, Ignace, Le dogme et la loi de Ilslam, p. 73. Ce commentaire correspond 2
celui du tafsir de Zamabh3ari : Ce verset (4, 88) parle des "hypocrites” (munafigin) restés 2
la Mecque et qui aidaient les "idolatres” (musrikin). Les croyants se diviserent 2 leur sujet,
voyant en eux, tantot des mécréants (kafirana), tant6t des musulmans. La pointe du
commentaire de ZamahSari est qu'il ne sert a rien de remetire en cause un jugement
irrévocable 2 leur encontre, exprimé dans le verset par "arkasa-hum’, "1l les a replongés
dans leur [infidélité] premiere”, puis par "adalla”. Commentant "man adalla-hu llahu’,
Celui qu'Allah égare”, Zamah3ari évoque deux possibilités sans trancher et dit : hakama
“alay-hi bi-dalika aw hadala-hu hatta dalla (Il porte ce jugement contre lui ou Il
I'abandonne de facon 2 ce qu'il s'égare). Et il précise : "parce qu’ll connait la maladie de
leurs coeurs”. Dans ce dernier cas, Allah n'est que la cause indirecte de I'égarement d0 2
"la maladie de leurs coeurs” (marad qulabi-him). Cette alternative, qui peut sembler
fondamentale et liée aux questions sur la liberté et la responsabilité, apparait, chez ce
mufassir du 12éme siécle, un point quelque peu subsidiaire. ZamahSari, al-Kassaf “an

haqa’iq gawamid at-tanzil, t. 1, p. 545-546.
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1.2 Le “aql signifie aussi, par extension, la compréhension
(fahm).

Ce terme de fahm (compréhension) est surtout employé dans
I'expression fahm al-bayan (compréhension de P'exposé clair).

Le deuxiéme sens du mot “agl/ n'est pas son sens propre de “faculté
innée” (gariza), mais bien plutét un sens dérivé et métonymique ol l'effet,
I'acte de cette faculté est assimilé a la cause, la faculté elle-méme. L’acte de
cette faculté est d'abord le fahm (compréhension), et, simultanément, la
basira (clairvoyance) ainsi que la ma‘rifa (ici connaissance gnostique), avec
une nuance importante par rapport a la ma‘rifa rencontrée au début du

94 puisque cette connaissance concernant Allah est 'aboutissement

texte
d’une initiation qui suppose l'exercice du aqgl et la compréhension de ce qui
est clairement exprimé (fahm al-bayan®’. Al-Muhasibi a une maniére

particuliere d’envisager le premier de ces sens dérivés, le “agl comme fahm.

% connaissance perceptive procédant nécessairement du ‘gl ou connaissance discursive,

lorsque 'on devient capable d'appliquer un nom aux objets percus de facon 2 distinguer
leurs significations. p. 206" *".

% Dans sa traduction de la Risala d'a3-Safii, Lakhdar Souami traduit le terme bayan par
"explicitation”, "discours clair et limpide”, "communication”, "démonstration”, "exposé”,
"déclaration” (voir lexique p. 484).

R. Blachere, lui traduit le plus souvent bayian par Exposé, autre terme pour indiquer le
Coran, révélation claire d’Allah.

Nous retiendrons avant tout pour notre part l'idée de clarté dans un message clair, que ce
soit selon les contextes une "expression claire” ; une "communication claire”, ce qui insiste
sur la présence d'un auteur du message et sur celle d'un destinataire ; une "explicitation
claire”, ce qui ajoute l'idée d’explication ; ou enfin un "exposé clair’, lorsque le terme est

employé pour parler du Coran, "message clair” d’Allah.
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a) Le fahm (compréhension) comme sens dérivé du ‘aql

Cest le langage coranique comme les réflexions des savants a ce sujet
qui permettent 'extension de la définition du mot “agl de la faculié innée
aux actes qui en procédent.

Al-Muhasibi, dans sa réflexion, s'appuie sur le nagl (ce qui est transmis),
aussi bien que sur le “aqg/ (ici, la relation de cause 2 effet) pour adopter a
son tour la définition de “agl (intellect) comme fahm (compréhension).

"Quant aux deux [significations] que la langue a permises dans le Livre,
la Sunna, et 'échange des [savants] 2 propos de cette dénomination, eh
bien, la langue a permis de les appeler “agl au sens propre du terme, car ces
deux significations procedent du “agl exclusivement™® .

et également :

"La compréhension et l'explicitation claire sont appelées “aql car elles
procedent du agl™®’ .

Une fois de plus, le “agl et le nagl se trouvent ainsi en harmonie parce
que leffort du “aqg/ se réduit 2 prendre en compte ce qui est dit dans la
révélation, et qui est ma“qul (intelligible). En fait, naql et “agl ne s'opposent
que lorsque ce dernier est sous 'emprise, non de la révélation, mais de la
nafs. Quant 4 un “aql qui ne serait pas sous une emprise, bonne ou
mauvaise, al-Muhasibi n'évoque pas cette éventualité. Il y a toujours des
"présupposés” sur lesquels il doit s'appuyer. Il n'y a pas d'indépendance ou

de neutralité du “agl chez lui.

% wa-amma l-itnatani llatani gawwazat-huma I-lugatu fi I-kitabi, wa-s-sunnati, wa-taraguti

ahli I-ma‘rifati fi-ma bayna-hum bi-t-tasmiyati fa-gawwazat-huma I-lugatu “ala hagiqati |-
ma‘n bi-an sammat-huma aqlan, id kana “ani I-aqli 13 “an gayri-hi._Kitab al-“aql p. 208%
Dans le Coran, la sunna signifie la coutume des anciens 8, 38 ; 15, 13, ou d’Allah 33, 62 ;
35,43 ; bien entenduy, c'est 4 la tradition du Prophete que se réfere avant tout al-Muhasibi.
% fa-I-fahmu wa-I-bayanu yusamma “aglan li-'anna-hu “ani |- aqli kana.

Kitab al-agl p. 209°.



Par deux fois, la relation d’origine a effet est indiquée par I'expression
kana “ani I aqgl.

Par ailleurs, la compréhension est toujours liée 4 la clarté du message,
ou du moins 2 une communication que l'on peut clairement s'expliciter a

soi-méme.

b) Le lien entre fahm et bayin (exposé, message clair) : le
bayan comme condition de 'exercice du “aql

L'expérience du serviteur, quelle concerne ce monde ou la religion,
devient donc claire grice 4 la compréhension (fahm) qui atteint les
significations”™ . La compréhension (fahm) suppose quon est parvenu aux
significations grace 2 une certaine clarté touchant I'expérience qui, sans
cela, reste confuse. Le fahm a donc besoin du langage pour atteindre son

but, la découverte du sens.

% La distinction entre les signification des choses fait partie de la découverte que fait I'étre
humain du monde dans lequel il se trouve ; dans ce contexte, on traduira ma‘ani par
significations (voir p. 206° ), car les choses révelent ainsi non seulement le sens d'une
notion apprise, mais encore ce quelles signifient dans I'expérience. On parle de la
signification d'une chose et du sens d'un mot ; la signification d'une chose indique qu'elle
est posée dans 'expérience 2 une place donnée : le sens d'un mot est abstrait, il renvoie 2
une notion, non 2 une expérience, et il appartient 4 un champ sémantique ou il trouve ses
limites. Néanmoins, pour découvrir la signification d'une chose, il faut passer au préalable
par le sens d'un mot. Pour al-Muhasibi, cela signifie que la découverte du monde avec le
langage permet, dans I'exercice du “agl, de saisir ce qui peut y étre utile ou nuisible. Il y a

un lien ici entre langage et valeur.
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Les "Arabes polythéistes” en restent a la lettre du message, sans
parvenir 2 se le rendre clair 2 eux-mémes en atteignant sa signification. Or
cela n'est pas suffisant. Cette déficience fait qu'ils ne se convertissent pas” .

Al-Muhasibi donne une justification s’appuyant sur la langue 2 cette
définition du “ag/ comme fahm ; il se réfere, non seulement 2 la langue
coranique, mais aussi au langage courant.

Comprendre, en effet, c’est se rendre clair 2 soi-méme ce que l'on a
saisi : "Un homme dit 2 un autre : "As-tu saisi ce que tu as vu ou entendu ?’
L’autre répond : 'Oui’ cest-a-dire ‘je I'ai compris et je me le suis rendu
clair™1%

Ce faisant, al-Muhasibi rapproche “agl/ et "compréhension claire” parce
que la compréhension consiste 2 lier par le “agl/ ce qui est compris : c’est le

sens concret et premier de “agala qui sert d’argument pour définir “ag/ par

fahm'™'. 11 y a 13 un exemple du caractére concret et pédagogique de la

? wa-aharina la-hum “uqalu I-gara’izi, I ya“qiliana I-bayana wa-la I-mubayyina “an-hu bi-1-

fahmi la-hu illa anna-hum yasma‘ona bi-lugatin ya‘rifana-ha kalaman la ya‘qilana
ma‘aniya-hu bi-I-fahmi la-hu ka-musriki I-arab.

"D'autres possedent la faculté innée de l'intelligence et ne saisissent pas le bayan ni ce qui
le rend manifeste en le comprenant ; ils écoutent seulement une langue dont ils
connaissent le discours mais dont ils ne saisissent pas les significations en le comprenant,
comme les Arabes polythéistes... " p. 213%%".

10 fa-yagiilu r-ragulu li-r-raguli : "a ‘aqalta ma ra‘ayta aw sami‘ta” ? fa-yaqalu : "na“am’”.
ya‘ni : "inni gad fahimtu wa-tabayyantu”.

Voici la suite du texte : "Les Arabes appellent uniquement la compréhension “aqgl, parce
que ‘ce que tu as compris, tu l'as lié (gayyadia-hu) par ton agl et tu l'as maintenu
(dabbatta-hu), de méme que le chameau a été attaché (‘ugila), c'est-a-dire que tu as lié
(qayyadta) sa paite jusqua ses cuisses’. Ils ont dit aussi: "Attache (¥ragiD la langue d'un
tel, clest-a-dire cherche 2 la retenir [..] On dit également: Il a maintenu attachée
(Fraqala) la jambe d'un tel quand il I'a combattu’"Kitab al-aql p. 209”.

11 1] y a un lien entre le sens concret de “agala (ier, attacher, entraver), et son sens plus
abstrait de "saisir par lintelligence”. Ce lien est explicite dans un hadit ot un bédouin

vient voir le Prophete avec une chamelle et ne sait qu'en faire. Il demande au Propheéte :
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réflexion d’al-Muhasibi qui part toujours de ce qui est connu et courant
pour faire découvrir les exigences d’Allah.

De facon générale, la compréhension (fahm) qui vise une altérité, ici
I'Autre par excellence, suppose un bayan (message clair) qu'elle déchiffre.
En effet, elle n'est accessible qu'a ceux qui ont recu un message clair, que
ce soit le message religieux recu par les "gens du Livre”, Juifs et Chrétiens,
avant la révélation coranique, ou bien, pour les bien "dirigés”, le message
coranique lui-méme. La médiation nécessaire d'un langage pour atteindre le
sens réapparait dans le domaine religieux, mais dans ce cas, il s'agit non
plus seulement du langage commun, mais encore d’'une révélation claire.

Il n’est pas possible d’apprécier l'envergure du fahm sans cerner son
objet, le bayan. Le terme bayan n'est pas neutre pour désigner les sources
révélées. Cest un message clair, certes. Mais de quelle clarté s’agit-il»? Celle
de l'évidence ? Celle quil y a quand le mot est totalement univoque,
comme c’est le cas des noms propres, ou bien s'agit-il d’autre chose ? En
fait, le bayan ne reléve ni de I'évidence d’une perception, ni de I'absence
d’équivocité d'un nom propre. Qu'il y ait une certaine équivocité dans le

message coranique, cela a été reconnu trés vite, a travers la notion juridique

"Ma chamelle est 4 la porte, est-ce que je lattache ou est-ce que je m'appuie avec
confiance sur Allah (naqati bi-I-babi, a°qilu-ha am atawakkal) ? "Le propheéte lui répond :
attache-la et appuie-toi avec confiance sur Allah (¥gil-hz wa-tawakkal) .

Le hadit rapporté tel quel, qui appartient 2 la tradition populaire et que dailleurs al-
Mubhasibi ne cite pas, n’est pas recensé dans Wensinck. Au contraire, dans Buhbari, bad'u I-
halgi, hadit n°3191, le fait d'attacher la chamelle et de s'en préoccuper empéche d'écouter
le Prophéte : Ibn Husayn attache sa chamelle 2 la porte pour aller voir le Propheéte
- (dahaltu “ala n-nabiyyi, wa-<aqaltu nagati bi-I-bab). "Quelqu’un cria : "Voila ta chamelle
partie, Ibn Husayn ! Alors, je me mis 4 sa poursuite, et m'apercus que le mirage la dérobait
2 mes yeux. Par Dieu ! J'aurais mieux aimé la laisser 14 (Ja-wadidru anni taraktu-ha) (et
demeurer 2 I'écoute du Prophete) 7

traduction de O. Houdas et W. Marcais, t. 2, p. 422-423.
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de subha. Déja, a3-Safii'*?, dans sa Risala, envisage les degrés du bayan,
non sur le plan juridique de ce qui est équivoque, mais en analysant la
nature du bayan dans une réflexion sur les fondements du droit ot cette
notion de bayan est fondamentale. Il considére “les degrés du bayin” dans
le Coran d’abord, et distingue entre les passages qui ont une portée
générale (‘amm), et ceux qui ont une portée particuliere (hass). Déja la, la
confusion est possible, puisque certains passages, apparemment 2 portée
générale, visent en fait le particulier “4mma z-zahiri yuradu bi-hi kulli-hi I-
lzé,s,su)los.

Puis, aprés cette question du général et du particulier, a3-Safi‘i examine
le nasih et le mansah, Iabrogeant et I'abrogé. Il v a des prescriptions
confirmées (par Allah) (atbata-ha), d'autres supprimées (nasa@ajhé)Z%.
Comment doit opérer le nash ? A$-Safi‘i le précise en disant comment
évoquer la sunna en relation avec le "Livre d’Allah” : dikr al-istidlal bi-
sunnati-hi “ali I-nasihi wa-I-mansohi min kitabi llahi (Cmentionner la
déduction 2 partir des indications de Sa sunna appliquée 4 I'abrogeant et a
l'abrogé du Livre d’Allah™'%. La sunna aide systématiquement 2 une
interprétation authentique du Coran, sans pour autant pouvoir en abroger

un passage, puisque seul le Coran abroge le Coran, et que seul le hadi

102 55-Safii (Muhammad b. Idris, 150/767-204/820). Né 4 Gaza, il recut I'enseignement de
Malik 2 Médine. Cest I'un des fondateurs des quatre grandes écoles juridiques du 9&me
siecle ; comme cela sera développé, il rejette I'opinion personnelle (ra’y) comme critére du
droit.

103 2%-Safil, Risala, p. 58. Un exemple de cela est ce verset décrivant l'hostilité des
Mecquois : alladina qala la-hum an-nasu : inna n-nasa qad gama‘a la-kum’, "Ceux 2 qui les
gens ont dit : les gens se sont réunis contre vous.” (3, 173). "Les gens contre vous”
renvoie au particulier (42ss), bien qu'il ait 'apparence d’une affirmation générale, puisqu'il
faut en exclure, d'une part les Compagnons du Prophete, et, de l'auire, les informateurs.

104 a5-Safici, Risala, p. 106 sv.

105 5-Safii, Risala, p. 105.



56

abroge le hadit. Le role du hadi est fondé sur I'importance de 'obéissance

1'% et reprise 4 son compte par al-

au Prophéte, martelée par as-Safi
Muhasibi.

De toutes manieres, le dilemme sur l'abrogation a suscité des
divergences nombreuses, évoquées par al-Muhasibi dans Fahm al-
Quran'” . 1l y a des degrés dans le message clair (bayan) du Coran, et cela
conduit a3-Safii 4 distinguer plusieurs catégories de bayan.

Il définit le bayan, tout d'abord, comme “un discours clair et limpide”.
Puis a3-Safii précise que Tensemble des actes d’adoration que Dieu a
clairement exposés (bayyana) a2 Ses créatures dans son Livre [...] inclut
plusieurs catégories”. 1l s’agit d’abord du texte coranique, puis des actes de
dévotion fixés dans le Livre, mais dont les modalités d’'éxécution sont
explicitées par la bouche du Prophéte, soit en partie, soit totalement.
Viennent ensuite les devoirs institués par le Prophéte. Enfin, il y a "les cas a
propos desquels Dieu fait obligation 2 Ses créatures d’'exercer un effort de
recherche personnelle pour les résoudre™'® . L'igrihad prend ici la forme du
raisonnement analogique (qgiyas), car "cette quéte ne doit s'effectuer qu'au
moyen d'indices (dalail)". Listidlal, notion fondamentale pour al-Muhasibi,
'est également pour a3-Safi’i. Ce n'est pas seulement, sur le plan moral, le
lieu de la responsabilité. Cest aussi, sur le plan théologique, le seul effort
d’interprétation possible parce qu'il s'appuie sur des indices (da/zil). En
effet, listidlal, en son sens premier, est un raisonnement inductif ot I'on
part d’éléments singuliers pour en induire une conclusion. De fait, dans le
domaine juridique, l'istid/al part des indications données par la révélation.

Le recours 3 a$-Safii permet d'établir le lien entre istidlal et gqiyas.

1% Voir dans la Risala "le chapitre de l'obligation imposée par Allah d'obéir a Son
Prophete, comme étant liée a l'obéissance a Allah” (bab fardi llahi taata rasali llahi
magqranatan bi-ta‘ati llahi). ibidem, p. 79.

7 Fahm al-Qur'an, p. 332 sv.

108 Risala, traduction de Lakhdar Souami, p. 54 sv.
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L’analogie est acceptée précisément parce que sa méthode est de s'appuyer
sur les indications des sources révélées qui servent de précédent et de
modele. Le giyas, reconnu également par al-Muhasibi, s’appuie sur listidlal,
et c'est ce qui le rend légitime. L'istidlal est également, pour al-Muhasibi, le
lieu de la responsabilité sur le plan moral, comme cela sera analysé. On
entrevoit ici que la réflexion morale d’al-Muhasibi s’appuie sur une solide
culture juridique et théologique, marquée par le 3afi‘isme en particulier.
Comme a3-Safii, et c'est une conséquence de ce qui vient d'étre dit, al-
Mubhasibi refuse le ra’y comme principe d’'interprétation, parce que c’est une
opinion personnelle non fondée sur des indices.

Ainsi, a3-Safi’t et al-Muhasibi de facon moins systématique admettent
que le bayan est d'une clarté qui varie selon les cas. Néanmoins, selon as-
Safi’i, “[Allah] fait descendre le Livre pour exposer clairement‘ toutes
choses, en guise de Direction et de miséricorde”® . Il y a donc un écart
entre la réalité de ce quest la nature du bayan comme “exposé clair de
toutes choses”, et sa présentation parfois obscure et plurielle puisqu’il
présente des “degrés” chez a3-Safi‘i. Mais cet écart est 4 combler par
Vigtihad des savants, juristes et éxégetes. L'effort indispensable du fahm
dans l'igtihad permet finalement d’harmoniser les différents degrés du
bayan. De toutes manieres, il n'est pas possible de mettre en cause la
nature du bayan comme explicitation claire. Le message coranique étant
une révélation parfaite et achevée, et Muhammad le sceau de la Prophétie,
I'équivocité apparente est finalement une invitation 2 I'éclaircissement.
L'usage méme du terme bayan pour désigner le caractére clair et intelligible
des actes de dévotion est un appel 2 y exercer son “aql. C’est pourquoi al-
Muhasibi n’insiste sur 'équivocité du bayan que dans le domaine juridico-

moral de la subha. Cette équivocité ne constitue en aucun cas une difficulté

19 anzala “alay-him al-kitaba tibyanan li-kulli $ay’in wa-hudan wa-rahmatan.

a¥-Safii, Risala, p. 106.
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qui remettrait en cause la clarté constitutive de 'Exposé, ou qui serait un
obstacle 2 la foi.

Le serviteur doit donc s'éclaircir 2 lui-méme (yatabayyanu) le message
clair d’Allah (bayan). Telle est sa responsabilité. Al-Muhasibi insiste dans ce
cas sur une connaissance qui sappuie sur la langue et les textes
révélés. Cependant, lorsquelle parvient 2 son sommet dans le
domaine religieux, la saisie par le ‘aql dépasse cette étape pour

parvenir 2 une saisie intuitive, une saisie du coeur, proche de la vue.
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1.3 Le €“agql comme basira (clairvoyance) et ma‘rifa

(connaissance).

a) Le ‘aql comme basira (clairvoyance)

Apres avoir défini le “agl/ comme gariza, puis comme fahm
(compréhension) par extension de la faculté innée aux actes qu'elle pose,
al-Muhasibi le présente 2 la fois comme basira (clairvoyance) et comme
ma‘rifa (connaissance)''°.

Cette troisieme définition apparait dans le deuxieme tiers du Kitab al-
“aqgl, lorsqu'ayant examiné le sens profane de ce terme, al-Muhasibi aborde
le “agl “an Allah, ‘aql spécifique qui est justement obtenu par la
clairvoyance et la connaissance.

Le “aql an Allah signifie “saisir par lintelligence de la part d’Allah ce
qu’ll dit”, bien que ce soit toujours en arabe un raccourci qui rende compte
de ce sens complet. Si, dans cette expression, la transitivité de “aqgala
s'appliquant a Allah est déficiente, c’est que le “agl, lorsqu'il concerne Allah,
ne peut s'appliquer transitivement 2 son objet. Allah, qui est transcendant,

ne peut étre directement ['objet du “agl, mais seulement de facon indirecte,

par l'intermédiaire du bayan, message clair.

119" Al-Muhasibi emploie le méme terme de ma‘rifa pour la connaissance perceptive, la
connaissance discursive, et la connaissance gnostique et quasi expérimentale des réalités
spirituelles. Puisque l'auteur applique le méme terme 2 ces trois types pourtant différents
de connaissance, il est permis de garder la méme traduction dans ces trois cas. Cest
pourquoi, aprés avoir précisé dans le dernier cas qu'il s'agit d'une connaissance gnostique
du mystere d’'Allah, réservée a des personnes initiées qui ont eu acceés 2 la premiere étape
du fahm al-bayan, on continuera 2 traduire ma‘rifa par connaissance, sans employer le
terme de gnose, souvent utilisé pour traduire ma‘rifa, et sauf dans les cas d'emprunts  des

traductions faites.
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Ce sens du “aqgl “an Allah est attesté 2 plusieurs endroits dans le Kitab
al-‘agl : al-Mubhasibi le définit sous la forme d’'un commentaire d'un verset
coranique : "Afin qu'une oreille attentive le retienne”, "wa-ta“iya-ha udunun
waiyatun”(69, 12). Voici le commentaire qui suit :

"Une oreille qui saisit par lintelligence ce qui concerne Allah (“agalat
‘ani llah), c’est 4 dire que [le serviteur] saisit, venant d’Allah, ce
quentendent ses oreilles de Sa parole et de Sa communication.
L'intelligence, c’est cela™!!! .

Le “aqgl “an Allah signifie saisir de la part d’Allah ce qull dit. “An, ici,
indique 2 la fois la provenance et le contenu du message, comme le
confirme I'expression suivante :

lam ta“qil “ani llahi fahman li-ma qala.

"[Les intelligences et les oreilles] ne saisissent pas d’Allah ce qu’ﬂ dit en
le comprenant™ 2,

Il est fondamental de souligner, 2 propos du ‘aql “an Allah, que le
murid ne peut comprendre directement ce qui concerne Allah ; il y aurait
alors “aql Allahi. La particule ‘an indique une transitivité déficiente, une
origine lointaine ou brisée. Ce n'est que de facon indirecte qu'Allah est
accessible au “agl. Cependant, 2 une saisie toujours indirecte, celle du “aql,

succede une saisie plus immédiate, celle de la basira.

1 La basira est la vue claire de la majesté d’Allah.

"De la (a basira et la marifa) vient le agl “an Allah . De la vient que

grandissent la connaissance et la clairvoyance qu’a le serviteur de la grande

" ydunun “aqalat “ani llahi. ya“ni “agala “ani llzhi ma samifat uduna-hu mim-ma qgala wa-

abbara. fa-hada huwa - aqlu. Kitab al-“agl p. 211"

12 Kirab al-“aql p. 218°.
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majesté d’Allah et de la valeur de Ses bienfaits (nfam) et de Sa
bienfaisance (hsany!'3.

Est-ce l'équivalent dune étape ’illuminative’, aprés une étape
"discursive” fondée sur la compréhension d'un message clair ? Il semble,
ici, que ce soit de la basira (clairvoyance, vue claire) que vienne le “aql “an
Allah. En effet, dans ce passage, la vue claire se rapporte a2 Allah: en
exaltant la "valeur” des choses utiles et nuisibles en ce monde et en l'autre,
le serviteur voit grandir sa “vue claire” de la majesté divine. Pour suivre la
pensée d’al-Mubhasibi, il faut marteler des notions qu’il martéle lui-méme,
comme celle de l'utile (nafi®), et cela au risque de la répétition.

Dans le Coran, il y a deux occurrences de basira, mais, en revanche, la
forme verbale absara (voir clair, étre clairvoyant) est largement utilisée.
L’homme, au jour du jugement, devient clairvoyant vis-a-vis de ce quil a
amassé pour ou contre lui. La clairvoyance, dans ces passages, n’est pas trés
éloignée du sens que lui donne al-Muhasibi, lorsqu’elle dérive de la
perception de ce qui est utile ou nuisible. Voici le passage coranique dont il
s'agit :

yunabba u l-insanu yawma'idin bi-ma qaddama wa-ahhara ;

bal il-insanu “ala nafsi-hi basiratun...

"L’homme sera avisé, ce jour-la, de ce qu'il aura amassé pour ou contre
lui. Bien plus, ’homme envers soi-méme sera clairvoyance.” (75, 14).

Ainsi, la basira vient du “agl, comme sens de l'utile, et aboutit au “ag/
sous la forme du “aql “an Allah, seul Maitre de l'utile. Sa médiation est celle
d’'une connaissance intuitive qui dépasse la connaissance du fahm, tout en
la requérant comme une étape préalable et nécessaire. Cette connaissance
intuitive est apparentée 4 une vue intérieure, a une vue du “ag/ comme le

basar est une vue des yeux.

Y3 ywa min-hu I-“aqlu ani llahi wa min dalika an ta“zuma ma‘rifatu-hu wa basiratu-hu bi-

“azimi qadri llahi wa-bi-qadri ni‘ami-hi wa-ihsani-hi... Kitab al-“aql p. 210°%.
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C'est ainsi que Paul Nwyia, reprenant le commentaire de Mugqatil sur le
voyage nocturne de Muhammad, explique 2 la suite de I'exégete les deux
visions que le Prophéte a eues de son Seigneur'' : "La premiére vision est
une vision par le basar ou une vision corporelle, alors que la seconde est

une vision par le galb, c'est-a-dire toute intérieure.”

2 La basira donne une perception intérieure de la récompense et du

chitiment dans 'autre monde.

Le passage suivant en précise le contenu exact :

"S’il déduit cela (a grandeur d’Allah, de Sa récompense et de Son
chatiment), il verra clair et comprendra les réalités qui correspondent aux
significations de ce qui est clairement exposé™ .

La découverte des "réalités” dans le domaine spirituel commence par
Vistidlal, déduction faite & partir d'indications (da/#il), et aboutit 2 la basira,
(clairvoyance, vue intérieure). La basira permet alors de saisir, au-dela des
significations contenues dans le bayan, les réalités mémes qu'elles
expriment, ce qui signifie que les “réalités” spirituelles sont au-dela de ce
que peut en saisir la pensée discursive. Il y a, semble-t-il, pour al-Muhasibi,
des étapes précises pour parvenir au “aql “an Allah, dont I'aboutissement
serait une vue intuitive, similaire 2 la vision qu’auront les bienheureux du
mystere d’Allah (muszhada)'®, vision qui dépasse, sans aucun doute, le
domaine propre du “agl et qui, ici, n'est appelée “agl que parce quelle en

dérive nécessairement. Al-Muhasibi reprend 4 son compte une tradition

4 Voici le verset corahique que commente Mugqatil : "Certes, il L'a vu une autre fois, prés
du jujubier d'al-muntaha.” (53, 13-14)

Son commentaire : "Certes, il L'a vu une autre fois, c'est-a-dire que Muhammad a vu son
Seigneur par son coeur une autre fois.” Nwyia, Paul, op. cit. p. 98.

5 jstadalla bi-hi “ala “izami qadri I-mawla wa-qadri tawabi-hi wa-Siqabi-hi. wa-ida stadalla
“alz dalika absara wa-fahima haq@iqa ma‘ani I-bayan. Kitab al-‘agl p.211°%.

16 Kitab al“aql p. 224%
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d’al-Hasan qui affirme que l'assentiment de la foi peut étre si indubitable

pour le croyant qu'il est comparable 4 une vue des yeux'' .

3 Responsabilité de celui qui, tout en étant doué de vue basar, n’est pas

clairvoyant.

Ayant décrit comment il est possible, par le simple exercice des faculté
naturelles, d’atteindre le “agl “an Allah, al-Muhasibi incrimine ceux qui ne
sont pas parvenus jusque-la. Tel est le sens des citations coraniques
relevées dans le texte :

"Ne L’as-tu pas entendu dire : "Tu les vois, ils tournent leurs regards vers toi

mais ils ne voient pas ? 1. Le Tres-Haut dit :’Ils ont des coeurs avec

lesquels ils ne saisissent pas par lintelligence ; ils ont des yeux avec lesquels

ils ne voient pas ; ils ont des oreilles avec lesquelles ils n'entendent pas™™.
En ce monde pourtant, ce sont des gens qui voient clair, qui entendent et qui sont
intelligents. Allah n'a pas voulu dire qu'ils sont sourds, muets et fous, mais Il les a
uniquement chatiés car ils auraient saisi s'ils avaient examiné ce qu'ils voyaient et

entendaient ” 120,

W kama qala I-Hasan wa-dakara awliya’a llahi fi d-dunya wa-qala : “saddaqa bi-hi fa-ka-
anna-ma yarawna ma wu‘ida ra’ya I-ayni’.

Comme l'a dit al-Hasan, en mentionnant les amis d’Allah sur la terre Cawliyau-llah) : "ls
Lui ont fait foi, comme s'ils voyaient ce qui leur était promis par une vue oculaire.”

Kitab al-agl p. 224%3.

Il s’agit trés probablement d'al-Hasan al-Basri, souvent cité par al-Muhasibi.

U8 Coran, 7, 198 in Kitab al-Sagl p. 217'%

19 Coran, 7, 179. Al-Muhasibi modifie la sourate coranique ot l'on trouve "yafgahana’ et
non, comme ici, "ya“gilana”. Ceite variation n'est pas recensée dans les lectures possibles
de cette sourate. Cf. al-Qaysi Mekki b. Abi Talib, K. al-Kasf an wugh al-qira’ar as-sab’,
éd. Muhyi d-din Ramadan, Damas, 1394/1974, 2t. .

0 g-lam tasma®-hu yaqulu : "wa-tari-hum yanzurina ilay-ka wa-hum I yubsirina 7" wa-
qgala : "la-hum qulabun la (yafgahiana) bi-ha, wa-la-hum ayunun 13 yubsirina bi-ha wa-la-

hum adanun 1a yasma“ana bi-ha”. wa-hum bi-d-dunya ahlu basarin wa sam‘in wa “aqlin,
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Les fondements coraniques du lien entre coeur et compréhension ont
déja été vus et ne seront pas développés ici.

Ce dernier verset insiste sur tout ce dont ont été gratifiés, comme dons
et facultés naturelles, ceux dont parle le verset, les mortels destinés 2 la
Géhenne. Le "la-hum” (littéralement "2 eux”) est répété trois fois. La
particule instrumentale “bi-ha” (par leur moyen), indique assez que ces
réprouvés n'ont pas utilisé les moyens dont ils disposaient. L'opposition est
alors évidente entre le "/2 yubsirana bi-ha” (ils ne voient pas clairs par leur
moyen, celui des yeux, négation répétée deux fois) et le "ahlu basarin” (des
gens qui voient clair lorsqu'’il sagit de ce monde d'ici-bas).

La preuve qu’ils avaient tout ce qu'il fallait pour saisir, c’est que, dans
les affaires de ce monde, ils voient clair et sont intelligents. Si, pour ce qui
concerne l'autre monde ils ont été inintelligents, cela vient de leur
négligence personnelle, et C’est eux seuls qu’il faut incriminer.

Ce qui distingue en outre la basira par rapport 4 une connaissance
conceptuelle, c’est que cette derniére est analytique dans sa démarche,
puisqu'elle consiste a distinguer entre les significations, tandis que la
connaissance plus intuitive de la basira est synthétique et permet, dit
l'auteur, de rassembler la vérité en une vue des plus claires :

"Celui qui connait la vérité veut la rassembler en en ayant une vue
claire, et rassembler toutes les voies de la vérité™'?! .

Al-Muhasibi résume ainsi son intention en écrivant ce livre. Il vient de
dire en quoi consiste la vérité (dans les diverses catégories d’obéissance...),
et il veut en donner "une vue d’ensemble” & ceux qui n'en connaitraient

qu’une partie. Un nouvel élément apparait quant a la notion de basira : une

wa-lam ya°ni anna-hum summun, bursun, maganina, wa-inna-ma “addaba-hum li-anna-
hum ya“qilana law tadabbaria ma yarawna wa-yasma‘ina.

Kitab al-agl p. 2177,

12 o J-<alimu bi-hi (al-haqq) yuridu gam‘a-hu fi basirati-hi, wa Sam‘a kulli madhabin.
Mas’ala fi [“agl p. 233%.
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vue claire ne doit pas étre partielle. La basira (clairvoyance) est ainsi une
vue intuitive et globale ; mais elle est le propre d'initiés, car elle suppose la
compréhension des indications qui composent le bayan.

Ce qui fait la différence entre ceux qui sont clairvoyants et les autres,

c’est le radabbur, l'effort personnel de réflexion. Dans le Kitab al-aql, la

basira est analysée avec la ma‘rifa comme source du aql ‘an Allah. Quelle
signification nouvelle cette idée de ’clairvoyance” donne-t-elle 2 la

connaissance, lorsque cette derniére se rapproche d’'une "vision” ?

b) Le ‘agl comme ma‘rifa (connaissance) et la réflexion d’al-

Muhasibi sur la science (%ilm)

1le Caql comme ma‘rifa (Connaissance)

A cette étape, il s'agit d'une connaissance intuitive et illuminative,
proche de la vision intérieure. Cependant, pour atteindre les significations
des choses, elle exige la médiation d’'une science acquise, celle des "noms”.
C'est pourquoi, connaissance (ma‘rifa) et science (%ilm) seront analysés
conjointement.

L’acte de connaissance est pluriel. Il faut y distinguer

_ La connaissance perceptive des sens qui est un acte nécessaire, et
non libre.

_ La connaissance discursive (qui est un acte plus complexe, qui
n'est pas posé nécessairement). Ce dernier suppose, dune part, la
connaissance de la langue dans le domaine profane et I'enseignement du
bayan dans le domaine religieux, et, de I'autre, la mise en relation entre
'expérience sensible et le langage appris. Ce lien est fait grace a listidlal
(raisonnement a partir d'indications). Cette connaissance est analytique et
s'appuie sur des indications (dalz iD.

_La connaissance intuitive, proche de la clairvoyance (basira),

connaissance qui est illuminative et globale.
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Dans les deux derniers cas, la connaissance n'est en fait que

I'appropriation personnelle de la science, a des degrés différents.

2 La réflexion d’al-Muhasibi sur la science (Gilm)

Quant a la réflexion d’al-Muhasibi sur le concept de €ilm, elle
accompagne la progression de sa pensée sur le agl 1%. Dans la recherche
de l'utile, il y a une médiation importante, celle de la science acquise (ilm
muktasab).

La science des noms (ilm al-asmi’) est la premiere évocation
significative de la science dans le texte. Pour distinguer entre les
significations (ma“ani) des choses, il faut la médiation de la langue :

"Cependant, sans la déduction faite 2 partir de la science qu’il a
entendue des noms des choses, choses qu'il a ensuite vues, il les connaitrait
par leur vue, sans les connaitre par leur nom, et sans distinguer entre leurs
significations™?3 .

Ce passage fait référence au Coran, comme l'indique la suite du texte :

"N'as tu donc pas écouté comment Allah a décrit Ses anges, quand 1l
leur demanda de l'informer des noms des choses et qu'ils répondirent :
'Nous n’en avons pas la science’: Il en donna alors 'ordre 2 Adam - qu'il
repose en paix - et Adam les en informa parce qu’ Allah lui avait enseigné

les choses™ ¢ |

122 Kjrab al-agl p. 210.

'3 wa-law I I-istidlalu bi-I-<ilmi lladi samia-hu min asmai l-asya’i, tumma ra’a l-asya’a, la-

“arafa-ha bi-ru’ya wa-lam ya‘rif-ha bi-smin wa-la tafsilin bayna maani-ha..” p. 206°.
124 Kitab al-aql p. 206°. Ce passage se référe a 2, 31-33 : "1l enseigna 4 Adam le nom de
tous les étres (‘allama Adama l-asma’a kulla-ha), puis 1l les présenta aux anges en disant
"Faites-moi connaitre leurs noms si vous étes véridiques’.

Ils dirent : ‘Gloire 2 Toi ! Nous n'avons la science que de ce que Tu nous as enseigné (/2
“ilma la-na illa ma “allamta-na). Tu es, en vérité, Celui qui sait tout, le Sage (al-“alim al-
hakim)’ . '

Il dit : 'O Adam ! Fais leur connaitre le nom des étres I ” (2, 31-33).
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La signification des choses vient, en premier lieu, de la perception des
choses, puis d'un enseignement, celui de la science de leurs noms. 1l faut
enfin, et c’est fondamental pour al-Muhasibi, quil y ait la mise en relation
des deux éléments par listidlal (raisonnement) fait 2 partir d’indications :
sans le raisonnement élaboré a partir des indications de la “science des
noms”, qui met un nom sur une chose percue, il ne serait pas possible
d’atteindre une connaissance conceptuelle.

Peut-on définir une démarche conceptuelle ? Méme si les définitions du
concept (noema) ont beaucoup varié, il faut esquisser, sans quelque
prétention philosophique que ce soit, une définition de ce qu'on entend par
concept.

"Le concept est un objet idéal par la médiation duquel la pensée (ou l'activité

cognitive) vise le réel selon des déterminations de caractére général (et non

dans sa singularité) [...] [Il] se caractérise a la fois par sa détermination qui lui
donne un contenu propre, excluant toutes les autres déterminations qui ne

sont pas la sienne, et par son universalité qui lui donne de [...] s'appliquer 2

toutes les réalités concrétes en lesquelles se réalise la détermination qui le
n125

définit

Autrement dit, le concept appréhende le réel a travers une
compréhension (Tensemble des propriétés objectives ou définitionnelles
qui constituent le contenu (analysable) d'un concept (et du terme qui
Iexprime))'?® . Cette compréhension est en méme temps exclusion de ce
qui ne rentre pas dans ce contenu, de sorte que les concepts n'existent que
dans leur articulation. Par ailleurs, qui dit concept dit aussi connaissance
abstraite et générale, 4 travers la détermination des propriétés communes

qui constituent le contenu du concept, et cela, seul le langage peut le

réaliser.

125 I es notions philosophiques, article "Concept” p. 393-398.

126 ihidem.
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Cependant, chez al-Muhasibi, le langage est indispensable mais
insuffisant pour parvenir 2 la signification cachée des choses, il faut qu'y
soit associés la perception ainsi qu'un exercice particulier du “agl, Vistidlal.

La science est toujours acquise, contrairement a la connaissance qui
peut étre immédiate, comme dans le cas de la connaissance perceptive.

Cette idée de "science acquise (ilm muktasab) apparait dés le début du
texte, lorsqu’al-Muhasibi présente le point de vue dun groupe de
mutakalliman sur ce qu'est le “agl : c’est une connaissance qui "augmente et
s'amplifie par une science acquise™ %’ .

Al-Muhasibi réfute lidée que le “ag/ soit instantanément une
connaissance, mais il retient celle de science acquise (ilm mukrasab) qui
développe 'ampleur de cette faculté.

La science acquise est susceptible de croitre grice aux expériences
(tagarib), et grace a un enseignement (rz°fim), ce qui est particulierement
vrai pour le langage appris :

"Ainsi, aucun homme doué dintelligence n'a connu les noms des
choses si ce n'est par un enseignement depuis qu'il est enfant s’appliquant 2
ce qu’il entend et voit. Il a connu les choses par son intelligence et a su
distinguer entre leurs significal:ions”128 .

L'enseignement du langage permet 2 I'étre humain de connaitre les
choses par le “agl, d'ou le lien entre ma‘rifa, “aql, et “ilm. Le “ilm est le
moyen qui permet au “aql de parvenir 4 une connaissance (ma‘rifa) ou les

choses prennent une signification : celle qu'elles peuvent avoir en elles-

127 yazidu wa-yattasicu bi-l-ilmi I-muktasabi. p. 205%,

128 fa-lam yarif “aqilun asma’a l-adya’i illa bi-t-talimi mundu huwa tiffun li-ma yasma‘u
wa-yara. “arafa bi-“aqli-hi I-asya’a wa-fassala bayna ma‘ani-ha. p. 2067,

Le fait de distinguer entre les significations permet de les rendre intelligibles, et elles sont
intelligibles en tant que différentes. Il y a un lien entre distinguer, séparer, et rendre
intelligible. D'ailleurs, le terme fassala est coranique, et signifie dans le Coran : "rendre

intelligible”. (Voir par exemple (7, 52)).
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mémes, mais aussi celle qu'elles ont pour le serviteur, leur caractere utile.
Al-Muhasibi introduit ici I'enseignement d’Allah, Son Exposé clair (bayan),
Sa promesse et Sa menace qui sont vite percus par le “4gil comme des
indications essentielles sur ce qui lui est utile et nuisible dans ce monde et
dans l'autre. Ainsi, le langage introduit lindividu dans l'univers des
significations “objectives” des choses, y compris dans le domaine de la
révélation. Le concept, au contraire de l'idée, se veut neutre par rapport 2 la
subjectivité et permet, en quelque sorte, une “sortie de soi” qui va de pair
avec ['acquisition du langage. La connaissance perceptive, déja décrite dans
une comparaison avec Abt -Hudayl, ne permet pas 2 elle seule d’atteindre
une telle objectivité. Si al-Muhasibi y insiste, c’est moins dans un but
descriptif pour définir le “aqgl et les divers types de connaissance, que dans
un but pédagogique ou la science est présentée comme une acqﬁisition
indispensable au murid s'il veut progresser en son “aql.

Le cas de figure irréaliste pour un balig de quelqu'un qui "connaitrait les
choses par leur vision sans les connaitre par leur nom” est 1a pour souligner
linsuffisance radicale de cette situation. L'étre humain, doué de ‘agl,
appréhende le monde par un exercice combinatoire : er il reconnait le
monde, et a la fois il le nomme. Ainsi, le fait d’acquérir la science, méme s'il
est chronologiquement second puisqu’il vient d'un enseignement, est tout 2

fait primordial dans la connaissance.

La science de ce qui concerne Allah

Elle permet, comme le répete le Coran, de connaitre et de rechercher

ce qui est "le meilleur”, cela a été vu'®

129 28, 79-80 : "(Coré) sortit vers son peuple avec toute sa pompe. Ceux qui voulaient la
vie immédiate s'écrierent : 'Plat au ciel que nous ayons ce qui a été donné a Coré ! [...]

Ceux 2 qui avait été donnée la science (ara [“ilm) répondirent : "Malheur 2 vous ! La
récompense d’Allah vaut mieux (hayrun) pour celui qui croit (Zmana) et agit en homme

‘qu

vertueux (“amila salihan)
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La science doit étre la préoccupation principale du croyant et l'effort de
celui-ci sera récompensé. Cette application permet au serviteur d’accroitre
sa science de ce qui concerne Allah'® -

"Le serviteur ne peut se dispenser de réfléchir, de considérer, de se
remémorer, pour que ses considérations sélargissent, que sa science
augmente et qu'il grandisse en faveur™'3' .

Il s'agit, ici, de lapplication de l'esprit qui réfléchit, considére et se
remémore, car l'effort de réflexion est primordial pour al-Muhasibi, mais il
ne suffit pas a faire croitre le “aql ‘an Allah. 1l y faut aussi un effort de
conversion, comme cela sera précisé dans le chapitre sur les vertus morales.

La croissance de la science n’est pas seulement quantitative, elle est
aussi qualitative : elle consiste 2 passer, pour le serviteur, de la lettre du
texte (harf) a ses significations (maani) cachées. Il n’y a pas seulement une
augmentation de la science en quantité, il y a aussi son approfondissement :

"A quoi parvient la science de celui qui I'a étudiée dans son langage, en
a retenu les lettres en son coeur, mais qui a renoncé a considérer, a se
remémorer, a examiner ses significations et a rechercher I'explication claire
de ses termes 2712,

En rester a la lettre, c’est s'arréter au seuil de ce qui est requis et 2 une

science incompléte. Mais 'approfondissement exigé demande une attention

soutenue, et al-Muhasibi se fait élogieux lorsqu’il évoque :

1301 n'arrétait pas et ne cessait pas de chercher auprés de son Maitre 2 accroitre la

connaissance qu'il avait (gayru tarikin wa-1a mungati‘in “an talabi l-izdiyadi min al-ilmi bi-
rabbi-hi)” Kitab al-‘agl p. 226°.
Y wa-la gina’a bi-l-abdi “ani t-tafkii wa-n-nazari wa-d-dikri li-yaktura tibaru-hu wa-

yazida fi “ilmi-hi, wa-yaluwa fi -fadli. Mas’ala fi ] -aql p. 235°%7.
132

wa-ma balaga “ilmu man darasa |-“ilma bi-lisani-hi wa-hafiza huriafa-hu bi-qalbi-hi, wa-
adraba “ani n-nazari wa-t-tadakkuri wa-t-radabburi li-ma“ani-hi wa-talabi bayani

hudadi-hi ? Mas’ala fil-aql p. 235" .
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"Celui qui se remémore, qui considére ce quil entend, qui examine
(mutadabbir) la science qu'il a, qui comprend petit 2 petit ce qui lui a été
ordonné, qui cherche 2 saisir les termes de la science, qui pénétre dans ce qui
est le plus obscur pour la sagacité, qui connait bien les sciences
fondamentales et y renvoie les sciences d’application™?3.

L'idée de profondeur est signifiée par le mot ga’7s, qui dans son sens
premier veut dire "plonger”, car al-Muhasibi compare volontiers la science 2
une mer (bahr)* . Elle est indiquée également par le terme "usul” (sciences
fondamentales), auxquels renvoient les "furii™ (sciences d’application). Ces
deux termes n'opposent pas seulement ce qui est secondaire et ce qui est
fondamental, ils renvoient aux deux branches du figh, les usal et les furi®.
Celui qui atteint cette profondeur dans la science en sort fortifié (gawi), dit
la suite du texte, ce qui corrobore la persistance du lien entre la science et
son véritable objet, 2 savoir I'utile et la conversion.

Cette profondeur de la science facilite la conversion, mais ne peut en
aucun cas rejoindre la profondeur d’Allah :
"1l dit : 'Certes, le ‘agl “an Allah n’a pas de limite, car Allah ne peut étre
limité par une définition chez celui qui saisit de Lui par le “agl [ce qu’ll dit], ni
par une science qui Le circonscrit dans Ses véritables attributs, ni par
I'extréme grandeur de Sa récompense et de Son chitiment, car le serviteur
ne les a pas constatés de ses yeux’ "1>° |
Allah, dans Ses véritables attributs, est au-dela de la science qu’on peut

avoir de Ses attributs révélés qui ne peuvent Le “circonscrire”. Telle est ici

la marque du mu‘tazilisme, avec sa négation de la science des attributs

35 al-mutadakkira n-nazira fi-ma yasma‘u, al-mutadabbira li-mi alima, al-mutafahhima Ii-

ma bi-hi umira, at-taliba li-nihayati hudadi I-ilmi, al-ga’isa ala gamidi l-isabati, al-muhkima
li-l-usali, ar-radda alay-ha I-fura‘a. Mas’ala fi | <aql p. 235"

134 Wasaya p. 281.

135 qala : "inna Iaqgla “ani llahi I3 gayata la-hu li-anna-hu Ia gayata li-llzhi “inda 1-<aqili bi-t-
tahdidi bi-I-ihatati bi-I-<ilmi bi-haqa’iqi sifati-hi, wa-1a bi-‘azimi qadri tawabi-hi wa-l3

“iqabi-hi id lam yu‘ayin-ha.” Kitab al-‘agl p. 2193,
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divins, considérée par eux comme un anthropomorphisme incompatible
avec la transcendance d’Allah.

Cette transcendance d’Allah, qu'on ne peut circonscrire” (ahara), est
souvent affirmée dans le Coran, surtout 2 propos du “ilm :

"Il sait ce qui est entre les mains (des hommes) et derriére eux, alors
quils ne circonscrivent de Sa science que ce qu’ll veut™% (2, 255).

A cause de cette transcendance toujours affirmée, la science n’atteint
son sommet que lorsqu'elle reconnait son impuissance 4 atteindre
T'essence” de la connaissance d’Allah :

"Ainsi, les plus grands pour Lui parmi ceux qui sont doués d’intelligence
et Le connaissent par le “agl qui vient de Lui et la connaissance qui Le
concerne, sont ceux qui ont reconnu leur impuissance 2 atteindre, par le
“agl et la connaissance, 'essence (kunh) de la connaissance d’Allah A37

Ce que le mot kunh signitie ici, c’est le point ou I'acte de connaissance
rejoint parfaitement son objet et coincide avec lui. Al-Muhasibi avertit que
lorsque cet objet est Allah Lui-méme, une telle coincidence est impossible,
de sorte qu'en fin de compte, la connaissance ne peut aboutir qua un
constat d'impuissance. C'est encore ce qu’affirme le passage suivant :

"Il nous a informés qu’ll a dépassé en perfection, en délices et en ce qui
réjouit les yeux, la description de ceux qui décrivent, la connaissance de
ceux qui connaissent et l'évocation de ceux qui évoquent toutes Ses

délices™ 38 .

136 »a’lamu ma bayna aydi-him wa-ma halfa-hum wa-1a yubitana bi-say’in min “ilmi-hi illa
bi-ma saa.”

Y fa-azamu -<aqgilina “inda-hu 1-arifina “aqglan “an-hu wa-ma‘rifatan bi-hi, alladina aqarra
bi-Iagzi anna-hum Ia yablugana fi [Fagli wa-I-ma‘rifati kunha ma‘rifati-hi.
Kitab al-aql p. 220"

138 fa-qad abbara-na anna-hu gaza fi I-kamali wa-n-na“imi, (wa-qurrati) 1<uyani wasfa I-

wasifina ~ wa-ma‘rifata  [“arifina ~ wa-dikra  d-dakirina  li-gamfi  n-naimi.
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Méme si la science aboutit 2 reconnaitre les limites de son effort, celui
qui en dispose davantage n’en est que plus responsable dans les choix qu'il
fait. C'est 1 une idée bien présente dans le Coran :

"Si tu suis (Prophéte) leurs passions (juifs et chrétiens) aprés ce qui est
venu 2 toi de science, tu n'auras contre Allah ni allié, ni auxiliaire”
2, 1200,

Chez al-Mubhasibi, la science accroit également la responsabilité :

"Il n’est pas a I'abri que la colére divine ne soit tombée sur lui [...] et
qu’une preuve extrémement grave ne soit présentée contre lui du fait de la
science qui lui a été donnée en particulier”lm.

La science donne les moyens de connaitre la volonté d’Allah, et donc
de l'accomplir. La responsabilité porte ainsi, non sur la science elle-méme,
mais sur les actes qu'elle doit engendrer. 1l savere donc que la science est
toujours acquise, et qu'elle ne suffit pas a faire surgir a elle seule les
significations cachées. Il faut que le “aql, dans listidlal, sapplique 2 la
science pour en dégager les significations. Etant acquise, elle peut croitre,
en qualité surtout, grace a la science d’Allah. Elle aboutit au discernement.
Cette croissance de la science doit étre liée a la volonté de choisir le bien ;
sans cette volonté, elle est inutile, voire nuisible. Il y a 4 ce sujet un chapitre
des Wasaya intitulé : "Des calamités de la science” (fi afar al-%ilm). 1l y a
donc une ambivalence de la science, qui provient du terrain (c’'est-a-dire du

coeur) sur lequel elle tombe comme une “pluie”. Si le terrain est mauvais,

Kitab al“agl  p. 223"'2, avec une allusion 2 32, 17 : “qurrat ayun” y désigne la

consolation du paradis qu'il est impossible de se représenter.

Y9 "wa-la-in ittaba‘ta ahwa'a-hum ba°da lladi $a‘a-ka min al-ilmi ma la-ka min-llahi min

waliyyin wa-1a nasirin.”
Y0 wa-lam ya'man an yakana qad halla bi-hi gadabu-hu [..] wa-anna-hu qgad lazimat-hu

“azimu huggati ma hussa bi-hi min al-“ilmi. Kitab al-“aqgl p. 229%%.
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marqué par l'orgueil, la science peut se retourner contre celui qui en est
gratifie' ! .

Dans la mesure ot Allah donne 2 'homme ['accés 4 la connaissance, 1l
lui permet d’entrevoir quelque chose de Sa transcendance. L'exercice de
Vistidlal, 2 partir des indications données par la science, est le lieu privilégié
de la liberté de choix chez al-Muhasibi, et son point d’application, méme si
le choix fait dépend en amont d'autres facteurs comme la volonté, les
sentiments etc. Malgré tout cela, le serviteur est responsable avant tout de
la facon dont il va sapproprier les indications du donné révélé avec les
moyens dont ils disposent, 2 savoir son “agl. En effet, le bayan (message
clair) est une révélation regue et un don gracieux de la part d’Allah. Le “aq/
est également une faculté innée et recue. Ce qui reléve de l'activité propre
au serviteur, c'est sa facon de déchiffrer le message clair griace au Cacﬂ, et sa
maniére de s’y appliquer pour atteindre le sens (ma°na). On ne peut lui
imputer la qualité des moyens recus (la vivacité de son “agl ou la clarté du
bayan révélé), mais sa facon de les utiliser dans liszidlal Cet effort de
pénétration des indications recues est le lieu par excellence du choix du

bien.

4 Wasaya p. 205.

_ qultu : "al-ilmu yazidu I-‘abda tawadu‘an, fa-qad zada-hu I-ilmu kibran wa-gahlan”.
_qala : "inna [-<“ilma kama qala Wahbun : ‘al-ilmu ka-I-gayti, yanzilu min as-sama’i hulwan,
safiyan, fa-tasrabu-hu [-asgaru bi-‘uraqi-ha, fa-tuhawwilu-hu ala qadri ru‘ami-ha, fa-
tazdadu I-murratu mararatan, wa-tazdadu I-hulwaru halawatan’”.

"Je dis : "La science accroit 'humilité du serviteur, alors qu'elle avait accru en lui l'orgueil et
lignorance’. I répondit : "Il en va de la science ainsi que le dit Wahb : 'La science est
comme la pluie abondante, elle descend du ciel douce et pure, et les arbres la boivent de
leurs racines et la transforment selon leur saveur : les arbres amers deviennent plus amers,

et les doux plus doux’ ”. Riaya p. 385 .



75

Conclusion du chapitre : Réflexions critiques sur le Kitab al-‘aql
Peut-on dire pour autant, en conclusion de l'analyse du Kitab al-“aql,
qu’al-Muhasibi est rationaliste, et qu'il revient au “aq/ de préciser le bien et
le mal, comme de l'atteindre ? Pour al-Mubhasibi, il faut chercher Dieu, car
cette démarche spirituelle est sensée. Ce discours qui se veut neutre est
universellement acceptable. Il n'y a la rien d'original dans le milieu culturel
de I'époque, marqué 2 la fois par la traduction des textes grecs, le

12 Une rapide

mu‘tazilisme et la “sagesse iranienne des secrétaires’
comparaison avec Ibn al-Muqaffa® souligne cela. Pourtant, la littérature de
l'adab est loin des préoccupations dun guide spirituel. "Les diverses
branches de l'adab doivent comme belles-lettres profanes étre
rigoureusement distinguées de “i/m, 'ensemble des sciences religieuses
(Coran, had, jurisprudence)”*3.

Il n'empéche que son but est aussi d'éduquer, sinon pour 'au-dela, au
moins pour vivre en société de fagon avertie. Or, ici comme I3, un des
leviers de la bonne conduite, c'est le “agl, dont les traits principaux se
retrouvent. Ici et 1, le “agl est a la recherche de 'utile, et dénonce la vanité

et l'illusion ambiante'* . Ici et 13, il s'oppose 4 la nafs et conduit au choix

averti. Ici et 13, il est a la fois faculté innée (gariza) et talent acquis. Un

2 titre d'un chapitre de Vadet, ]. C., Les idées morales dans lislam, p. 14.

3 art. "adab”, d'Ignace Goldziher, EI premiére édition, t. 1, p. 124, 125.

44 Meme défiance conire la louange et méme invitation 2 choisir "l'obscurité du
renom” : "Garde-toi de la reconnaissance (3ukr) du pouvoir, de celles de la science, de la
distinction (manzila) et de la jeunesse (sabab), il n'y a en cela rien qui ne soit un vent de
folie (sih gannatin) qui dépouille du “aqgl (taslubu [-<“aqla) et a raison de la dignité ; il
détourne le coeur, l'ouie, la vue et la langue vers ce qui n'a pas duiilité Glz gayri I-
manafi‘i). al-Adab al-kabir, p. 17.

_ Contre l'illusion (girra) de la réussite d'un dirigeant nouveau et de son ministre : fa-la
yagurranna-ka dalika wa-1a tastanimanna ilay-hi, "que cela ne te fasse pas illusion et ne t'y

tie pas les yeux fermés”. al-Adab al-kabir, p. 25.
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passage qui exalte la sagesse du grand roi juste Ani-Sirwan, roi Sassanide
du 6&me siécle, décrit ainsi le “agl au début de Kalila wa-Dimna :
"La meilleure chose que [Dieu] ait donnée et accordée [aux hommes], c'est le
“agl qui est le pilier de toutes choses, et sans lequel personne n'est capable de
réformer sa vie, d’obtenir quelque chose d'utile et de repousser un dommage.
De méme, celui qui cherche la vie derniére et s’applique aux actions qui lui
permettront de sauver son esprit (rzh) ne peut arriver 2 la plénitude et 2 la
perfection de ses actions que par le “agl Lintellect est le principe de toute
espece de bien et la clé du bonheur. Nul ne saurait donc se passer de
I'intellect. Mais l'intellect est le fruit de I'expérience et de la formation morale
(adab). 1l est un talent caché au fond de la nature de 'homme ot il est latent
comme le feu est latent dans la pierre. On ne peut apercevoir sa lumiére tant
quon n'a pas fait jaillir I'étincelle de la pierre. Cest seulement lorsque
I'étincelle a jailli qu'on peut savoir ce quest sa vraie nature. Il en va de méme
de lintellect qui est caché au fond de la nature et qui ne jaillit que lorsqu’'une
formation morale (adab) lui permet d’apparaitre au grand jour et que
lexpérience le fortifie [...] Dieu a fait présent 4 I'heureux roi Ana Sirwan de
lintellect le plus distingué, de la science la plus abondante, de la connaissance
des choses (umar) la plus pertinente, des actions vertueuses (afzl) qui
atteignent, on ne peut mieux, a leur but, d'une connaissance des principes et
de leur dérivation on ne peut plus salutaire (anfa)'® .
Le “aql est lié ici a la conduite morale et a la "réforme” de soi-méme.
Telle est I'action utile qui meéne au salut. Il est "agent de notre salut”, mais
"avec des moyens ordinaires ou il n'entre pas la moindre parcelle de

surnaturel. L'intellect se transforme en école de vertu, école qui oriente

Veffort vers le bien ...} Ici, le <agl, fondement de la morale, est ce qui est
chargé de rappeler 2 'homme son devoir quotidien™ % .
Voila des thémes qui ne sont pas inconnus 2 al-Muhasibi, méme s'il

étend au plan spirituel ce qui reléve avant tout, chez Ibn al-Muqaffa®, d'une

5 Traduction qui reprend celle de J. C. Vadet, op. cit., p. 36.
146 Vadet, J. C., Les idées morales dans Ilslam, p. 35, 36.
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sagesse profane. Il faut rappeler que "Basra, fondée en 636 par un des
généraux du calife “Umar, értait le centre d'une population trés mélangée
d’Arabes et de Persans. On y parlait deux langues entierement différentes
(arabe et persan), sans compter la langue littéraire du Coran et d’autres
dialectes vivants de la péninsule arabique™*’ .

Donc, il faut d'abord souligner que la maniere dont al-Muhasibi
envisage le “agl/ n'a rien de personnel a cette époque. Mais il utilise ces
données répandues de facon originale dans la formation spirituelle du
murid. Comment apprécier ce qui est dit sur le “ag/ comme voie vers la
connaissance et I'amour de Dieu dans le Kitab al-“aql ?

Le fait de chercher Dieu y semble étre le résultat d'une réflexion
rationnelle neutre, sans 2 priori sur Son existence ou Ses attributs, et, dans
ce cas, l'aboutissement théologique du Kitab al-agl est le résultat dune
démarche philosophique et conceptuelle. Ou bien, et c’est I'hypothese qu'il
faut retenir, al-Muhasibi a des le départ des convictions sur Dieu, et sa
démarche conceptuelle recéle des convictions “préconcues”, dont le fait
qu'il faut chercher Dieu. Dans ce cas, la réflexion rationnelle sur le “aqgl et
l'utile est orientée au départ et sert d’argument apologétique pour le murid,
dans la perspective d’'une direction spirituelle. Dés lors, la réalité est le
contraire de l'apparence et de la présentation, et la démarche rationnelle
est au service de la transmission de la foi, qui, elle, est un présupposé et
non un aboutissement.

Il a été dit plus haut que la compréhension d'un concept (les propriétés
qui en constituent le contenu) est en méme temps exclusion de ce qui ne
rentre pas dans ce contenu.

Peut-on dire qu’al-Muhasibi propose une définition conceptuelle de la
notion de ‘aql ? Présente-t-il une "compréhension” du terme 2 travers les

"propriétés objectives” du ‘agl ? En fait, il ne définit le ‘aql que par la

147 A nawati, G.-C., Gardet, L., Introduction 2 la théologie musulmane, p. 42.
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recherche de l'utile, ce qui n’est pas suffisant pour deux raisons : d’abord, il
y a d'autres notions, comme celle d'intérét par exemple, qui peuvent se
définir ainsi, donc, le principe d'exclusion n'est pas respectél48. II lest
d’autant moins qu'apres avoir distingué “agl et ma‘rifa, il les identifie, ce qui
serait incohérent dans le cadre d'une analyse conceptuelle. Ensuite, l'utile
ne suffit pas a définir le “agl, et al-Muhasibi n’envisage pas d’étudier
l'ensemble des propriétés qui constituent le contenu de ce concept. Il ne
définit pas compléetement la nature du “agl ou la structure de l'acte de
connaissance. On peut évoquer, a titre d'exemple, la question héritée
d’Aristote (Traité de I4me, 111, ch. 4-5) de savoir si "l'intellect peut penser
quelque objet séparé de la matiere sans étre lui-méme séparé de ['étendue”.
De toutes les maniéres, il est clair qu’al-Muhasibi n'a pas voulu faire une
présentation exhaustive de ce qui constitue le agl, ni une élaboration
conceptuelle.

Il en a plut6t une idée dans un but précis et apologétique, si F'on peut
définir I'idée comme "la pensée individuelle et actuelle d'un objet” qui ne
cherche pas 4 épuiser "ce que cet objet est en lui-méme™*® . En fait son
idée du “agl est déterminée par la fin qu'il lui attribue, la connaissance de ce
qui concerne Allah, le “aqgl “an Allah. La foi est a 'origine et au terme de sa
démarche. En transposant dans la tradition judéo-chrétienne, 'on dira que
la philosophie, dans ce cas, est la servante de la théologie.

Beaucoup d’arguments étayent cela : 'affirmation méme de l'auteur qui

dit 2 plusieurs reprises, 2 propos du terme lubb, albab, par exemple, qu'il

148 »En matiere de conduites humaines, le terme d'intérét, se substituant 4 l'avarice ou 2 la

convoitise, en est venu 2 qualifier une action motivée, rationnelle et utile”. (Larreére,
Catherine, article "intérét” in Dictionnaire d'éthique et de philosophie morale, p. 723). De
fait, 2 I'époque d'al-Muhasibi déja, le "bon état” (salzh) est ce qui est utile, l'intérét de
chacun (maslaha) que 'on recherche dans l'islah (réparation, réforme).

9 Cf. Lalande, André, Vocabulaire technique et critique de la philosophie, art. "idée”, p.
445-453.
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n’écrirait rien sans "un livre écrit et un hadi recu”° . Ensuite, les faiblesses
mémes de l'articulation rationnelle de sa pensée sont frappantes, comme
cela a été souligné au sujet de la distinction puis de lidentification entre
“aql et ma‘rifa. Méme si ce qu'il dit peut étre considéré comme vrai dans les
deux cas, son articulation peut paraitre incohérente sinon contradictoire.
Ce n'est certainement pas sur lappui, si fragile ici, d'une réflexion
conceptuelle non aboutie qu’al-Muhasibi fonde ses conclusions.

Enfin et surtout, il est remarquable qu’il n'y a 4 aucun moment une
définition du concept du "bien” ni une définition des criteres de lutile,
théme pourtant récurrent dans le texte du Kitab al-“aql. En fait, si Ton
étudie de pres 'usage qu'al-Muhasibi fait du terme bien (payr, hasan) dans
I'ensemble de ses oeuvres éditées, on s’apercoit qu’il ne définit jamais le
bien en soi, mais parle toujours d'un bien relatif, ce qui est bien pour
quelqu'un.

Peut-on parler pour autant d’'une morale utilitariste ? Selon l'article
“utilitarisme” du Dictionnaire d'éthique et de philosophie morale,
"l'utilitarisme enseigne qu'une action ne peut étre jugée moralement bonne
~ou mauvaise qu'en raison de ses conséquences bonnes ou mauvaises pour
le bonheur des individus concernés”. De cette facon, "Tutilitarisme est un
conséquentialisme qui s'oppose 2 lintervention de criteres a priori pour
juger l'action. 1l critique une morale de type déontologique dans laquelle
c’est le respect de principes indépendants qui donne son caractére moral 4
Facte™™!.

Certes, 'étre humain est dans un état de dépendance constante 2
I'égard du Créateur. C’eét un ét‘re‘de besoin, qui ne peut se suffire a lui-

méme. Dans ce sens, la recherche de l'utile n'est pas un superflu, elle est

150 Kirab al-Sagl p. 204.

51 Audard, Catherine, article "utilitarisme” p. 1563-1564. La référence 2 des définitions
contemporaines peut paraitre anachronique. Cependant, elle donne un cadre de réflexion

qui peut s'appliquer  la pensée d’'al-Muhasibi.
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inscrite dans lindigence de sa nature, et al-Muhasibi invite toujours 2
s'interroger sur les "conséquences” (‘awagqib), utiles ou nuisibles, de l'acte.
Celui qui, dans ses actions, tient compte de ces contraintes
incontournables, celui-1a est un étre sensé et raisonnable. Ibn al-Mugaffa® a
fait de facon plus concise et plus articulée qu’al-Muhasibi le lien entre
besoin, recherche de l'utile et “agl :
"Tout étre créé est dans le besoin (h3ga) de quelque chose qui sera son
application [...] Mais le besoin tend vers un terme (gaya), et pour chaque
terme, il est une voie d'acces (sabil)[...] Or, pour les hommes, il est un terme
et un besoin : c'est T'heureux état (salzh) de leurs affaires en ce monde et

dans lautre. La voie d’accés qui y méne est un intellect sain (sihhat al-

caqD™*.

Al-Muhasibi ne désavouerait sans doute pas ces lignes, le probleme
restant de savoir ce qui définit I'utile. Dans l'article cité plus haut, l'utile,
c'est le bonheur personnel. Ce n'est pas si simple chez al-Muhasibi : l'utile
reste le mystere de "Celui qui sait”. L'étre humain, dans sa condition de
créature, ne peut le préciser a coup sar.

Un passage coranique repris par al-Muhasibi est la clé de ce qulest
l'utile pour lui : "Il est possible que vous ayez de I'aversion pour une chose
qui est un bien pour vous, ‘hayrun la-kum’. 1l est possible que vous aimiez
une chose qui est un mal pour vous, ¥arrun la-kum’. Allah sait alors que
vous ne savez pas, wa-llahu ya®lamu wa-antum /3 ta®lamiana’ " (2, 216).

”Allah sait alors que vous ne savez pas” : nous ne savons pas ce qui est
bien pour nous. Dans ces conditions, mieux vaut s’en remettre 2 Celui qui
sait. Ce qui est bien pour nous, c'est-a-dire ce qui nous est utile nous est
révélé et donné par Allah. Deés lors, la déontologie et le respect de
principes applicables 2 tous, quelles quen soient les conséquences,
réapparait. Il faut respecter les obligations légales (farzid), quels que soient

les effets de cette fidélité. 1l faut le faire dans l'ignorance ou la créature est

152 Tbn Muqaffa®, al-Adab as-sagir, p. 126 (cité par J. C. Vadet, op. cit., p. 37).
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tenue du mystere de Dieu, Maitre de l'utile. Ce nouveau renversement
interdit de parler d'une morale utilitariste au sens strict du terme. En réalité,
tout bien est un bienfait d’Allah, puisque tout est recu comme cela a été
souligné précédemment, et al-Muhasibi emploie un vocabulaire tres riche
pour parler des bienfaits d’Allah, alors qu'il envisage fort peu le bien. Dans
ce cas, on peut comprendre pourquoi la quéte de lutile aboutit au
rawakkul, abandon confiant 2 Celui qui sait, 2 travers une obéissance
aveugle aux commandements.

Le mystére qui reste entier sur les criteres objectifs de l'utile permet
aussi de comprendre les lacunes qu'il y a dans la réflexion concepruelle
d’al-Muhasibi, puisque de toutes maniéres, nous ne “savons pas’. Mais
comment peut-on afficher ainsi une certaine incapacité dans le domaine de
la réflexion rationnelle, et prétendre que le “aql est 'alpha et l’oméga de la
connaissance, y compris celle qui concerne Allah, comme le suggere le

Kitab al-agl ? Une telle prétention, si bien contredite a peine est-elle

affichée, ressemble fort 2 un procédé. La question reste entiere. Pourquoi
un tel procédé ? Pour esquisser une hypothése fort probable, il faut
évoquer 'atmosphére intellectuelle et politique de I'époque, le “agl porté en
triomphe par les mu‘tazilites, évoqué dans l'adab dinspiration persane,
présent également dans le Coran. Le mouvement des traductions a mis le
Traité de 'ame d’Aristote 4 la portée des Arabes, et al-Kindi, contemporain
d’al-Mubhasibi et de Basra comme lui, écrit, avant Farabi, un De intellectu.
Dans ce cadre, la meilleure chose que 'on peut souhaiter a quelqu'un,
c’est d’étre un “4gil, un homme raisonnable et intelligent, et c’est cela aussi
que l'on souhaite au murid qui cherche la face de Dieu, en lui prouvant qu'il
a choisi la seule facon d’étre un agil (une personne sensée) . Tout cela
releve du procédé apologétique et didactique chez un auteur pour qui, en
réalité, le role du “agl est trés limité. Cest une amorce pour des personnes
qui, de toutes facons, tiennent le “agl en estime. Il faut rappeler ici que si al-

Muhasibi n'est pas mu‘tazilite, puisqu’il s'oppose directement 2 eux dans
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Kitab fahm al-Qurian, il est connu pour son usage du kalim, théologie
dogmatique qui s’appuie sur des arguments rationnels, mais théologie avant
tout, ot la foi en Dieu est premiére, et ou elle peut s’apparenter 2 une fides
quaerens intellecrum (une foi recherchant lintelligence). Siil reste fort
possible de parler de sagesse (hikma), il n’est plus possible, aprés ces
réflexions sur le Kitab al-‘aql, d’espérer voir lintellect partir avec ses seules
forces d'analyse 2 I'assaut de la vérité. 1l s'insére dans une nature humaine

complexe, laquelle sera I'objet du deuxieéme chapitre.
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Chapitre 2 : La condition humaine telle que la concoit al-
Muhasibi : la condition de serviteur (‘abd), ou les fondements

anthropologiques de sa réflexion morale

Ce chapitre permettra de voir comment le “agl s'insére dans la nature

humaine telle que la voit al-Muhasibi.

2.1 Allah est l'initiateur de toute vie et de tout bienfait

La notion de ni‘ma (bienfait d’Allah, grice) est l'un termes qui
reviennent souvent chez al-Muhasibi, et qui indiquent l'idée de don et de
bienfait. C'est la notion la plus importante pour ce qu'elle signifie : il ne
peut s'agir ici de bienfaits réciproques, mais d’'un bienfait sans contrepartie
de la part d'un bienfaiteur (munim) qui sait que Ses dons ne seront pas
payés de retour. Ce terme est coranique (le masdar, notamment, a 47
occurrences). D'autres termes signifient aussi le don de ces bienfaits, tel
tafaddul : taveur, préférence, auquel correspond le terme coranique de fadl.

wa-yuti kulla di fadlin fadla-hu

"A tout homme digne de faveur, II donne sa faveur”. (11, 3).
Ce terme fait un lien entre un élément psychologique, la "préférence”, et la
réalité de la "faveur” recue. Un autre terme, manna (accorder une faveur)
indique la substance du don regu plus que sa raison ; cest un terme

coranique, surtout en sa forme verbale. Tous ces dons sont des secours. Le
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terme ayadi (secours, assistance), qui n’est pas coranique, pluriel du pluriel
aydin (mains) insiste sur cela.

Ces notions soulignent qu'au point de départ de toute activité humaine
et, par conséquent, de tout mérite, il y a une faveur divine, et que cette
faveur est non seulement initiatrice, mais aussi accompagnatrice dans la vie
du serviteur.

L’étude de la notion de ni‘ma et des termes analogues nous aménera 2
décrire d’abord linitiative d’Allah pour souligner ensuite les exigences

qu'elle implique de la part du serviteur.

a) Allah est 'unique mun‘im, source de tous les bienfaits.

Le “abd peut étre muhsin, mais en aucun cas mun‘im, terme exprimant
un bienfait dont l'auteur est d’'une autre nature que celui qui le recoit, ce
qui souligne la gratuité du bienfait qui n'ajoute rien 2 la qualité de son
auteur ; au contraire, dans 'ihsan, on insiste ponctuellement sur le "bien
agir’, sans marquer une différence de niveau entre l'auteur du bienfait et
celui qui le recoit. L'ihsan caractérise plutdt celui qui agit bien envers ses
semblables quoi qu'il puisse, mais plus rarement, désigner chez al-Muhasibi
le bienfait d’Allah :

"1l saisit de Lui par le “agl qu'll est le Parfait, avec les attributs les plus
excellents, [...] Celui qui accorde tous les secours et toute bienfaisance, et
son amour pour Lui en devient plus intense”>?

I y a une source unique de tous les bienfaits, lesquels se
diversifient ensuite (ayadi, ihsan), et cette source est le munim, c’est-a-dire
Allah.

On peut noter que, dans ce dernier passage, c’est par le “ag/ que le

serviteur percoit la valeur des bienfaits recus.

B3<4qala ‘an-hu anna-hu I-kamilu bi-ahsani s-sifati, [..] al mun‘imu bi-kulli |-ayad:
wa-l-ihsani fa-Stadda hubbu-hu la-hu... Kitab al-Sagl p. 221"
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Ce théme est récurrent dans les Wasaya, car la gratitude qu'engendre
la conscience de la faveur recue est un devoir. Il faut alors noter, dans le
passage suivant, l'emploi de bidiya, qui insiste sur linitiative divine, idée
récurrente sous la forme : bada’z-na ("1l a pris l'initiative 2 notre égard”).

"Ce qu'est la reconnaissance en elle-méme et en sa signification, c’est
que tu saches que le bienfait vient d’Allah, et qu'il n’y a pas de bienfait pour
les créatures du ciel et de la terre dont le commencement ne vienne
d’Allah™>.

La méme idée apparait dés le début de la _Riava li-huqiq Allah -

"II nous a prévenus de bienfaits par faveur, et de secours
innombrables™>>.

Certains passages insistent sur la gratuité du bienfait prodigué par
Allah, alors qu’ll ne sera pas payé de retour : |

"1l saisit alors, par l'intelligence, qu’Allah a prévenu Ses serviteurs de Sa
miséricorde, de Ses faveurs et de Ses bienfaits, alors qull leur a fait
connaitre par avance quiils Lui seraient rebelles et contreviendraient 2 Ses

ordres™>°.

b) Le “aql est 'un de ces bienfaits recus
Al-Muhasibi insiste particulierement sur le bienfait recu de l'intelligence

(“agl) et de la connaissance qui en dérive. Ce bienfait est li¢ 2 la nature

Y4 wa-s-sukru fi nafsi-hi wa-ma‘na-hu : an talama anna n-nimata min Allzh, wa-anna-hu

2 ni‘mata “ala I-halqi min ahli s-samawati wa-I-ardi illa wa-bidayaru-ha min Allah.

Wasaya p. 267°.

Y5 bada’a-na  min-hu  bi-n-nifami  tafadullan wa-bi-lI-ayadi  llati 1z tubsa.
Riaya p. 282

156 wa-agala “ani llahi anna-hu btada’a “ibada-hu bi-r-rahmati wa-t-tafadduli wa-I-ihsani
ba‘da taqdimi I-ilmi min-hu la-hum anna-hum sa-ya‘siana-hu wa-yubilifiina amra-hu.

Kitab al-“agl p. 226”8,
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humaine, telle que créée par Allah, comme le dit ce passage des Wasiya,
ot le disciple pose des questions a son mursid :
"_ Je demandai : 'Allah te fasse miséricorde, informe-moi au sujet de ces
intelligences, est-ce qu'elles croissent ou diminuent (a-tazidu am tanqusu), ou
sont-elles stables (wagifa) sans croissance ni réduction ?
_’ Sache, jeune homme, que le “agl en lui-méme est une faculté innée créée
et qulil est double : il y a le “agl/ faculté innée (gariza), et il y a le aq],

expériences (tagarib). La faculté innée saisit le sens des expériences, et il

saisit par les expériences que le “agl est “agl’ "**%.

Le caractere "double” du “aql indique que, s'il est un bien créé, et donc
recu au départ comme une faculté innée, il est aussi, en partie, une qualité
qui s'acquiert au fur et 2 mesure des expériences (ragarib). Le fait que ce
soit un bienfait recu n'empéche donc pas que cela devienne une -faculté
autonome.

Or, 'un des premiers devoirs du serviteur dans I'usage du “agl est de

percevoir les bienfaits regus et de savoir exprimer sa gratitude 2 leur sujet.

¢) Aux bienfaits d’Allah doit répondre la reconnaissance du
serviteur

Ce devoir de reconnaissance concerne aussi bien la subsistance (gar)
que l'obéissance du “serviteur” : les deux sont dailleurs liés, car il lui faut
une certaine force, ne serait-ce que physique, pour se conformer aux

commandements :

57 Dans la phrase, "il” représente grammaticalement le "aql”. De fait, chez une personne,
celui-ci se reconnait 4 ses propres actes. Cependant, il peut aussi étre mis pour le sujet
“agil, bien qu'il ne soit pas évoqué dans cette phrase.

8_ quiltu : rahima-ka Allzh , abbir-ni “an hadihi I-uqali, a-tazidu am tanqusu, am hiya
wagqifatun la tazidu wa-14 tanqusu” ?

_ "flam ya fata anna |- agla fi nafsi-hi garizarun mablaqatun. wa-1-aqlu “aqglani : “aglu
garizatin, wa-aqlu tagariba. fa-I-garizatu adrakati t-tagariba, wa bi-t-tagaribi “aqala anna I-

“agla “aqlun”. Wasaya p. 252V
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"Ainsi il n’était pas en streté, a4 cause de ses péchés passés, de son
omission 2 étre reconnaissant envers son Maitre pour Ses bienfaits et de
I'extréme gravité de la preuve i charge qu'il y avait contre lui...”*

Puisque la reconnaissance est un devoir, c'est en cela que le serviteur
est éprouvé, une fois qu'il a pris connaissance du bienfait recu. En effet, il
oublie souvent, par orgueil, 'auteur du bienfait dont il est gratifié.

L'épreuve sera de reconnaitre, par le aqgl, le don recu Gukr), ce qui
demande l'investissement de lintellect. Le domaine du “aq/ et celui du sukr
ne sont pas séparés.

Dans les Wasaya, al-Muhasibi invite les serviteurs a la reconnaissance
pour le pain quotidien comme pour la grice d'obéir, s'appuyant en cela sur

un hadi qudsi’® : "Soyez reconnaissants pour ce qull vous accorde

comme subsistance™%! .

En ce qui concerne I'obéissance, il conseille :
"Soyez reconnaissants envers Allah pour le bienfait qu'll vous accorde de
lintelligence. Par elle, vous pouvez Le glorifier, Le vénérer et L'honorer,

éprouver de la honte face a Lui, Le craindre, étre pieux envers Lui, Lui obéir

19 fa-inna-hu I ya’'manu li-salifi dunabi-hi, wa-tadyfi Sukri niami rabbi-hi, wa-azimi ma
lazima-hu min al-huggati.  Kitab al-agl p. 230''12,

160 | e ” hadit qudsi (tradition sainte ou sacrée), appelé aussi hadi ilahi ou rabbani (tradition
divine), est une catégorie de traditions contenant des mots prononcés par Dieu, par
opposition au hadg nabawi (tradition prophétique) qui transmet les paroles du Prophete”.
Le hadi qudsi “ne vient pas nécessairement par l'entremise de Gabriel”, il peut venir
d'une inspiration (ilham), et les mots employés "ne sont pas exactement ceux qua
employés Dieu, mais ils ont le méme sens”. 1l differe en cela du Coran et le refus d'y
croire n'est pas une infidélité au méme titre que le refus d'ajouter foi au Coran. Le hadi
qudsi "ne constitue pas un groupe séparé [... | mais quelques recueils ont été compilés 2
partir des six livres sunnites”. J. Robson, article "hadit qudsi”, in E.I 2éme édition, 1. 3, p.
30.

16! yskura “ala ma an‘ama bi-hi min al-agwat. Wasaya p. 165
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selon la mesure de ce que vous saisissez de Sa magnificence, de Sa sublimité,
et de Son immense grandeur, que le Trés-Haut soit exalté”%?.

Al-Muhasibi s'appuie en cela sur une parole qu'il attribue 2 Allah'® .

abdi bi-fadli nff mati gawwaytu “ala ma“siyati.

"T'ai rendu fort Mon serviteur, par la faveur de Mon bienfait, pour qu'il
puisse vaincre sa désobéissance 2 Mon égard.” (p. 165°).

Ainsi, c’est un don d’Allah qui rend le serviteur capable déviter la
désobéissance.

La reconnaissance, néanmoins, n'est jamais 4 la mesure des bienfaits
recus : l'effort personnel (igtihad) est insuffisant pour rendre a Allah ce
qu’ll mérite dans Son extréme grandeur :

"Ce serviteur saisit alors d'Allah Son extréme grandeur, [...] la grandeur de

Ses secours, et le grand nombre de Ses bontés ; il saisit encore que toutes Ses

créatures, [...] méme si elles réunissaient toute leur application et leurs efforts,

durant leur vie entiére en ce monde et pour toujours, ne présenteraient pas

une gratitude a la hauteur de Ses bontés ni de ce a quoi Il a droit dans Sa

grandeur” %%

Ici, abad opposé 2 dunya semble dénoter I'éternité aprés la mort.
Toutes les créatures, avec tous leurs efforts inlassables, sont impuissantes a
présenter une reconnaissance 2 la hauteur des bienfaits recus ; le contraste

entre la conjugaison des forces et le constat d'impuissance qui en résulte

192 vwa-skura-hu “ald ma an‘ama bi-hi “alay-kum min al<agli bi-an tuazzima llaha wa-

tugilla-hu wa-tukrima-hu, wa-tastahi min-hu, wa-tahaba-hu wa-tattagi-hu wa-tuti‘o-hu
“ala hasabi ma ‘aqiltum min ‘azamati-hi wa-kibriyai-hi wa-‘azimi qadri-hi subhana-hu
ta‘ala. Wasaya p. 166.

163 palaga-na anna llaha yaqalu (Il nous est parvenu qu'Allah dit). Ce nest pas un hadi
recensé dans la Concordance.

14 wa-aqala “ani llahi “azima qadri-hi, [...] wa-azima l-ayadi wa-katrata n-na“imi “inda-hu,
wa-anna gami‘a halgi-hi [...] law da’aba gamian wa-gtahada “umra d-dunya kulli-ha wa-
abadan, ma addaw sukra ni‘ami-hi wa-la addaw ma yahiqqu fi ‘azamati-hi.

Kitab al-‘agl p. 228",
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souligne qu'Allah est au-dela de I'effort humain, inaccessible 2 la créature,
méme dans I'acte de reconnaissance, et donc transcendant, totalement hors
de portée. La reconnaissance ne peut atteindre Allah, mais elle peut
transformer le regard du serviteur sur lui-méme.

Toute 'action du serviteur trouve son initiative en Allah, et il lui est
impossible de s’en attribuer le mérite.

Cest ce qu'indique un passage de al-Qasd wa-r-rugid‘ il llah décrivant

comment le serviteur doit repousser l'infatuation :

"Sache que c’est Allah qui a pris l'initiative de ton action, par un don
qu’'ll te fait ou un bienfait pour toi de Sa part, puisqu’ll t'a attribué cela 2 toi
en particulier, sans qu’il y ait une action que tu mérites de poser [par toi
seul]”1%

et encore, dans le méme texte :

"Ne ta-t-Il pas paré de belles actions, et ne t'a-t-1l pas donné sans
contrepartie les qualités dignes de louange ? Qui t'a favorisé de secours
importants, de dons immenses, de bienfaits continus, de faveurs
ininterrompues dignes d’éloge ?"1%°.

Les qualités du serviteur sont des dons d’Allah, et c’est par une
succession de questions qu'il est invité a les reconnaitre.

La conversion méme est en partie un bienfait recu.

AJ-Muhésibi décrit cela dans la _Ri‘aya li-huqiig Allah pour le tabwif, 2

savoir, littéralement, le fait de se faire peur [2 soi-méme] :

165 gala : an talama anna llaha huwa lladi ibtada’a-ka bi-I-“amali, mawhibatan min-hu la-
ka, aw ni‘matan min-hu alay-ka, id hassa-ka bi-dalika, bi-Ia “amalin istahgaqta-hu.
al-Qasd wa-r-ruga® ila llah p. 264’

166 4-14 zayyana-ka bi-I-afaili I-gamilati, wa-haba-ka bi-I-hisali I-mamdihati ?

wa-man tafaddala ‘alay-ka bi-lI-ayadi I-gasimati, wa-I-minani |-“azimati wa-n-ni‘ami I-
mutawatirati wa-1-ala’i [-mahmuidati I-mutazahirati ?

al-Qasd wa-r-ruga” ila llzh p. 1802

ala’ (faveurs) est un terme coranique : 55, 13, 7,69, 74 ;53, 55.
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"[Se] faire peur est un effort qu'assume le serviteur, grice a2 un don
d’Allah et 2 Sa faveur pour lui”*®’ .

Cet acte intérieur consistant 2 susciter la crainte suppose en méme
temps un effort personnel de volonté et un don d’Allah.

Cela est vrai également pour le bon usage du “agl. La reconnaissance
elle-méme est un bienfait d’Allah, parce que la premiére réaction du
serviteur est souvent de négliger cela :

"Il ta prévenu de bienfaits avant que tu le Lui demandes, et les a
réitérés aprés que tu as recommencé a négliger de Lui étre
reconnaissant” %

"Le serviteur saisit par lintelligence [..] pour quelle félicité il est
reconnaissant ; il saisit aussi de Qui lui vient d’étre reconnaissant et Qui lui
fait ce don™'®?. |

Dans la progression spirituelle du serviteur, l'oubli du bienfait d’Allah
conduit a compter sur soi-méme dans les actions que 'on veut faire, 2
négliger le rawakkul ('abandon confiant 2 Allah), d’ou cette attitude encore
partout présente dans le monde arabe aujourd’hui, ot tout projet personnel,
si modeste soit-il, reste dépendant du bon vouloir d’Allah, attitude résumée
par lincontournable in 322 Allah. Pour al-Muhasibi, vouloir absolument
faire une action future que 'on n'a pas encore faite, c’est compter sur soi,
non sur Allah, et oublier linitiative divine : c’est & une des différentes
formes de l'infatuation (‘ugb) . Le role du “aql, dans ce cas, n'est pas de tout
prévoir, mais de rappeler les exigences divines.

"Quant a l'action que veut faire le serviteur et qu'il n’a pas encore faite, il y a

en cela une signification supplémentaire (de l'infatuation) qui est de se fier en

167 ar-tahwifu takallufun min al-abdi bi-minnati llhi wa-bi-fadli-hi “alay-hi. (p. 65",

168 ihtada’a-ka bi-n-ni‘am gabla an tas’ala-hu, wa-tanna-ha ba‘da-ma dayya‘ta sukra-hu.
Kitab al-Sagl p. 237°.

1 fa-gad “aqala [..] ayya na‘imin yaskuru wa-S-$ukra aydan mim-man huwa wa-man

manna bi-hi. Kitab al-“agl p. 229%3.
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soi-méme en oubliant de s'appuyer avec confiance sur Allah. Cela aussi fait
partie de l'oubli des bienfaits, car si ce quobtient [le serviteur] vient d'un
bienfait d’Allah , il sait que personne ne le fortifie en ce qu'il obtient sinon
Allah ; ainsi, si Allah lui accorde cela, il 'obtient, et sinon, il ne 'obtient

pas”!7°

Juger grande son action personnelle et ne pas y reconnaitre le soutien
d’Allah conduit a4 perdre la récompense.

Celui qui s'attribue ce qui lui a été donné gracieusement mérite d’étre
dépouillé :

"Il n’a pas mérité ce dont [Allah] lui a fait don, mais il mérite qu’Allah le
dépouille puisqu'il a négligé d’étre reconnaissant pour les bienfaits qu'Allah

lui 2 accordés™’? .

Al-Muhasibi puise ici son inspiration dans le Coran'’?,

0 al-amalu lladi yuridu an yagama bi-hi 1-“abdu wa-lam yaqum bi-hi ba‘d, fi dalika
ma‘nan zaidun, wa-huwa l-ittikalu “ala nafsi-hi bi-n-nisyani li-r-tawakkuli “ala lahi, wa-
dalika aydan min an-nisyani li-n-ni‘mati, li-anna-hu ida nuzzila ma yanalu bi-minnati llahi,
“alima anna-hu 1 mugawwin la-hu li-ma yanalu gayru llahi, fa-in manna llahu “alay-hi bi-

dalika, nala-hu wa-illa lam yanal-hu. Ri‘aya li-hugaq Allah p. 339°.

Yl jam yasta’hil ma manna “alay-hi bi-hi, bal yasta’hilu an yasluba-hu li-tadyfi-hi $ukra
ni‘ami l13hi “alay-hi.  Riaya p. 349"

2 pour I'emploi de ni‘ma, an‘ama :

_La vie sur terre a pour cadre les bienfaits d’Allah :

_bienfait des signes de 'univers (le bateau qui flotte sans étre englouti par la mer, 31, 31) ;
bienfait du kitab (2, 231) : "Ne prenez pas en moquerie (huzuwan) les versets de Dieu, et
rappelez-vous le bienfait (nima) de Dieu sur vous.”

_ bienfait de la direction pour ceux qui sont dans le droit chemin :

"La voie (sirat) de ceux a qui Tu as donné Tes bienfaits (an‘amta “alay-him), qui ne sont ni
I'objet de Ton courroux ni les égarés (dallin).” (1, 7).

_ bienfait venant des prophetes qui ont recu eux-mémes les bienfaits d’Allah. Il s'agit de
Jésus par exemple (43, 59) : in huwa illa “abdun an‘amna “alay-hi wa-ga‘alna-hu matalan
li-bani Israil. "1l n'est quun serviteur auquel Nous avons accordé des bienfaits et dont

Nous avons fait un exemple pour les fils d'Israél”
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Ces bienfaits sont affirmés dans le Coran par Celui qui est leur auteur.
Chez al-Muhasibi, ils sont progressivement découverts par le murid, et
peuvent parfois passer totalement inapercus. Al-Muhasibi reprend les
vérités coraniques en tenant compte de la psychologie du disciple, dans la
condition de semi-ténebres qui est la sienne et a laquelle il ne peut
échapper. 1l invite le murid 2 adopter cet enseignement, 4 le faire sien par
étapes, et cherche ainsi 4 susciter une intériorisation des vérités de la foi.
"Massignon note que ‘dés Hasan Basri le phénomene est observable ; il
prend des mots usuels comme figh, niyya, nifaq, ridi, dans un sens
d’expérimentation interne, d’introspection morale, qui en approfondit
singulierement la portée’ "173 |

Pourquoi tant insister sur le sukr? Parce que cette notion place de facto
le serviteur dans sa dépendance radicale par rapport a un autre dont il
recoit tout, de sorte que toutes ses obligations envers cet autre peuvent
étre considérées comme des variations d’'une obligation fondamentale qui
est la reconnaissance, obligation face 2 la vérité tout autant que face 2 un

devoir moral qui lui est imposé.

_Allah ordonne de rappeler Ses bienfaits "udkur ni‘mati” (2, 40, 47, 122), udkura (2, 231,

3,103;5:7,11,20; 14,6)

_ Le bienfait (ni‘ma) est lié a la reconnaissance (46,15 ; 27, 19 ; 16, 114) ou au

fait de se détourner (17, 83).

Voila ce qui est dit de Loth, sauvé du nuage de pierres : ni‘matan min indi-na ! ka-dalika

pagzi man Sakara. "Faveur de Notre part | Ainsi Nous récompensons ceux qui sont

reconnaissants.” (54, 35).

_Certains échangent le Dbienfait contre Pincrédulité (kufr) :
"N'as-tu point vu ceux qui échangent le bienfait d'Allah contre lincrédulité (baddala

ni‘mata Allah kufran).” (14, 28).

_Les bienfaits d’Allah sont incommensurables :

in taudda nimata llahi , 1 tubhsa-ha (14, 34)

"Si vous comptiez les bienfaits d'Allah, vous ne pourriez les dénombrer.”

175 paul Nwyia, Exégése coranique et langage mystique, p. 157.
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En effet, le bienfait accordé contient en méme temps une exigence :
cela est vrai particulierement pour le don fait 2 'homme d'une nature
raisonnable. C’est ce qui apparait a travers I'analyse de la notion de fab°
(nature). Grace 2 sa nature, le serviteur peut développer un exercice
personnel et dans une certaine mesure autonome de ses facultés innées, et

cette idée d’autonomie sera précisée dans la section suivante.
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2.2 Le serviteur est doté d’'une nature raisonnable

Le serviteur est doté d’'une nature (¢ab°). taba‘a est d’une racine lt-b-°|
qui signifie "empreinte”. Cette méme racine sert 2 indiquer l'idée de nature
(tab®), forme d’empreinte qui marque et délimite les facultés naturelles des
vivants, et de 'homme en particulier.

Allah a créé (halaga), établi (wada‘a), mis (ga°ala) en eux une nature ;
les termes employés par al-Muhasibi qui indiquent ce don initial sont
différents de ceux qui indiquent les bienfaits (ni‘am), les faveurs (fadl,
tafaddul), les secours (ayadp) qui accompagnent la créature en sa vie sur
terre.

Examinons comment, chez al-Muhasibi, Allah crée en 'homme une
nature, puis comment cette nature fonctionne, spécialement dans sa

recherche du bien.

a) La nature douée de ‘aql de I'étre humain.
Allah crée les étres vivants avec une nature spécifique. Cela est décrit

avec précision dans la Ri‘aya li-huqiiq Allah :

La nature des anges est d'abord présentée :

"Les anges ont été dotés, par nature, de “agl et de perceptions claires,
et Allah les a dénués de passions et de convoitises™ 74 .

Puis vient celle des animaux :

"Les bestiaux, les oiseaux et les insectes ont été dotés par nature de
convoitises™ 7 .

Enfin est décrite la nature des hommes et des génies :

74 yubia I-mala‘ikatu “ala I-uqali wa-1-basa'iri wa-Sarra-hum min al-hawa wa-$-$ahawat.

p. 2517,

75 yubifa I-an‘amu wa-t-tayru wa-I-hawammu “ala $-5ahawat. p. 251,
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76

"Les humains et les génies'’® sont dotés par nature d'intelligences (“agl) qui

supportent l'ordre et linterdiction {..] Allah dépose en eux des instincts
(gara’iz) qui aiment tout ce qui est en accord avec eux et détestent tout ce qui
s'oppose 2 eux, et leur fait du tort ; puis Il leur ordonne de combattre, par le

‘aql qu'll leur a donné, ce a4 quoi la nafs invite de par son instinct. Enfin, Il

établit pour eux la récompense supréme et le chatiment douloureux™”” .

Cette réflexion sur la nature qui est propre a2 'homme (et aux génies)
est donc une constante dans l'oeuvre d’al-Muhasibi, et dégage un lieu pour
la responsabilité personnelle.

Il faut remarquer que les étres humains (et les génies) tiennent 2 la fois
de I'ange et de la béte, puisqu'en commun avec les premiers ils disposent
du “agl, et qu'en commun avec les seconds ils ont des convoitises. Cest ce
qui fait a la fois leur grandeur et leur misére : leur misere, parce que leur
nature n'est pas unifiée, elle est méme caractérisée par sa division, au
contraire des autres, puisque les anges n'ont que des ‘agl et des
perceptions claires, et que les animaux n’ont que des convoitises sans qu'un
aqgl ne leur soit attribué. Cette division intérieure fait aussi la grandeur des
hommes et des génies, car eux seuls ont, de par la complexité de leur

nature, une liberté de choix et une responsabilité personnelle dans le choix

du bien!’8.

176 Ces étres corporels formés d'une vapeur ou d'une flamme (Coran 55, 14-15) sont
normalement inaccessibles aux sens ; ils sont destinés 2 'enfer ou au paradis. Cf. EI lére
éd, 1. 1, p. 1005-6.

Y77 rubica l-insu wa-I-ginnu “ala - uqali llati tahtamilu l-amra wa-n-pahya [...] wa-ga‘ala fi-
him gara'iza tuhibbu kulla-ma wafaqa-hum wa-tabgadu kulla-ma halafa-hum wa-ada-hum ;
tumma amara-hum an yugahidi bi-ma a‘ta-hum min al-“uqali ma da“at ilay-hi n-nafsu min
qgibali garizati-ha fa-ga°ala la-hum ut-tawaba |-“azima wa-1-‘iqaba I-alima. p. 252!

178 1l ne nous revient pas ici de réfléchir sur la nature des anges ; cependant, avec
I'exemple d'Iblis, et bien que leur intelligence et leurs perceptions claires devraient les

N

conduire immanquablement 2 l'obéissance, la liberté de choix leur est certainement
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Ainsi Allah dépose-t-il dans la nature humaine (et chez les génies) la

faculté innée du “aql (garizat al-“agD” .

Voici, dans le Kitab al“agl, lopinion de divers groupes de

180 sur ce qu'est le aql:

mutakalliman

"Certains disent : Cest une lumiére (nar) qu’'Allah dépose [en 'homme]
en tant que caractére naturel et faculté innée (wada‘a-hu tab‘an wa-
garizatanV 8! .

La lumiére par rapport a la vue est comme la faculté innée du “agl par
rapport a l'acte de perception et de connaissance : c’est la condition qui
donne les moyens de 'acte. Cette image indique qu'Allah donne a 'homme
des moyens naturels pour saisir le bayan : ce n'est pas Lui qui crée I'acte qui

consiste a4 voir avec perspicacité, car celui-ci provient tout d’abord d'une

faculté humaine.

b) La révolte de la nature et I'état de division intérieure.

Il y a, en I'étre humain, "une révolte de la nature” contre le “ag/ qui
"supporte l'ordre et linterdiction”, et c’est dans la facon dont est résolue
cette révolte que peut se situer le libre-arbitre :

Cette révolte vient de lindulgence de la nature pour son penchant

immédiat, ce qui la fait oeuvrer en faveur de ce qui conduit finalement 2 sa

accordée, en ce sens que le choix n'est pas d'abord entre la chair et I'esprit, mais entre
'obéissance et la rébellion par orgueil ou pour des raisons similaires.

17 gariza ne peut étre traduit toujours de la méme facon : jusqua présent, il a désigné la
faculté innée du “agl 1l faut traduire ce terme tantdt par instinct lorsqu'il s'agit des
passions et convoitises, tantdt par faculté innée lorsqu'il s'agit du “agl, l'utilisation du mot
instinct étant impropre dans ce cas. Aussi, pour garder 'unité de la traduction, il aurait sans
doute mieux valu conserver le terme arabe gariza au singulier, gargiz au pluriel ;
néanmoins, pour la clarté du texte en francais, c'est I'une des deux traductions qui
apparaitra, mais toujours accompagnée du terme arabe, soit en note, soit dans le texte.

180 Kirab al-agl p. 394. '

18 jbidem, p. 2042
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perte, car il y a une opposition constante entre le plaisir immédiat et le
bonheur éternel et définitif -

Celui qui a saisi d’Allah par le “aq/ ce qull dit (agl “an Allah)
comprend cette situation et la domine :

"Celui-la discerne ce qui est pour lui et ce qui est contre lui, distingue
clairement ce qui le rend vertueux et ce qui le corrompt ; il est fort contre
la révolte de ses humeurs naturelles qui querellent en faveur de ce qui
cause sa perte, et il contredit les convoitises qui le perdraient 8.

La nuance qu'il y a entre tab° et raba i est importante et sera analysée
ci-dessous. Les termes utilisés dans ce passage pour indiquer ce qui est utile
et rend vertueux (yuslihu), d'une part, et ce qui nuit et corrompt (yufsidu),
d’autre part, soulignent le lien entre l'utile et la pratique des vertus.

Tout ce passage est construit a partir d'une suite d'oppositions
opposition entre ce qui est utile et ce qui est nuisible, sous la forme d’un
"discernement” (mufarrig, mubsir), puis opposition entre le serviteur et ce
qui cause sa perte, sous la forme d’'une "querelle”. Le discernement est ici le
préalable de la querelle. Les termes indiquant la révolte de la nature sont
multiples : “isyan, munaza“a, et la résistance du “aqil est victorieuse, car il est
fort (qawi) et contredit (mukalif) ses convoitises.

La nature, ici, est ce qui, en 'homme, s'oppose 4 l'intelligence et peut
conduire 2 la perdition. Ce n'est pas “toute” sa nature, mais une partie
seulement, et une partie rebelle, constituée "d’humeurs” qui, elles-mémes,
sont multiples et divergentes. Le terme utilisé est alors différent, car al-
Muhasibi emploie le pluriel raba i et non tab ou tiba“.

Cette dimension du fab comme un “scellement” pourrait rejoindre le
sens coranique du mot. Dans le Coran, il n’y a pas de rab° dans ce sens de

nature. Le verbe de la forme simple raba“a, toujours employé avec qulib
P J pioy q

182 puwa I-mufarriqu bayna ma la-hu wa-ma alay-hi, al-mubsiru li-ma yuslibu-hu wa-ma
yufsidu-hu, al-qawiyyu al “isyani taba’i-hi I-munazfati ili ma yuhliku-hu, al-mubalifu li-
$ahawati-hi llati turdi-hi. Mas’ala fil “aql p. 2363
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veut dire qu'Allah "a scell¢” le coeur de certains qui restent incrédules. 11 y
a un lien entre “sceller” et "marquer d’'une empreinte”, car le scellement se
fait par l'apposition d’'un sceau. Cet endurcissement, dans 4, 155, est dt 2
lincrédulité : ainsi, Allah n’en est pas le premier responsable, il ne fait que
sanctionner un état de fait :” "Nos coeurs sont incirconcis’. Non ! mais Allah
les a scellés a cause de leur incrédulité, en sorte que rares sont ceux qui
croient™®

Dans la _Ri‘gya, al-Muhasibi note que la conversion est difficile parce
qu'Allah interdit au serviteur ce que sa nature aime, or "Il la fait
complaisant et indulgent pour la nature [qui est la siennel”®. Ceest,
dailleurs, cette difficulté liée a la complexité de la nature humaine qui fait
tout le mérite de la conversion.

Et les convoitises naturelles opposées au “agl suivent la penté de la
nature (tab°) , car”[ Allah] lui donne une nature encline 2 aimer ce qui est en
accord avec lui et a détester ce qui s'oppose a lui, et lorsqu’ensuite il
distingue ce qui s’accorde avec lui et ce qui soppose 2 lui, alors et 2 cause
de cela ses convoitises entrent en effervescence™® .

Il y a dans ce passage une définition implicite de $2hwa comme étant le
fait d’'aimer ce qui s'accorde avec soi (ma yuwafiqu-hu) : la symétrie est
remarquable entre 'emploi du madi, wifaga, qui indique I'achevé et le
définitif, I'oeuvre d’Allah, et le mudar, yuwafiqu, qui indique l'inachevé,

I'action ponctuelle du serviteur.

183 qulabu-na gulfun bal taba‘a llahu “alay-ha bi-kufri-him fa-la yu'mingna illa qalilan. <f.
également 9, 93. Dans |'Ancien Testament également, l'endurcissement du coeur produit
I'enténebrement : les yeux ont beau regarder, ils ne voient pas, les oreilles ont beau
écouter, elles n'entendent pas : Isaie 6 *°. En outre, l'image de la circoncision du coeur y
est fréquente : cf. Deutéronome 10, 30°.

184 ga‘ala-hu llahu li-r-tab’i muwafiqan hafifan. Ri‘aya p. 60",

185 1aba“a-hu “alz hubbi ma wafaqa-hu wa-bugdi ma balafa-hu, tumma “alima ma yuwafiqu-

hu mim-ma yuhalifu-hu, fa-hagat li-dalika sahawaru-hu. Riaya p. 62 %°.
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Al-Muhasibi, avec réalisme, n'invite pas le serviteur 2 tenter de
transformer sa nature, mais il l'invite 2 l'orienter vers 'obéissance a Allah.
C'est ainsi, par exemple, que l'envie (hasad) est naturelle : il s’agit de la
vaincre par le “aql :

"Tu n’es pas chargé de cela, 2 savoir de donner a ta propre nature une
forme telle qu'elle ne soit pas inattentive, étourdie, et quelle ne querelle
pas en vue d'un objet aimé ou hai, car cela, c’est la nature des anges ; tu es
simplement chargé de saisir, par ton “aqgl, de la part d’Allah, [ce que Celui-ci
dit] ; aussi, ne tincline pas vers autre chose que vers Son obéissance” '8¢

Ici, le “aqgl joue un roéle déterminant dans le penchant que le serviteur
adoptera en définitive : penchant vers I'obéissance ou vers la rébellion.

Il y a, dans ce qu'Allah a établi, un ordre a respecter : il ne faut pas
"frauder dans la balance” (7, 55). De méme, il y a un ordre & respectér dans
la nature qu'Allah a mise en 'homme'®’ . Cette insistance sur la notion de
nature est originale chez al-Muhasibi. Il réfutait volontiers les théses

mu‘tazilites de la création du Coran et de la négation de la vue de Dieu

186 wa-lam tukallaf dalika : an tag ala taba nafsi-ka bi-hay atin 13 yagfulu wa-1a yasha wa-
la yunazi‘u ila mahbabin wa-la makrithin, fa-dilika tab‘u I-mala’ikati, wa-inna-ma kullifta
an taqila bi-“aqgli-ka “ani llzhi, fa-17 tamil ila gayri 13°ati-hi. Ri‘aya p. 498° .

8/ En ce qui concerne wada‘a, (poser, établir) qui accompagne souvent le mot ¢ab® chez
al-Muhasiby, il se trouve dans le Coran au sens premier de poser les armes (4,102) ; ses
vétements (24, 58) ; puis au sens d'engendrer, mettre au monde (3, 36 ; 55, 10) ; enfin, et
cela se rapproche de l'emploi qu'en fait al-Muhasibi, dans le sens de créer en établissant
un ordre 2 respecter : wada‘a I-mizana a-Ia tatgaw fi I-mizani... (Le ciel, Il I'a élevé) et Il a
établi la balance, ne fraudez pas dans la balance...) (7, 55).

wa-l-arda, wada‘a-ha li-I-anami, fi-ha fakihatun wa-n-nablu daru [-akmami wa-I-habbu
Wa-l—‘ésfu wa-r-rayhanu. fa-bi-ayyi ala'’i rabbi-kuma tukaddibani ?

"La terre; Il Ta établie pour 'humanité ; il s’y trouve des fruits, les palmiers aux fleurs
enveloppées, les grains et leurs gaines, et les plantes aromatiques.

Lequel donc des bienfaits de votre Seigneur nierez-vous tous deux ?” (55, 10-13).
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dans l'autre monde, et, par conséquent, il les connaissait bien comme le
montre sa réflexion sur la nature et les facultés naturelles.

Il réfute, dans Fahm al-Qurian, certaines de leurs attaques contre les

ahl as-sunna. Les mu‘tazilites, tels qu’al-Muhasibi y décrit leurs arguments,
s'appuient sur la doctrine de "'abrogeant” et de "l'abrogé” pour défendre
leurs positions sur le sort du grand pécheur et la vision de Dieu dans l'au-
dela, et prétendent que les ahl as-sunna abrogent les informations (akbar)
et les attributs (sifar). (En fait seuls les jugements (ahkim) sont
abrogeables). Al-Muhasibi répond 2 ces attaques avec les mémes armes,
pratiquant le gadal, la controverse théologique, de facon consommée'®8 .

S'il connaissait 2 fond leur doctrine, c'est sans doute en partie parce
que le mu‘tazilite Abn l-Hudayl, auteur d'un Kirab al-hugag (Livre des
preuves), était, comme lui, de Basra, et de sa génération (mort vers 850 ). Il

fut "le premier théologien dogmatique 2 avoir opposé a la tradition

scripturaire (sam®) la raison individuelle (“agl), faisant de cette opposition

188 wa-gad idda‘a “alay-na ba‘du ahli I-bidai min al-mu‘tazilati anna nazumu anna laha

yansahu ahbara-hu wa-sifati-hi.

"Certains des innovateurs parmi les muftazila ont allégué contre nous que nous
prétendions qu’'Allah abrogeait ce dont 1l informe et Ses attributs.”(p. 370).

Voici un des arguments des mu‘tazila, lorsqu'ils s'adressent aux ahl as-sunna :

Allah a dit qu'll chatierait les grands pécheurs (ahl al-kaba’ir), et vous dites : pas tous ;
"Vous prétendez donc qu'Allah peut abroger ce dont Il informe et contrevenir 2 Sa
menace (wa-za“amtum anna llaha nasaha habara-hu wa-ahlafa wa‘ida-hu.)” (p. 370).

La réplique est qu'Allah, en dehors de l'associationisme ($irk), pardonne a qui Il veut, et
qu'il n’est pas question d'abroger les ahbar (informations), et plus spécialement la menace :
“inna llaha 4 yagfiru an yuSraka bi-hi wa-yagtiru ma dina dalika li-man yasau’.

"Allah ne pardonne pas qu'on Lui donne des associés, et pour ce qui est moindre que cela,
Il pardonne 2 qui Il veut.” (4, 48 in Fahm al-Qur’an p. 471).

Dans ce domaine, al-Muhasibi précise que ce n'est pas l'information (habar) qui varie, car
elle est irrécusable, mais les contextes et le champ d'application, particulier (43ss) ou

général (‘amm), de cette "information”.
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¥ Lorsque l'on compare

une des caractéristiques du mu‘tazilisme”
mu‘tazilites et A¥‘arites, un siecle plus tard, cette opposition est dune
importance majeure, comme le souligne L. Gardet :

"La mise en place des arguments dialectiques suppose que confiance soit faite

au “aqgl, et qu'une harmonie soit reconnue entre la Loi religieuse et I'effort de

la raison s'exercant sur ce donné [...] Mais tandis qu'en Mu‘tazilisme, la raison
peut et doit rendre compte de son accord avec la Loi, c'est la Loi qui, en

Af‘arisme, délimite le domaine de la raison et en guide la démarche™° .

De fait, le domaine de la raison étant délimité par la loi, il n’y a pas
d'opposition, chez al-Muhasibi comme plus tard chez les Af‘arites, entre
“agl et sam°. La réflexion sur la responsabilité est un domaine important ot
la raison rend compte, chez les mu‘tazilites, de son "accord avec la loi".
Dans cet effort, c’est encore a Abu |-Hudayl qu'est attribué le credo
mu‘tazilite dont le premier article concerne la justice d’Allah : "Obligation
et sanction ne se comprennent que vis-a-vis d'un étre responsable ; or,
pensent les mu‘tazilites, seul est authentiquement responsable d'un acte
celui qui en est 'auteur au plein sens du terme, 2 savoir celui qui le fait étre
(yuhditu, yagiduy*!. 1l faut donc une autonomie de 'homme pour qu’il
puisse étre 'auteur de ses actes. Ce point de vue est 2 'opposé du point de
vue “coercitionniste” (mugbira) pour qui les actes sont créés par Dieu.
"Seule cette autonomie de I'agent humain peut rendre légitime qu'ici-bas
Dieu lui impose une loi, et que, dans 'au-del3, il soit récompensé ou chatié
selon quil I'aura observée ou non™?. La pensée d'al-Muhasibi, sur ce
point, rejoint celle d’Aba I-Hudayl, méme s'il se défend d’étre mu‘tazilite, et
qu’il n'emploie pas le terme de qudra. La notion d’autonomie est chez lui

liée 2 la présence d’une nature spécifique, douée de facultés diverses et

189 Laoust Henri, Les schismes dans [Islam, p. 102.

19 Gardet, Louis, article "ilm al-kalam” in E.L, 2ieme édition, t. 3, p. 1174.
1 Gimaret, Daniel, article "Mu‘tazila” in E.I, 2eme édition, t. 7, p. 791, 792.
92 ibidem, p. 791.
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parfois opposées, qui permettent de choisir et d’orienter I'action. Il rejoint
ici encore la pensée des mutazilites, du moins dans ses effets*>> : "Pour les
mu°‘tazilites, la notion de puissance (qudra, istita°a) est liée a celle de libre
choix Ggtiyar).” Celui qui dispose de qudra se reconnait  la faculté qu’il a
de "ne pas choisir ce dont il a puissance”®*. "Toute forme dobligation 2

l'impossible (taklif ma la yuraq) serait contraire 4 Sa justice™ . D'ailleurs,

Y3 1La position d’al-Muhasibi ne calciue pas celle des mu‘tazilites qui n'étaient pas tous
d’accord sur l'idée de nature, que certains refusaient, et sur ses résultats quand au pouvoir
de poser des actes : pour Nazzam (m. vers 220/835, théologien mu‘tazilite de l'école de
Basra), une nature créée était précisément l'argument retenu pour dire que Dieu crée les
actes ; voici ce que dit Daniel Gimaret 2 ce sujet dans son livre, La doctrine d’al-Asari :
"Une autre question qui divise les théologiens 4 propos du statut de I'acte humain est celle
de savoir si 'homme est en mesure d'exercer une action sur autre chose que soi (c'est--
dire autre chose que son propre corps, ou en termes plus stricts : auire chose que le 'lieu
d'inhérence de sa puissance’)”. Ce processus est désigné par " 'génération’, tawlid ou
tawallud (selon que l'on considére la cause qui 'engendre’ ou l'effet ‘engendré’)”. "Abua |-
Hudayl limitait "les actes 'engendrés 2 ceux dont I'homme connait le mode de production
(kayfiya)’”. Or, Abu -Hudayl, qui reconnait 2 I'homme le pouvoir d’exercer une action
"hors de soi”, "exclut en particulier l'idée de 'nature’ (tab®, tabf'a)” dans sa cosmologie (p.
45 de La doctrine dal-As‘arD. D'autres, comme Nazzam, refusent le tawallud en vertu
méme de l'idée de nature : "Tous les mu‘tazilites, cependant, n'ont pas admis la these de
l'acte engendré. Ainsi Nazzam considérait que tout ce qui vient 3 'étre en dehors d'un
corps humain [...] est acte de Dieu, en vertu d'une 'nature’ (zabi‘a, hilga) créée par Lui : si,
quand je pousse une pierre, celle-ci se meut, c'est parce que Dieu I'a dotée d'une 'nature’
telle que, précisément, elle se meut quand on la pousse ... (Cela) parce que Dieu, chaque
fois, le veut ainsi ; s'Il le voulait, il pourrait faire tout aussi bien qu'elle ne se meuve pas”.
Gimaret, Daniel, La doctrine d’al-A§ ari, p. 401-402.

194 article "Mu‘tazila” in E.I, 2éme édition, 1. 7, p. 792, citation du Mugni de Gubba'i.

195 ibidem, p. 792.

Sur l'idée de nécessité (wugab) qui s'impose 4 Dieu méme pour respecter les exigences de
la justice, theme mu‘tazilite majeur, voir Goldziher, Ignace, Le dogme et la loi de [Tslam, p.

83 et sv ; en voici un passage : "A Allah incombe de conduire [les hommes] sur la voie
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le libre-choix est possibilité de ne pas choisir, non possibilité de choisir de
facon équivalente une chose ou son contraire, le bien ou le mal. "De par sa
racine méme (hayr, bien), ibtiyar évoque d'abord non pas lidée d'une
indifférence dominatrice entre le bien et le mal, mais la libre élection de ce
qui est bon”. Certains mu‘tazilites opposent igtiyar et idtirar (contrainte), et
"c’est bien en tant que muhtar (au sens de ’‘qui choisit), en tant que doué
d’iktivar, que 'homme est ‘inventeur’ (muktari) ou ‘créateur’ (palig) de ses
actes [...] Cependant, le choix humain, toujours motivé, n’est pas vraiment
libre-choix, il est ’intermédiaire’ entre la contrainte naturelle et la pure
liberté divine, a la fois idrirari et ibtiyari® 196

De méme, chez al-Muhasibi, l'individu n’est autonome et ne se régit lui-
méme que pour se soumettre volontairement a4 une autorité, celle du
Propheéte et du message qu'il transmet. C’est pourquoi, libre-choix du bien

et dépendance s'accordent fort bien chez lui.

c¢) La présence d’'une nature relativement autonome n’est pas

incompatible avec la dépendance du serviteur vis-a-vis d’Allah.

Le serviteur est dépendant

Si les repéres de la vie morale convergent vers une attitude de piéié
révérentielle envers Allah (ragwa)®’, c'est qu’Allah, initiateur de toute vie

et de tout bienfait, a placé sa créature humaine, douée du “ag/, dans une

droite”. Cest ainsi que les mu‘tazilites expliquent la souratel6, 9 : "wa-ala llahi qasdu s-
sabili...

19 Gardet, Louis, article "ihtiyar” in EI 2éme édition, t. 3, p. 1089-1090. Il commente le
Tahafur al-falasifa de Gazali qui décrit un libre-choix "intermédiaire”.

97 1a piété (tagwa) comporte toujours un élément de crainte révérentielle. Apres l'avoir
indiqué, on traduira ragwa par piété sans préciser 4 chaque occurrence "piété

révérentielle”.
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condition de serviteur, pour ne pas dire d’esclave (“abd). Comment donc al-
Mubhasibi présente-t-il cette condition dans ses oeuvres principales ?

De facon générale, les étres humains sont souvent appelés “serviteurs”
ibad), et le murid, 2 qui al-Muhasibi sadresse, est aussi un
“serviteur”. Ce terme est donc sans cesse utilisé, et il est parfois expliqué.
Nous nous arréterons uniquement aux passages significatifs qui précisent
quelle est la condition du “abd.

Cette condition de serviteur est celle de tout homme, qu'il choisisse sa
perte ou son salut. Ce n'est pas une qualité accidentelle, car elle fait
substantiellement partie de sa nature : elle correspond a la place qui est
réservée 4 'homme dans la création, qu'il accepte cette place ou non. Elle
n’est pas liée a sa volonté, mais 2 celle d’Allah : elle est donc irrécusable,
totalement contraignante, et elle a ses exigences propres. |

Ainsi, les prophétes sont envoyés a tous les serviteurs, bienfaisants ou
malfaisants : |

"Ceux-la sont Ses envoyés (rusul) qui invitent les serviteurs au salut
(da“ana | “ibada ila nagati-him), les préviennent contre leur perte (halaka),
supportent les torts qu'ils leur causent™®

Cest une condition de dépendance a l'égard d'un Maitre qui est
Créateur et qui a des droits (hugag) sur Sa créature :

L'auteur cite un hadit en ce sens dans les Wa52y5199 :

lastu bi-nazirin fi haqqi “abdi hatta yanzura [abdu fi haqqi.

"Je ne considére pas le droit de Mon serviteur tant que le serviteur ne
consideére pas Mon droit™?.

Le "droit” d’Allah est aussi le fait qu'll est la vérité (hagq). Aussi, la

reconnaissance de ce qui est vrai est la premiere facon d’honorer les

"droits” d’Allah, et il s'agit de la vérité sur Allah comme de la vérité sur soi-

198 611—12

Kitab al-aqgl p. 22
199 hadi non recensé dans la Concordance.

20 Wasaya p. 1622
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méme. Sa condition est la premiére chose 2 laquelle le murid doit s’arréter
dans son "Observance des droits d’Allah” (Riaya li-huqiq Allah), car s'il ne
la comprend pas, il n’en saisira pas les exigences.
_"Je demandai : 'Par quoi m’'ordonnes-tu de commencer ?’
_ Il répondit : 'Que tu saches que tu es un esclave 'possédé’ par un Seigneur,
et quil n'y a de salut pour toi que grace a la piété que tu montreras envers
ton Souverain et ton Maitre, et qu'il n'y aura pas de perte pour toi aprés cela.
Ainsi remets-toi en mémoire et réfléchis a quelle fin tu as été créé, et pour
quoi tu as été mis au monde dans cette demeure évanescente ; eh bien sache
que tu n'as pas été créé en vain (“abatan) ni laissé libre (sudan) [de tout ordre
et de toute interdiction] ; tu n'as été créé et mis dans cette demeure que pour
I'épreuve et la vérification de I'expérience, afin que tu obéisses a Allah ou

a

que tu Lui désobéisses de facon i passer de cette demeure au tourment

éternel ou aux délices éternelles’ "% .

Le terme sudan vient du Coran (75, 36) : a yahsabu al-insanu an
yutraka sudan ? "L’homme pense-t-il qu'il sera laissé libre ?” Ce passage de
la sourate al-Qiyama (la Résurrection) évoque le jugement dernier, et le
malheur de celui qui s'est "détourné”, tout en "marchant fierement™(v. 33).
La “liberté” exprimée ici par “sudan’, et dont précisément le serviteur ne
dispose pas, signifie la liberté de faire n'importe quoi sans étre puni. Dans
sa Risala, a5-Safi’i commente ce verset : "L’ "homme laissé en toute gratuité’
est celui auquel on ne prescrit ni ordre ni interdiction™% . Un tel homme

n’a pas de comptes 4 rendre. Or, une telle liberté n’existe pas parce qu'il y a

1 _ qultu : fa-ma awwalu-ma ta’muruni an abtadi’a bi-hi ?

_. qala : an ta‘lama anna-ka ‘abdun marbabun, 13 nagata la-ka illa bi-tagwa sayyidi-ka wa-
mawla-ka, wa-17 halakata “alay-ka ba‘da-ha. fa-tadakkar wa-tafakkar li-ayyi say'in huligta ?
wa-li-ma wudi‘ta fi hadihi d-dari I-faniyati ? fa-ta“allam anna-ka lam tublag “abatan, wa-
lam tutrak sudan, wa-inna-ma huliqta wa-wudi‘ta fi hadihi d-dari li-I-balwa wa-l-iptibari li
tuti‘a llaha aw tasiya, fa-tunqala min hadihi d-dari ila “adabi I-abadi aw na“imi Il-abadi.
Ri‘aya p. 44"

202 a%-Safii, Risala, traduite par Lakhdar Souami, p. 56.
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un bien et un mal qui doivent orienter l'action. Le relativisme moral n’est
pas de mise ici. Par ailleurs, "bien” et "mal” sont exprimés dans ce passage
de la Risala par "ordre” ou "interdiction”, et liés 2 la volonté imprescriptible
de Dieu, et non 2 un bien ou 2 un mal en soi.

A la condition d'esclave dont il faut tout dabord bien prendre
conscience (radakkar wa-tafakkar) correspondent les exigences qui lui sont
liées : la piété et 'obéissance réclamées constituent une épreuve (balwa,
ihtibar) pour le serviteur, épreuve décisive qui le conduira aux délices ou au
tourment®® . Ainsi la vie sur terre a pour le serviteur un sens (noter les
deux négations : ni en vain (‘abatan), ni librement (sudan) ). Elle est
provisoire et est le cadre d'une vérification de sa valeur a travers les
événements de sa vie.

C'est pourquoi, selon le theme méme de la _Ri‘aya li-hugaq Allah, le

serviteur doit étre prét 2 I'observance des droits d’Allah :

“azama I-“abdu bi-I-giyami li-gami‘i huqagqi lah.

203 Un peu plus loin, on trouve ce passage :

{4 nagata li-I-marbuabi al-mura“abbidi illa bi-ta‘ati rabbi-hi wa-mawla-hu.

Il n'y a de salut pour celui qui est possédé par un maitre et en état d'esclavage que dans
I'obéissance 2 son Seigneur et Maitre. Riaya p. 44"

Dans les Wasaya , al-Muhasibi cite un hadit qudsi et le commente:

la yangd minni ‘abdun illa bi-adai mi fraradiu ‘alay-hi” : a-la fa nkamisa fi
[-fara’idi llati yasharu llaha man yudayyicu-ha, wa yafiazu | “ibadu bi ada’i-ha.

"Il n'y a pas un serviteur qui ne soit sauvé autrement que par 'accomplissement de ce que
Je lui impose” ; eh bien, soyez prompts dans les obligations légales dont la négligence irrite
Allah, et dont Tlaccomplissement permet aux serviteurs dobtenir la victoire.
p. 1156,

Il n'y a pas de hadi recensé en ces termes. Cependant, dans un had de Bubari, ar-rigag,
38, le sens est équivalent : wa-ma tagarraba ilayya abdi bi-3ayin ahabba mim-ma fraradtu
“alay-hi. ("Mon serviteur ne peut se rapprocher de moi par quelque chose de plus aimable

[2 mes yeux] que ce que Je lui impose™).
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"Le serviteur se détermine 2 accomplir tous les droits d’Allah™2*

Cette condition de “abd appelle en retour la “ibada (culte rendu 2
Allah) : "Il saisit quel Maitre il sert (yahudu), quelle récompense il
recherche et quels sont le chatiment et la peine qu'il fuit™®® .

Il faut noter que cette épreuve est réservée aux serviteurs doués de
“aqgl et capables de s'en servir :

"Ainsi, I'intelligence est une faculté innée qu’Allah a établie chez ceux
qu’'ll éprouve parmi Ses serviteurs (al-mumtahanin min “ibadi-hi) et, par ce
moyen, Il établit une preuve (hugga) contre ceux qui ont atteint I'age de la
puberté (baligin li-I-hulumi®® .

Bilig est souvent mentionné dans l'expression suivante : baligu I-

hulumi : "celui qui atteint la puberté”, qui est une expression coranique (24,

58, 59). Al-Muhasibi reprend cette expression qui signifie que lenfant

204Rféza p. 774,

205 Kirab al-“aql p. 229"

206 Kitab al-aql p. 203'%"

Massignon traduit hugga par "preuve” dans ce passage : Le “agf est un "instinct déposé par
Dieu chez ses créatures soumises 2 I'épreuve de Le servir : par lui, Il fait trouver la preuve
a4 ceux qui ont atteint 'Age de discrétion, leur fournissant en leurs raisons un avertisseur
(invisible), qui promet et menace, commande et interdit, dissuade et conseille (hadda wa-
nadaba)’ (Passion, p. 543).

Il faut souligner d'abord que “preuve” et “argument” sont complémentaires chez
al-Muhasibi : c'est parce que le bayan fournit une preuve que celle-ci se tourne en
argument contre celui qui ne I'a pas comprise. Il faut distinguer chez al-Mubhasibi plusieurs
emplois de hugga : 'emploi le plus fréquent avec ‘als, qui signifie preuve, argument
contre ; un emploi en idafa, huggatu I=ilmi, (Kitab al-“agl p. 231), ot hugga signifie preuve
de la science, mais cette preuve intellectuelle se tourne en argument contre le serviteur ;
un emploi seul, ou hugga signifie preuve (Kitab al-‘agl p. 232). Néanmoins, d'autres
occurrences de hugga et de ihragga dans ce méme sens seront plutdt traduites par
"argument”. Par exemple : "Il a tiré contre eux argument (ihtagga alay-him) des

intelligences qu’ll avait implantées en eux”. Kitgb al-“aql p. 207"



108

parvient a 'dge de la responsabilité, ot il est capable de faire bon usage de
son “agl.

La condition du serviteur est d'étre éprouvé, bien que tous ne le soient
pas, puisqu’il s'agit d’'un partitif. C'est en tout cas la condition du serviteur
doué d'intelligence.

Le serviteur est créé pour servir Allah. Il ne peut le faire sans l'usage de
son intelligence, lequel est donc requis pour l'obtention de la fin a laquelle
il est destiné, a savoir le service d’Allah ici-bas, et le salut dans 'au-dela.

Cette dépendance initiale est de tous les instants, car si Allah maintient
Sa créature en possession de ses facultés, Il peut aussi 'en priver, comme
l'indique le Coran (16, 70). Il en résulte un état de fragilité, en particulier en
ce qui concerne la faculté innée du “agl. Par suite le “agl, comme les cinq
sens, est un don des plus fragiles entre les mains d’Allah :

"(Il n’est qu’) un serviteur possédé, humilié, qu'un autre manipule, et qui n'est

pas a l'abri, de nuit ou de jour, quon ne lui 6te l'ouie, la vue, tous ses

membres, et méme son intelligence, ou une partie de cela, au point d’étre
rejeté dans certains de ses états initiaux, comme la cécité, la surdité, le
mutisme ou lignorance, et au point que son intelligence soit emportée, alors

que, dailleurs, il a vu Allah agir ainsi avec un grand nombre de Ses
créatures™’ .
L'emploi des passifs yuslaba, yuradda insiste sur la dépendance du

serviteur "esclave, humilié, qu'un autre manipule.”

27 <abdun mamlakun dalilun, yuqgallibu-hu gayru-hu, wa-1a ya'manu fi layli-hi aw nahari-hi

an yuslaba sam‘u-hu wa-basaru-hu wa-gami‘u gawarihi-hi wa-‘aglu-hu, aw ba“du dalika,
harta yuradda ila ba°di ahwali-hi fi bida ati-hi min al-<ama aw is-samami aw il-bakami aw
il-gahli, hatta yadhaba “aqlu-hu, wa-qad ra’a llaha fa°ala dalika bi-katirin min halgi-hi.
Ri‘aya p. 399°.

Ce passage ne cite pas 2 la lettre mais évoque un verset coranique : "Et Allah vous crée !
puis Il vous fait décéder. Et tel parmi vous est reconduit jusquau plus vil de I'age, afin

qu'aprés avoir su il ne sache plus rien. Allah est savant, capable, vraiment !” (16, 70).
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La juxtaposition des termes qui expriment la méme idée donne une
certaine emphase au texte, propre a frapper l'esprit du lecteur (ou de
l'interlocuteur).

Ce dernier passage est extrait du chapitre :"Comment refuser l'orgueil
et faire connaitre au serviteur quelle est sa valeur™® Apres avoir montré
la fragilité¢ physique de 'homme, né du néant et destiné 4 mourir, al-
Mubhasibi insiste ici sur sa fragilité intellectuelle.

Méme si le Maitre présente des exigences qui sont en partie les mémes
envers tous Ses serviteurs, 1l reste libre de Ses dons :

"Allah ‘n’est pas injuste envers les serviteurs. Malgré cela, Il peut
privilégier de l'avertissement [qui vient de Luil et de la réussite qui Il veut
de Ses serviteurs, et accorder en particulier [la faveur] de Son voisinage
ceux qu'll aime parmi Ses créatures™® .

Les dons valent pour ce monde et pour l'autre, ou le serviteur peut, par
faveur spécifique (yahussu, yahtassu), se trouver dans le "voisinage” du
Maitre. Ainsi, Dieu choisit "qui Il veut” (5, 54) dans Son impénétrable

justice.

Le serviteur est réellement 'auteur de ses actes

Peut-on dire pour autant quil y a prédestination du ‘abd, et qu'en
pense al-Muhasibi ? Il n'emploie le mot taqdir, prédestination, que pour
Vorganisation de lunivers, mais non pour lorientation de la liberté
humaine®!?. L'univers est organisé selon un "décret” d’Allah, et en porte la

marque ; il peut donc étre un signe qui Le révele.

208 Bab nafyi I-kibri wa-ta°rifi-I-“abdi gadra-hu. Ri‘aya p. 396.
2 wa-ma Hahu “bi-zallamin li-I-“abidi” (41, 46). wa-ma‘a hadi, fa-inna-hu gad yapussu bi-
t-tanbihi wa-t-tawfiqi man yasa'u min “ibadi-hi wa-yahtassu bi-giwari-hi man ahabba min
halgi-hi. Kitab al-agl p. 207%°.

M voir Kitab al-agl p. 225°%.
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Selon les mu‘tazilites, "la nécessaire justice de Dieu exclut tout d’'abord
toute idée de prédestination” qui supprimerait le mérite personnel.

"C'est aux hommes qu’il revient de décider de leur sort futur, selon
qu'ils auront choisi de croire ou de ne pas croire, d'obéir ou de désobéir 2 la
loi™?1t

Cela dit, al-Muhasibi insiste souvent sur la liberté d’Allah en matiére de
salut, non pour mettre en cause le mérite personnel, mais pour signifier que
ce mérite réside plus souvent dans la vie intérieure et la rectitude de
lintention que dans les oeuvres accomplies elles-mémes. Si cest la vie
intérieure qui compte, les oeuvres ne sont plus décisives. Elles ne suffisent
plus a “lier” Allah en Sa récompense ou en Son chitiment. De toutes
facons, rien ne peut "lier” Allah, le Dieu transcendant.

Quand vient la conversion, le serviteur saisit par le “agl les‘signes
(ayar) d’Allah, et, entre autres, "les indications de Son excellence et de Sa
prédestination” (dala il husni-hi wa-taqdiri-hi) *'? .

Mais ici le ragdir ne concerne pas le destin de Thomme®?? .

211 Gimaret, Daniel, article cité, p. 791.
22 Kitab al-aqgl p. 225%.

2MDans le Coran : raqdir signifie : 1) décret (d'Allah) ; 2) arrangement (76, 16)
Pour décret par exemple :
faliqu I-isbahi wa-ga‘ala I-layla sakanan wa-$-Samsa wa-I-qamara husbanan dalika raqdiru
[azizi [-alim.

"C'est Lui qui fend le ciel 4 l'aurore, qui fit de la nuit un repos et fit [graviter] le soleil et la
lune selon un cycle. Voila le décret du Puissant, de 'Omniscient (6, 96).” Voir encore 36,
38;87,3;10,5.

41, 12 : Méme idée concernant I'état des cieux.
25, 2 : "Celui qui a le royaume des cieux et de la terre, n'a pas pris d’enfant, n'a point

d'associé en ce royaume, a créé toute chose et en a fixé le destin (halaga kulla say’in fa-

gaddara-hu taqdiran).”
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Cependant, les faveurs d’Allah, bien que libres, ne semblent pas
arbitraires, puisqu’al-Muhasibi, dans la Ri‘4ya, insiste sur la responsabilité
personnelle de chaque personne dans le sort qui lui est réservé :

1l cite le Coran en ce sens :

[wa-1a taksibu kullu nafsin ill “alay-ha) ; wa-1 taziru waziratun wizra
uhra.

1Chaque ame ne s'acquiert que ce dont elle est responsablel. Nulle
ame ne portera le faix d’'une autre.” (6, 164, in Riaya p. 419).

Chez al-Muhasibi le serviteur est attaché 2 un maitre, mais il peut lui
désobéir, risquant ainsi le chatiment. Cette insistance sur la dépendance
radicale du serviteur qui peut néanmoins la refuser reproduit la description

de la notion de Sabd dans le Coran®*. Ici encore, al-Muhasibi s'appuie sur

214 Dans le Coran

_ La condition de l'esclave est opposée a celle de 'homme libre, et la loi du talion,
lorsqu'elle est énoncée, distingue soigneusement les deux cas : "O vous qui croyez ! La loi
du talion (al-gisas) vous est prescrite 2 'égard des tués : I'homme libre contre 'homme
libre, l'esclave contre 'esclave (al-hurru bi-l-hurri, wa-1-“abdu bi-I-<“abdi), la femme contre
la femme” (2, 178).

Qui est serviteur ?

_ Les prophetes, et c'est un grand honneur dont ils sont reconnaissants : (No¢, 17, 3 ;
Salomon, 38, 30 ; Jésus, 19, 30 ; 4, 172 ; Muhammad, 17, 1 : "Gloire 2 celui qui a
transporté son serviteur ( asra bi-‘abdi-hi), la nuit, de la Mosquée sacrée 2 la Mosquée trés
éloignée.”

_ Tous les hommes, comme 'indique ce passage qui vise sans aucun doute les polythéistes
ou les chrétiens :

19, 88 "Le Miséricordieux” disent-ils, "a pris des enfants”.

19, 89 "Vous avancez certes 12 une chose abominable...”

19, 93 "Tous ceux qui sont dans les cieux et sur la terre viennent au Miséricordieux, sans
Allah est libre de Ses dons envers le serviteur (2, 90), mais Il est juste et

bienfaisant :



112

le texte coranique pour enseigner au serviteur quel est le comportement
qui convient envers le Maitre, et quel est l'intérét quil trouve 2 cela. Le
serviteur est invité 2 user de son “ag/ pour intérioriser les données de la
révélation. Ainsi, al-Muhasibi veut l'orienter vers une obéissance réfléchie

215 . cest l'attitude

et voulue parce qu'elle correspond 2 ce qui lui est utile
convenable qui exprime 2 la fois la dépendance et la dignité du serviteur.

Si 'on peut parler d’autonomie de la personne chez al-Muhasibi, c’est
sans aucun doute 2 partir de cette idée de responsabilité qu’il ne cesse de
rappeler. Cette idée suppose la solidarité de la personne avec ses actes, de
sorte que personne d’autre qu'elle ne puisse en étre donné comme l'auteur
et en répondre. Dailleurs, la notion d’autonomie (du grec nomos, loi), se
donner une loi 4 soi-méme, appartient d’'abord au domaine de l'agir, et
seulement ensuite, et dans la stricte mesure ou l'agir qualifie l’étre, au
domaine de l'étre. Ce terme a d’abord été utilisé pour désigner un type de

210

gouvernement caractérisé par |'auto-détermination s’agit bien de

2, 207, ra'af, "clément” ; 9, 104, yagbalu t-tawbata “an “ibadi-hi, "1l accepte le repentir de
Ses serviteurs” ; 37, 80 yagzi I-muhsinin, "Il récompense les bienfaisants”.

Quels sont les devoirs du serviteur ?

_ Sappuyer sur Allah : a laysa llahu bi-katin ‘abda-hu ? "Allah ne suffit-il point 2 son
serviteur.” (39, 36)

_ Etre pieux : "O mes serviteurs qui croyez (amand) ! Ayez une piété révérentielle (irtaga)
envers votre Seigneur !” (39, 10).

Ainsi, deux groupes se forment :

37, 127-128 "lls traitérent [Elie] d'imposteur. Ils seront certes réprouvés, a 'exception des
sinceres serviteurs d'Allah (illz ibada llahi al-mublisin).”

#5]ci encore al-Muhasibi rejoint la pensée des mu‘tazilites dont il était pourtant
'adversaire : "Le seul motif qui a pu, en cela (la création et le fait d'imposer une
obligation) déterminer l'action divine est l'avantage, le bien (salzh) des créatures.”
Gimaret, Daniel, art. cit., p. 792.

216 Ce n'est quavec Rousseau, dans le Contrar social, qu' "autonomie” prend une valeur
psychologique et morale avec sa définition de la liberté comme "obéissance 2 la loi qu'on

s'est prescrite” (Contrat social, I, VIII ).
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qualifier la facon dont "fonctionne” l'individu ; ce sont ses actes qui sont
autonomes, dans la mesure ou il les régit par lui-méme, et cela n'empéche
pas que, dans son étre méme, il reste dépendant de Dieu. Dans le droit
romain, c’est la notion d'imputabilité qui exprime cela, I'imputabilité étant la
capacité de se faire attribuer une action bonne ou mauvaise comme en
étant soi-méme l'auteur véritable. Ainsi, I'action est mise au compte de
quelqu’un, a qui revient pour cela louange ou blame, ce qui aboutit
juridiquement a 'obligation de subir la peine ou de réparer.

Certains actes résultent d’'une décision personnelle, précisément parce
que la nature humaine est divisée et qu'elle peut prendre plusieurs
orientations différentes. Clest cette complexité qui rend possible la
décision. Une certaine autonomie est donc envisagée, qui va de pair avec la
responsabilité. Si 'on suit la démarche des mu‘tazilites, ils auront insisté sur
la justice de Dieu pour rendre possible I'autonomie de Sa créature, seul
auteur de ses actes. La vision anthropologique et ['éthique entrainent et
précedent sans doute certains points théologiques®” .

Dire que cette autonomie est complete serait aller trop loin. Al-
Muhasibi n’était pas gadarite et partisan du pouvoir de 'homme sur ses
actes, et aurait refusé, pour cela, I'héritage de son pere qui adhérait a cette
doctrine. Mais il n’était pas non plus jabarite®’®, car si Dieu était I'unique
auteur des actes humains, 2 quoi auraient servi tous les ouvrages de

conseils et d’exhortations qu'il 2 adressés 2 ses disciples ? A peu de chose !

Voir article "autonomie” in Dictionnaire d’éthique et de philosophie morale, p. 115.

217Ce lien entre responsabilité et autonomie est décrit par Emmanuel Lévinas, un
philosophe contemporain, en des termes qui peuvent éclairer la pensée d’al-Muhasibi :

"La responsabilité qui vide le Moi de son impérialisme et de son égoisme - fot-il égoisme
de salut - ne le transforme pas en moment de I'ordre universel, elle confirme I'unicité du
Moi. L'unicité du moi, c’est le fait que personne ne peut répondre 4 ma place. Découvrir
en moi une telle orientation, c'est identifier moi et moralité.”

Lévinas, Emmanuel, Humanisme de I'autre homme p. 54.

218 Voir 2 ce propos le chapitre sur le tawakkul de la présente étude.
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Il avait probablement adopté une position médiane, et cest dailleurs
I'opinion de J. Van Ess. Pour lui, al-Muhasibi est plus proche 2 ce sujet des
ahl al-hadit, convaincus de la toute-puissance de Dieu, alors que les
mu‘tazilites se posent en partisans du libre-arbitre. Cependant, il cherche
un compromis pour échapper au quiétisme. Finalement, le probléeme de
I'alternative entre la toute-puissance de Dieu et le libre-arbitre est résolu,
non sur le plan théologique, mais sur le plan de ses conséquences pratiques
(praktischen Konsequenzen), et c'est cela surtout qui importe 2 al-
Muhasibi??? .

Assez de passages montrent que, s'il y a une initiative et une assistance
divine dans les actes individuels, ceux-ci n’en restent pas moins imputables
a tel ou tel individu, en tout cas pour ce qui concerne le choix du bien
possible. Cependant, les choix possibles restent extrémement contraints, a
cause de l'opacité méme dans laquelle vit I'étre humain, limité dans ses
facultés et qui avance souvent 2 titons. Finalement, cependant, une telle
autonomie permet de répondre ou de ne pas répondre aux exigences
de Dieu et au choix du bien, sans que cela soit

incompatible avec la condition de serviteur, pour ne pas dire d'esclave®® .

#9Van Ess, Josef, op. cit., p. 185.

0 Dans 'ouvrage cité ci-dessus, E. Lévinas décrit comment la responsabilité est un au-
dela de l'opposition entre liberté et servitude :

"Il n'y a pas asservissement plus complet que ce saisissement par le bien, que cette
élection, certes. Mais le caractére asservissant de la responsabilité débordant le choix...
s'annule par la bonté du Bien qui commande.” (p. 85)

Dans cette condition antérieure au choix personnel du sujet, celui-ci peut saffirmer en
refusant cette responsabilité "irrésiliable”, "irréversible” :

"D’ol, au sein de la soumission au Bien, la séduction de lirresponsabilité, la probabilit¢ de
I'égoisme dans le sujet responsable de sa responsabilité, c'est-a-dire la naissance méme du
moi dans la volonté obéissante. Cette tentation de se séparer du Bien est |'incarnation

méme du sujet ou sa présence dans ['etre...” (p. 88 et sv).
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2.3 Allah met le serviteur a I'épreuve (imtihian, balwi) en ce qui

constitue sa nature méme

Initiateur de toute vie et de tout bienfait, Allah met le serviteur 2
I'épreuve a travers les dons mémes qu’ll lui fait. Deux notions mettent cela
en évidence : celle de mettre 2 examen (mrahana), et d'éprouver a travers
les malheurs de la vie (ibrala). Ces notions sont toutes deux coraniques, et
leur sens est légérement différent : quand Allah éprouve (brala), Il éprouve
le coeur par le tissu de la vie, les difficultés qu'on y rencontre et la facon
dont on y réagit, mais quand Il met a 'examen (imtahana), Son examen est
plus systématique, Il retient des "preuves” (hugga) contre Son serviteur, et
en particulier dans la facon dont celui-ci fait usage du “aql, cela a été
évoqué. Il y a un lien constant entre “agl et imtihin, et on peut dire que
Vimtihan est l'examen du aql , tandis que la balwi est I'épreuve du coeur a

travers le tissu de la vie.

Ainsi, la responsabilité montre la relative autonomie du sujet parce que s'il a 2 répondre de
ses actes, c'est qu'il aurait eu la possibilité de s'esquiver, et aurait assumé "la responsabilité
malgré soi du refus des responsabilités.” Autrement dit, le serviteur est responsable de ses
actes précisément parce qu'il p’eut tuir sa responsabilité ; si ce n'était pas le cas, celle-ci
serait donnée et assumée sans décision personnelle, comme un acte naturel, et l'idée de
mérite personnel ne pourrait y étre liée, ni par conséquent celle de responsabilité au sens
strict. C'est la possibilité de refuser cette responsabilité, lorsque "le mal se montre péché”,
dit Lévinas, qui permet d'imputer au serviteur le choix du bien. Bien qu'E. Lévinas soit un
philosophe juif moderne, le recours 4 sa présentation n'apparait pas anachronique pour
éclairer quelque peu la pensée d'al-Muhasibi. Cela indique sans doute que les questions
que souléve cet auteur abbasside sont encore débattues aujourd’hui, sans avoir trouvé de

réponse...
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a) Seuls sont mis a I'épreuve ceux qui disposent de la faculté innée
du ‘aql .

Seuls sont mis 2 examen (mumtahan) ceux qui sont dotés par Allah de
la faculté innée du “aqgl et qui sont capables de s’en servir, étant puberes
(balig), et donc responsables juridiquement (mukallaf) ; il s'agit de “tous
ceux qui sont mis 2 ['épreuve et qui regoivent des ordres, parmi ceux doués
d'intelligence et qui ont atteint la puberté™?! .

Ceux qui sont "mis a I'épreuve” sont aussi "ceux qui ont recu des
ordres”, comme si l'examen était 'examen de 'obéissance.

En effet, il est de I'essence méme d’Allah, Maitre et Seigneur, de
commander : il s’agit du commandement du bien et de l'interdiction du mal
(al-amr bi-I-ma‘raf, wa-n-nahy “ani l-munkar®®?) qui revient souvent dans
le Coran et doit étre considéré comme un des grands repéres de la vie
morale et sociale dans I'Islam. Cette commanderie du bien est sans aucun
doute un des fondements de la théologie musulmane et de la conduite
morale. Finalement, c’est cela qui est demandé au serviteur : obéir 4 Allah.
Cela est plus radical que I'obéissance a la sari“a et aux prescriptions légales
(fara'id), qui est plus ponctuelle.

L'ordre recu ainsi dicte ce qui est permis (halal) et ce qui est défendu
(haram) : voici ce qu'en dit Paul Nwyia commentant Mugqatil*? :

"Le hukm de Dieu compris comme Son gada’ atteint 'homme sous la forme

d'un amr (ordre) ou d'un nahy (prohibition), lesquels dictent 2 'homme ce qui

2 wa-gami‘u I-mumtahanina I-ma'mirina min al-“uqala’i I-baligina. Kitab al-“aql p. 217’.
222

2

wa-I-takun min-kum ummatun yadana ila I-bayri, wa-ya'murana bi-l-ma‘rafi wa-
yanhawna ‘ani I-munkari fa-ala’ika humu I-muflibiina.

"Que soit, parmi vous, une communauté qui appelle au bien, ordonne le convenable et
interdise le blamable. Car les voila les gagnants.” (3, 104).

25 Mudqatil b. Sulayman (m 150/767) : il a vécu 2 Basra ; parmi ses écrits, at- Tafsir al-kabir,

et Kitab al-wugih wa-n-naza'ir (Livre des aspects et des concordances).
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est halal ou haram. Or, si 'homme recoit de Dieu la hikma, c'est-a-dire
l'intelligence et la science, c'est uniquement afin qu'il puisse discerner le halal
du haram, ce qui est permis de ce qui est défendu : ce qui est fiukm en Dieu
est hikma pour l’homme™?**. |

Le point de vue d’al-Muhasibi rejoint cette description, car, pour lui, le
choix du bien réside dans la piété. Le don du “agl a pour seul but de
discerner ce qui est permis et défendu. C'est aussi I'objectif de la science
“utile” qui, 2 cause de cet aspect pratique, est avant tout une ~sagesse . Le
point de vue d’al-Muhasibi rejoint en cela I'enseignement coranique :

Dans le Coran, de méme, "Allah soumet les coeurs 4 examen, en vue
de la piété™(49, 3% .

Allah soumet a examen le coeur et sa piété, sans qu’il y ait mention du
“aql sur lequel insiste au contraire al-Muhasibi. Ce dernier fait un lien entre
épreuve, piété et ‘agl, trois termes coraniques qui ne sont pas
systématiquement liés. A travers sa formation propre et la méthode du
kalam, al-Muhasibi systématise et articule de facon personnelle les données
coraniques. Ce lien entre le bien et la piété montre une fois de plus 2 quel
point les reperes du bien sont liés a la révélation et donnent a la morale
une dimension transcendante et surnaturelle. Il n’est pas envisageable pour
al-Muhasibi de parler de "morale naturelle”. Un peu auparavant, Ibn al-
Mugaffa® a fait une peinture des moeurs de I'époque mettant en scéne le
pouvoir, ses dangers, et donnant quelques régles de conduite en des
circonstances données. La littérature de T'adab prodigue ses conseils qui
permettront de faire face 4 des situations trés diverses, et en particulier elle
dit comment aborder les détenteurs du pouvoir. Ceest précisément la notion

)226

d’adab (distinction de la conduite)™® qui la caractérise. Al-Muhasibi, quant

24 Nwyia, Paul, op. cit., p. 42.
25 imtahana llahu quliba-hum li-t-tagwa.
226 Al-Muhasibi est imprégné par les oeuvres d'Ibn al-Muqaffa (éxécuté en 759), qu'il cite

sans le nommer dans une peinture critique de la société de son temps :
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a lui, se situe résolument comme un guide spirituel, et non comme un
philosophe moraliste.

On ne peut parler chez lui d'une morale naturelle qui serait cohérente
sans devoir sappuyer sur la révélation, et J. Van Ess insiste sur cette
impossibilité. Les mu‘tazilites aussi disaient que l'obligation d’obéir 2 Dieu
est une épreuve (imrihan) qui s'adresse au agl Cependant, contre les
mu‘tazilites, al-Muhasibi ne croit pas 4 une morale naturelle®?’ . 1l ne dit pas
que la raison peut discerner entre le bien et le mal sans l'aide de la
révélation. "Il n’affirme pas le postulat d'une morale naturelle” (das Postulat

einer naturalichen Moral spricht er nicht aus’**®.

wa-qad asbaha n-nasu mangasin, madhalin, illa man ‘asama Allah, fa-qi'ilu-hum bagin,
wa-sami‘u-hum “ayibun, wa-sailu-hum ma‘ibun wa-mugibu-hum mutakallifun [...] wa-la
fagra asaddu min al-gahli, wa-1a mala a“azzu min al-“aqli, wa-1a wahdata awhasu min al-
‘ugbi wa-la muzaharata awfaqu min al-masarati.

"Les gens sont devenus faibles d'esprit, stupides, sauf ceux qu'Allah préserve ; ainsi, ceux
d'entre eux qui parlent sont des hommes injustes, ceux qui les écoutent sont viciés, ceux
qui les interrogent sont remplis de vices et ceux qui leur répondent sont pleins
d'affectation [..] Il n'y a pas de pauvreté plus grande que lignorance, ni de fortune plus
précieuse que le ‘aqgl, ni de solitude plus terrible que l'infatuation ni d’aide qui garantisse
mieux le succés que de prendre conseil.” Kitzb al halwa p. 191

Le début du passage est emprunté 2 une description d’lbn al-Muqaffa® dans al-Adab as-
sagir :

an-nasu, illa galilan mim-man “asama llzhu, madhalina fi umari-him, fa-qailu-hum bagin,
wa-sami‘u-hum “ayyabun, wa-sailu-hum muta‘annitun, wa-mugibu-hum mutakallifun wa-
waizu-hum gayru muhaqqigin li-qawli-hi bi-I-ffli...

"Les gens, sauf un petit nombre de ceux qu'Allah préserve, sont plein de stupidité dans les
affaires qui les concernent ; ainsi, ceux d'entre eux qui parlent sont des hommes injustes,
ceux qui les écoutent sont pleins de vices, ceux qui les interrogent le font pour susciter
P'embarras, ceux qui leur répondent sont pleins d’affectation, et ceux qui les préchent ne
mettent pas en application ce qu'ils disent dans leurs actes.”

Ibn al-Mugqaffa®, al-Adab al-kabir, al-Adab as-sagir, p. 150.

27V an Ess, Josef, op. cit. p. 72.

28Van Ess, Josef, op. cit. p. 69.
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Etant admis que la mise a 'examen n’est jamais séparée de l'attitude
religieuse et de la piété du murid, dans une réflexion morale ot il sagit
toujours de s'incliner devant l'autorité d’un Dieu transcendant, il faut

malgré tout se demander en quoi consiste I'imtihan du serviteur par Allah.

b) L'épreuve consiste en “l'effort responsable pour chercher le

repentir’ (at-takalluf li-talab at-tawba).

1_ L’épreuve et sa signification

Al-Muhasibi le dit clairement dans un passage ou il présente
Muhammad et ses Compagnons comme dispensés de cet examen, parce
qu'en grande partie préservés du mal, et donc dispensés d’'une démarche de
repentir : |

"Les Compagnons de Muhammad et bien d’autres ont été favorisés d'un don

qu'Allah leur a fait : ils ont été exemptés de 'examen et de leffort difficile

pour chercher le repentir ; leur ‘ag/ a triomphé de Son argument ; Son
assistance et Sa faveur ont orienté vers Lui leur “aql, si ce n'est que, méme

s'il était dispensé de 'examen de [cet] effort de recherche, leur “aqgl a été

attentif 2 la connaissance d’Allah, de la grandeur de Sa récompense et de Son
chatiment™? .

Dans ce passage difficile, al-Muhasibi présente le privilege qui est celui
de Muhammad et de ses Compagnons. Ils ont regu une faveur spéciale, et
ont été dispensés de I'épreuve. Cela, néanmoins, ne les a pas dispensés
d'user de leur “agl pour étre Tattentifs 2 la connaissance d’Allah”. Le

Propheéte est ici comme en tout le modele quiil ne faut pas cesser de

22 ashabu Muhammadin wa-gayru-hum mamnina atat-hum minnatu llzhi bi-rafi I-
imtihani bi-him wa-t-takallufi bi-talabi t-tawbati, wa-baharat ‘uqilu-hum huggata-hu wa-
azaga-ha ilay-hi tawfiqu-hu wa-tafaddulu-hu, illa anna-ha, wa-in lam yakun ma‘a-ha
mtihanu t-takallufi li-t-talabi, fa-qad nabihat “ugialu-hum “ala I-ma‘rifati bi-I-lahi wa-‘azimi
qadri tawabi-hi wa-iqabi-hi.

Ri‘aya li-hugag Allah p. 90' .
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considérer et d’imiter, et qu’al-Muhasibi évoque sans cesse, en particulier
dans les hadit nabawiya, les hadi qui remontent 2 Muhammad.

L’épreuve consiste en "T'effort responsable (takalluf) pour rechercher le
repentir (i-falabi ar-tawba’. Deux termes, répétés deux fois, soulignent
leffort de recherche : takalluf, talab. 1l semble que 'examen consiste avant
tout a vérifier l'orientation de la volonté. Un tel effort peut étre rendu plus
ardu lorsque des "idées”, qui sont autant de tentations, surviennent 2 l'esprit
et "s'enchevétrent” sur le coeur :

"Un état peut advenir o réside une épreuve terrible et des causes de
tentation, si bien que les idées qui surviennent a l'esprit se multiplient au
point que le serviteur ne s'en défait qu'avec peine [...] et les insinuations [de
Satan] sont comme enchevétrées sur le coeur...”>°.

L'épreuve (ici mihna) des idées qui viennent 2 I'esprit et qui assaﬂlent le
coeur n'est pas encore une mise a examen (imtihan), mais 'emploi du
masdar de la premiére forme indique les difficultés que le serviteur devra
résoudre pour s'orienter nettement vers le bien, orientation qui fera, elle,
I'objet de I’ imtihan.

A coté de imtahana, ibtala a un sens plus général de "mise a I'épreuve’,
comme cela a été dit au début du chapitre. Al-Muhasibi suit en cela
Penseignement coranique, et la crainte fait partie de I'épreuve qu'Allah

231

réserve a Ses serviteurs ici-bas, dans une insécurité globale*" . Quel emploi

du terme ibtala trouve-t-on chez al-Muhasibi ?

20 gad tati halun fi-hi mihnatun Sadidatun wa-asbabun muftinatun fa-takeuru fi-ha
I-hatararu hatta 17 yakada I-“abdu yatahallasu min-hi [...] fa-takanu [-wasawisu ka-anna-ha
mustabikatun “ala I-galbi... Ri‘aya p. 193°.

23! wa-la-nabluwanna-kum bi-say'in min al-bawfi wa-1-ga‘i wa-naqsin min al-amwal;.
"Certes Nous vous éprouverons par un peu de crainte, de faim et de diminution dans vos
biens.”( 2, 155).

et également : "Nous les avons éprouvés par de bonnes et mauvaises (fortunes), peut-éire

reviendront-ils.” (7, 168).
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Les épreuves de la vie permettent de voir "de quoi on est fait” et font
apparaitre la valeur de la personne. La vie peut éprouver, mais ne peut
soumettre 2 examen car Allah, et Lui seul, peut 2 la fois "éprouver”(ibtala)
et "soumettre 2 examen”(imtahana).

Cest ainsi que la pauvreté comme la richesse constituent une épreuve a
travers laquelle Allah tente le “abd et examine son coeur. Il est dit, dans le
chapitre sur "linfatuation de la richesse” (al-ugh bi-I-mal) : "Il a été
éprouvé en cela pour étre tenté et examiné”?> |

Un des points centraux de I'épreuve, c’est la cohérence et la sincérité
de la conduite.

Dans les Wasaya, al-Muhasibi met en scéne les “savants du mal’
(‘ulama’u s-sit), a la ressemblance des pharisiens hypocrites du Nouveau
Testament, qui se présentent comme des guides et des modeles pbur les
autres et qui, en réalité, sont des gens dévoyés. Cette expression montre
une fois de plus que la science ne se suffit pas a elle-méme. Elle est
pervertie si elle est déviée de son but "utile” : le choix sincere du bien.

"IIs se repentent en paroles et en souhaits, et ils agissent selon leurs

passions™ |

” , N , w2
Certes vos coeurs sont éprouvés 2 travers vos actions” % |

L'auteur signale ainsi une contradiction entre les paroles et les actes de
ces personnages, et il en conclut que les coeurs sont éprouvés par les

actions. Tel est, par excellence, le sens de ibrala : la vie et les actes

Aussi la vie doit-elle étre le cadre du choix du bien et du rejet du mal. Cest de cetie
maniere  qu'elle éprouve  l'étre  humain et examine sa valeur.
kullu nafsin da’iqatu I-mawti, wa-nablo-kum bi-3-3arri wa-I-hayri fitnatan wa-ilay-na
turga“ana, "Toute Ame aura golté la mort. Nous vous éprouvons par le mal et le bien, (en
maniére de) tentation, et 2 nous, vous serez ramenés.” (21, 35).

22 ubtuliya bi-hi li-I-fitnati wa-I-imtihani. Riaya p. 369.

23 yatibana bi-I-qawli wa-l-amani wa ya°malina bi-I-hawa. Wasaya, p. 75"

24 jnna qulaba-kum tubld min a°mali-kum. Wasaya p. 75"
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éprouvent la qualité du coeur, et Allah en fait le constat : Il n’avance pas de
preuves (hugga) comme dans [imtihan.

C'est ainsi que la constance (sabr) est mise a 'épreuve par les exigences
concrétes du combat pour Allah (gihid) au temps de Muhammad :

"Certes, Nous vous éprouvons pour reconnaitre, pami vous, ceux qui
meénent combat et sont constants, et pour éprouver ce quon rapporte sur
vous™*> . La constance est ainsi l'attitude qui convient dans I'épreuve.

C'est ce que souligne J. Van Ess dans le chapitre sur le probleme de la
souffrance?®® . Al-Muhasibi parle de faveur et de bienfait plutét que de
justice. Or, et c’est la qu’il se départit des mu‘tazilites, la faveur divine n’est
pas toujours apparente, on ne peut pas la comprendre, son fond est
inaccessible (unergriindlich’?> ; elle est ineXplicable, surtout face 2
I'épreuve. En tout cas, la réponse appropriée a 'épreuve est la constance

)#8  de sorte que I'homme

(sabr), sans comprendre (er versteht sie nicht
laisse a Dieu le soin de choisir ce qui lui convient. Il existe une justice, mais
obscure, trés différente de la justice distributive, accessible au “aqgl, qui
prédomine chez les mu‘tazilites. Ces quelques notations sur la constance
face 2 une justice impénétrable démarquent d’ores et déja al-Muhasibi des
rationalistes de I'époque.

Il y a enfin, dans le vocabulaire sur I'épreuve, le terme iptibar (épreuve

9

de I'expérience) rencontré plus haut*? | ot la condition méme de serviteur

est une "épreuve” et une “vérification” de facon 4 passer de cette demeure

2% wa-la nabluwanna-kum hatta na‘lama I-mugahidina min-kum wa-s-sabirina wa-

nabluwa apbara-kum. Coran 47, 31 in al-Qasd wa-r-rugi® ila llah p. 270"

236 Van Ess, Josef, op. cit., p. 179 sv.
237 ibidem, p. 181.
238 ibidem, p. 183.
2% al-Muhasibi y parle de "la vérification de I'expérience (ihtibar), afin que tu obéisses 2
Allah ou que tu Lui désobéisses de facon 2 passer de cette demeure au tourment éternel

ou aux délices éternelles”. Ri‘aya p. 44.
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temporelle au tourment ou aux délices éternels. Ce terme insiste plus sur le
caractére provisoire du temps de l'épreuve, et sur son caractére
préparatoire d'expérimentation pour une réalité autre.

Certaines oppositions de termes indiquent précisément le caractére

provisoire de I'épreuve sous toutes ses formes (balwa, imtihan, iktibar).

2_ L'opposition entre "ce qui passe” et “ce qui dure”

L’opposition entre le monde d'ici-bas (dunya) et la vie derniére (ahira)
correspond 4 une opposition entre ce qui est présent et ce qui est a venir, le
présent étant marqué par un caractére provisoire et éphémere, et ce qui est
a venir étant ce qui demeurera 2 jamais ; c’est pourquoi, 2 cette opposition
dunya-ahira correspondent d’autres oppositions, comme celle de fanin -
bagin (ce qui passe - ce qui demeure), ou celle de “agil- 4gil (ce qui advient
vite - ce qui vient 4 l'issue).

Un passage du Kitab al-“agl et un autre tiré de al-Qasd wa-r-rugi© ila

llah illustrent cette opposition qui est fondamentale dans la réflexion
d’al-Muhasibi puisque la recherche du bien est toujours orientée vers la
perspective de la vie derniére avec l'alternative qu’elle comporte, a savoir le

voisinage d’Allah (giwar), ou le chatiment (“adzb).

_ Dans al-Qasd wa-r-rugi® ila llah , 'ascéte se caractérise par une vie a
I'écart du monde d’ici-bas, marqué par son aspect provisoire, comme
l'indique la tournure suraru I-fana’ (rapidité de 'anéantissement) :

"Je demandai : ‘comment les gens se différencient-ils dans l'ascese’ ?
Il répondit : "2 la mesure de la qualité de leur intelligence, et du désir quil y a

dans leur coeur de vivre 2 I'écart du monde d’ici-bas, [...] ainsi qu'a la mesure de
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leur connaissance du caractére mauvais de son issue, de la rapidité de son
anéantissement, et du grand nombre des dommages qu'il cause’ "9 .

Comme toujours, le disciple adresse ses questions au mursid qui lui dit
comment progresser vers le bien. Ici, il s’agit des différents niveaux de
I'ascese. Plus le disciple grandit dans sa connaissance de la valeur relative
de la dunya et de la vie derniére, plus il vit & I'écart de ce monde
(tawahhus). La multiplication des qualificatifs péjoratifs concernant la
dunya ("caractére mauvais’, "anéantissement”, "dommage”) doit frapper
I'esprit de l'interlocuteur.

_ Dans le Kitab al-aql, les oppositions sont encore plus nettes.

Quand le serviteur saisit Allah par le aqgl, il cherche a Le voir et se
désintéresse de ce monde qui disparait :

"Il se désintéresse de ce monde et cesse de s'en préoccuper. Car celui qui

réfléchit a la demeure de ce monde _ et a sa place par rapport 2 la proximité

241

de son Maitre puisqu’ll a dit : 'peut-étre méditerez-vous’ “** sur ce monde et

sur l'autre, et qu'il est dit dans le tafsir ***: 'Réfléchissez aux deux et sachez

20 _qultu : “kayfa yatafawatu n-nasu fi z-zuhdi 77

_qala : ~ala qadri sihhati -uqili, wa-tawahhusi d-dunya fi I-qulabi, wa ma‘rifati-him bi-si'i
‘awaqibi-ha, wa-surati fanai-ha, wa-katrati darari-ha...” p. 2460,

#1 2, 219, 266.

2 Les propos cités sont mentionnés dans le tafsir d'at-Tabari (Aba Gafar Muhammad), m.
en 310/923, historien et éxégete 3afi‘ite de Bagdad, et auteur du Ta’rih al-umam wa-I-
mulak. At-Tabari étant mort environ cinquante ans aprés al-Mubhasibi, il est peu probable
qu'al-Muhasibi ait trouvé ce tafsir dans ce premier grand recueil de rafsir qu'est le Gami
al-bayan “an tafsir al-Quran. Cependant, cet ouvrage rassemble les interprétations
d'éxégetes antérieurs, dont deux en particulier ont commenté la sourate 2, 219 :

Qasim rapporte de Husayn qui rapporte d'al-Haggag qui rapporte de Ibn Gurayg qu'il a dit
sur ce passage (2, 219):

amma d-dunya, fa-talamuna anna-ha daru bala'in tumma fana'in, wa-I-ahiratu diru gaza'in

tumma baqa'in fa-tatafakkarana fa-ta“malana li-I-bagiyati min-huma.



125

que ce monde est la demeure de ce qui est voué a I'anéantissement, et que
I'autre monde est celle de la rétribution et de ce qui dure a jamais’ _ celui-l1a
saisit par l'intelligence les qualifications que son Maitre donne concernant la
disparition de ce monde et son anéantissement®®.”

Al-Muhasibi met ainsi en regard, pour les soupeser, ce monde d’ici-bas

et celui de I'au-dela. Cette mise en balance caractérise sa pensée et son

"Quant au monde dici-bas, vous savez que clest une demeure d'épreuve puis
d'anéantissement, alors que la vie derniére est une demeure de récompense puis de ce qui
dure 2 jamais ; eh bien réfléchissez et agissez pour celle des deux qui dure 4 jamais.”
Al-Haggag (m. 95/714) est sans aucun doute le fameux gouverneur de I'Iraq, connu aussi
bien comme homme de lettres que comme gouverneur implacable.

Ibn Gurayg, plus précisément Abd al-Malik b. “Abd al-“Aziz b. Gurayg (80-150 / 699-
767) est un fagih de la Mecque et un imam du Higaz. C'est le premier 2 rédiger par écrit
des livres de science religieuse 2 la Mecque. Il a été mentionné en particulier par ad-
Dahabi (1274-1348), historien et traditionniste damascéne du 8%/ 14 sigcle dans son
Ta'rih duwal al-Islam.

Voici également le commentaire de Qatada, mentionné par at-Tabari :

inna-hu man tafakkara fi-hima “arafa fadla ihda-huma “ala |-upra, wa-“arafa anna d-dunya
daru bali’in tumma daru fana’in, wa-anna [-ahirata daru gaza’in tumma daru baqa'in, fa-
kana mim-man yasrimu hagata d-dunyi li-hagati [-ahirati.

"Celui qui réfléchit aux deux connait le mérite de 'une des deux sur l'autre, et sait que le
monde d'ici-bas est la demeure de I'épreuve puis de l'anéantissement, et que la vie
derniere est celle de la récompense et de ce qui dure 4 jamais ; eh bien soyez de ceux qui
tranchent le besoin [qu'ils ont] de ce monde-ci pour le besoin [quils ont] de la vie
derniere.”

Qatada b. Da®amati |-Basri (60-117/680-735), mufassir. 1l a écrit un tafsir é]—er’én

dont certains passages ont été cités par Tabari, Gami® al-bayin an tafsir al-Qurian, t. 2 p.
369).

5 5ala “ani d-dunya wa-laha “an-ha fa-man tafakkara fi dari d-dunya _ ayna hiya min
giwari rabbi-hi id yaqalu : “laalla-kum tatafakkarana® fi d-dunya wa-I-ahirati. qila
fi t-tafsiri : “tafakkaria fi-hima fa-‘alima anna-d-dunya daru fana'in, wa-anna I-ahirata
diaru gaziin wa-baqa’in _ fa-‘aqala na‘ta rabbi-hi li-zawali d-dunya wa-fana’i-ha.

Kitab al-agl p. 2245%°.
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mode de calcul, mais elle ne lui est pas spécifique puisquon la retrouve
chez les ascétes comme chez les éxégetes. Elle le conduit au wara®
(scrupule pieux).

Le wara® (scrupule pieux) d’al-Muhasibi dépasse une acception
uniquement juridique, qui serait : “le fait de s'abstenir de ce qui est
équivoque” (rark as-subuhat). Cette acception est largement présente dans

les Makasib, ou al-Muhasibi manie le figh avec une grande aisance pour

préciser quand il vaut mieux s’abstenir d'un gain douteux. Cependant, J.
Van Ess insiste sur le fait que la définition de ce qui est équivoque dépasse
chez lui une simple acception juridique, et concerne aussi la vie intérieure
et l'ascese. 1l fait remarquer 2 ce propos que warra‘a signifie "retenir les
chameaux loin de 'eau™** . Cest aussi son aspiration 2 une vie mystique
qui suscite le wara® face a ce qui est éphémere. J. Van Ess le distihgue en
cela des mu‘tazilites, car il ne s'est adonné ni a la théologie dogmatique, ni
a la politique. 1l appartient aux mutawarri‘in, aux ahl as-sunna. 1l ne le dit
pas lui-méme, mais c’est la conclusion de “Abd al-Qahir al-Bagdadi, par
exemple, dans ses Usu/ 245

Il y a dans le Coran, les mémes opposition5246. Ce faisant, al-Muhasibi

tire les conséquences de 'enseignement coranique : puisque la vie derniére

%4 7an Ess, Josef, op. cit. p. 96.

#5Van Ess, Josef, op. cit. p. 7. Il s'agit de ‘Abd al-Qahir Bagdadi, un juriste 3afiite du
11éme siecle, lauteur des Usal, et non d'al-Hatib al-Bagdadi (m. 1002), 3afi‘ite puis
a‘arite, versé dans le hadit et I'auteur du fameux Ta'rih Bagdad..

26 1 opposition “agil - ahira :

"A quiconque veut ce qui advient vite (kzna yuridu [-°4gil), Nous Nous hatons (‘aggalna)
de donner ce que Nous voulons 2 qui Nous voulons. Ensuite, Nous lui destinons la
géhenne qu'il affrontera honni, rejeté.” (17, 18).

"Eh bien non ! Vous aimez ce qui advient vite (tuhibbina I-agil) et vous délaissez la vie
derniere (wa-tadariina I-ahira)” (75, 20, 21)
_ L'opposition fanin - bagin

"Chacun ici-bas va périr, alors que demeure le visage, plein de majesté et de munificence,
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a plus de poids que celle d’ici-bas, il faut dés maintenant commencer 2 s'en
détacher partiellement. Mais la vie d’ici-bas (dunya), bien que provisoire,
tire son importance de ce que s’y exerce la responsabilité du serviteur. Pour
bien exercer cette responsabilité, il faut considérer les actions dans leurs

conséquences (“awagib), et c’est ce qui incombe au tadabbur.

3_ Le radabbur (examen des suites d’'une action ou d’'une situation)

Cest en général faute de réflexion que le message prophétique est
resté incompris :

"S'ils examinaient et abandonnaient leur imitation servile des chefs et leur

infatuation en leurs opinions propres, ils saisiraient par le ‘agl ce qui les

concerne dans l'autre monde, comme ils saisissent ce qui les concerne dans
ce bas-monde, quand les y intéresse la recherche de ce qui leur est utile dans

ses conséquences "7 .

Certains auraient pu saisir ce qui est utile dans l'autre monde, s'ils
I'avaient "examiné”: ils sont donc responsables. Le tadabbur (examen) est la
considération des suites d'une action et ce type de réflexion “sur les suites”
correspond bien a la pensée d’al-Muhasibi qui invite toujours 2 situer le
moment présent dans la perspective du futur. Son contraire est
Pinadvertance (gafla), dont les causes peuvent étre multiples.

Les particules de condition utilisées dans le texte ne sont pas sans
signification : le Jaw indique une condition qui n'est pas remplie pour que
se réalise le but recherché : saisir ce qui importe dans I'autre monde”.
Pourquoi cette condition n'est-elle pas remplie ? A cause de l'imitation des

chefs et de linfatuation d'un chacun en ses opinions. Si les conditions ne

sont donc pas remplies, c’est exclusivement par la faute de ces personnes ;

de ton Seigneur”, "kullu man “alay-ha fanin, wa-yabqga waghu rabbi-ka da al-galali wa-I-
ikrami. " (55, 26-27). (traduction qui s'inspire de celle de Hamidullah)

%7 law tadabbara wa-taraka t-taglida wa-I-Tgaba bi-l-arai la-agala amra ahirati-him
kama ‘agald amra dunya-hum hina © una bi-talabi manaffi-ha £ |<awagibi...

Kitab al-‘agl p. 215*%.
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elles en sont responsables. L'expression “law (ou in) tadabbari” revient

quatre fois dans le Kitab al-agF®, la premiere fois avec in, particule

conditionnelle qui indique le potentiel, ensuite avec law, particule
conditionnelle qui indique l'irréel. Dans tous les cas, elle souligne la faute
de ceux qui ont omis de réfléchir aux conséquences (tadabbur), que cette
omission soit encore rattrapable (in) ou non (law). Dans le premier cas, ce
sont les Thamoud, une ancienne tribu arabe, qui sont évoqués :

" "Les Thamoud, par nous, ont été dirigés’, ce qui veut dire : 'Nous leur
avons montré distinctement ce qu’ils saisiraient grace a leur intellect, s'ils
avaient examiné avec attention’. Il dit encore : 'mais ils ont préféré

I'aveuglement 2 la Direction’ 7% ..

Ce reproche est adressé également aux Arabes polythéistes®™°.

28 Kirab al-agl p. 2072, 21%°, 215% 217%.
297 amma tamad, fa-hadayna-hum’”, ya°ni bayanna la-hum ma (yaqila-hw (sic) bi-uqali-
him in tadabbari dilika. fa-qala : “fa-stahabba 1-“ama ala I-huda”. Kitab al-agl p. 207%
Al-Mubhasibi cite ici 41, 17, et les deux passages coraniques entre apostrophes, qui
s'enchainent en réalité, sont séparés chez al-Muhasibi par un commentaire qui insiste sur
leur responsabilité. Les Thamoud sont une tribu préislamisque d'Arabie disparue ou
exterminée, comme celle des “Ad. Ils ont refusé le propheéte qui leur avait é1é envoyé, et
qui appartenaient 2 leur propre tribu : Houd pour les “Ad (son tombeau est au Yémen),

Salih pour les Thamoud. Ils sont souvent évoqués dans des passages coraniques. Pour

Thamoud, 7,73;9,70; 11, 61.
#0"g'ils avaient abandonné leur infatuation pour leur opinion et leur imitation des
"grands” (aw taraki I-F$aba bi r-ra’yi wa-taqlida I-kubara?), puis s'ils avaient examiné (wa-
tumma tadabbara), ils auraient compris ce qu' Allah dit (Ja-“aqgals ma qala Allah)” (p.
213%

Al-Mubhasibi fait allusion ici 2 un verset coranique ol, 'Heure du jugement venue, les
hommes présentent leurs excuses :

"Seigneur ! nous avons obéi 4 nos chefs (sadata-ni) et aux grands, parmi nous (kubari’a-

na), et ils nous ont égarés loin du Chemin (f2-adalla-na as-sabila)!” (Coran, 33, 67).
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Pour étre saisie, la révélation exige une attention soutenue, un
"examen” qui font défaut ici. Il faut souligner qu’al-Muhasibi n’évoque pas
I'éventualité dune condition de toutes maniéres irréalisable, dans
I'hypothése ou I'étre humain ne peut d’aucune maniére, en raison de ses
limites irréductibles, atteindre le Dieu transcendant.

Il y a donc une forme de vie traditionnelle, dans la société des tribus,
qui semble incompatible avec lintelligence d'une révélation qui apparait
avec une compléte nouveauté.

La responsabilité personnelle qui vient du manque de tadabbur est la
pointe du commentaire d’al-Muhasibi sur 41, 17. Le tadabbur et 'idée d'un
usage responsable du “ag/ dans le décryptage des signes est présent dans le
Coran sous la forme du verbe conjugué®? .

Dans les Wasaya, al-Mubhasibi invite le disciple au tadabbur Iorsqu’il
affirme quelque chose d’important. Ainsi, dans le passage suivant, il vient

252

d’affirmer que la piété est la clé du bonheur*, puis il invite le murid 3 y

réfléchir :

L’ "imitation servile” est le taglid au mauvais sens du terme. Le raglid, comme imitation
d'une opinion (ra’y), est toujours négatif chez al-Muhasibi, comme cela sera précisé dans la
section sur ses références $afi‘ites.

51 Les deux versets suivants mentionnent un verbe de racine Id-b-r| :

4,82 : A fa-la yatadabbarana I-Qurana ? fa-law kana min “indj gayri llahi la-wagada fi-hi
btilafan katiran. -

"Eh quoi, n'examinent-ils pas le Coran ? Si celui-ci venait d'un autre quAllah, ils y
trouveraient des contradictions nombreuses.”

L'examen de la prédication coranique permet d'étre convaincu de son origine divine.

38, 29 :  kitabun anzalna-hu  ilay-ka  mubarakun  li-yaddabbara  ayati-hi
wa-li-yatadakkara ola l-albabi. "Voici un Livre béni que Nous avons fait descendre vers
toi afin que (les hommes) en méditent les aya et que se remémorent ceux doués de
coeur.”

B2 sa°adatu I-°abdi fi d-dunya wa-I-abirati t-tamassuku bi-taqwa llahi.”

"Le bonheur du serviteur en ce monde et en l'autre consiste  étre fermement attaché 2 la

piété envers Allah.” p. 65%
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fa-tadabbara ma aqulu la-kum, fa-qad iqtasartu “ala ma 1a “udra dina I-
qiyami bi-hi.

"Examinez ce que je vous dis, je me suis en effet limité a ce qui n'a pas
d’excuse si on ne 'accomplit pas™>.

L'invitation au tadabbur revient sans cesse car, pour saisir les signes et
discerner les pieges de la nafs, il faut une réflexion prolongée, 4 la fois sur

les exigences d’Allah, et en méme temps sur la situation ou se trouve le

serviteur.

4 Linfluence d’al-Hasan al-Basri

Cet ascéte de Basra, né 2 Médine, mort en 110/728 de I'hégire, a tout
particulierement  influencé al-Muhasibi qui le cite souvent. Sa
correspondance épistolaire avec le calife “Umar b. “Abd al-Aziz a été
conservée par Abt Nu‘aym al-Isbahani ; d'autres textes ont été transmis
par al-Gahiz et par Ibn Qutayba. Il a fortement marqué les générations
suivantes par son détachement du monde (zuhd fi d-dunya), qui sest
manifesté entre autres par sa position indépendante par rapport aux
dissensions politiques 2 une époque ou la légitimité du pouvoir Omeyyade
était contestée par les Alides et les Harijites.

Al-Mubhasibi lui est grandement redevable, en particulier pour sa facon
de mettre en regard ce monde et la vie derniére, et pour 'importance qu'il
accorde 2 la pureté d'intention (ik/3s) et a 'examen de conscience dans le
culte, qui doit étre sincére. Plutét que dindiquer a chaque étape les
correspondances quil y a entre ces deux auteurs, on en dressera ici un bref
résumé. Le faux-brillant de ce monde (dunyz) est trompeur, et le “aqil doit
pouvoir s'en apercevoir : "Prends garde a ce monde d'ici-bas car les
souhaits et les espoirs qu'il suscite sont mensongers et vains [...] soit un
bienfait passager, soit une calamité qui survient, soit un malheur qui afflige,

soit une mort définitive ; s'il saisit par lintelligence, vraiment la vie en ce

3 Wasaya p. 68°.
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monde est pour lui une vaine tracasserie”. Cette opposition pourrait paraitre
un lieu commun si elle n'aboutissait, chez al-Hasan comme chez al-
Mubhasibi, 4 une forme de vie ascétique tout 2 fait particuliere.

Pour saisir, selon al-Hasan al-Basri, il suffit seulement dun peu
d’attention, car méme si Allah n’avait pas invité au renoncement dans ce
dont Il informe (pabar), “une telle demeure réveillerait I'endormi et
avertirait le distrait” (/a-kanati d-diru ayqazati n-ni’ima wa-nabbahati I-
gafila*.

Face 2 cette situation de fait, al-Hasan al-Basri invite 4 un calcul simple
pour obtenir un profit, en des termes commerciaux courants qu’al-Muhasibi
reprendra a son compte :

Al-Hasan dit : "O fils d’Adam, troque ton monde d'ici-bas pour ta vie
derniére, tu les gagneras tous les deux, et ne troque pas ta vie derniére
pour ton monde d’ici-bas, tu les perdras tous les deux. O fils ¢’ Adam, si tu
vois les gens dans le bien, rivalise avec eux en cela, et si tu les vois dans le
mal, ne leur porte pas envie™

Le bon jugement en termes de profit est associé dans ce passage au
renoncement au monde et au mal qui peut s’y trouver, alors que le “fils
d’Adam” est invité au bien et 2 gagner la vie derniére. La recherche du
profit (de l'utile) va de pair avec celle du bien. Ce sont bien 12 le style et les
idées d'al-Muhasibi. Un tel renoncement exige une purification intérieure

obtenue par 'examen de conscience : "Allah prend en miséricorde un

54 fa-hdar-ha (ad-dunya) fa-inna amaniya-ha kadibatun, wa-inna amala-ha batilatun [..]
imma ni‘matun za ilatun wa-imma baliyyatun nazilatrun wa-imma musibatun magi‘atun wa-
imma maniyyatun qgadiyatun, fa-la-qad kaddat “alay-hi I-ma‘isatu in “aqala...

Lettre 2 “Umar b. “Abd al-°Azz in Hilyat al-awliya’, tome 2, p. 136.

55 wa-qala I-Hasan : "ya bna Adam, bi° dunya-ka bi-ahirati-ka, tarbah-huma gami‘an, wa-la
tabi® ahirata-ka bi-dunya-ka fa-tahsaru-huma gami‘an. ya bna Adam, ida ra’ayta n-nasa fi I-
bayri fa-nafis-hum fi-hi, wa-ida ra’ayta-hum fi §-Sarri fa-1a tagbita-hum fi-hi.

in al-Gahiz, al-Bayan wa-t-tabyin , partie 3, tome 2, p. 118.
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homme qui s'isole avec Son livre et lui expose son 4me™®®. Clest le seul
moyen d’'empécher 'hypocrisie de 'ostentation ou d’'une pudeur qui nest
que crainte du blame : "O fils d'Adam, ne fais rien de ce qui est di par
ostentation, et n'en laisse rien par pudeur®’ . Cette hantise de I'hypocrisie
est bien celle d’al-Muhasibi.

Voici ce qu'en dit Paul Nwyia, 2 propos de la muhasaba : "Comme le
note Massignon, ‘ses définitions de I'examen de conscience préparent celles
d’al-Muhasibr’ (Essai p. 169). Ce dernier, qui cite souvent H. Basri, est le
premier & avoir traité ex professo de la muhasaba™® . De fait, al-Muhasibi
cite volontiers des traditions de "Hasan”. Il ne peut s’agir que d’al-Hasan al-
Basri, son prédécesseur. Ce qui permet de l'affirmer, c'est que certaines
traditions qu’al-Muhasibi attribue 4 "Hasan” sont reconnues par ailleurs
comme étant d'al-Hasan al-Basri, comme par exemple cette exhoftation,
citée par Massignon : "Ayez des entretiens avec vos coeurs, car ils sont
prompts a se rouiller ; tenez en bride vos 4mes, car elles tendent toujours 2
s'élever avec orgueil™®® .

Voila quelques traits importants communs aux deux auteurs quil n'y a
pas lieu de développer ici, mais qu’il faut indiquer si 'on veut saisir les

influences qui ont fortement marqué al-Muhasibi.

%6 rahima llahu ragulan hala bi-kitabi Hlzhi fa-arada alay-hi nafsa-hu.

ibidem, p. 120.
57 4 bna Adam, 14 ta°mal Say’'an min al-haqqi riya‘an, wa-1a tatruk-hu haya'an.

ibidem, p. 121.

28 Exégese coranique p. 305.

?? padita qulaba-kum, fa-inna-ha sarfatu d-dutari wa-qdaa  hadihi I- anfusa fa-inna-ha
tulaarun.

Kirab al halwa wa al-tanaqgqul fi I-'ibada wa daragat al-“abidin p. 480 in Masreq, n° 49.

Ce passage d'H. al-Basri est cité par Louis Massignon, Recueil de textes inédits concernant

lhistoire de la mystique en pays d’Islam, p. 3.
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c) La justice d’Allah se manifeste dans I'épreuve qu’ll fait subir au
serviteur.

J. Van Ess a souligné I'équilibre qu’il y a chez al-Muhasibi entre la
justice de Dieu et la gratité de Ses faveurs, totalement
incompréhensibles® .

Méme si chez al-Muhasibi, la justice de Dieu est finalement insohdable,
on ne peut la mettre en doute, et son vocabulaire 4 ce propos rejoint celui
des mu‘tazilites et celui d’Abu I-Hudayl, mentionné plus haut. Pour tous les
adultes ayant recu la révélation, Tintelligence est une preuve (hugga) qui
leur est attachée [...] ‘pour que périsse celui qui périt sur [vue] d’'une preuve
(bayyina) et pour que vive celui qui vit sur [vue] d’'une preuve’ 2% .

Cette notion de hugga, qui fait penser a un proces, n'est pas coranique,
mais elle suggére bien entendu le jugement dernier et la sentence finale 2
laquelle des maintenant le serviteur doit se préparer, multipliant ce qui peut

plaider en sa faveur. La bayyina (preuve claire, évidente) entraine la hugga

(argument 2 charge). Al-Muhasibi est certainement tributaire ici d’as-Safi‘t

260V an Ess, Josef, Die Gedankenwelr des Harit b. Asad al-Muhasibi, p. 73.

Bl fa-huggaru [aqli lazimatun la-hu [..] “li-yahlika man halaka <an bayyinatin wa-yahya
man hayiya an bayyinatin”. Kitab al-“agl p. 206'*> _ Ce passage coranique est tiré de 8,
42. La traduction de 8, 42 est inspirée par R. Blachere et Hamidullah. Noter ici le terme
bayyina, preuve claire, 2 coté de hugga, preuve a charge.

Par ailleurs, le terme bayan revient trois fois dans le Coran ; il est traduit le plus souvent
par "exposé”, "manifeste” ; dans la traduction de Hamidullah par exemple :

_ 3,138 : hada bayanun li-n-nasi wa-hudan, wa-maw‘izatan li-I-muttagina.

"Voila un manifeste pour les gens, et une direction, et une exhortation pour les pieux.”
_55, 4 : “allama-hu I-bayana, "Il lui a appris 4 s'exprimer” ('Exposé chez R. Blachére).

_ 75,19 : tumma inna “alay-na bayana-hu, "A Nous, ensuite, Son exposé” (exposition chez
R. Blachere). Que "Pexposé” soit l'expression humaine ou le message révélée, bayan
exprime avant tout l'idée de clarté dans ce qui est exprimé, de méme que bayyina est une

preuve évidente.
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dont il a suivi les conférences 2 Bagdad®?, et qui énonce la méme idée
dans sa Risala, y insistant sur les indications contenues dans le hadp : "1l
établit une preuve contre eux au moyen de ce qull leur indique comme
traditions du Prophete™® . Les indications sont données pour étre saisies,
et il y a un argument 2 charge contre celui qui, doué de “aql, ne les saisit
pas.

Dans un cadre moins juridique, celui qui est averti de cette “stratégie
divine” qui associe bienfait et lourde responsabilité saura en tirer parti. 1l
reconnaitra 2 la fois la justice magnanime de Dieu et sa propre "iniquité” :

”Ainsi, il est en sécurité (amina) celui 2 qui [Allah] a fait connaitre son orgueil

(kibr) et son iniquité (bagy), et qui a saisi d'Allah par lintelligence (‘agala)

l'argument (hugga) qu’ll a contre Ses créatures, et Son excuse (‘tidar) 2 leur

égard, car Il n'est pas injuste envers elles : 1l les a prévenues (badaa) de Sa
miséricorde (rahma) avant le chatiment, et Ses secours (ayadi) ont précédé la
gratitude GGukr) ; longuement clément (hilm), constamment patient (ta’anni,
noble dans Sa protection (satr), relevant celui qui tombe, bienfaisant pour
celui qui éprouve de l'aversion pour Lui, se rapprochant de celui qui s'éloigne

de Lui"%*% .

Ce passage insiste longuement sur la prévenance, la miséricorde, la
clémence, la constance, la bienfaisance d’Allah. Tout cela justifie la preuve
a charge qu’il y a contre un serviteur qui n'a pas répondu a tant de
mansuétude, comme si cette preuve venait en dernier recours, aprés que

toute I'indulgence possible ait été mise en oeuvre. Le serviteur, pour sa part,

262V/6ir Van Ess, Josel, op. cit., p.1.
%3 agama “alay-him ul-huggata bi-ma dalla-hum ‘alay-hi min sunani rasali lah.
a%-Safi, Risala, p. 104.

%4 fa-gad amina man arrafa-hu kibra-hu wa bagya-hu wa qad aqala “ani llahi huggata-
hu “ala halgi-hi wa “tidara-hu ila halqi-hi bi-anna-hu laysa la-hum bi-zilimin wa anna-hu
gad bada’a-hum bi-r-rahmati gabla [-‘uqabati, wa-qad sabagqati I-ayadi qabla $-sukri, tawilu
I-hilmi, da’imu t- ta’anni, gamilu s-satri, mugqilu [-<atarati, muhsinun il man tabaggada ilay-

hi, mutaqarribun ili man taba‘ada min-hu. Kitab al-aql p. 222'°.
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est convaincu de son ’iniquité” et ne peut donc que reconnaitre la

magnanimité dont il est l'objet.

Conclusion de 1a premiére partie

Nature humaine divisée mais unifiable, épreuve et responsabilité,
autonomie et dépendance, voila des thémes qui sont, pour al-Muhasibi,
autant de sujets de réflexion et de méditation. L'articulation 2 laquelle il
procede entre ces themes divers n'est qu'une ébauche, méme s'il y a ici et
la, a partir du donné de la prédication coranique, un effort de
systématisation. Il s’agit plutot de méditer, de se remémorer, d’avoir une
expérience intérieure et personnelle des données de la foi et des conditions
de la conversion.

L'étre humain dispose d'une nature spécifique et de facultés innées
dont lui seul peut décider de I'usage qu'il en fera. En ce sens, on peut dire
que sa nature, bien que créée, est autonome dans son mode de
fonctionnement. Ce qui permet cette autonomie, c'est notamment la
faculté innée du “agl a qui il est demandé d'orienter vers le bien les autres
facultés naturelles ; cette orientation ne se fait pas sans une lutte intérieure
entre les diverses facultés et puissances, puisque c’est un état de division
intérieure qui caractérise, en propre, la nature humaine.

Cette liberté de choix n’est pas en contradiction avec la dépendance du
serviteur a I'égard du Créateur, laquelle impose au serviteur le devoir de
reconnaissance que les bienfaits recus appellent de sa part. Une telle
reconnaissance aboutira tout naturellement au culte (“ibada).

Mais quel‘est ce culte qui donne une clé 4 la recherche du bien et des
reperes 2 la vie morale, c'est ce qui fera 'objet de la deuxiéme partie sur la

réflexion éthique d'al-Muhasibi.



