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TROISIEME PARTIE : LE RÔLE DU CAQL (INTELLECT, RAISON)
DANS LA RECHERCHE DU BIEN

Après avoir décrit la nature du caql et les principes fondateurs de la

réflexion éthique d'al-Muhâsibï, il s'agit d'analyser maintenant, à travers

l'ensemble de ses oeuvres principales, quelle fonction il donne au caql dans

la progression vers le bien.

L'acte propre au caql est de rechercher l'utile, et cette recherche se

confond à un moment donné avec celle du bien. Encore faut-il voir

comment cette recherche passe à l'acte dans le milieu de vie qui est celui

du serviteur.

Al-Muhâsibï montre souvent, dans le Kitâb al-caql, comment le

serviteur traite intelligemment "ses affaires en ce monde", comme cela a

été évoqué dans le chapitre sur la baslra. Il rapporte un commentaire de 30,

7, attribué à al-Hasan al-Basrï. Le verset, cité dans le texte, est le suivant :

"Ils connaissent une apparence de la vie de ce monde"448. Voici le

commentaire :

"Assurément, je le jure par Allah, la science qu'a l'un d'eux de ce qui le

concerne en ce monde d'ici-bas en est arrivée à ce qu'il retourne le dirham

sur son autre face et qu'il t'informe de son poids, et pourtant il ne sait pas
i . . »449bien prier J.

"yaclamûna zâhiran min al-hayâti d-dunyâ, wa-hum cani 1-âhirati, humgâfilûna". 30, 7 in

Kitâb al-caql p. 2143.
"là garama wa-llâhi la-qad balaga min cilmi ahadi-him bi-dunyâ-hu anna-hu yaqlibu d-

dirhama calâ zifri-hi wa-yuhbiru-ka bi-wazni-hi wa-mâ yuhsinu yusalll".
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Le dirham, seule monnaie d'argent officielle, était, à l'époque d'al-

Ma'mûn, le salaire d'un ouvrier par jour450. Les gens dont il est question ici

connaissent donc la valeur de l'argent et savent le soupeser. Par contre, ils

estiment mal la valeur de ce qui a trait au culte.

Cette même idée revient sous des formes différentes :
"II dit : 'GAffân451 m'a rapporté ceci : 'Sucbat 452 m'a rapporté ceci de Sarqï à

propos de Sa parole : 'ils connaissent une apparence de la vie de ce monde' :

Sarqï 453 a mentionné le savetier et le couturier et d'autres comme eux ;

Allah a informé qu'ils saisissent par le caql leur intérêt de ce monde ; s'ils

avaient examiné et abandonné leur imitation servile et leur infatuation de

leurs opinions, ils saisiraient par le caql ce qui est leur intérêt dans l'autre

monde ' "454.

Il y a donc un parallèle, dans ce texte déjà partiellement cité à propos

du tadabbur (examen des conséquences), entre "leur intérêt de ce

monde" (amr dunyâ-hum), et leur intérêt dans l'autre monde (amr âhirati-

Kitâb al-caql p. 2147

50 Son poids est estimé à 2, 97 grammes. Un dinar (monnaie en or) vaut environ vingt

dirhams. Le calife °Abd al-Malik (m. 86/705) en a fait la monnaie d'argent exclusive. Cf.

El., 1ère édition, t. 1, p. 1005-6.
451 GAffân b. Muslim al-Basrï (134/752- 220/835). C'est un rapporteur de hadit "digne de

confiance (jtiqa), et un des "tiqa" de l'imam Ahmad. Il refusa d'admettre la création du

Coran, et fut châtié pour cela pendant la "mihna", l'inquisition muctazilite. Ad-Dahabl le

mentionne dans son Mizân al-ftidâl.
452 Sucbat b. al-Haggâg (m. 160/777). C'est un traditionniste connu d'al-Basra.

Sarqï b. Qutâmî de Koufa, de son vrai nom Walîd b. al-Husayn. Il appartient au 2ème

siècle de l'hégire. Il aurait, selon al-Hatlb al-Bagdâdi, donné des cours au calife Mahdî à la

demande du père de ce dernier, le calife Mansûr. C'est un rapporteur de hadit peu digne

de confiance. Cf. Ibn Hagar, Lisân al-mlzân, t. 3, p. 168-169.
454 qâla : "haddata-nl cAffân qâla : 'haddata-nï Sifbat can Sarqï fi qawli-hi : 'yaclamûna

zâhiran min al-hayâti d-dunyâ', fa-dakara l-harrâza wa-l-hayyâta wa-nahwa-humâ, fa-

ahbara Uâhu anna-hum yacqilûna amra dunyâ-hum wa-law tadabbarû wa-tarakû t-taqlïda

wa-l-fgâba bi-1-ârâ'i, la-caqalû amra âhirati-him' ". Kitâb al-caql p. 2l49sv.
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him). Ce parallèle indique que certains, comme le savetier, le couturier et

d'autres, doués de caql, savent bien traiter leurs affaires en ce monde, mais

oublient leur affaire en la vie dernière (âhira). Il y a, dans le texte arabe

indiquant ces noms de métier, une allitération en ha probablement

légèrement méprisante. Tous ceux-là seront perdants, comme l'indique le

passage suivant du Kitâb al-caql :

"Le Très-Haut cite les paroles des gens voués au feu : 'Ils ont dit : 'si

nous avions entendu ou si nous avions saisi par l'intelligence, nous ne

serions pas au nombre des hôtes du Brasier' "455.

Il est donc possible de bien user du caql en ce monde et de ne pas

saisir ce qui concerne Allah, Sa promesse et Sa menace. Cette inintelligence

provient d'une attitude morale déficiente (l'imitation des chefs dans ce sens

qu'on se soumet à une opinion arbitraire (ra'y), et l'infatuation). De telles

attitudes conduisent à négliger la révélation dans sa nouveauté inattendue,

pour la communauté Mecquoise du temps de Muhammad en tout cas, et

donc à se complaire dans l'inadvertance (gafla).

Ainsi, si la fonction première du caql est d'aider le serviteur à

rechercher ce qui lui est utile ici-bas, il lui est tout aussi indispensable de

rechercher ce qui lui est utile dans la vie dernière. Une description du caql

dans le Kitâb al-halwa précise ces deux aspects : "Le caql est double, il y a

le caql de la religion et le caql du monde d'ici-bas". Le second est composé

"de toutes les industries et du savoir-faire qui les concerne". Quant au

premier, "il s'y trouve ce qui est pour toi et ce qui est contre toi" . Cette

description du caql à travers ses divers points d'application ne prétend pas

être une définition, mais précise que, lorsqu'il est dit que le caql est double,

wa-hakâ tacâlâ qawla ahli n-nâri fa-qâla : "wa-qâlû : 'law kunnâ nasmacu aw nacqilu, ma

kunnâ fi ashâbi s-sacïri ". 67, 10 in Kitâb al-caql p. 2183 sv.
456 al-caqlu caqlayni, caqlu d-dini wa-caqlu d-dunyâ...

(caqlu d-dunyâ) as-sinâcâtu kullu-hâ wa-l-hllatu min-hâ.
(caqlu d-dïn) fl-hi ma la-ka wa-mâ calay-ka. Kitâb al-halwa p. 451.
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ce sont les objets du caql qui sont différents, non le caql lui-même. Ici

encore, il apparaît que le but apologétique que poursuit al-Muhâsibï

commande sa présentation et son analyse des termes. C'est "le caql de la

religion" qui est l'objet de la réflexion suivante.
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Chapitre 1 : Le caql à la recherche de l'utile pour la vie dernière

Pour ce qui concerne la vie dernière, la fonction du caql est également

la recherche de l'utile, mais cette fois à partir du donné révélé. Intervient

ici, ex abrupto, l'autorité de la révélation comme médiation nécessaire à

cette quête. Seule une telle autorité permet à ce deuxième aspect de

prolonger la recherche naturelle de ce qui peut servir et être profitable.

1.1_ Les références et donc les axes de cette recherche.

a) Les références profanes et religieuses ne peuvent être séparées

Cette recherche a des références profanes, l'usage courant de la langue

(luga) et les échanges des savants (tarâgif al-culama) à ce propos, et les

références religieuses du droit musulman, le Coran, la sunna, \igma0 de

\'umma, auxquels s'ajoute la méthode reconnue du raisonnement par

analogie (qiyâs).

A propos des hadït cités, un bon nombre d'entre eux n'ont pas été

retenus dans la Tradition. Voici la réflexion de Massignon sur l'usage de

hadït apocryphes :

"L'école critique des ahl al-tjâdït, de Yahyâ Qattân à Ibn al-Gawzi et

Dahabî, condamne la perversité des auteurs qui comme al-Muhàsibï, et, plus

457 De son vrai nom, Yahyâ b. Sacïd b. Faruh al-Qattân at-Tamïmï (120-198/737-813),

originaire de Qatan, au sud de la péninsule arabique, tout comme Mâlik. C'est un

traditionniste digne de confiance (tiqa) de Basra, qui appartient à l'école juridique

hanafite. Un livre de lui a été évoqué dans Kasf az-zunûn, Dictionnaire des oeuvres du

17ième siècle.
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tard, Makkl et GazâJl , ont cité dans leurs oeuvres des hadit apocryphes.

Or, ils ne seraient répréhensibles que s'ils avaient agi sciemment, ce qui

paraît être le cas pour Ibn Tâhir Maqdisï , mais n'est le cas ni d'al-Muhâsibî,

ni de GazâJl. Pour ces deux maîtres, l'important, dans une citation introduite,

ce n'est pas de savoir si la phrase fut reproduite in extenso, mot à mot, ni si

c'est bien X ou Y qui la mit, le premier, en circulation ; c'est, comme pour les

proverbes, d'avoir apprécié, goûté ce qu'elle vaut comme règle de vie ; (il

faut) cesser d'ergoter sur sa forme pour en expérimenter le sens"

Les références "profanes" et celles, religieuses, du droit musulman, ne

peuvent être séparées, car, même si les critères qui s'appuient sur l'usage

courant de la langue et la définition des termes arrivent en premier, ils sont

toujours passés au crible des critères du droit462 (ici selon l'école Sâficite où,

outre le Goran, la sunna et \igmâc, il y a le qiyâs ou jugement par analogie).

Cette forme d'igtihâd (effort de recherche personnelle) n'est pas conçue

par a§-Sâficl comme une émancipation de l'esprit par rapport aux sources

révélées. Il le dit très fortement, en opposant le qiyâs (raisonnement

analogique fondé sur des "indications") et l'istihsân (préférence

personnelle), un des critères des ahl ar-ra 'y :

458 Abu Tâlib Makkl (m. en 386/996) est un disciple de Sahl Tustarï, un des maîtres de

Hallâg. Son Qût al-qulûb est une somme du soufisme antérieur, présenté comme la vraie

religion de l'Islam, contrairement à la théologie dogmatique (kaJâm).
59al-Gazâli, Abu Hâmid (m. 505/1111), est originaire de Tus dans le Hurâsân. Elève de

Guwaynï, il enseigna à la Nizâmïya de Bagdad, puis quitta l'enseignement pour se livrer à

une méditation dont ses nombreuses oeuvres sont le fruit ; parmi elles, il y a son

autobiographie, al-Munqid min ad-dalâl, et \Itjya 'culûm ad-dln.

Sans doute Ibn Tâhir Maqdisï, mort après 355/966. Historien originaire de Jérusalem.

Le livre al-Bad' wa-t-tarîh (Le commencement et l'histoire) lui a été récemment attribué,

alors que le Kasfaz-zunûn attribuait cet ouvrage à Ahmad b. Sahl al-Balhl.
461 Massignon, Essai, p. 104.
462 Cela est déjà apparu dans la définition du caql où al-Muhâsibï s'appuie sur "un livre écrit

et un tiadït reçu".
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"S'il était permis de nier le raisonnement analogique, il eût été permis aux

hommes de saine raison, autres que les gens de science légale, de se

prononcer, en cas d'absence d'une donnée traditionnelle, selon leur

préférence personnelle. Mais se prononcer en ne se fondant, ni sur une

donnée traditionneËe ni sur un raisonnement analogique tiré, comme je l'ai

déjà indiqué, du Livre de Dieu et de la Sunna de Son Envoyé, n'est

certainement ni admissible, ni conforme [aux normes] du raisonnement

analogique"463.

Ces références qui sont celles du droit musulman sâficite, soucieux à la

fois de rationalité et de respect de la tradition, ont été adoptées par al-

Muhâsibï. Chez lui, elles interviennent dans deux cas assez différents. Dans

le premier cas, pour découvrir la vérité, ici en particulier la nature et la

fonction du caql, et en cela, leur application n'est pas uniquement juridique.

Dans un deuxième cas, il s'en sert pour choisir le bien et pratiquer un

discernement entre les diverses impulsions qui peuvent assaillir le serviteur,

et ici encore, le domaine juridique est dépassé.

Al-Muhâsibï, dans le Kitâb al-caqi cite clairement et à plusieurs reprises

ses références :

"Moi, je me réfère pour toi à la langue, à ce qui est intelligible dans le

Coran et la Sunna, et à ce que les savants ont examiné entre eux au sujet

de cette appellation"464.

Par la langue, il faut comprendre le sens des mots reçu

traditionnellement, car le macqûl (l'intelligible) signifie ici le sens que le caql

accepte. Ainsi, les références qui viennent du naql (tradition), qu'elles

viennent du langage courant ou de celui du Coran et de la Sunna, font

l'objet d'un examen du caql qui ne retiendrait que ce qui est "intelligible"

(jmacqûl). Ce terme revient une autre fois dans le Kitâb al-caqi lorsqu'al-

Muhâsibï indique que la connaissance de ce qui est intelligible

ffî, Risâla, traduite par L. Souami, p. 339-340.
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(macqû$ peut croître, parlant sans doute de la langue appliquée à

l'expérience concrète. On retrouve ici la ligne directrice d'aS-Sâficï, pour qui

la révélation est un "message clair" accessible à l'intelligence (macqûl). Dans

ce cadre précis, caqlet naq/ne peuvent s'opposer.

Ainsi, dans sa réflexion, al-Muhâsibî s'appuie aussi bien sur la tradition

reçue (.naql) que sur l'exigence d'intelligibilité qui le caractérise. Il ne

s'arrête pas au langage courant et au lien de cause à effet entre garïza,

d'une part, et fahm, baçîra, macrifa, d'autre part. Il rappelle que ces

significations dérivées sont appelées caql dans le Coran, terme repris par

les savants466.

wa-innï argfu ilay-ka fï l-lugati, wa-l-macqûli min al-kitâbi wa-s-sunnati, wa- tarâgtfi 1-
culamai-bi-t-tasnûyati. p. 20l2.
465 fa-l-caqlu garizatun yûladu I-cabdu bi-hâ tumma yazîdu fi-hl macnan bacda macnan bi-l-

macrifati bi-l-asbâbi d-dâllati calâ I-macqûli.

"Le caql est une faculté innée avec laquelle est né le serviteur, puis il y ajoute signification

après signification par la connaissance des canaux qui indiquent ce qui est intelligible."

Kitâb al-caql p. 205lsv.

Ici, il s'agit des échanges entre savants, et non du consensus des savants igmâc

al-culamâ' qui peut être une des sources du droit.

Voici ce que dit Michel Allard sur la notion d'igmâc chez al-Muhâsibî, dans son

commentaire du Kitâb fahm al-Qur'ân :

"Pour ce qui concerne le principe de l'unanimité (lgmâc), l'utilisation qu'en fait al-Muhâsibï

montre encore que l'on est à une période où les concepts importants ne sont pas

définitivement fixés. Contre des traditions remontant à certains Compagnons, l'unanimité

de la communauté l'emporte [...] ; contre l'avis d'un groupe de Compagnons, l'unanimité

qui se fait dans les générations suivantes, ou même au temps d'al-Muhâsibï, l'emporte aussi

[...] ; contre l'avis de certains spécialistes de hadit, l'unanimité de la communauté l'emporte

[...] Ces quelques notations montrent déjà qu'al-Muhâsibî n'accorde pas une valeur

exclusive à l'unanimité des Compagnons, ou même à celle des musulmans des premières

générations, comme on le fera par la suite : l'unanimité qu'il constate de son temps est

pour lui suffisante pour trancher certaines questions. Dans la même ligne, la définition de

l'igmâc reste chez lui encore imprécise. Il parle tantôt de l'unanimité de la communauté,
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"Les deux autres sens sont des appellations qui ont été autorisées par

les Arabes, car ils procédaient, réellement de ce premier sens, et

n'existaient que par lui et en en dérivant, et Allah les a appelés "caql " dans

Son Livre, de même que les savants"467

Ainsi, c'est l'autorité de la langue du Coran qui reste l'argument décisif,

au-delà de la rationalité entrevue dans les choix déjà faits concernant les

appellations du terme caql.

Dans la tradition du kalâm à laquelle appartient al-Muhâsibï, le caql a

un rôle apologétique, celui de défendre une vérité contenue dans la

révélation à laquelle il est nécessaire de se référer pour la découvrir :

intelligibilité, oui, sans doute ; rationalité, non, en aucun cas.

Al-Muhâsibï ne veut pas faire une réflexion spéculative pure, mais il

entend examiner des références choisies. Puis, il en tire des conclusions,

mais toujours en évitant d'y faire intervenir une opinion personnelle qui

serait intempestive. Il l'annonce d'emblée, et commence ainsi son rôle de

guide spirituel en renvoyant le disciple à la révélation, sans l'arrêter à sa

propre pensée.

Cette approche apparaît à plusieurs reprises. Al-Muhâsibï ne prétend

pas s'émanciper par rapport aux textes sacrés : cela est impensable. Il se

considère lié par eux. C'est dans cette perspective qu'il faut lire l'ensemble

du Kitâb al caqJ, surtout lorsqu'il parle d'intellect et d'intelligibilité : le caql,

dans sa définition même, reste soumis au donné révélé.

Cette soumission apparaît encore plus nettement quand, indiquant les

sources de sa réflexion pour écrire son ouvrage, al-Muhâsibï renvoie

tantôt de celle des savants en sciences religieuses (.culamâ'), et il semble que, pour lui, les

deux expressions soient équivalentes. "

Michel Allard, Le Coran selon Muhâsibl, p.ll.

wa-l-âharâni ismâni gawwazat-humâ l-carabu id kânà can-hu fflan, là yakûnâni Ûlâ bi-hi

wa-min-hu, wa-qad sammâ-hà llâhu flkitâbi-hi wa-sammat-hâ l-culamâ'u caqlan.
Kitâb al-caql p. 20l5'6
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d'abord aux références que sont le Coran et la sunna, puis à sa façon de les

envisager :
"Lorsqu'abondèrent les dommages de la polémique et qu'advint [pour moi] le

moment de l'isolement avec la lecture d'un livre où étaient rassemblés et

accordés les termes de la vérité, je jugeai bon de composer ce livre de façon

claire et de m'appuyer sur le Livre, la sunna, l'igmâc de \umma, ou encore

une déduction évidente ou un jugement par analogie quand fait défaut

l'exposition claire du texte, et dans les cas où l'analogie est permise ; sinon,

on se soumet [à l'autorité des savants]" .

Al-Muhâsibl admet ici l'inégalité du bayân, dont "l'exposition claire" fait

parfois défaut. C'est précisément dans ces cas que l'effort personnel

d'interprétation (jgtihâd)est requis. Il s'agit d'examiner maintenant quels en

sont les contours.

b) Les limites de l'effort d'interprétation (igtihâd) et le modèle

juridique Sàf icite

L'effort d'interprétation est ainsi possible grâce au jugement par

analogie (qiyâs) dans certains cas (s'il y a obscurité du texte et si l'analogie

fa-Iamma katurat âfâtu l-munâzarati wa-kâna t-tafamidu bi-qirâ'ati 1-kitâbi l-magmûci

fl-hi, al-mu'allafi fi-hi hudûdu l-haqqi, ra'aytu an usannifa-hu mubman wa-astashida
calay-hi l-kitâba wa-s-sunnata wa-igmâca l-ummati aw istinbâfan bayyinan, aw qiyâsan idâ
cadima l-bayânu bi-n-naçsi fi-mâ yagûzu fi-hi 1-qiyâsu wa-illâ, fa-t-taslîmu.

Mas'alafïl-caql p23415sv

Voici le commentaire de M. Allard sur l'usage que fait al-Muhâsibï du qiyâs dans le Kitâb

fahm al-Qurân \ "Sur le raisonnement analogique, al-Muhâsibl ne fait pas de théorie, mais

il l'utilise pour appuyer ses conclusions [...] Il faut souligner l'importance de ce point dans

les controverses théologiques. Un des principaux reproches que les traditionnistes, et

spécialement Ibn Hanbal et ses disciples, font aux théologiens est précisément d'utiliser le

raisonnement analogique. En effet, poser un tel raisonnement c'est établir un certain

rapport de similitude entre Dieu et le monde créé, et une telle similitude a toujours été

vigoureusement niée par les hanbalites."

Michel Allard, Le Coran selon Muhâsibl, p. 13.
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est permise), et grâce aussi au raisonnement déductif (istinbâf), l'istinbâf

étant chez al-Muhâsibï un terme général qui s'applique à tous les types de

raisonnement. Le qiyâs est alors l'une des formes de l'istinbât : il procède

par analogie en découvrant un élément de ressemblance (wagh as-sabah)

entre ce qui est dit dans la révélation et un cas particulier (nâzila) à

résoudre. Cet élément de ressemblance permet de tirer une conclusion

dans ce cas particulier, qui doit être analogue à la conclusion que l'on

trouve dans le texte révélé, qu'il s'agisse des ahbâr (récits) ou des ahkâm

(qualifications juridiques). Ainsi, l'analogie est une ressemblance

structurante, qui permet de dégager des constantes et des lois, à la

différence de la comparaison.

Cependant, le dernier passage cité fait apparaître les limites de

l'exigence d'intelligibilité chez al-Muhâsibï. Si le texte n'est pas clair, il faut

se soumettre à l'autorité des savants sans discussion quand l'analogie n'est

pas permise. Or, nous le verrons, elle n'est permise qu'à un très petit

nombre. L'exigence d'intelligibilité bute ici contre l'obscurité du texte

révélé. Quand il faut choisir, et lorsque le caql est impuissant, al-Muhasibï

opte pour le respect du Livre et de son origine transcendante. Cette option

est la sienne indéfectiblement, mais elle n'apparaît qu'en cas de conflit, et

peu sont évoqués.

En effet, il y a plusieurs conditions pour que \igtihad soit permis. L'une

d'elles est la capacité personnelle du serviteur à faire cet effort

d'interprétation et à discerner ce qui est licite et ce qui est illicite. Dans le

cas contraire, il lui est demandé de suivre l'opinion des savants dans le

taslîm (soumission intellectuelle à l'opinion des savants). Ainsi, s'il est

interdit de suivre l'opinion des chefs, il est au contraire requis de suivre

celle des savants autorisés. De toutes façons, il n'y a, à aucun moment, de
caql "émancipé" par rapport à une autorité qui le guide. La Rfâya précise

quand adopter le tastim -.
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"II ne croit pas ce qu'apprécié son coeur et ce qu'embellit son intellect

(zuyyina fi caq]i-hi) si cela ne vient pas d'un livre ou d'une sunna ou du

consensus de la communauté, ou d'une interprétation dans ce qui est l'objet

de divergences (ta'wïl fl-mâ htulifa), et qui présente une ressemblance

(musbih) avec le Livre, la sunna et l'igmâ0, ou d'une analogie équivalente

(qiyâs musâwiri) s'il est de ceux à qui l'analogie et l'examen sont permis [...].

S'il est [...] de ceux qui ne savent pas distinguer ce qui est licite et illicite, et

qui ne maîtrisent pas bien le discernement à cause de la faiblesse de leur

intellect, ceux-là ne doivent qu'imiter les savants"469.

Il y a dans ce passage un renvoi fréquent à une autorité à travers le

terme "permis" et l'expression "imiter les savants".

Quant au qiyâs musâwin, il signifie le raisonnement par "équivalence"

qui est le propre de l'analogie. Peut-être évoque-t-il un type d'analogie

parmi d'autres. Le raisonnement juridique par analogie comporte en effet

diverses modalités. Parmi elles, il y a le qiyâs al-cilla où l'analogie entre le

cas de base (asl) et le cas dérivé (faf) est obtenue par un moyen terme, la
cilla (cause, raison d'être). Ainsi, le lien entre le vin et les autres boissons

alcoolisées était fait grâce à un moyen terme : "la faculté de troubler le

comportement". Dans le qiyâs as-sabah, qui est une "simple similitude", il

n'y a pas de moyen terme. Ainsi l'esclave était assimilé à un homme libre

dans un délit s'il en était l'auteur (il devait payer la diya, le "prix du sang").

Par contre, s'il était la victime, il était assimilé à une chose. Ces exemples

tirés de l'article de M. Bernand470 montrent ce qui spécifie le qiyâs par

469 là yactaqidu ma yastahsinu qalbu-hu wa-zuyyina fïcaqli-hi illâ min kitâbin aw sunnatin

awma gtamacat calay-hi 1-ummatu aw ta'wîlin fl-mâ htulifa, fl-hi musbihun li-l-kitâbi wa-s-

sunnati wa-l-igmâci, aw qiyâsin musâwin idâ kâna mim-man yagûzu la-hu 1-qiyâsu wa-n-

nazaru [...]. in kâna [..,] min alladïna là yacrifûna halâlan min harâmin wa-lâ yuhsinûna t-

tamylza li-ducfi cuqûli-him, fa-laysa calâ ûlâ'ika illâ t-taqlïdu li-l-culamai,
Rfâva li-huqûq Allah p. 357 17 sv.

470 Bernand, M., article "qiyâs", in El. 2ème édition, t. 5, p. 236-240.
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"simple similitude", qui est peut-être celui auquel al-Muhâsibï fait allusion

ici.

Ainsi, l'effort du caql à partir du donné révélé est fait dans le cadre des

critères reconnus par l'une ou l'autre des écoles juridiques et applicables au

fiqh. Al-Muhâsibï ne veut pas s'émanciper par rapport à ces limites.

D'une façon générale, celui qui ne fonde pas sa réflexion sur des

sources sûres ne peut atteindre la vérité (Jiaqq), ni le bien, car il en reste à

l'opinion (.ra'y) toute personnelle qui n'a aucun poids. En ce sens, l'être

humain est dépouillé de toute autorité personnelle en matière d'opinion. "Si

l'opinion ne repose pas sur le Livre, la sunna et \igmâc, elle vient de

l'infatuation, et c'est elle qui a fait périr un grand nombre de serviteurs"471.

L'infatuation qualifie ici péjorativement l'opinion propre, toujours

répréhensible. L'istidlâl au contraire, s'appuyant sur des indications comme

cela a été vu, est la méthode qui convient dans \igtihad. Ainsi, avant a§-

Sâficï,

"Le raisonnement individuel en général est appelé ra'y, 'opinion', dans le sens

particulier d' 'opinion saine et respectée'. Quand il tend à atteindre une

logique systématique et qu'il s'inspire d'une institution ou d'une décision

existante, on l'appelle qiyâs, 'analogie1, égalité de raisonnement. Quand il

reflète le choix personnel et l'opinion arbitraire du juriste [...], on l'appelle

istihsân ou istihbâb, 'approbation' ou 'préférence' "472.

Mais as-Sâficï rejette le ra 'y lorsqu'il est arbitraire et personnel. Voici

comment Joseph Schacht expose ses principes :

"En principe, Sàficï n'admettait qu'un raisonnement strictement analogique et

systématique (.qiyâs, igtihâd, également caql "raison" et macqûl "ce qui est

raisonnable" dans un sens étroit et technique), à l'exclusion des opinions et

des décisions arbitraires (jra 'y et istihsàn, qu'il utilisait comme synonymes) qui

71 fa-idâ kâna r-ra'yu calâ gayri l-kitâbi wa-s-sunnati wa-l-igmfi, fa-min al-cugbi kâna,

wa-huwa HadI ahlaka câmmata l-cibâdi. Rfâya li-huquq Allah p. 34617.
472 Schacht, Joseph, Introduction au droit musulman, p. 4l.
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avaient été habituelles chez ses prédécesseurs. C'est une des innovations

importantes par lesquelles sa théorie juridique se sépara nettement de celle

des anciennes écoles. Sa théorie est beaucoup plus logique et formellement

cohérente que celle de ses prédécesseurs... "473.

Al-Muhâsibï est mentionné par Subkî dans ses Tabaqât as-sâffïya

I-kubrâ, et, de fait, les critères qu'il énonce sont bien ceux de cette

école : "L'opinion juste" (ar-ra 'y as-sawâb) est fondée sur le Coran, la sunna,

\igmâc de \umma, et l'analogie (qlyâs) quand elle est possible. Elle est "ce

qu'il a déduit par analogie avec le Livre, la sunna, et Vigma0, établissant par

ressemblance avec eux une sagesse semblable à une sagesse" . Une

opinion qui n' a pas ces fondements est mauvaise et suscite les innovations

blâmables (bidac)475.

On ne saurait douter de ce qui est clair (jnuhkam) dans le Livre et la

sunna. L'erreur n'est possible que dans ce qui est ambigu (subha) et objet

de divergences (ma uhtulifa fï-hi;1 .

Mais si, à l'instar d'aS-Sâficï, al-Muhâsibï remet en cause la valeur d'une

opinion personnelle non fondée sur le texte de la révélation, cette remise

en cause dépasse le domaine juridique pour s'étendre à celui de la morale.

La suspicion contre l'infatuation de l'opinion propre y est recommandée.

L'instrument d'une telle suspicion est le recours constant aux sources

révélées, à travers le qiyâs et \istinbat.

"Il se peut que le serviteur refuse l'infatuation de l'opinion fausse en

étant suspicieux envers son âme, en cessant d'apprécier quoi que ce soit

dans son opinion (jra 'y), si ce n'est ce qui s'appuie sur une indication claire

473 Schacht, Joseph, ibidem, p. 47.
474 ma istanbata qiyâsan calâ I-kitâbi wa-s-sunnati wa-l-igmfi, muSbihan bi-hâ tùkmatan
mitla hlkmatin. Rfâya p. 3386.
475 voir Rfâya p. 34714'15.
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et une preuve évidente du Livre et de la sunna, ou une analogie à partir

d'eux et la déduction d'un jugement dans un cas particulier" .

Ici comme chez as"-Sâficï, le qiyâs vaut parce qu'il s'appuie sur des

indications (.dalâ'il).

De la sorte, le conflit possible entre foi et caql est résolu. Le caql

s'exerce d'autant plus harmonieusement et efficacement qu'il respecte les

limites qui lui sont données et s'appuie sur un donné révélé qui lui échappe

en partie de toutes façons. Bien souvent, l'attitude raisonnable consiste

donc à reconnaître les limites assignées à la faculté du caql, sans quoi, on

est coupable d'ifrât (excès).

Pour \igmâc, enfin, al-Muhâsibi évoque à la fois le consensus des

savants (igtamacat calay-hi l-culamâ '/78, et surtout celui de la communauté,

comme l'atteste, parmi bien d'autres, le passage des Wasâyâ sur sa

"conversion"479. Michel Allard, dans un passage cité plus haut sur ïigmâc,

parle du caractère imprécis de sa pensée à ce sujet. As-Sâficï, pour mener à

son terme le parallèle, avait opté clairement pour le consensus de la

communauté évoqué par al-Muhâsibï :
"Le consensus des savants, qui exprimait la tradition vivante de chacune des

anciennes écoles, lui sembla également dénué d'intérêt. Il nia même la

possibilité d'un tel consensus, car il pouvait toujours se trouver des savants

qui soutenaient des opinions différentes, et il se rabattit sur le consensus

général des musulmans pour les points essentiels..."480.

77 qad yanfï l-cabdu l-cuj*ba bi-r-ra 'yi I-hafa 'i bi-tuhmati nafsi-hi wa-tarki l-istihsâni li-say'in

min ra'yi-hi illâ bi-dalïlin bayyinin wa-tiuggatin wâdihatin min al-kitâbi wa-s-sunnati aw

qiyâsin calay-himâ wa-stinbâti hukmin fi nâzilatin.

Rfâva li-huqûq Allah p. 3554.
478 Rfâya p. 99.
479 Wasâvâ p. 6l.
480 Schacht, Josef, op. cit. p. 47.
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Ainsi, pour l'usage du qiyâs, le refus du ra'y comme du taqlîd(imitation

servile), et la façon d'envisager Vigmif, al-Muhâsibî se situe bien dans la

ligne de l'école Sâficite.
Le taqlîd est évoqué dans le Kitâb al-caqfêl pour indiquer l'imitation

servile des chefs. Il est mentionné avec l'infatuation de l'opinion (fgâb bi-r-

ra 'y) comme un obstacle qui empêche de saisir dans sa complète nouveauté

le message coranique. Ici, "l'imitation des chefs" est une autre forme

d'infatuation, celle qui a trait à la tribu et à ses anciens. Le taqlîd est donc

une attitude négative chez al-Muhâsibï. Son interprétation du fiqh dans le

domaine moral lui est propre. En effet, pour les juristes, le taqlîd est d'abord

positif et signifie "la référence aux Compagnons du Prophète" . Chez al-

Muhâsibï, au contraire, cette forme d'imitation est à l'opposé de l'imitation

du Prophète et de ses Compagnons. Josef Schacht fait remarquer que "vers

cette époque, le terme igtihâd avait été coupé de ses anciens rapports avec

le libre exercice de l'opinion personnelle (jra 'y? , et cela au profit du

qiyâs. Ce phénomène est remarquable chez al-Muhâsibï. Du même coup,

l'imitation d'une opinion personnelle, même autorisée, est répréhensible. J.

Schacht cite un passage d'aS-Sâficï qui interdit à ses disciples de l'imiter

(taqlld). Plus tard au contraire, on supposa que personne n'était plus

autorisé à pratiquer Y igtihâd et un raisonnement indépendant (vers 900). Le

taqlîd redevint positif :
"Cette 'fermeture des portes de l'igtihàd', comme on l'appela, s'exprima par

l'exigence du taqlîd, un terme qui avait primitivement indiqué le genre de

référence aux Compagnons du Prophète qui était pratiqué dans les anciennes

écoles juridiques, et qui en arrivait à signifier désormais l'acceptation sans

réserve des doctrines des écoles établies et des autorités"484.

481 Kitâb al-caql p. 215, cité supra.
482 Schacht, Josef, op. cit. p. 249-
483 Schacht, Josef, op. cit. p. 64.
484 Schacht, Josef, op. cit. p. 64.
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Dans ce contexte, "mugtahid" s'oppose à ''muqallid'' mais le taqlld
devient la façon légitime d'appréhender la foi. Chez al-Muhâsibï, au

contraire, taqlïd est négatif et s'oppose à caql can Allah. On retrouve chez

lui l'orientation d'a§-Sâficï qui accepte comme "effort personnel

d'interprétation" (igtihâd) le jugement par analogie, mais refuse le ra'y et

son imitation (taqlld). Simplement, il exprime en termes de conduite morale

ce que les juristes disent en termes de règles juridiques. Ainsi, comme le dit

Henri Laoust, Le taqlïd (imitation)
"se présente, selon la définition qu'on en donne, comme la forme supérieure

de la connaissance ou comme la plus exécrable des choses. C'est la forme la

plus haute de la religion quand il consiste dans l'acceptation pleine et entière

du message du prophète ou de l'imam. Il devient la forme la plus détestable

de la connaissance et de l'action quand il se ramène à l'acceptation aveugle

de l'enseignement d'un tiers non qualifié pour le donner en conformité avec

l'esprit et.la lettre de la révélation"485.

Ces références qui sont celles d'al-Muhâsibï dans sa réflexion sont aussi

celles qui sont proposées au murld dans sa recherche du bien, puisque la

révélation est une et que le chemin pour y parvenir convient aussi bien au

maître qu'au disciple.

Quels sont les éléments de la révélation d'Allah qui font partie de cet

intelligible (macqûl) auquel le caql, dans un effort personnel, a accès ? Pour

répondre à cette interrogation, deux notions sont alors à envisager : celle

des signes (âyât), et celle des indications ou preuves (dalïl).

1.2 Le déchiffrement des signes

Allah se révèle par des signes (âyât). Or, un signe est une réalité

sensible qui a une fonction symbolique, qui est de metttre en contact avec

un sens qui lui, ne peut être perçu. Le déchiffrement du signe pour

atteindre le sens est la tâche qui incombe au caql. Il convient donc de

485 Laoust, Henri, Les schismes dans l'Islam, p. 389.
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considérer comment le caql réalise ce décryptage, en ce qui concerne les

signes d'Allah.

Selon un passage déjà analysé48 , Allah envoie Ses avertissements en

"révélant Ses Livres et les traces des signes de Son gouvernement de

l'univers". Ainsi, II rend accessible un signifié à travers ces moyens

que sont les "Livres" et les signes de Son gouvernement (âyât at-tadbïr). Il

faut noter ici que les "signes" sont liés à ce qui est perceptible dans

l'univers, donc plus précisément à l'expérience des sens, tandis que les

"Livres" s'adressent plus directement à l'entendement à travers la lecture.

Signes de l'univers et "Livres" remplissent la même fonction, à savoir faire

connaître les "avertissements" (ordres et interdictions, promesses et

menaces).

Ainsi donc, la régularité des mouvements des astres, la succession du

jour et de la nuit, réalités très vite perceptibles aux sens, révèlent qu'il y a

un "gouvernement" de l'univers (iadbïr), et que celui-ci ne constitue pas un

chaos. Il y faut "un grand horloger". C'est ainsi que l'univers en son

ensemble constitue un signe (.âya) et renvoie à un gouvernement (tadblr).

A partir de cette idée de gouvernement, le câqil peut découvrir quelque

chose de la grandeur d'Allah. Il est clair que le signe perçu n'est que le

début du décryptage, et que le reste, inaccessible aux sens, est renvoyé à la

pénétration de l'intellect.

C'est par la pratique de Yistidlâl, déjà analysée, que le serviteur va

procéder à ce décryptage de façon adéquate. Dans cette perspective, on

peut parler d'ambivalence du monde créé dont il faut être détaché, mais qui

est aussi le signe de la grandeur d' Allah.

Al-Muhâsibï tire explicitement son inspiration du texte coranique, où

l'univers certes, mais aussi le Coran lui-même sont des "signes d'Allah" 87.

486 Kitâb al-caql p. 20611'12.
487 Cf. Coran, 46, 26-27 in Kitâb al-caql p. 2127sv.
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D'ailleurs, si la mention des yeux pour voir et des oreilles pour

entendre revient souvent sous diverses formes, c'est précisément en raison

du caractère sensible des signes à déchiffrer.

Ce faisant, \istidlal mène au tawhïd :

II est ainsi possible de parvenir à la confession qu'il n'y a d'autre dieu

que Dieu :

"[Le serviteur] saisit par le caql de la part d'Allah Ses signes, dans Son

gouvernement et dans Sa sagesse qui se trouvent dans les traces de Son

oeuvre, les indications de l'excellence de Son organisation de l'univers [...].

Il tire de ces indications la preuve qu'il est le Dieu très grand et qu'il n'y a

d'autre dieu que Lui"488.

Les signes sont, une fois de plus, liés au tadbïr (gouvernement de

l'univers), car on y voit les traces (.âtâr) de Son oeuvre.

Ces signes sont des indications (dalaii), et ces deux termes renvoient à

la même réalité, le tadbïr, mais sous deux angles différents : le signe insiste

sur l'aspect sensible, tandis que l'indication insiste sur l'effort de l'esprit

nécessaire au décryptage. Par ailleurs, le terme daM signifie "preuve" aussi

bien qu' "indication". Il est préférable de le traduire par "indication" pour

Beaucoup de passages coraniques insistent sur les signes communiqués :

Pour les âya constituées par le gouvernement de l'univers : 2,164 :

"Dans la création des cieux et de la terre, _ dans l'opposition de la nuit et du jour, _ dans le

vaisseau voguant sur la mer avec le profit que cela vaut aux Hommes, _ en l'eau qu'Allah

fait descendre du ciel par laquelle II fait revivre la terre après sa mort et y répand des

bêtes de toute espèce, _ dans l'envol des vents et des nuages soumis, entre le ciel et la

terre, [ en tout cela] sont certes des signes pour un peuple qui raisonne (.âyâtin li-qawmin

yacqilûna). "

Pour les âya constituées par la révélation coranique : 2, 252 :

"Voici les âya d'Allah. Nous te les communiquons [Prophète !] avec la Vérité. En vérité tu

es certes parmi les envoyés.
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mettre en valeur l'aspect concret initial. Mais, outre cet aspect concret, une

indication est une orientation donnée qui invite celui à qui elle s'adresse à

parvenir à ce qui est indiqué. C'est donc une exigence quand l'indication

vient d'Allah : le serviteur est tenu pour obligé de suivre le chemin indiqué

et de passer de l'oeuvre au Créateur. La notion de "preuve" comporte aussi

ce caractère contraignant qui ne se trouve pas dans la notion de signe .

C'est ainsi que l'usage du caql dans le décryptage des signes va toujours

de pair avec la saisie des repères qui doivent orienter l'action. La saisie de

ces repères lors du déchiffrement est donc comme un premier devoir, une

première exigence.

C'est en ce sens qu'il faut considérer l'originalité de la réflexion éthique

d'al-Muhâsibï. Elle ne porte pas d'abord sur les actes bons ou mauvais, mais

sur la pratique de \istidlal, superficielle ou profonde. La pratique du bien

suppose, en effet, l'appréhension de ce qui est bien. C'est cette

appréhension qui est l'essentiel de la rectitude (rusd).

Cette notion est centrale pour saisir le lieu de la responsabilité chez al-

Muhâsibï, puisque bayân et caql sont donnés et que l'exercice personnel du
caql consistera uniquement dans la façon dont le caql s'appliquera au bayân

dans l'istidJâl. Cependant, ce n'est pas une notion nouvelle à son époque.

Massignon, en un "tableau des notions discutées", présente le caql chez les

muctazilites comme "un guide intérieur unique (.dalïl ; selon Wâsil), [...]

essence spirituelle de l'homme se construisant ainsi elle-même : lubb,

safwat-ar-rûlf490. Par ailleurs, as-Sàficï emploie ce terme de dalïl pour

signifier "preuve", "indication".

488 wa caqala cani llâhi âyâti-hi fi tadbïri-hi wa hïkmati-hi fï-âtâri sarfati-hi wa dalâ'ili husni

taqdtri-hi [...] fa-stadalla bi-dâlika anna-hu l-ilâhu al-cazïmu Uadl là ilâha gayru-hu.

Kitâb al-caql p. 2259sv.
489 Cf. Kitâb al-cagi p. 21715sv

490 Massignon, Passion, p. 543-544.



245

Cependant, cette notion n'est pas seulement théorique chez al-

Muhâsibï ; elle est le lieu où l'homme peut, grâce à une application de

l'esprit, s'engager sur le chemin de la conversion.

Dans certains passages du Kitâb al-caql, l'intelligence et la conversion
sont tellement liés qu'elles semblent être, au même degré, une action du
caql :

"II saisit par le caql d'Allah [ce qu'il dit], et on appelle cela un acte

d'intelligence de sa part, puisque c'est par l'intelligence qu'il recherche cela,

par elle qu'il comprend cela, par elle qu'il s'y attache, et par elle encore qu'il

évite ce qui l'écarté de cela. Celui-là est celui qui saisit son Seigneur par le

La particule instrumentale bl revient quatre fois, avec insistance. C'est

donc le caql qui est l'instrument, non seulement de la compréhension, ce

qui après tout est son rôle, mais aussi de la recherche, de l'attachement à ce

qui est compris, et de l'abstention de ce qui est incompatible avec cela. La

conversion qui consiste à éviter ce qui écarte d'Allah est nommément un

acte du caq/, au même titre que la compréhension. L'intelligence du bayân

entraîne ainsi comme de soi, dans un même mouvement, l'effort de

conversion. C'est d'abord la compréhension du bayân qui est requise et

exigée chez al-Muhâsibï, et le reste semble couler de source.

C'est pourquoi, al-Muhâsibï invite à la remise en mémoire (jdlkr) et à la

réflexion :

"Ne sais-tu pas que laisser le coeur libre pour le dikr, la remise en

mémoire (tadakkur), la remémoration (tadkâr) [...}, cela est plus sûr pour la

religion et plus facile pour le rendement des comptes"492 ?

91 kâna cani llâhi câqilan, wa-summiya dâlika min-hu caqlan, id kâna bi-l-caqli talaba

dâlika, wa-bi-l-''aqli fahima dâlika, wa-bi-l-caqli lazima dâlika, wa-bi-l-'aqli gânaba ma

yuzilu-hu can dâlika fa-h.âdâ Iladlcaqala can rabbi-hi. Kitâb al-caql p. 21l7"10.
492a-mâ taclamu anna tarka l-istigali bi-l-mâli wa farâga l-qalbi li-d-dikri wa-t-tadakkuri

wa-t-tadkâri [...] aslamu li d-dmi wa aysaru li-l-hisâbi. Wasâyâ p. 9011 CT.
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En jouant sur la racine Id-k-rl, al-Muhâsibï invite par trois termes

différents dikr, tadakkur (qui indique la fréquence et la reprise sur soi),

tadkâr (qui indique l'intensité), à se remettre en mémoire le message

d'Allah et à y réfléchir.

Les normes qui indiquent le bien sont claires, car elles sont décrites à

travers un bayân. Ces normes étant claires (puisque même si le bayân est

inégal, l'effort d'interprétation (igtihâd) éclairera ce qui est obscur),

pourquoi le serviteur ne cherche-t-il pas à s'y conformer et ne parvient-il

qu'avec grande difficulté à discerner ce qu'il doit faire ? La raison en est que

ces normes claires sont rendues confuses par les ruses de l'âme et du

démon, comme cela a été analysé dans le chapitre sur la nafs. Aussi, le

premier pas qu'al-Muhâsibî fait faire à son mund est de lui apprendre, grâce

au bon usage du caql, à discerner où est le bien en déjouant les pièges

tendus. Ce préalable étant acquis, il semble presque que le reste suit de lui-

même. C'est pourquoi, la responsabilité du serviteur porte avant tout sur

l'acuité de son regard et sur la pénétration de son esprit, comme si, de cette

manière, il pouvait rendre au bayân la clarté qui lui revient. Tel est l'apport

spécifique d'al-Muhâsibï dans sa réflexion. Il est permis de soupçonner ici le

dâcï (celui qui fait de la "propagande" pour sa foi) d'une certaine mauvaise

foi, car il feint d'oublier que le bayân demeurera inégal malgré tout, et que

l'effort personnel, si perspicace soit-il, ne suffira pas à résoudre des

obscurités sur lesquelles l'homme n'a pas de prise.

De la sorte en tout cas, II est impossible d'envisager le caql comme une

fonction séparée de l'ensemble de l'agir. Certes, le refus de "saisir" est ce

sur quoi porte d'abord la responsabilité et l'épreuve, mais cela est lié à un

agir que conditionnent les sentiments (kibr, orgueil), les actes corporels

(l'imitation servile, taqlîd), et l'examen approfondi (.tadabbur). D'autre part,

en ses effets, le caql entraîne, comme de soi, l'obéissance à Allah et
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constitue donc la pierre de touche, le lieu crucial de la conversion, plus que

les actes eux-mêmes493.

Le contraire de l'examen approfondi, c'est l'inadvertance (gafla) qui est

à la fois un manque d'attention et un manque d'acuité dans le regard. Elle

laisse le serviteur sans défense face aux ruses de l'âme et de l'Ennemi, ce

qui est lourd de conséquences.

Dans un passage du Kitâb al-caql, la création, considérée comme un

"oeil" qui permet de découvrir le Créateur, vivifie le dikr et empêche

l'inadvertance494. Al-Muhâsibï constate comment le Coran condamne

l'inadvertance (gaflafê5. Son apport propre est d'indiquer au disciple

comment lutter contre cette inadvertance, par la pratique du dikr, du

tadabburet du tawhîd.

Ainsi, le caql permet de saisir les signes et de comprendre le bayân.

Son rôle ne s'arrête pas là, puisque c'est avant tout une faculté de

493 voir Wasâyâ p. 129
494 Comme si toutes les choses étaient un oeil (.cayn) à travers lequel il considérait,

exaltait, magnifiait ce qu'il voyait et entendait de son Maître et Seigneur ; ainsi demeure la

mention de son Seigneur (.damât dikru-hu), et cesse son inadvertance loin d'Allah, (wa-

zalat can Allah gattaut-hu?. Kitâb al-caql p. 22515'17

495 Dans le Coran, comme chez al-Muhâsibl, la gafla est le contraire du dikr. Elle éloigne de

la pensée du jugement, pourtant imminent : iqtaraba li-n-nâsi hisâbu-hum, wa-hum fi

gaflatin mifndûna, Tour les hommes s'approche le règlement de compte, alors que dans

l'inadvertance ils s'en détournent" (21, 1).

Aussi vient un moment où la perception claire doit nécessairement succéder à

l'inadvertance : la-qadkunta fi gaflatin min hâdâ fa-kaSafnâ can-ka gitâ'a-ka fa-basaru-ka I-

yawma hadldun, "Certes, tu étais dans l'inadvertance de cela ; Nous t'avons ôté ton voile,

et aujourd'hui, ta vue est aiguë" ( 50, 22).

C'est qu'en effet, Allah n'est pas insoucieux de ce que font les créatures, et le leur

rappellera : ma llâhu bi-gâfilin cam-mâ tacmalûna, "Allah n'est pas inattentif à ce que vous

faites" (2, 74).

Aussi, l'inadvertance mène-t-elle à la perdition : "Ceux qui sont inattentifs à nos âya (can

âyâti-nâ gâfilûna), leur retraite est le feu." (10, 7)
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discernement entre l'utile et le nuisible, antinomie qui revient sans cesse, et

que, par conséquent, son champ d'action est l'expérience concrète de la vie

du serviteur. Ainsi, le caql agit dans un va-et-vient entre la saisie du bayân

et le discernement dans l'action.

Tout serait dit si le décryptage des signes pouvait se faire de façon

univoque. Malheureusement, ce décryptage est tributaire à la fois des

obscurités du bayân et des limites de l'effort humain. Il ne peut aboutir à

une solution univoque. C'est ce qu'al-Muhâsibï omet de mentionner.

1.3 De la saisie du bayân au discernement dans l'action :

"Celui qui souhaite regarder ce qu'il est (man afrabba an yanzura ma

huwa), qu'il s'expose lui-même au Coran (fa-l-yacri(ji nafsa-hu calâ al-

Quran)'496 .
Ce habar d'al-Hasan, cité par al-Muhâsibï, exprime en un raccourci

saisissant le va-et-vient du caql dans son effort de discernement : la

connaissance du message révélé permet la connaissance de soi et rend plus

sûrs les choix du serviteur ; cette idée était déjà présente dans le K. al-girra.

Un tel impact de la science du bayân sur la connaissance de soi-même ne

va pas de soi car, comme le dit al-Muhâsibï citant un hadît sur l'hypocrisie

ostentatoire, celle-ci est "plus cachée que la progression d'une fourmi sur le

rocher, et mon caql ne parvient pas à suivre la progression d'une fourmi,

qu'en est-il alors de ce qui est plus caché que cela ?"497 .

496 Fahm as-salât p. 3698

497 ar-riya ahfâ min dablbi n-namli calâ as-safâti, wa-caqlï yuqassiru can dablbi an-namli,

fa-kayfa ma huwa ahfâ min-hu ?

Wasâyâ p. 19510. Ce passage est la citation et le commentaire d'un hadît transmis par Abu

Musa al-Ascarï, où c'est le sirk (associationisme) qui est plus caché que la progression

d'une fourmi. Ici, al-Muhâsibî modifie le texte du hadît, en remplaçant Sïrk par riya', et en

considérant que l'ostentation (riya') est un associationisme caché (sirk haft). Voici un

passage de ce hadît mentionné par Ibn Hanbal dans le Mi/sJnac/(n123/19553).
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Un rapprochement implicite est fait ici entre l'associationisme (girk), qui

est en réalité ce que décrit le hadît cité, et l'ostentation. Assimiler

l'hypocrisie de l'ostentation à un associationisme, le péché le plus grave de

l'Islam, c'est souligner une fois de plus l'importance des orientations

intérieures et pourtant très subtiles et cachées aux regards, et démontrer

que la conversion et le discernement doivent aller jusque-là.

Cette "exposition de soi au Coran" revient au caql. Dans le tartïl

(récitation psalmodiée) qui en est le cadre dans Fahm a$-$alât, surgit à

l'esprit du récitant "un sens auquel le caql prête attention, ou une science

qui lui sert, ou une clairvoyance dans sa religion"498. Et, de fait, la

mufrâsaba n'est rien d'autre qu'une forme de "vigilance" du caql lorsqu'al-

Muhâsibï la décrit comme "la vigilance de l'intellect pour garder les âmes de

leurs trahison" .

En s'exposant à la lumière du Coran, le serviteur voit ce qui dans ses

impulsions peut plaire ou déplaire à Allah, et il en tire des conséquences

hataba-nâ rasûlu Hâhi data yawmin fa-qâla : "ayyu-hâ n-nâsu, Jttaqû hâdâ S-Sirka fa-

Jnna-hu ahfâ min dablbi n-namli", fa-qâla la-hu man sa a Ilâhu an yaqûla : "wa-kayfa

nattaql-hi wa-huwa ahfâ min dablbi n-namli, yâ rasûla Hâhi ?" qâla : "qûlû : 'Allâhumma,

innâ nacûdu bi-ka min an nusrika bi-ka say'an naclamu-hu, wa-nastagfiru-ka li-mâ là

naclamu' ".

"Le Prophète d'Allah s'est adressé à nous un jour et nous a dit : 'Ô vous,

gardez-vous avec crainte de cet associationisme-là, car il est plus caché que la progression

d'une fourmi'. Alors lui répondit celui qu'Allah voulut qu'il dise : 'Comment pouvons-nous

nous en garder avec crainte alors qu'il est plus caché que la progression d'une fourmi,

Prophète d'Allah ?' Il répondit : 'Dites : 'Mon Dieu, nous Te demandons de nous préserver

de T'associer quelque chose sciemment, et nous Te demandons de nous pardonner pour

ce que nous [T'associons] sans le savoir' ".

Abu Musa l-AScarï (m. vers 42/662) est un rapporteur de hadlt, Compagnon du Prophète,

gouverneur de Koufa puis de Basra et un des arbitres de Siffln où il représentait cAli.
49Simmâ macnan yatanabbahu la-hu caqlu-hu, awcilmun yufldu-hu, aw basïratun fldïni-hi.

Fahm as-salât, p. 36910 w.
499 qiyâmu l-caqli calâ hirasati n-nufûsi min hiyânati-hâ. al-Qasd wa-r-ru^f ilâ llâh, p. 2292.
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pratiques ; ce faisant, la science du bayân aboutit au discernement dans

l'action.

C'est surtout du discernement des esprits dont il s'agit dans la Rfâya.

On peut évoquer d'autres formes de discernement, comme celui,

primordial, entre l'utile et le nuisible, puis entre le licite et l'illicite, entre "ce

qu'Allah aime et ce qu'il déteste". Dans le discernement dont il s'agit ici, il

faut reconnaître l'origine, qui peut être triple (Dieu, la nafs, 1' "ennemi") des

pensées (hatarât) qui surgissent, et qui sont autant d'incitations, bonnes ou

mauvaises.

"Par le moyen de l'intellect, de la science et de l'affermissement, il voit

clairement le nuisible et l'utile dans les sollicitations des coeurs [...]. Il ne

discernera entre [les sollicitations] et ne les connaîtra que par la science et

l'affermissement au moyen de l'intellect"500.

Dans un chapitre de la Rfâya intitulé : "De ce par quoi on reconnaît le

mauvais désir de l'âme (bâb bi-ma yifrafu sû'u ragbati n-naté01 ), l'intellect

se remémore ce qu'il sait d'Allah, et c'est ainsi qu'il peut vaincre la passion

de l'âme.

Aussi, le conseil d'al-Muhâsibï n'est-il pas de multiplier les oeuvres pies,

mais bien plutôt de faire grandir le caqJ can Allah. Il cite un fradît en ce

sens dans les Wasâyâ : "II nous est parvenu que l'Envoyé d'Allah a dit : 'Ô
cAlî, si les gens acquièrent toutes sortes d'oeuvres pieuses pour se

rapprocher grâce à elles de leur Seigneur, toi, acquiers les différentes

500 fa-bi-l-caqli wa-l-cilmi wa-t-tatabbuti yubsiru d-darara wa-n-nafa min dawâci l-qulûbi

[...] lan yumayyiza bayna dâlika wa-lâ yacrifa-hu illâ bi-l-cilmi wa-t-tatabbuti bi-l-caqli.

Rfâva p. 954;7

501 Rfâva , p. 327.
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formes de caql et tu leur seras supérieur en rang, en proximité, et en degré

en ce monde et dans la vie dernière' .

La même comparaison est faite au sujet des gens d'ascèse : ceux qui

saisissent mieux le bayân par le caql sont, de ce fait, les plus soumis aux

commandements d'Allah et les plus détachés503. La mise en corrélation

entre le caqlet le bayân est une constante fondamentale qui est la pierre de

touche de la vie de foi.

Il en va de même pour le culte (cibâda). La différence du mérite acquis

par la pratique du culte vient de la différence dans l'intelligence (faqD ,

l'intention (.niyya) et la volonté (irâda). A cause du lien qu'il y a entre la

connaissance et la volonté, le caql fortifie la volonté et conduit à une plus

grande soumission à Allah. Al-Muhâsibï compare deux personnes. La

première ne se préoccupe que des oeuvres ; la seconde se soucie aussi de

ce qui est caché (Jbâ(ln) 50 .

502 wa balaga-nâ anna rasûla llâhi qâla:"yâ cAlï, idâ ktasaba n-nâsu anwâca l-birri li-
yataqarrabù bi-hâ ilâ rabbi-him fa-ktasib anwâca faqli tafuq-hum bi z-zulfati wa-1-qurbati

wa-d-daragâti fi d-dunyâ wa-l-àhirati". Wasâyâ p. 1297sv.

hadft non recensé dans la Concordance.
503 tafâwutu z-zâhidlna cala qadri sihhati l-cuqûli, wa tahârati l-qulûbi fa-afdalu-hum acqalu-

hum, wa-acqalu-hum afhamu-hum, wa afhamu-hum cani llâhi ahwafu-hum min Allâhi,

[wa- ahwafu-hum min Allâhi ahsanu-hum qabûlan cani llâhi, wa ahsanu-hum qabûlan cani

llâhi asracu-hum ilâ ma dacâ llâhu ilay-hi, wa-asracu-hum ilâ ma dacâ Ilâhu ilay-hi azhadu-

hum fi d-dunyâ, wa-azhadu-hum fi d-dunyâ argabu-hum fi 1-âhirati].

"La différence entre les gens d'ascèse est à la mesure de la validité de leur intellect et de la

pureté de leur coeur, les meilleurs d'entre eux sont ceux qui saisissent le mieux par leur
caql, et ceux qui saisissent le mieux sont ceux qui comprennent le mieux d'Allah (ce qu'il

dit), et ceux qui comprennent le mieux d'Allah (ce-qu'il dit) sont ceux qui Le craignent le

plus [...]." al-Oasd wa-r-ruëûc ilâ llâh p. 2476sv.
504 wa-qad yastawï fi-hâ r-ragulâni fi l-waraci wa-l-caqli wa-1-birri, wa-ahadu-humâ argahu

min al-âhari caqlan wa-a§addu tahamyan wa-ablagu fi ridwâni-hi, wahaba llâhu la-nâ wa-

la-kum cilman nâffan wa-caqlan râgihan.
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La dernière phrase de ce passage traduit le souhait d'al-Muhâsibï dans

tous ses écrits : "Qu'Allah nous donne ainsi qu'à vous une science utile et

un caql qui prévaut". La science doit être utile, à tel point que parfois, dans

un raccourci saisissant, le caql consiste à obéir : "La meilleure façon pour

toi de profiter de l'intellect est d'obéir à Allah dans ce qu'il t'a imposé et

d'éviter ce qu'il t'a interdit"505.

Ce souci d'intelligence de la révélation n'est pas sans lien avec le

combat contre la nafs analysé précédemment. A l'étape où le murid est

encore dans la désobéissance, ou est prêt d'y retourner, la nafs se

caractérise par son indolence, sa nonchalance et sa paresse. Elle a pour

marques une sûreté (amn) erronée506, l'inadvertance (gafla) et l'oubli

(nisyân). Pour briser tant de résistance implicite, le murid doit rehausser

l'importance de l'enjeu, la grandeur de Dieu, de Sa récompense et de Son

châtiment. Alors, la saisie claire du bayân n'est pas un exercice uniquement

théorique ou intellectuel, mais elle a déjà pour but de contrecarrer la

passivité de la nafs et de pratiquer le discernement entre le bien et le mal,

qui sont mêlés comme 1 ivraie et le bon grain dans le coeur du serviteur :

Peut-être deux hommes sont-ils égaux [dans le culte] en ce qui concerne le scrupule

pieux, l'intelligence (de la religion) et les oeuvres pieuses, mais l'un des deux l'emporte sur

l'autre par le caql, est plus attentif à choisir ce qui convient le mieux et parvient mieux à

obtenir la satisfaction d'Allah. Qu'Allah nous donne ainsi qu'à vous une science utile et un
caql qui prévaut". Wasâvâ p. 2049sv. Voir aussi Wasâvâ p. 13l18-19

 :

wahaba-nâ llâhu wa-iyyâ-kum cilman nâffan wa-caqlan râgihan.

Qu'Allah nous donne ainsi qu'à vous, une science utile et un caql qui prévaut.
505 inna afdala ma tastafïdu bi-l-caqli an tutfa llâha fî-mâ iftarada calay-ka wa-tatagannaba

ma harrama llâhu calay-ka. Wasâyâ p. 13012sv.
506 Voici ce qui est dit à propos du amn :

al-cagaba, kulla I-cagabi min cabdin âminin bi rabbi-hi !

"Quelle grande stupéfaction [au spectacle] d'un serviteur qui [se croit] en sûreté à l'égard

de son Maître !" Mifâtabat an-nafs, p. 40.
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"Par la recherche au moyen de la science lui apparaît distinctement la

différence entre ce qu'Allah déteste et ce qu'il aime, et par cette distinction

avec en surcroît la crainte, il discerne entre ce que déteste son Maître et ce

qu'il aime, et par le discernement avec en surcroît la crainte, il est pieux,

fidèle à sa détermination" .

at~ tahlïs : at-tamylz bayna 1-gayyidi wa-l-radï'i, wa-l-haqqi wa-l-bâtili.

"L'épuration (.tahlis) est le discernement entre ce qui est bon et mauvais,

entre la vérité et l'erreur."

L'image de l'ivraie mélangée au bon grain vient du livre de la

Rfâva li-huqûq Allah 508.

Al-Muhâsibï prend à ce sujet l'image de l'ivraie (ziwân ) qu'il faut retirer

du bon grain Qiinta) pour que celui-ci en soit pur (jhâlis) ; il en va de même

pour l'argent (fidçia) dont on démêle (muyyiza) les impuretés (.habité. Il y

a ici un jeu de mots sur le terme habit, pris au sens concret de mauvaise

scorie, mais qui peut avoir également le sens moral de "méchant".

L'ih/âs est, en principe, le résultat du tahlis. Ces diverses images

aboutissent à une définition de ïlh/âs comme une intention purifiée de

toute scorie :

al-ihlâ$ : an yakûna l-haqqu wa-l-gayyidu hâlisan sâfiyan min kulli ma

yusbihu-hu.

507 bi-t-tafaqqudi bi-l-cilmi yatabayyanu la-hu ma kariha llâhu mim-mâ ahabba,
wa-bi-t-tabayyuni maca 1-hawfi yumayyizu ma kariha rabbu-hu mim-mâ ahabba,

wa-bi-t-tamylzi maca 1-hawfi yakûnu muttaqiyan mûfiyan bi-cazmi-hi.

Rfâvap. 8211 CT

508 Rfâva p. 20613sv.
509law anna cabdan dafaca ilay-hi mawlâ-hu hintatan fa-qâla : "tayyibu-hâ, wa-jfal-hâ
hâlisatan min az-ziwâni wa-s-Sacîn", aw fiddatan fa-qâla la-hu : "alqi-hâ fi l-halâsi hattâ

takûna fiddatan hâlisatan min al-habati wa-1-gisSi".

"(Qu'en penses-tu), si un maître envoyait à un serviteur du froment et lui disait : 'ce qui est

bon, purifie-le de l'ivraie et de l'orge', ou [s'il lui envoyait] de l'argent et lui disait : 'jette-le
dans l'affinage, pour qu'il devienne pur de toute scorie et de tout défaut' ". Rfâya p. 206.
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"La pureté d'intention .- que le vrai et le bon soient purs, décantés de

tout ce qui leur ressemble"510.

La recherche de la science permet de distinguer ce qu'Allah aime et ce

qu'il déteste, ce qui conduit presque immanquablement, moyennant la

crainte, au choix du bien et à la piété (.taqwâ).

Conclusion du chapitre

Ce chapitre a mis en évidence le rôle primordial que joue le caql dans

l'orientation que prend le serviteur, que ce soit la bonne direction (hudâ),

ou au contraire la rébellion.

La recherche de l'utile se confond avec celle du bien lorsque le

serviteur découvre la révélation et la récompense promise, de sorte que le
caql devient l'organe par excellence de l'appréhension du bien. Son rôle,

d'ailleurs, ne se limite pas à une simple compréhension intellectuelle, car la

perception de ce qui est utile conduit à le rechercher, dans une même

impulsion. Ainsi, dans certains passages, le caql semble être à la fois

l'instrument qui découvre le bien et qui oriente vers lui. C'est dire son rôle

essentiel dans la conversion.

Après avoir mis en lumière le rôle central du caql dans la recherche du

bien, il faut insister maintenant sur ses limites : suffit-il à lui seul à assurer la

conversion du murîd et à quelles conditions y participe-t-il efficacement ?

510 20P. 20620
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Chapitre 2 : Les limites du caql

2.1 Les conditions qui permettent au caql de remplir sa fonction :

a) II doit être éclairé

L'intellect est comparé à plusieurs reprises à la vue, tandis que la

science est la lumière qui éclaire cette vue. Sans cette lumière, en effet, la

vue serait tâtonnante, incertaine et peu fiable :

"II fait du Livre et de la sunna son guide, car s'il ne s'affermit pas par

son intellect et ne fait pas de la science son guide, il ne verra pas clairement

ce qui lui est nuisible en le distinguant de ce qui lui est utile"511.

Al-Muhâsibï, dans la Rfâya, présente une sorte de parabole. Qui

marche dans la nuit a besoin de la vue et d'une lumière pour assurer ses pas

et reconnaître le chemin. Or, "la bonne vue est à l'exemple de l'intellect, et

la lampe est à l'exemple de la science"512.

La science éclaire l'intellect en "parant" la vie dernière :

"II unit au caql la science, le Livre et la Sunna pour qu'elles parent à ses

yeux la vie dernière et qu'il trouve odieux ce bas-monde. La science est au

511 fa-yaj?alu 1-kitâba wa-s-sunnata dalïla-hu fa-in lam yatatabbat bi-caqli-hi wa-yagal il-
cilma dalïla-hu, Iam yubsir ma yadurm-hu mim-mâ yanfacu-hu.
Rfâvap.94llsv.
512 matalu 1-basari s-sahïhi ka-matali l-caqli, wa-matalu s-sirâgi ka-matali l-cilmi.

Rfâva p. 9513"14
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caql ce que la lampe est à l'oeil, ou encore une lumière venant du soleil ou

d'autre chose"513.

Sans cet éclairage, le caql peut être trompé dans la tâche qui lui

incombe et servir d'instrument à la nafs en lui donnant des arguments et en

justifiant ses passions. C'est ce que rapporte ce habar de Wahb51 , qui est

ensuite commenté :

"II dit : 'La nafs attend la passion, et la passion attend le caql ; si le caql la

repousse, elle est repoussée, et s'il lui laisse le champ libre, elle passe'.

Gela est vrai car le caql, quand il ne voit pas clair par le moyen de la science

et ne se préserve pas par la connaissance, incline vers ce à quoi invite la nafs

de la part de la passion, et c'est le caql alors qui emploie des stratagèmes et

des cajoleries pour ses convoitises et ses passions. Cependant, s'il se

remémore et voit clair au moyen de la science, et s'il se préserve par la

connaissance, il reconnaît le dommage qui résulte de ce à quoi invite la

passion, il voit clairement à quoi aboutit ce dommage et il le repousse, et ainsi

la nafs se retient d'utiliser le caql'515.

513 wa-qarana maca l-caqli l-cilma wa-l-kitâba wa-s-sunnata li-tazlna (la-hu) l-âhirata wa-

yukriha ilay-hi d-dunyâ ; wa-l-cilmu li-l-caqli ka-s-sirâgi Ii-l-cayni aw nûrin min aS-Samsi

wa-gayri-hâ li-l-cayni. Rfàya p. 189 l6-
514 II s'agit sans aucun doute de Wahb b. Munabbih comme l'indique la Rfâya li-huqûq

Allah p. 421, où cet auteur est expressément cité. Il appartient à la catégorie des tâbfin

(suivants), qui "suivent" la génération des sahâba (Compagnons du prophète). Né en 646

au Yémen, mort en 733. Il connaissait les récits (ahbâr) des "gens du Livre". Les historiens

ont relaté ses récits sur les Fils d'Israël. Parmi ses écrits figure le Kitâb al-mubtadâ ' et une

traduction des psaumes de David. Plusieurs historiens l'ont mentionné : parmi eux Ibn

Qutayba dans son Kitâb al-macârif et Ibn Hagar, le grand traditionniste saffite du 9ieme /

15lème siècle dans son Tahdîb at-tahdlb.
515 habar de Wahb:

_qâla : "an-nafsu tantaziru 1-hawâ, wa-1-hawâ tantaziru I-caqIa, wa-in zagara-hu l-caqlu,
inzagara, wa-in arhâ la-hu marra".

_wa-sadaqa, li-anna l-caqla idâ lam yubsir bi-l-cilmi wa-yactasim bi-l-macrifati sabâ fia ma

tad°û ilay-hi n-nafsu min qibali hawâ-hâ, fa-kâna huwa lladl yahtâlu li-l-makâ'idi wa-

yatalattafu li-sahawâti-hi wa-hawâ-hu. fa-idâ tadakkara fa-ab$ara bi-l-cilmi, wa-stac$ama bi-
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Le caql emploie des "stratagèmes" et des "cajoleries". Il agit alors

comme l'âme et sous son impulsion, dans son domaine propre, qui est de

donner des allégations fausses (le terme ihtagga indique cela : hugga,

"argument à charge" contre le serviteur signifie aussi, dans un sens plus

coranique, argument fallacieux5 , et donc allégation du caql trompé par la

nafs, et qui devient mensonger à son tour). Al-Muhâsibï décrit cela dans les

Wasâyâ : "Que le démon et ses alliés parmi les hommes ne vous

l-macrifati, carafa darara ma yacfû ilay-hi l-hawâ, wa-absara câqibata darari-hi, zagara-hu,

fa-amsakat in-nafsu can istfmâli-hi. "

Rfâva p. 25018sv.

L'expression "huggatun dâhidatun", citée dans le passage suivant des Wasâyâ, est

coranique, et se trouve en 42,16 : wa-lladlna yuhâggûna fi Ilâhi min bacdi ma stugïba la-hu

huggatu-hum dâhidatun cinda rabbi-him. "Ceux qui argumentent au sujet d'Allah après

qu'on Lui a répondu, ont un argument sans valeur auprès de leur Seigneur", (leur

argumentation est "chose de rebut", traduit Hamidullah).

Le verbe de schème fâcala : hâgga (12 occurences) indique toujours dans le Coran une

dispute mal fondée et perverse contre un juste, Abraham en particulier : 2, 258 évoque

"Celui qui disputait, hâgga, avec Abraham au sujet de son Seigneur" (peut-être Nemrod,

roi de Babylone, dit dans sa note Hamidullah). En 3, 65, reproche est fait aux juifs et aux

chrétiens de "disputer" : "Pourquoi disputez-vous au sujet d'Abraham", li-mâ tuhâgguna fi

Ibrâhima, (pour vous l'approprier). En 6, 80, enfin, le peuple d'Abraham "disputa avec lui",

hâgga-hu à cause de sa foi en un Dieu unique. Si le verbe hâgga indique toujours une

polémique injustifiée et injuste, le terme hugga, lui, n'est pas univoque et signifie aussi bien

"argument fallacieux qui ne tient pas", qu' "argument péremptoire" qui tranche la question

par sa justesse, comme en 6, 149 : wa-li-llâhi 1-huggatu l-bâligatu, "A Allah, donc,

l'argument péremptoire". On peut enfin noter que l'orientation nouvelle donnée à la

prière en 2, 150 a pour but d'éviter de donner aux gens hostiles des arguments (faux)

contre les croyants : fa-wallu wugûha-kum satra-hu li-a-llâ yakûna li-n-nâsi calay-kum

huggatun, "Tournez votre face dans sa direction (la Mosquée sacrée) afin que les gens

n'aient point d'argument contre vous". Ces références montrent comment l'emploi fait par

al-Muhâsibï de hugga dans son sens d' "argument fallacieux" est dicté par le Coran. (Il n'en

va pas de même, cela a été vu, de l'emploi de hugga au sens d' "argument à charge"

attaché au serviteur).
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illusionnent pas par des arguments qui ne tiennent pas selon Allah, car ils

se jettent ensemble comme une meute de chiens sur ce monde d'ici-bas,

puis ils recherchent pour eux-mêmes des excuses et des arguments" .

Le caql est alors totalement détourné de sa fonction. Son rôle était de
rechercher la vérité pour que le serviteur puisse s'y soumettre, or voici qu'il

recherche au contraire le mensonge et laisse le serviteur dans l'erreur. C'est

qu'alors il ne voit pas clair par le moyen de la science et devient sans

discernement. Telle est la fragilité du caql, qui n'est, après tout, qu'un

instrument malléable s'il n'est pas fortifié par la science . Même alors,

517là yagurranna-kum uS-Saytânu wa-awliyâ'u-hu min al-insi bi-l-hugagi d-dahidati cinda

llâhi fa-inna-hum yatakâlabûna calâ d-dunyâ, tumma yaflubûna li-anfusi-him l-macâdïra

wa-l-hugaga... Wasâyâ p. 7611 sv.

Plusieurs passages montrent comment le caql peut devenir "auteur de manigances" :

wa-flam anna kulla caqlin là yashabu-hu talâtatu aSyâ'a fa-huwa caqlun makkârun : Mru

t-tâcati calâ l-macsiyati, wa-itâru l-cilmj calâ al-gahli, wa-Itâru ad-dïni calâ d-dunyâ.

"Sache que tout caql que n'accompagnent pas trois choses est un caql auteur de

manigances : la préférence donnée à l'obéissance sur la désobéissance, la préférence

donnée à la science sur l'ignorance, et la préférence donnée à la religion sur le monde

d'ici-bas." Risâlat al-mustarsidîn p. 971 sv.
518 De nombreux passages expriment cette idée de malléabilité, comme ce texte suggestif

de Âdâb an-nufûs :

fa-idâ qaharat sâhiba-hâ l-cabda calâ muwâfaqati hawâ-hâ, istacbadat-hu wa-adhalat-hu

wa-adallat-hu wa-adhaSat-hu wa-afabat-hu wa-tayyasat °aqla-hu wa-dannasat cirda-hu

wa-ahlaqat murù'ata-hu wa-fatanat-hu can dïni-hi wa-in kâna câliman labïban câqilan

kayyisan fatinan faslhan hakiman faqihan lawwatat-hu wa-asqafat-hu wa-fadahat-hu fa-

htamala la-hâ dâlika kulla-hu wa-huwa 1-aryabu 1-labîbu l-câlimu 1-adtbu, fa-sayyarat-hu

bacda l-cilmi gâhilan saflhan ahmaqa haflfan, wa-dâlika anna-hâ saqat-hu min muwâfaqati

hawâ-hâ ka'san summan sirfan fa-stamâlat-hu fa-mâla bi-cilmi-hi wa-caqli-hi wa-fahmi-hi

wa-nafâdi hikmati-hi wa-basari-hi fa-agrâ-hu magrâ hawâ nafsi-hi.

"Si [la nafs] vainc celui qui la possède, le serviteur, pour qu'il accepte sa passion, elle le

réduit en esclavage, le stupéfait et l'humilie ; elle le jette dans l'ébahissement et le fatigue ;

elle étourdit son intelligence, ternit son honneur et use la virilité de son caractère ; elle le

séduit et le détourne de sa religion même s'il est savant, sensé, intelligent, fin, sagace,
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c'est elle qui le guide, et il se laisse orienter. Cette orientation vers le bien

reste d'ailleurs fragile puisque le caql "suiveur" est accessible à toutes les

influences, même contradictoires, qui se présentent. Il suit toujours une

influence, quelle qu'elle soit, et c'est pourquoi on peut dire qu'il est

malléable.

Au contraire, une fois qu'il est lui-même éclairé et fortifié (puisqu'il y a

là un rapport de force), le caql éclaire la nafs :
"Si [la nafs] voyait [le châtiment] par la vue de l'intellect et l'oeil de la

certitude, et qu'en était soulevée en elle la crainte, elle ne pourrait

s'empêcher de se soumettre, de regretter et de se déterminer, et elle se

laisserait conduire vers la vérité en raison de ce qu'elle voit et sait, et qui est

qu'il lui sera enlevé plus que ce qu'elle obtiendra" .

La connaissance conduit alors à la détermination ; dans d'autres

passages, le processus est inverse. De toutes façons, les deux vont de pair.

Aussi cette détermination de la volonté (cazm) est-elle comme une

condition sine qua non du bon fonctionnement du caql et de la conversion

effective du serviteur. Cette détermination a des composantes multiples ; la

science en est un élément, mais non l'unique ; y contribue également, cela a

été vu, une certaine droiture morale.

éloquent, sage, perspicace ; elle l'entache, le fait tomber, le déshonore, et il supporte tout

cela pour elle alors qu'il est homme très pondéré, sensé, savant, cultivé ; elle l'a rendu

après la science ignorant et sot, bête et superficiel, parce qu'elle lui a versé du breuvage de

l'acceptation de sa passion un verre de poison pur. Elle l'a incliné et il a incliné avec sa

science, son intelligence, sa compréhension, la pénétration de sa sagesse et de sa vue

perspicace, à qui il a fait prendre le cours de la passion de son âme."

Adâb an-nufùs p. 24.
519 fa-idâ ra'at-hu (al-cadâb) bi-basari l-caqli wa-caynil-yaqlni, wa-hâga min-hâ l-hawfu, lam

tatamâlak bi-l-ifâni wa-n-nadami wa-l-cazmi, wa-nqâdat ilâ l-haqqi ti-mâ câyanat

wa-calimat anna-hu yu'hadu min-hâ aktam mim-mâ tanàlu. Rfâya p. 33412sv.
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b) H doit être déterminé

La détermination peut être bonne ou mauvaise, selon son objet, comme
elle peut varier en faiblesse ou en force.

Quand la détermination est mauvaise, elle devient de l'obstination (içrâr

a ici une connotation négative qui n'est pas dans la langue commune). C'est

ce qu'al-Muhâsibï décrit dans le Kitâb al-caql :

"Mais c'est que, certainement, n'est pas appelé 'quelqu'un qui saisit

Allah par le caql\ quiconque est déterminé à faire ce qui provoque Sa

colère, et qui le commet avec obstination, et sans en être contrit"520.

Quand la détermination est bonne, elle vient du caql qui a déjà aperçu

quelque chose du message d'Allah et qui est déterminé à s'y conformer. On

peut voir, dans le passage suivant, comment le caql est déterminé à lutter

contre l'ostentation en s'efforçant de considérer louange et blâme comme

équivalents, puisqu'aucune de ces deux attitudes des autres à son égard

n'ajoute ou n'enlève quoi que ce soit à sa valeur réelle, celle qui sera

révélée au jugement :

"Peut-être sa pureté d'intention se fortifie-t-elle et grandit-elle au point

que lorsqu'advient une situation où il est l'objet de l'éloge et du blâme, les

dispositions de sa nature changent à peine à cause de la détermination

puissante du caql, et de la lumière de la pureté d'intention qui ont déjà

triomphé de sa nature"5 1.

La pureté d'intention (ihlâç), par laquelle le serviteur s'attache à n'agir

que pour Allah et Lui seul, va de pair avec une certaine indifférence face

au jugement des autres. La détermination de lutter contre l'ostentation est

fortifiée par l'ihlâç dont le serviteur a déjà fait l'expérience. Cette notion fait

520 bal li-anna-hu là yusammâ câqilan cani Ilâhi man yaczumu calâ 1-qiyâmi bi-suhti-hi fa-

aqâma calâ dâlika musirran gayru tâ'ibin. Kiïâb al-caql p. 21815sv.
521 wa-qad yaqwâ wa-yaclu fi l-ihlâsi hatta ya'tiya calay-hi bacdu l-ijali yudammu wa-

yuhmadu fï-hâ, fa-la yakàdu an yatagayyara tabcu-hu li-mâ qad qahara t-tabca min

quwwati cazmi l-caqli wa-nûri l-ihlâsi. Rfâya p. 29l12 sv.
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comprendre quelle est la détermination qui convient au mufid -. il lui faut

rechercher Allah seul et renoncer à la recherche de tout ce qui est créé, car

c'est à cette condition seulement que sa quête (falab) réussira.

La pureté du coeur et la pureté d'intention (ihlâç), qui lui est liée, sont

donc la forme que doit prendre la détermination du serviteur, s'il veut

pénétrer ce qui est caché. Sans cette pureté d'intention, la détermination

est minée par la dispersion des soucis qui préoccupent522 :

"L'intellect est présent en concentrant son dessein, car l'intellect n'est

détourné de la compréhension et de la pensée du 'lieu du retour' que par la

dispersion du dessein qui le soucie concernant le monde d'ici-bas, et

lorsqu'est concentré le dessein qui le soucie, l'intellect est présent"523.

Ici, l'intellect est "détourné" de la pensée du "lieu du retour" par la

dispersion des préoccupations qui affaiblissent sa détermination et

l'empêchent de se concentrer sur un objet précis. Tous ces exemples

indiquent la fragilité du caq], qui n'est pas toujours en mesure d'accomplir sa

fonction, ce qui, d'ailleurs, ne remet pas en cause le caractère primordial de

son rôle. Cependant, certaines conditions sont nécessaires à son bon

fonctionnement. Mais de toutes façons, même si ces conditions sont

remplies, il est frappé d'une certaine faiblesse congénitale à laquelle il n'y a

pas de remède, et qui est inhérente à sa nature.

522 Dans le Coran, la détermination (cazm) va parfois de pair avec la remise confiante à

Allah (tawakkul) :

En 3,159, Allah parle au prophète :

"Quand tu t'es déterminé, appuie-toi sur Allah (fa-idâ cazamta, fa-tawakkal calâ llâhi),

Allah aime mieux ceux qui s'appuient sur lui."

^hudûru J-caqli bi-gtimaci l-hammi li-anna l-caqla inna-mâ yastagilu can il-fahmi wa-l-fikri

fi l-macâdi bi-tafrîqi l-hammi fi d-dunyâ, fa-idâ igtamaca l-hammu, hadara I-caqlu.

Rfava p. 6815.
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2.2 Les limites du caql et les causes de sa faiblesse

a) Son attention est fragile

Cela est visible dans les choses les plus simples, et vient en premier lieu

de la dispersion déjà évoquée. Il suffit, par exemple, qu'en faisant un calcul,

quelqu'un ait ses yeux et ses oreilles attirés par autre chose pour qu'il se

trompe et que son calcul soit faux. Si c'est vrai pour un simple calcul

arithmétique, cela le sera d'autant plus pour ce qui concerne la

considération de l'au-delà.

Si quelqu'un "veut bien réussir un calcul par exemple, il empêche son

ouïe et sa vue d'être distraits par quoi que ce soit d'autre ; il empêche son

coeur de penser à autre chose que cela, de peur que son calcul ne soit pas

réussi si les yeux regardent ou si les oreilles entendent une autre chose vers

laquelle incline l'intellect (mâlat ilay-hi al-caql), et voilà que son calcul

s'embrouille"52 .

Il y a une fragilité plus fondamentale que celle de l'attention. Le caql est

fragile parce que c'est un don reçu qui peut à tout moment être repris :

"Ce qui lui a été donné de caql est entre les mains d'Allah, et si Celui-ci

voulait le modifier et le faire disparaître par quelque malheur, comme il L'a

vu le faire avec celui qui est semblable ou supérieur à lui, II le ferait, et il

n'est pas à l'abri qu'Allah ne le dépouille de son c

52 hisâbun yurïdu an yuhkima-hu, manaca sanfa-hu wa-basara-hu an yastagila (sic) bi-

say'in gayri dâlika, wa-manaca qalba-hu an yanzura fi gayri dâlika, karâhïyata an la

yuhkima hisâba-hu in istagala qalbu-hu bi-1-fikri fi gayri-hi, aw nagarat il-caynâni aw

istamacat il-udunâni ilâ say'in gayri dâlika, mâla ilay-hi l-caqlu wa-ihtalafa calay-hi hisâbu-

hu. Rfâya p.7013sv.
525 law M'a an yugayyira-hu wa-yuzila-hu bi-bacdi l-âfâti, kamâ ra'â ffla dâlika bi-man

huwa mitlu-hu wa-man huwa fawqa-hu la-facala, fa-Iâ ya'manu min an yasluba-hu llâhu
caqla-hu. Rfâva li-huqûq Allah p. 36l10sv.
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Ainsi, le serviteur peut être privé de façon totalement abrupte d'une

faculté reçue qui est pourtant constitutive de sa nature. Telle est la
condition du serviteur "qu'un autre manipule".

b) H n'a qu'un rôle instrumental et on ne peut se fier à lui

Al-Muhâsibï invite souvent le murïd à s'appuyer avec confiance sur

Allah (tawakkul), et non sur l'intellect, cela a été vu. Ce n'est d'ailleurs que

dans une certaine mesure que lui-même fonde sa propre réflexion sur le
caql, car les sources révélées sont sa première référence.

Le bon usage de la réflexion demande que l'on fasse d'abord confiance

à Allah et non à son intellect.

"Le chemin de la pensée, c'est concentrer le dessein qui soucie en

faisant appel à l'intellect, et en s'appuyant avec confiance sur le Maître, non

sur l'intellect"526. Le caql a donc bien un rôle d'instrument, et on fait appel à

lui sans s'y confier. D'ailleurs, sa malléabilité met en relief le fait que ce

n'est qu'un instrument. On ne le voit agir que sous une emprise et pour

servir un dessein particulier, celui de la nafs ou celui de la science. Il suit

tanqu 1-fikrati : igtimâcu l-hammi maca l-mutâlabati bi-l-caqli wa-t-tawakkuli calâ r-rabbi,
lâcalâl-caqli.Rfâva p. 6811

La même idée revient dans Fahm al-Qur'ân p. 324, cité plus haut : c'est le tawakkul qui

permet de saisir Allah par le caql.
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une influence et s'y soumet, quelle qu'elle soit, parce qu'il ne peut agir sans

être mû par autre chose que lui-même, tout comme un instrument.

"Lorsqu'est concentré le dessein qui le soucie, puis qu'il réfléchit en

s'appuyant avec confiance sur le Miséricordieux, non sur l'intellect, la

pensée lui est ouverte par don d'Allah"527.

Ce passage de la Rfâya fait écho, mais un peu différemment, à celui du

Kitâb al-caqL où il semblait que le caqJ était en quelque sorte à l'origine et

au terme de la conversion528. Il n'y a aucune allusion, dans le Kitâb al-caqi

à une quelconque fragilité de cette faculté innée, car si certains, doués de
caql, n'ont pas saisi, c'est du ressort de leur responsabilité, et cela n'engage

en rien la fragilité de l'instrument. Il a été mal utilisé, c'est tout ce qu'il est

possible de dire. Il n'en va pas de même dans beaucoup d'autres ouvrages

d'al-Muhâsibï, et surtout dans ses oeuvres les plus élaborées que sont la

Rfâya ou les Wasâyâ. Y a-t-il une progression dans la pensée de l'auteur,

ou, selon le thème traité, l'accent y varie-t-il d'intensité ? Si la chronologie

des oeuvres de l'auteur n'a pas encore été traitée dans cette étude, c'est que

cette question est restée en grande partie sans réponse, d'une part, et que,

de l'autre, elle n'apparaissait pas indispensable pour le sujet abordé tant que

des variations d'une oeuvre à l'autre n'avaient pas soulevé cette question.

Josef Van Ess, un des meilleurs spécialistes contemporains d'al-Muhâsibï et

de son époque, n'a pas de réponse à ce sujet.

Cependant, il a dit ce qui pouvait en être dit jusqu'à présent529.

Antâkï530 a transmis les premiers manuscrits de Adâb an-nufûs, et du K. al-

527 fa-idâ gtamaca hammu-hu tumma tafakkara bi-t-tawakkuli calâ r-rahmâni là calâ l-caqli,

futihat la-hu l-fikratu bi-minnali llâhi. Rfâya p. 7016.
528 Kitâb al-caql p. 211, cité supra dans le chapitre sur le déchiffrement des signes.
529 Van Ess, Josef, op. cit. p. 19 sv.
530Ahmad b. cÂsim Antâkï (m. vers 220/835), est originaire de Kûfa puis s'établit à

Antioche. Ad-Dârâni, son ami, lui-même établi à Damas, l'appelait "l'espion des coeurs"
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halwa. J. Van Ess en conclut que ces ouvrages sont précoces, pour deux

raisons : d'abord, le K. al-halwa est écrit juste après la "conversion" d'al-

Muhâsibï, qu'il relate ; ensuite, parce qu'Antâkï disparaît quand apparaît, un

peu plus tard, le cercle des disciples d'al-Muhâsibï. Ce sont alors eux, et non
Antâkï, qui transmettent les oeuvres. Le fait qu'il s'agisse souvent d'un

dialogue entre anonymes, ou que l'un des deux interlocuteurs soit al-
Muhâsibï lui-même (Abu cAbd Allah dans la Rfâya, et dans Acmâl al-qulûb
wa-l-gawârilj), ne facilite guère la recherche. Abu Gacfar (Muhammad b.

Musa) est celui qui répond aux questions du sâ'il (qui interroge) dans al-

Qa$d wa-r-rugûc ilâ //à/?531. Le sa il est souvent le râwl (qui rapporte

l'entretien). Malheureusement, il y a peu d'informations sur ce Abu Gacfar.

Les principaux disciples qui, après Antâkï, ont transmis les textes,

sont al-Gunayd et cAbbâs b. Masrûq. Puis viennent les ruwât, Ahmad b.
cAbd Allah, Abu Bakr al-Bagdàdï532, Gacfar al-Huldï (nommé al-Hawwâs)

dont viennent, comme dernier isnâd la Rfâya555, az-Zuhd,

at-Tawahhum.
Un autre élément important est la mention dans le texte de

personnages historiques dont les dates sont connues. Cela permet de situer

Fahm al-Qur'ân. Dans son introduction au K. at-Tawahhum, André Roman

indique que cAbd Allah Ibn Tâhir était gouverneur du Hurasàn lors de la

(gasûs al-qulûb) pour sa "pénétrante analyse des consciences". Abu Nucaym a transmis

dans son Hilyat al-awliyâ' plusieurs extraits de ses oeuvres. Massignon a restitué à Antâkï

deux opuscules, Dawâ' dâ' al-qulûb (qui avait été attribué à al-Muhâsibl en 1856 par

Sprenger), et Kitâb aS-subuhât. Dans le premier, Antâkï insiste sur le recueillement et la

connaissance de soi et, dit Massignon, "la critique interne de la Dawâ'[..] atteste un état

doctrinal nettement embryonnaire, comparé à la Rfâya d'al-Muhâsibl". Dans le second, il

fait "l'étude d'une série de cas de conscience". Cf. Essai, p. 201-206.
531 p. 222.
532 sans aucun doute Abu Bakr Ahmad al-Hatïb al-Bagdâdî (392/1002-463/1072),

l'historien aScarite auteur de Ta 'rth Bagdad.
533 Rfâya p. 27.
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rédaction du Kitâb fahm al-Qur'ân, comme l'édition de Husayn al-

Quwwatlï le mentionne expressément, et que ce livre a donc pu être écrit

au plus tôt en 214/829 et au plus tard en 230/844 534. Ce ne serait donc pas

une oeuvre de jeunesse comme le pensait cAbd al-Irïalïm Mahmûd. Par
ailleurs, la rédaction des Makâsib date d'après les conflits pour le trône

entre Amïn et Ma'mûn (qui ont duré entre 809 et 813, début du califat de

Ma'mûn), et non après la mort de Ma'mûn (833) comme l'a dit Massignon.

Le terminus a quo serait donc 813-

Quant à la Rfâya, elle est écrite après la révolte de Bâbak en

Azerbaïdjan et la répression qui a suivi, menée par le général d'al-Muctasim,

Afsïn (837)535. C'est une oeuvre de maturité. (La mort de Bâbak est

évoquée dans le K. ar-riyâ ', Rfâya p. 229 dans l'édition de Ahmad °Atâ ; p.

133 dans l'édition de M. SmitrU An-Nasa 'ih est peut-être écrit peu après le

K. al-Halwa à cause des passages autobiographiques, mais pas après la

Rfâya. Al-Muhâsibï écrit peu à la fin à cause de la réaction hanbalite. A

part ces quelques données, J. Van Ess dit expressément qu'il est impossible

de constituer une chronologie exacte de ces oeuvres53 . Il considère que la

distinction en trois étapes à laquelle procède °Abd al-Halïm Mahmûd

relève de la fiction.

Si cette chronologie n'a pu être établie, et elle aurait été le préalable

indispensable à l'étude d'une éventuelle progression de la pensée, du moins

peut-on constater des accents différents d'une oeuvre à l'autre, sans que

cela atteigne la contradiction. Si al-Muhâsibï passait sous silence les

Roman, André, op. cit. p. 13.
535 Bâbak, de l'iranien Pâpak. Originaire d'Azerbaïdjan. Il dirige la secte iranienne

Hurramîya, fondée par Mazdak à la fin du Veme siècle, et renforcée par l'assassinat d'Abû

Muslim (755), lequel avait porté au pouvoir la dynastie Abbasside. En 835, le calife al-

Muctasim confie au général al-Afsîn la lutte contre Bâbak dont il vient à bout en 837. Ce

dernier est mis à mort à Samarra.
536 Van Ess, Josef, op. cit. p. 21.
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fragilités du caql dans le K. al-caql cela ne voulait pas dire de facto qu'il n'y

en avait pas. Et si, dans la Rfâya, l'accent est mis sur certaines faiblesses, le
caql n'en reste pas moins un élément-clé et sine qua non de la conversion,

en particulier pour saisir le bayân. Si l'on suppose avec J. Van Ess que le K,
al-caql a été écrit dans une controverse (gadal) contre les muctazilites, on

comprend mieux pourquoi al-Muhâsibï, qui sait se battre sur le terrain de

l'adversaire comme il le montre dans Fahm al-Qur'ân, monte ainsi le caqlen

épingles tout en insistant sur la révélation, alors qu'ailleurs, il le mentionne

avec beaucoup plus de circonspection. Or, si son insistance est vraiment

due aux circonstances de la polémique, elle ne peut être présentée comme

constitutive de sa pensée.

S'il ne faut pas s'appuyer avec une totale confiance sur l'intellect pour

penser, c'est que, dans l'exercice même de la pensée, il y a un don d'Allah.

Ne pas être ouvert à ce don, c'est manquer son calcul, et risquer de se

tromper. La faculté du caql ne suffit donc pas pour bien penser. A travers

toutes ses facultés, et le caql en particulier, le serviteur demeure dans son

statut de créature maintenue en vie et dans la bonne direction (hudâ) par

un bienfait du Créateur. Aussi, y a-t-il grand danger à se fier en son

intellect seul pour régler la conduite.

"S'il concentre son dessein et s'appuie sur la raison à cause de la sagacité qu'il

lui connaît, peut-être l'Ennemi va-t-il lui suggérer : 'ton caql se fermait à toi à

cause de tes occupations. Si ton dessein est présent, la réflexion s'ouvrira à

toi'. Alors, il fait confiance à sa raison et oublie son Maître. Je crains fort,

dans ces conditions, que ne s'ouvre pas à lui le bien qu'il veut"537.

Rendre le "dessein" présent, ici, c'est se concentrer sur un seul objet en

excluant ce qui y est étranger. Cette concentration, contraire de la

537 idâ gtamaca hammu-hu wa-ttakala calâ caqli-hi li-mâ yacrifu min fi(nati-hi, wa-qad

yuwaswisu ilay-hi l-caduwwu anna l-fikrata inna-mâ kânat tastagliqu can-ka bi-istigâli-ka

fa-ammâ Ida hadara hammu-ka, fa-mna-hu sa tuftahu la-ka 1-fikratu, fa-yattakilu calâ caqli-
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dispersion (tafriq) est, cela a été vu, indispensable à la réussite d'un simple

calcul arithmétique, et, a fortiori, à celle des actes du caql qui seraient plus

complexes. La méthode est bonne, mais al-Muhâsibï, comme il le dit lui-

même, craint pour le résultat. C'est qu'il y manque l'abandon à Dieu, dans

une confiance excessive en la raison. Ce passage est intéressant parce qu'il

montre comment une méthode, si bonne soit-elle, peut échouer sans

l'humilité qui remet le serviteur dans sa condition. Si le caql est clos sur lui-

même, et même à supposer que sa méthode de réflexion soit bonne, il est

faussé. Ainsi, il reste un instrument dans la main de plus grand que lui, et

cette prise de conscience est finalement la condition sine qua non de son

bon fonctionnement.

Une des tentations qui guettent celui qui renonce au tawakkul dans

l'exercice du caql est l'infatuation (cugb). Cela se produit lorsque le

serviteur oublie le bienfait reçu d'Allah dans l'exercice même du caql : c'est

une "tromperie" (Jiucfa) : "L'ennemi et l'âme ont des tromperies qui lui

montrent qu'il n'a obtenu l'accomplissement de ce à quoi il s'est déterminé

que par son intellect et sa force [...] et il oublie de s'appuyer avec confiance

sur son Maître"538.

Ce martèlement souligne l'importance qu'al-Muhâsibï attache à

l'humilité dans l'usage du caql. Pour garantir le bon usage du caql, le

serviteur doit bien saisir les limites de son intellect ; cette conscience même

est le propre du câqil : "Si c'est un serviteur doué d'intelligence, il revient

ht wa-yansâ rabba-hu, fa-ahâfu an là yuftaha la-hu ma yurïdu min al-hayri.

Rfâva p. 7017-18

538 li-l-caduwwi wa-li-n-nafsi hudacun yuriyâni-hi anna-hu inna-mâ yanâlu l-qiyâma bi-mâ
cazama calay-hi bi-caqli-hi wa-quwwati-hi [...] wa-yansâ t-tawakkula calâ rabbi-hi.

Rfâva p. 7711 OT
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alors à sa propre faiblesse et à la remémoration de la force de son

maître"539.

Il est donc très important pour le serviteur d'avoir conscience des

limites du caql. Si ce n'est pas le cas, le caql risque de connaître deux

déviations qui proviennent de sa surévaluation : l'infatuation de l'intellect

(°ugb bi-l-caql), et l'amour de la polémique (mira').

2.3 Les déviations possibles du caql

a) L'infatuation de l'intellect (al-cugb bl-l-caql).

Voici la traduction d'un passage de la Rfâya, qui est, à travers un

dialogue, la peinture acerbe d'un caractère "infatué en son intellect" :

"Je demandai : ' Qu'est-ce que l'infatuation qui vient de l'intellect, de la

vivacité d'esprit et de la sagacité' ?

_ II répondit : 'Apprécier [le caql\ et le juger grand, et oublier le bienfait de la

faveur qui lui a été faite, et se fier en lui, en ce qu'il lui permettra d'atteindre

ce qu'il veut et qu'il espère vivement, comme science, opinion, comme

jugements concernant la religion d'Allah ou ce monde d'ici-bas ; il néglige

ainsi de s'appuyer avec confiance sur Allah en tout cela, au point que cela

l'amène à ne s'assurer que bien peu parce qu'il est infatué de son intellect, au

point qu'il se trompe dans la religion d'Allah, et qu'il parle de Lui d'une façon

qui n'est pas vraie. Cela le conduit également à abandonner l'effort de

comprendre celui qui l'enseigne ou lui donne un ordre ou discute avec lui, au

point qu'il est privé de la compréhension de la vérité, et refuse tout ce qui

n'est pas une parole fausse et erronée. Cela le conduit aussi à mépriser celui

qui lui est inférieur parmi ceux à qui n'a pas été donnée la sagacité qui lui a

été donnée, même si ce dernier a plus de scrupule religieux et s'il est meilleur

que lui dans son action. Au point qu'il appelle beaucoup de ceux qui sont

539 wa-in kâna cabdan câqilan, ragaca frlna'idin Us çlûcfi nafsi-hi wa-ilâ dikri quwwati

rabbi-hi. Rfâva p. 789.
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plus scrupuleux et meilleurs que lui des ignorants et des imbéciles, et les

considère comme des ânes qui ne saisissent pas par l'intellect, puisque, par sa

sagacité et sa vivacité d'esprit, il a été favorisé par rapport à eux ; il se montre

supérieur à eux, et considère qu'ils n'ont pas de valeur ; il juge de peu

d'importance ce qu'ils ont fait de bien, et se considère meilleur qu'eux, même

s'il a perdu ses actes à cause même de sa sagacité et de son intellect' 54°.

_Je demandai : 'Et par quoi repousse-t-il cela' ?

_ II me répondit : 'Par la connaissance de son ignorance, quelle que soit la

sagacité qui lui a été donnée, de sa distraction et de son insouciance, du peu

qu'il sait par son intellect, même s'il lui a été donné plus de sagacité qu'aux

autres, et cela lui impose d'être reconnaissant [...]. Il n'a été favorisé par sa

vivacité d'esprit que pour que soit plus importante la preuve contre lui, pour

affirmer l'obéissance en son caractère nécessaire, et pour qu'Allah regarde

l'usage qu'il fait de son intellect afin de comprendre ce qui Le concerne et se

préoccuper de Lui. Ce qui lui a été donné d'intellect est entre les mains

d'Allah, et si Celui-ci voulait le modifier et le faire disparaître par quelque

malheur, comme il L'a vu faire avec celui qui est semblable ou supérieur à lui,

540 _ quku : "fa-l-cugbu bi-l-caqli wa-d-dihni wa-I-fitnati ?

_ qâla : "istihsânu dâlika wa-stfzâmu-hu, wa-nisyânu n-nfmati bi-t-tafadulli bi-hi,

wa-l-ittikâlu calay-hi an yudrika bi-hi ma yurîdu wa-mâ yu'ammilu, min cilmin awra'yin aw

ahkâmi dïni llâhi aw dunyâ, wa-tarku t-tawakkuli calâ llâhi fi gamfi dâlika, hattâ yuhriga-

hu dâlika ilâ qillati t-tatabbuti li-fgâbi-hi bi-caqli-hi, hattâ yuhti'a fi dïni llâhi,

wa-yaqûla calay-hi bi-gayri l-haqqî, wa-yuhnga-hu aydan ilâ tarki t-tafahhumi mim-man
callama-hu aw amara-hu aw nâzara-hu, hattâ yuhrama l-fahma li-l-haqqi, wa-ya'bâ illâ

l-qawla bi-l-hafa'i wa-l-galati, wa-yuhriga-hu ilâ haqariyyati man dûna-hu, mim-man lam

yucta min al-fitnati mitlu-mâ iftiya, wa-in kâna awraca min-hu wa-afdala camalan, hattâ

yusammiya katïran mim-man huwa awracu min-hu wa-afdalu min-hu gihâlan hamqâ,

wa-yarâ-hum ka-I-hamîri llatî là tacqilu, id fuddila calay-him bi-l-fitnati wa-d-dihni, wa-

yastafïlu calay-him, wa-yarâ a-lâ qadra la-hum, wa-yasta$giru ma camilû min hayrin, wa-

yarâ anna-hu hayrun min-hum wa-in dayyaca l-camala h-fitnati-hi wa-li- aqli-hi.

Rfâvap. 360l6sv
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II le ferait, et donc, il n'est pas sûr qu'Allah ne le dépouille pas de son

intellect1 "541.

Ce texte, sous forme de dialogue entre le maître et son disciple, répond
à une question : qu'est-ce que l'infatuation de l'intellect ? La réponse

consiste en une sorte de mise en parallèle entre, d'une part, l'appréciation

portée sur soi-même (se juger grand), et, d'autre part, l'oubli d'Allah et du

tawakkul. Plusieurs termes indiquent la faveur divine qu'il y a dans le don

du caql : nfma (bienfait), tafaçldul (préférence, faveur) et fudçlïla (être

favorisé).

Cette faveur elle-même conduit le serviteur à oublier son Seigneur et à

mépriser ses semblables, deux attitudes qui le plongent dans l'erreur, à

cause même, paradoxalement, de la vivacité de son intelligence . En

réalité, c'est l'infatué qui a "perdu ses actes" et qui est perdant. Le jugement

qui l'attend est à l'opposé du jugement qu'il porte sur lui-même.

Le remède à cela est de se remémorer la fragilité des dons reçus,

lesquels restent toujours suspendus au bon vouloir d'Allah et pourraient

donc disparaître.

541 _ qultu : "fa-bi-ma yanfï dâlika ?"

_ qâla : "bi-macrifati-hi bi-gahli-hi mahtnâ iftiya min al-fitnati, wa-bi-sahwi-hi wa-gaflati-
hl, wa-qillati ma yadri bi-caqli-hi, wa-in kâna qad iftiya min al-fitnati aktaru mim-man

iftiya gayru-hu, fa-qad wagaba calay-hi fi dâlika S-Sukru. wa-inna ma fuddila bi-d-dihni li-

tacazzumi l-huggati calay-hi, wa-li-tawkldi t-fâ^ati bi-1-luzûmi la-hâ, wa-li-yanzura llâhu

kayfa stfmâlu-hu li-caqli-hi fi l-fahmi can-hu, wa-1-istigâli bi-hi, wa-anna ma uctiya min al-
caqli bi-yadi llâhi, law Sa a an yugayyira-hu wa-yuzîla-hu bi-bacdi 1-âfâti, kamâ ra'â ffla

dâlika bi-man huwa mitlu-hu wa-man huwa fawqa-hu, la-facala, fa-lâ ya'manu an yasluba-

hu llâhu caqla-hu. Rfâva p. 36l5 OT.
5 2En effet, le caql vient pour moitié de l'échange, comme le dit ce habar (propos)

mentionné par al-Muhâsibï : nisfu caqli-ka maca ahl-ka. Ta moitié de ton caql est avec ton

frère."

Rfâva p. 3167
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De fait, sa sagacité met le serviteur dans une position plus périlleuse,
car il devra rendre compte de talents plus importants. Sa sagacité devrait
donc au contraire faire croître en lui la crainte et la reconnaissance

(sukr) ; or, elle lui fait "perdre ses actes" à cause de sa suffisance. C'est

qu'en effet, le caql n'est pas suffisant per se, et il est tenu d'admettre cette

limitation "congénitale", inhérente à sa nature.

Dans ce long passage qui touche parfois à l'ironie satirique, une phrase

est essentielle pour définir exactement le rôle du caql, qu'il ne faut pas

outrepasser. Il doit "affirmer l'obéissance en son caractère nécessaire".

Cette nécessité s'impose à son caql dans le bayân. Elle conduit le câqil à une

prise de conscience qui est ce qu'on attend de lui, et qui le rendra soumis à

l'autorité indiscutable du texte révélé.

b) L'amour de la polémique (mira ')

L'amour de la polémique est une autre déviation dans l'usage du caql.

Al-Muhâsibï, au début des Wasâyâ, est heurté par les divergences de

\umma, comme cela a été dit. Il invite donc le murid, à ne pas scruter

inutilement ces divergences, mais à s'attacher à ce qui fait l'unanimité. En

effet, selon le hadlt bien connu, la communauté ne peut être unanimement

d'accord sur une erreur. Il faut donc éviter ce qui provoque des divergences

inutiles :

"Soyez donc attentifs à Allah, et abandonnez l'approfondissement et la

recherche de ce qui a été l'objet de divergences entre beaucoup, dont le

discours se ramifie en subdivisions si subtiles que le savant doué de

jugement en reste tout perplexe. Qu'en est-il alors, selon vous, de nos

semblables qui manquent d'intellect et de science"543 ?

543 A-lâ fa râqibû Ilâha, wa-durû t-tacammuqa wa-1-bahta cammâ htalafa fl-hi nâsun katirun,

yatafarracu min al-kalâmi funùnun tadiqqu flatta yahtâra fi-hâ Mabîbu l-câlimu. fa-mâ

zannu-kum bi-amtâli-nâ 1-manqûsîna caqlan wa-cilman. Wasâyâ p. Il6l4sv.
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II faut à tout prix éviter de s'engager dans des subtilités douteuses qui

sont sources de division. C'est vrai pour le savant, et c'est encore plus vrai

pour le commun des fidèles. Le souci de demeurer dans la vérité de la foi

est lié à celui de l'unité de \umma. C'est le principe de l'unité qui détermine

ici 1' "inutilité" des divergences d'opinion. En réalité, cette "inutilité" résulte

de ce que tout est dit dans le Coran ; c'est donc un aspect du tawqlfde la

langue.

S'engager dans la polémique est donc le signe d'une certaine faiblesse

de l'intellect :
"Ceux qui repoussent le plus l'amour de la polémique sont ceux dont

l'intellect est le plus considérable, la science la plus vive, et la compréhension

la plus vaste ; et ceux qui sont les plus audacieux pour s'engager dans l'amour

de la polémique sont ceux dont la science est la moindre, l'opinion la moins

étayée, et les considérations les plus médiocres"544.

La symétrie entre "ceux qui repoussent le plus", et "ceux qui sont les

plus audacieux" (dans la polémique) est relevée par l'allitération des termes

arabes a?gar, agra'. La tournure emphatique de cette phrase est

remarquable. Elle est composée d'une succession d'élatifs qui s'opposent les

uns aux autres en établissant une proportion inverse entre l'engagement

dans la polémique et la profondeur de l'intelligence. Plus l'engagement est

grand, moins l'intelligence est profonde, et vice versa. Parce qu'al-Muhâsibï

cherche à frapper l'attention du murîd, son style adopte souvent

l'éloquence oratoire de la prédication.

Conclusion du chapitre

Bien que le caql ait un rôle central dans la recherche du bien, il n'y est

qu'un instrument. En réalité, l'efficacité de l'instrument dépend de l'habileté

544fa-azgaru n-nâsi cani-l-mirâ'i aczamu-hum ciJman, wa-asaddu-hum caqlan wa-aktaru-

hum fiqhan. wa-agra'u n-nâsi cala d-duhûli fi-l-mirai aqallu-hum cilman wa-a<fafu-hum

ra'yan wa-adnâ-hum nazaran. Wasâyâ p. 11822sv.
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de celui qui le manie. Si celui qui s'en sert n'a pas conscience des limites du
caql et lui accorde une confiance excessive, il n'en fera pas un bon usage :

le caqlpeut alors, lorsque son usage est ainsi perverti, écarter le serviteur de

la bonne direction. C'est le cas, par exemple, de l'amour de la polémique et
de l'infatuation de l'intellect. Ici encore, la modération est la norme, et

l'excès périlleux.

Il ne s'agit pas de revenir sur les conclusions précédentes pour dire

qu'après tout, chez al-Muhâsibï, le caql ne sert pas à grand-chose. Le caql

garde son rôle-clé dans le choix du bien, mais à certaines conditions que le

présent chapitre a voulu souligner.

Après avoir si souvent répété que le caql est une faculté orientée vers le

discernement dans l'action et que c'est à cela que doit aboutir la

compréhension du bayân, il convient de donner quelques exemples où l'on

voit le caql à l'oeuvre dans la conversion du croyant : face à l'ostentation

(jriyâ') et à l'infatuation (cugb), comment s'opère alors la conversion, et

comment le caql y participe-t-il ? C'est, en effet, sur le terrain que l'on peut

voir à l'oeuvre les notions précédemment analysées.
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Chapitre 3 î 1-e caql et la conversion

Al-Muhâsibï, plus qu'un théologien, est un guide spirituel (mursid), qui

désire la conversion du murid. Les titres mêmes de ses ouvrages

témoignent de cette ambition : le "Commencement de celui qui retourne à

Allah" (Bad' man anâba ilà llâh), et "la quête et le retour à Allah" (al-qasd

wa-r-rugûc ilâ lia h). Le retour à Allah (dnâba) s'obtient par le repentir

(.tawba). Les deux cas analysés dans la Rfâya li-huqûq Allah, celui de

l'ostentation (riya), et celui de Tinfatuation (cugb), montrent assez comment

s'opère la conversion. Après cette analyse sur le vif seront précisés les traits

récurrents de la conversion dont le sommet est l'amour de Dieu.

3-1 L'analyse de deux exemples (l'ostentation et l'infatuation)

a) L'ostentation (riyâ')

Le Kitâb ar-riyâ' (Livre de l'ostentation), un des livres qui composent la

Rfâya, décrit minutieusement ce travers en trois étapes : comment la

décrire, comment la reconnaître, comment la combattre ?

1_ La description de ce qu'est l'ostentation.

La racine du terme arabe riyâ' \ r-'-y I indique une parenté entre ce

travers et le fait de voir (ra 'a). L'ostentation consiste à se montrer aux yeux

de tous, aussi pourrait-on penser que c'est un défaut extérieur ; en réalité,

celui qui se montre agit mal, non parce qu'il se montre, d'ailleurs cela ne se

voit pas, car tout l'art consiste à sembler naturel, mais parce qu'il a cette
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intention particulière et cachée dans les actes qu'il pose. Donc,

l'ostentation, malgré les apparences, est un péché intérieur.

C'est ainsi que la décrit al-Muhâsibï dans le Kitâb ar-riyâ' : le serviteur

observe les droits d'Allah Qiuqûq Allah). Que lui reste-t-il à craindre ?

Par une obéissance qui reste toute extérieure, l'âme (jnafs) cherche la

louange, "sa convoitise secrète et son plaisir caché" .

Dans le chapitre sur la description de l'ostentation : "Qu'est-ce que c'est

et qu'est ce qui l'indique" (ma huwa wa-mâ d-dalllu calay-hi) T, al-Muhâsibï

en donne la définition suivante :

ar-riyâ ' : irâdatu l-cabdi l-cibâda bi-tâcati Ilâhi.

"L'ostentation, c'est la volonté du serviteur [de gagner la faveur] des

serviteurs au moyen de l'obéissance à Allah"546.

Al-Muhâsibï définit cette hypocrisie comme une obéissance dont

l'intention est pervertie. C'est donc, à la racine, une déviation de la volonté,

alors qu'apparemment les actes extérieurs demeurent intacts dans la piété

et la soumission à Allah, comme l'indique ce hadït :

"On rapporte du Prophète qu'un homme lui posa cette question : 'Ô

envoyé d'Allah, en quoi réside le salut ?'

Il répondit : 'En ce que tu n'agisses pas selon ce qu'Allah a ordonné

recherchant en cela [la faveur] des humains' " .

545 Rfâyap.154*.
546Rfâva p. 16013.
547ruwiya cani n-nabiyyi anna ragulan sa'ala-hu fa-qâla : "yâ rasûla Ilâhi, fi-mâ n-nagât ?"

fa-qâla : "an-la tacmala bi-mâ amara llâhu bi-hi turidu bi-hi n-nâsa". Rfâya p. 1595.

Ce hadït n'est pas recensé tel quel dans Wensinck. Il y a des hadït dont le sens est

avoisinant ; certains hadït évoquent l'intention de l'action, et son retentissement auprès des

autres personnes : par exemple, Ibn Mâga, az-zuhd, 25 :
can Abi Datrin : qultu la-hu "ar-ragulu yacmalu l-camala li-Hâhi wa-yuhibbu-hu n-nâsu
calay-hi ?" qâla : "dâlika câgilu busrâ 1-mu'min."
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Ce fradlt, sans nommer explicitement l'ostentation (riya), signifie qu'il

est possible d'obéir à Allah sans rechercher Allah, et c'est cette déficience

dans l'intention qui produit l'ostentation.

Cette ostentation peut revêtir plusieurs formes : elle consiste soit à

rechercher les créatures et non Allah, soit à rechercher, et c'est moins

grave, les deux en même temps. De toute manière, elle se situe au niveau

de la volonté : "l'ostentation réside dans la volonté, et elle seule"548.

Les causes de l'ostentation sont au nombre de trois : "l'amour de ce qui

suscite la louange, la crainte de ce qui suscite le blâme, l'avidité pour ce

monde d'ici-bas et pour ce qui est aux mains des gens" .

Cette description s'inspire d'un fradît -.

"La preuve de cela (ad-dalllu calâ dâ/ika), c'est le hadlt qu'a rapporté

Abu Mûsâ al-Ascarï :

"Un bédouin interrogea le Prophète : "Ô envoyé d'Allah, l'homme

combat par point d'honneur" [...] Il dit encore : "et l'homme combat pour

Abu Pair a rapporté [ceci] : "Je dis [au Prophète] : 'L'homme accomplit l'action pour Allah,

et les gens l'aiment pour cette action ?' Il dit : 'C'est la nouvelle de bonne augure

immédiate [adressée au] croyant'."

Abu Darr al-Gifârl (m. 32/652) est un Compagnon du Prophète qui sera hostile aux

Omeyyades, et qui est considéré comme un des précurseurs du soufisme.

Ici, l'estime est obtenue sans être recherchée pour elle-même, c'est ce qui fait la

différence avec le hadït cité par al-Muhâsibl, qui considère avant tout la perversion de

l'intention.

ar-riyâ' huwa l-irâdatu wahda-hâ. Rfâya p. 1631.
549 hubbu l-mahmadati, hawfu 1-madammati, at-tanfu li-d-dunyâ wa-li-mâ fï aydi n-nâsi.

Rfâya p. I69lsv.
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qu'on voie sa place (dans le rang)..."550. Al-Muhâsibï commente ce passage

en ajoutant : "Cela, c'est la recherche de la louange dans [le secret] de son
coeur".

Après cette définition générale, il dresse l'inventaire des lieux où
l'ostentation peut se trouver : dans le vêtement ascétique, dans le discours

édifiant, dans les bonnes oeuvres même, et al-Muhâsibï multiplie les

références coraniques à ce sujet :

"Quand ils se lèvent pour la prière, ils se lèvent, paresseux ; ils sont

emplis d'ostentation envers les gens"551.

La suite du verset, "cependant, ils n'invoquent guère Allah", met en

évidence la contradiction qu'il y a entre l'attitude extérieure, qui est celle de

550acrabiyyun sa'ala n-nabiyya fa-qâla : "yâ rasûla Allah, ar-ragulu yuqâtilu hamiyyatan" [...]
qâla : "wa-r-ragulu yuqâtilu li-yurâ makânu-hu (fi s-saffi) [...]" wa-hâdâ talabu l-hamdi bi-l

qalbï. Rfâvap.l67^sv.

Ce hadît, rapporté par Abu Mûsâ (al-A§carl) , est mentionné dans :

_ Buhârï, al-cilm, 45 :

gâ 'a ragulun ilâ n-nabiyyi fa-qâla : "yâ rasûla llâhi, ma l-qitâlu fi sablli Uâhi ? fa-inna ahada-

nâ yuqâtilugadaban, wa-yuqâtilu hamiyyatan"; fa-rafaca ilay-hira'sa-hu qâla, wa-mâ rafaca

ilay-hi ra'sa-hu illâ anna-hu kâna qâ'iman, fa-qâla : "man qâtala li-yakûna kalimatu Uâhi
hiya I-culyâ, fa-huwa fi sabïli Hâh ".

"Un homme vint au prophète et dit : 'Ô prophète d'Allah, qu'est ce que le combat dans le

chemin d'Allah ? Car l'un d'entre nous combat par colère, par point d'honneur'. Il leva vers

lui la tête et dit, et il ne dut lever vers lui la tête que parce que [cet homme] était debout,

et il répondit : 'Celui qui combat pour que la parole d'Allah soit dominante, celui-là est

dans le chemin d'Allah'."

_ Buhârï, al-tawhïd, 28 :

variante : ar-ragulu yuqâtilu hamiyyatan, wa-yuqâtilu sagâcatan, wa-yuqâtilu riyâ 'an.
"L'homme combat par point d'honneur, et par courage, et par ostentation."

_ Ibn Mâga, al-gihâd, 13. (très légère variante, inversion de hamiyya et de sagâca ).

_ Tirmidî, fadâ'il al-gihâd, 16. (identique à Ibn Mâga).
551 wa-idâ qâmû ilâ s-salawâti qâmQ kusâlâ yurâ'ûna n-nâsa. 4,142 in Rfâya p. 2145.

La suite du verset est : wa-lâ yadkurûna llâha illâ qalllan.
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la prière, et la disposition intérieure. C'est cette contradiction qui permet de

qualifier cette attitude d'ostentatoire, puisque l'attitude vise, non

l'expression d'une disposition intérieure, mais uniquement l'approbation de

l'entourage.

"Malheur aux gens qui prient, qui de leur prière sont distraits, qui sont

pleins d'ostentation et jettent l'interdit sur la chose d'utilité couran te" .

Al-Muhâsibï fustige, à travers la citation de ce verset, ceux qui s'accordent à

eux-mêmes une autorité excessive, celle de décider de ce qui est harâm

(interdit).

Al-Muhàsibï fait une présentation acerbe et désenchantée de ceux qui

affectent la science et le zèle sans la "sincérité de la conscience" :

"Combien y a-t-il d'hommes mortifiés qui portent des habits usés, s'humiliant

en eux-mêmes, prenant peu de choses des débris de ce monde, d'hommes

de prière, de jeûne, de chefs d'expéditions militaires et de pèlerins,

d'hommes qui pleurent, supplient, et arborent l'ascèse ici-bas et le refus de ce

monde sans sincérité de la conscience envers le Maître des mondes !"553.

Ce qui est propre à al-Muhâsibï, c'est qu'il donne au disciple les moyens

de dépister en lui-même cette ostentation qui, lorsqu'elle est décrite dans le

Coran concerne toujours les "autres" ("ils", les "humains").

2_ La découverte que fait le serviteur de la façon dont il est tenté par

l'ostentation

Le Coran révèle que l'ostentation rend caduque l'action du serviteur.

En 18, 105, sont évoqués "Ceux qui mécroient aux signes de leur Seigneur,

552 wa-waylun li-l-musalllna lladtna hum can salâti-him sâhûna Iladlna hum yurâ'ûna wa-
yamnacuna l-mâfûna. 107, 4-7 in Rfâya p. 2147.
5'3 fa-kam min mutaqassifin ft libâsi-hi, mutadallilin fï nafsi-hi, âhidun min hutâmi d-dunyâ

l-yaslra, wa-min musallin wa-sâ'imin wa-gâzin wa-hâggin wa-bâkin wa-dâcin

wa-muzhirin li-z-zuhâdati fi d-dunyâ wa-r-rafdi la-hâ calâ gayri sidqin min ad-damlri li-
rabbi l-câlamïn. Rfâya p. 4l.
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ainsi qu'à la rencontre avec Lui. Donc, leurs actions sont caduques" . Al-

Muhâsibï reprend dans la Rfâya cette idée en l'appliquant à l'ostentation, et
parle de "l'ostentation qui se présente, dont l'acceptation rend vaine

l'action"555. Le serviteur est alors invité à réaffirmer le tawhld pour

s'opposer au sirk ha fi d'idolâtrie cachée qui s'y trouve) 556. Le tawhïd, qui

554 "ûlâ'ika lladïna kafarû bi-âyâti rabbi-him wa-liqâ'i-hi fa-habitat acmâlu-hum".
555 câridu r-riyâ'i lladtyuhbitu lcamala qabûlu-hu. Rfâya p. 1859"10 .
556 L'ostentation étant une recherche secrète des créatures est un "associationisme caché"

(Sirk hafl), un type d'idolâtrie.

Un hadît mentionné par Ibn Mâga, kitâb az-zuhd, 21, parie du sirk hafl : ce hadît est

rapporté par Abu Sacîd :

haraga calay-nâ rasulu llâhi wa-nahnu natadâkaru I-masîha d-daggâla. fa-qâla : "a-la uhbiru-

kum bi-mâ huwa ahwafu calay-kum cindî min al-maslhi d-daggâli ?" qulnâ : "balâ". fa-

qâla : "aS-sirku l-hafiyyu an yaqûma r-ragulu yusalll fa-yuzayyinu salâta-hu li-mâ yarâ min

nazari ragulin. "

"Le Prophète d'Allah vint vers nous tandis que nous évoquions l'antéchrist. Il

dit : 'Vous informerai-je de ce qui, selon moi, est plus à craindre pour vous que

l'antéchrist '?' Nous répondîmes : 'mais si !" Il dit : 'L'idolâtrie cachée est pour un homme de

se lever pour prier et d'apprêter sa prière à cause de ce qu'il voit comme regards

d'hommes tournés vers lui'."

Un autre hadît confirme que l'ostentation est une "idolâtrie" (sirk) -.

Il est mentionné dans Tirmidi, Kitâb an-nudûr, 9, et dans Ibn Mâga,

Kitâb al-fitan, 16. Dans Ibn Mâga, ce hadît est rapporté par Mucâçj b. Gabal (Abu cAbd ar-

Rahmân, m. 18/639, Compagnon du Prophète) :

samftu rasûla llâhi yaqûlu : "inna yaslra r-riyâ'i Sirkun, wa-inna man câdâ li-llâhi waliyyan,

fa-qad bâraza Hâha bi-l-muhârabati. inna llâha yuhibbu l-atqiyâ'a l-ahfiyâ'a lladïna idâ gâbû

lam yuftaqadû, wa-in hadarQ lam yudcû wa-Iam yifrafû. qulûbu-hum masâbïhu

I-hudâ, yahrugûna min kulligabrâ'a muzlimatin.

"J'ai entendu le Prophète d'Allah dire : "La moindre ostentation est de l'associationisme, et

celui qui se montre l'ennemi de qui est l'ami d'Allah va dans l'arène lutter avec Lui. Allah

aime les hommes pieux, cachés, qui, s'ils sont absents, ne sont pas recherchés et, s'ils sont

présents ne sont pas appelés et ne sont pas reconnus. Leurs coeurs sont les lampes de la

Direction, ils jaillissent de tout sol enténébré."
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réaffirme l'unicité de Dieu, est à l'opposé de cette idolâtrie cachée qui

donne des "associés" à Dieu :
"L'homme raisonnable craint cela, et la circonspection l'emporte en son

intellect à l'encontre de l'ostentation et de l'affectation envers les serviteurs,

ainsi que la volonté d'Allah Lui seul, pas un autre que Lui, de sorte qu'il

réserve à Lui seul, avec pureté de coeur, sa science et son activité"557.

3_ La manière dont il faut la combattre

Pour combattre l'ostentation, il faut à la fois la reconnaître et la détester

(karâhiya, détestation). Ce qui s'oppose à l'ostentation, c'est une

connaissance du dommage par elle encouru. Le mund doit percevoir "ce

dont il est privé et qui lui manquera de crainte d'Allah, d'assistance venant

de Lui.[...] et de crainte de Sa détestation"558.

Tout comme il lui faut savoir qu'il n'acquiert rien des serviteurs. Pour ce

faire, il "fait le compte de ce qu'il obtient des serviteurs [...] par rapport à ce

qui lui vient d'en haut de la part d'Allah"559.

Il doit entrevoir, enfin, qu'il sera plein de regret au Jugement.

Pourvu de cette triple connaissance, le câqil ne peut que repousser ce

qui le pousse à l'ostentation. "Comment un homme doué de raison s'en

tiendra-t-il à ce qui lui cause un dommage en ce monde d'ici-bas et dans la

vie dernière, sans même procurer d'avantages dans sa vie d'ici-bas ?"560.

Les notions de dommage et d'utilité réapparaissent ainsi comme

critères pour le choix d'une conduite droite. Par ailleurs, la connaissance

557fa-yahâfu l-câqilu dâlika, fa-yaglibu calâ caqli-hi hadaru r-riyâ'i wa-t-tasanmfi

li-l-cibâdi, wa-irâdatu llâhi wahda-hu la gayri-hi, hattâ yatahallasa la-hu cilmu-hu wa-
camalu-hu. Rfâva p. 1564sv.

ma yuhramu wa-yanqusu mm hawfi llâhi wa-tawfïqi-hi '[...] wa-hawfi maqti-hi.

Rfâva p. 1741.

tahstlu ma yanâlu min al-cibâdi maca ma yanzilu bi-hl min Allah. Rfâya p. 1744.
560 fa-kayfa yazhadu câqilun fï-mâ yadurru-hu fi d-dunyâ wa-1-âhirati bi-gayri igtirâri

manfacatin fï dunyâ-hu ? Rfâva p. 17517-
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sans la détestation rend le serviteur d'autant plus responsable : "Quant à

celui qui reconnaît [l'ostentation] sans [la] détester, sa connaissance est une

preuve à charge contre lui" 1.

Le bon sens même veut alors qu'on ne choisisse pas ce qui cause un

dommage5 ; c'est encore le caql qui met à jour cette tromperie et permet

d'en triompher. Dans la réalité, seul Allah peut louer ou blâmer et "dans

l'obéissance à Allah, celui qui adresse des louanges [au serviteur] et celui

qui blâme celui-ci sont égaux, n'était une nature qu'il querelle, qu'il a

soumis en son intellect, et dont il a été victorieux en sa science"563.

A travers la description de l'ostentation, le rôle que joue le caql

réapparaît. Il s'agit une fois de plus de mettre à jour une illusion, celle d'un

wa-lladî carafa tumma lam yakrah, kânat macrifatu-hu calay-hi huggatan.

Rfâva p. 18712

De nombreux passages insistent sur le rôle du bon sens, à rapprocher peut-être de la

phronêsis, "sagesse pratique" des grecs :

fa-idâ caqala l-cabdu hâdâ, kamâ wasaftu Ja-hu, anna-hu yahbitu camaiu-hu, wa-yabtulu

agru-hu [...] wa-yahgibu qalba-hu can il-hayri min cindi Ilâhi min gayri ziyâdati manfacatin

wa-lâ dafi madarratin, zahada fi I-hilâli t-talâti wa-Iam yactaqid-hunna. wa-kayfa yactaqidu-

hunna hâdâ l-càqilu wa-hunna yadrurna bi-hi d-darara l-akbara l-cazîma li-gayri manfacatin

wa-lâ dafi madarratin ? wa-yakùnu hâdâ bacda hâdâ l-bayâni illâ min al-hamqâ 1 magânln.

"Quand le serviteur saisit par le caql, ainsi que je le lui ai décrit, que son travail est rendu

vain et que sa rétribution est réduite à rien, [...] et que son coeur se détourne du bien qui

vient d'Allah, sans obtenir d'avantage supplémentaire ni repousser de dommage, il

renonce aux trois caractères [de l'ostentation] et ne les fait pas siens ; et comment

l'homme doué de caql les ferait-il siens, alors qu'ils lui causent le plus grand, l'immense

dommage, sans avantage et sans repousser ce qui est cause de dommage ? Celui-là serait,

après cet exposé clair, du nombre des imbéciles et des fous. "

Rfâva p. 17612sv.
563istawâ hâmidu-hu wa-dâmmu-hu fi tâcati Ilâhi, illâ tabcun yunâzfu-hu qad qamaca-hu bi-
caqli-hi wa-galaba-hu bi-cilmi-hi.

Rfâva p. 177 9"10.
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homme qui veut faire en faire accroire aux autres et qui, en fin de compte,

sera condamné.

b) l'infatuation fugb)

L'infatuation est analysée par al-Muhâsibï dans le Kitâb al-cugb (le

Livre de l'infatuation), un des livres de la Rfâya 564.

Le terme cugb est traduit par infatuation, et non par fatuité : la fatuité

est surtout une façon d'être, une attitude qui dénote le contentement de

soi, tandis que l'infatuation est l'opinion que l'on a de soi-même, opinion

caractérisée par l'auto-satisfaction, comme le rapprochement avec kibr

(orgueil) l'a montré. Dans la mesure où le cugb signifie une erreur dans le

jugement porté sur soi-même, avant d'être une manière d'être, le terme

d'inf atuation convient mieux pour traduire le cugb.

A suivre al-Muhâsibï dans la description qu'il fait du cugb, il est à noter

qu'il s'agit, au départ, d'une ignorance provenant d'un faux jugement, ce qui

conduit à se surestimer soi-même, que ce soit dans la religion ou dans les

affaires de ce monde : le remède consiste alors en la remémoration du don

d'Allah et la reconnaissance (sukr) de Ses dons.

1_ L'infatuation provient d'un faux jugement initial

Ce faux jugement n'est pas sans conséquence, car il entrave le

processus de conversion. C'est une des ruses de l'ennemi, car si le serviteur

se loue il ne s'accuse pas et, ne voyant pas ses torts ou ses faiblesses, il ne

peut progresser dans la voie du bien.

Il y a deux types d'infatuation : l'infatuation qui a trait à la religion5 ,

et celle qui concerne le monde d'ici-bas. L'infatuation en matière religieuse

concerne les oeuvres Marnai), la science (film), l'opinion juste (ar-ra'y a§-

$awàb)et l'opinion fausse (.ar-ra 'y al-hata ').

564 Rfâya p. 335 sv.
565 voir p. 338 bâb al-cugbi bi-d-dîn _ chapitre de l'infatuation religieuse.
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A côté de l'infatuation religieuse, il y a celle qui concerne le monde

d'ici-bas et la personne elle-même (jnafs) : sa beauté (gamâl), sa force

(.quwwa), son intelligence (cag/), ses biens (mal), sa réputation Qiasab)et le

grand nombre (katra) de ses serviteurs, de ses enfants, de ses clients, de ses

proches et de ses amis5 .

Dans tous ces cas, l'infatuation consiste à se louer soi-même en

oubliant les bienfaits reçus d'Allah . Cette présentation remet une fois de

plus le serviteur dans sa condition de créature à qui rien n'appartient en

propre, qui ne soit reçu. Ainsi, dans les oeuvres accomplies, le cugb consiste

à se trouver généreux et à espérer recevoir davantage en contrepartie ; or

le Coran, cité par al-Muhâsibï, met en garde contre cela :

là tamnun tastaktir, "Ne donne point en espérant recevoir

davantage"568.

De toutes manières, la racine de l'infatuation est l'ignorance de sa juste

valeur ; cela est aussi vrai pour l'orgueil (kibr), qu'al-Muhâsibï différencie de

l'infatuation :

"II juge grand (yastaczimu) ce qui lui a été donné de la religion ou de ce

monde d'ici-bas, mais il ne se fait pas en cela plus grand (la yatacaz?amu)

qu'un autre"569. Dans l'infatuation, il y a de Vistfzâm sans taca%zum, le

566 voir Rfâya p. 359 al-cugbu bi-d-dunyâ wa-n-nafs.
567 fa-hamdu n-nafsi wa-nisyânu n-nfami huwa l-cugbu bi-d-dïni.

"La louange de soi-même et l'oubli des bienfaits, voilà l'infatuation religieuse". Rfâya p.

3396.
568 74, 6 in Rfâya p. 3462

569 yastaczimu ma iftiya min dmin aw dunyâ, wa-lâ yataca?zamu bi-hi calâ ahadin.

Rfâva p. 37l4

al-Muhâsibï dépeint parfois l'orgueil avec un réalisme caricatural, ici alors qu'il exhorte au

combat (mugâhada) contre la nafs -.

intafahat awdâgu-hu wa-frmarrat ttamâllqu caynay-hi gadaban, wa-dâlika mahdu I-kibri.

"Les veines de son cou se gonflent, ses paupières rougissent de colère, et cela, c'est

l'orgueil pur et simple" Kitâb al-halwa p. 478.
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serviteur se trouve grand, sans se faire nécessairement plus grand que les

autres. Néanmoins l'orgueil, dit al-Muhâsibï, "se ramifie en infatuation

(cugb), en rancune Qiiqd), en envie Qiasad)et en ostentation (riyâ'T.

"Le fondement de [cette attitude] (dit la suite du texte), vient de

l'ignorance de sa propre valeur"570. En effet, "quand le serviteur ignore sa

valeur, il se montre orgueilleux"571. Et, dans un autre passage : "Les pièges

du démon l'ont atteint et 'il n'en n'a pas conscience' "572. Al-Muhâsibï cite

souvent ce passage coranique, "wa-mâ yafurûna"(2, 9).

2_ C'est le "connais-toi toi-même" qui permet de la combattre

Pour lutter contre cette ignorance, il n'y a qu'un remède, le connais-toi

toi-même :

"Chez celui qui se connaît soi-même, l'infatuation disparaît" .

Le "connais-toi toi-même" se transforme en un "connais ton âme"57 .

Se connaître soi-même, c'est reconnaître sa véritable valeur :

570 al-kibru yatasaccabu min al-cugbi wa-1-hiqdi wa-I-hasadi wa-ar-riyâ'i, wa-aslu dâlika min

gahlimacrifatil-qadri. Rfâva p. 3776sv.
571 fa-idâ gahila l-cabdu qadra-hu, takabbara. Rfâya p. 377.

^72atat calay-hi makâ'idu S-Saytâni wa-mâ yaifuru. Wasâyâ p. 205.

Cette expression, "il n'en n'a pas conscience", vient du Coran, 2, 8-9 :

"Parmi les hommes, il en est qui disent : 'Nous croyons en Allah et au dernier Jour', alors

qu'ils n'y croient point. Ils tendent à tromper Allah et les croyants, alors qu'ils ne trompent

qu'eux-mêmes, sans en avoir conscience (yuhâdfûna Allah wa-lladlna âmanû, wa-mâ

yahdacûna illâ anfusa-hum wa-mâ yaîfurûna)."

L'idée que celui qui veut tromper est finalement trompé lui-même est coranique, comme

on le voit dans ce verset.
573/à-man carafa nafsa-hu zâla can-hu l-cugbu. Rfâya p. 35317-
574 fa-crif nafsa-ka, fa-inna-ka lam turidhayran qa((u, mahmâ qalla, illâ wa-hiya tunâzfu-

ka ilâ hilâfi-hi. "Donc, connais ton âme, car tu ne veux aucun bien, si infime soit-il, sans

qu'elle ne te querelle pour aller vers ce qui lui est opposé". Rfâya p. 33l20-

L'emploi de nafs, ici, ne semble pas un emploi réfléchi puisque nafs est repris dans la

phrase par le pronom personnel hiya.
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"II se connaît lui-même, et cela l'empêche de dépasser sa valeur, et cela

le retient, s'il est intelligent, de l'orgueil, de la vanterie et de l'insolence"575 .

La connaissance exerce un rôle de frein, car elle met à l'abri des excès de

l'orgueil. Cela est aussi vrai pour les oeuvres, telles que l'aumône. Le

serviteur doit se rappeler les bienfaits reçus d'Allah pour ne pas se les

attribuer à lui-même : "II s'est rappelé ce qu'il a fait de bien, et son salaire a

été annulé, comme le dit Allah : 'Ne rendez pas vaines vos aumônes par le

rappel de celles-ci et le tort commis' " .

Al-Muhâsibî joue ici sur les deux sens de manna : accorder un bienfait

et rappeler ce qu'on a fait de bien. Quand le serviteur rappelle ce qu'il a fait

de bien, il en oublie le bienfait d'Allah.

Il y a des faveurs reçues, certes, mais cela ne veut pas dire que le serviteur

ne peut être considéré comme l'auteur de ses actes. Une parabole vient

éclairer la part respective du serviteur et celle du secours d'Allah : c'est la

parabole du prisonnier (aslr) qu'est l'âme, qui aurait bien aimé emprisonner

le serviteur et être celle qui l'aurait retenu captif (âsir). 5on dessein contre

lui a échoué grâce à une aide extérieure, celle d'Allah. Allah permet au caql

de triompher de la nafs : II intervient donc comme une aide indispensable,

certes, mais non à la place de la personne douée de caql Voici cette

parabole, et le commentaire qu'en fait al-Muhâsibï :
"II en va de cela comme d'un prisonnier du pays de l'ennemi que tu as

emmené captif et séparé de ses biens, de sa famille, de ses enfants, de sa

terre et de sa patrie. Il t'avait combattu avant la captivité pour être celui qui te

575 carafa nafsa-hu, fa-radaca-hu dâlika an yagùza qadra-hu, wa-hagaza-hu, in caqala, can il-
kibri wa-l-fahri wa-1-batari. Rfâya p. 3975 w.
576 fa-manna bi-mâ stanaca min macrûfi-hi, fa-habata agru-hu kamâ qâla Allah : "la tubfilû
sadaqâti-kum bi-l-manni wa-l-adâ". 2, 264 in Rfâya p. 33715"16.

La suite du texte coranique mentionne explicitement l'ostentation : "ka-lladï yunfiqu mâla-

hu riyâ'a n-nâsi. ", "Comme celui qui dépense son argent par ostentation envers les gens."

Ce verset est également cité dans Adâb an-nufûs p. 94.
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retiendrait captif, et cela jusqu'à ce que vienne à toi Quelqu'un qui t'a aidé

contre lui, t'a prêté main forte, t'en a rendu maître. Mais, après qu'il t'en eut

rendu maître, Ile prisonnier] n'a pas cessé de se mesurer avec toi pour

retourner dans son pays, recherchant ton inadvertance pour te tuer ou te

ramener captif avec lui dans sa maison et sa patrie t...].

De la même manière, ta nafs était auparavant désireuse de trouver refuge en

ce monde d'ici-bas, et de le préférer à la vie dernière, et elle s'efforçait de te

rendre captif de sa passion, afin que tu agisses selon elle et que tu

abandonnes le chemin de ton salut [qui te conduit] vers la vie dernière. Mais

Allah n'a pas voulu cesser de t'assister et de te diriger ; II a fortifié ta faiblesse

et éclairé ton coeur [...]. Il a fortifié ton caql contre sa passion, et t'a rendu

instruit contre son ignorance ; II t'a soutenu pour que tu ne cesses pas de

renoncer à riposter [à ton âme], jusqu'à ce qu'elle ait désespéré d'obtenir de

toi ce qu'elle aime, rompe avec ce à quoi tu l'avais habitué, et réponde

empressée sans que sa nature en soit bouleversée ni son instinct modifié"577.

Dans cette parabole, la prisonnière est la nafs, celui qui la tient captive

est le serviteur, et celui qui l'aide en éclairant son caql est Allah Lui-même.

577 wa-matalu dâlika ka-asirin min bilâdi l-caduwwi, ista'sarta-hu wa-faraqta bayna-hu wa-

bayna mâli-hi wa-ahli-hi wa-waladi-hi wa-ardi-hi wa-wafani-hi, wa-qad kâna gâhada-ka

qab/a l-asri calâ an yakûna huwa l-âsira la-ka, hattâ atâ-ka man acâna-ka calay-hi wa-Sadda-

hu la-ka kitâfan, wa-amkana-ka min-hu, fa-lam yazal bacda ma amkana-ka min-hu

yugâdibu-ka ilâ r-rugûci ilâ bilâdi-hi wa-yadubu min-ka gafiatan li-yaqtula-ka aw yasta'sira-
ka fa-yargfa bi-ka maca-hu ilâ manzili-hi wa-watani-hi [.,.]

fa-ka-dâlika nafsu-ka qad kânat harisatan calâ r-rukûni min qablu ilâ d-dunyâ, wa-ïtâri-hâ
calâ l-âhirati, fa-kânat gâhidatan an tasta'sira-ka bi-hawâ-hâ, fa-takûna bi-hi la-hâ câmilan,

wa-li-tarïqi nagâti-ka ilâ l-âhirati târikan. wa-abâ llâhu illâ an yuwaffiqa-ka wa-yusaddida-

ka, fa-qawwâ diffa-ka wa-nawwara qalba-ka [...] wa-qawwà caqla-ka calâ hawâ-hâ, wa-
callama-ka calâ gahli-hâ, wa-waffaqa-ka li-dawâmi tarki igâbati-hâ, hattâ ayisat min-ka an

tariâla mahabbata-hâ, wa-nkasarat cam ma kunta cawwadta-hâ, fa-agâbat musrfatan calâ

gayri nqilâbin min tabci-hâ wa-lâ tagylrin can garïzati-hâ.

Rfâva p. 35112sv.
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On comprend mieux à travers ces quelques exemples pourquoi la

reconnaissance (sukr) est une obligation qui donne son sens à la fonction

du caqlet leur valeur aux actions du serviteur.

Conclusion

Ce qui détourne de la "rectitude" (rusd) est toujours au point de départ

une erreur de jugement et d'appréciation sur la valeur (qadr) des choses et

des personnes. Ce terme de "qadr" revient d'ailleurs continuellement dans

le texte lorsqu'il s'agit de mesurer une "grandeur", par exemple "l'immense

grandeur du Maître" (cizam qadr 1-rnawlâ), la "grandeur de Sa récompense

et de Son châtiment" (qadr tawâbi-hi wa-ciqâbi-rùT1^, ou la valeur

respective de ce monde d'ici-bas et de la vie dernière (.qadr ad-dunyâ wa-l-

âhira?19.

Une telle erreur d'appréciation fait que le serviteur en reste à une

opinion (ra'y) fausse et non fondée, qui par suite pervertit la conduite.

C'est ce qui se passe pour l'ostentation et l'infatuation. Il serait ainsi

possible de continuer la liste avec l'orgueil (kibr), ou encore l'envie (jhasad),

où l'on convoite plus que ce qui est dû. Il est facile, dès lors, de comprendre

pourquoi le remède le plus urgent qui remettra le murld dans la bonne

direction consiste à rectifier son jugement, ainsi que la valeur (qadr)

respective que l'on donne aux choses et aux personnes. C'est pourquoi caql

et conversion sont indissociables dans la recherche du bien.

Cependant, l'expérience mystique de la proximité divine exige un

dépassement du caql. En effet, le caql a été présenté, dès le début, comme

étant à la recherche de l'utile. Cette fonction a même permis au murld de

lutter contre ce qui, en lui-même, s'opposait au bien suprême qu'est la

578 Kitâbal-caql p. 211lsv

579 Kitâbal-caql p. 23l4
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récompense divine. Dans ce cadre, la piété garde un aspect raisonnable qui

est une étape nécessaire.

Néanmoins, il est possible de trouver chez des auteurs presque

contemporains d'al-Muhâsibï, comme Râbica l-°Adawïya par exemple, les

éléments d'une critique de la réflexion que mène celui-ci dans son Kitâb al-
caql. Le caql serait, selon lui, la faculté par excellence qui conduit à la

conversion, en ce sens que seul le caql peut peser et comparer ce qui est

utile et nuisible en ce monde et en l'autre. Cette réflexion est cohérente,

mais est-ce là le dernier mot de la vie mystique, qui constituerait un

sommet de la conversion ? Réduire la piété à un calcul consistant à

rechercher ce qui est utile, c'est l'amputer d'une de ses dimensions très vite

reconnues dans l'Islam soufi, à savoir la dimension de gratuité et de

désintéressement qui doivent caractériser l'amour de Dieu. C'est ainsi que

Râbica l-GAdawïya affirme, s'adressant à Dieu : "hubbl la-ka là yQgibu la-ka

gaza 'an calay-hi" ("Mon amour pour Toi n'exige pas de Ta part que Tu l'en
- ^580recompenses ) .

L'imam Gazâlï (m. en 505/1111) exprimera la même idée dans son

Kitâb al-mahabba (Ihyaculûm ad-dïn, rubc al-mungiyât?81.

580 Badawi, cAbd al-Rahmân, Râbfa l-cAdawiya, sahldat al-cisq al-ilâhl, p.119-
581 al-Gazâll, Abu Hâmid, Ihyâ'culûm ad-dïn, rubc al-mungiyât p. 376 sv.

Un des derniers chapitres de cette partie s'appelle kitâb al-mahabba wa-s-Sawq wa-l-uns

wa-r-ridâ (Livre de l'amour, du désir, de la familiarité et du contentement). Gazâlï y étudie

de façon graduée les causes qui font naître l'amour ; la première cause est la moins

désintéressée puisqu'il s'agit de "l'amour que l'homme se porte à lui-même et à sa

conservation" (hubbu J-insâni nafsa-hu wa-baqâ'a-hu). Cela est martelé : "Le premier être

aimé chez tout être vivant, c'est lui-même en propre, et la signification de l'amour de lui-

même est qu'il y a dans sa nature un penchant à la perpétuation de son existence" (al-

mahbûbu I-awwalu cinda kulli hayyin : nafsu-hu wa-dâtu-hu, wa-macnâ hubbi-hi li-nafsi-hi

anna fi tabci-hi maylan ilâ dawâmi wugûdi-hi). (p. 380)

La deuxième cause de l'amour va dans le même sens, puisqu'il s'agit de l'amour de celui

qui, par ses bienfaits, aide à cette perpétuation. La troisième cause laisse entrevoir le début
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Qu'en est-il alors d'al-Muhâsibï ? Dans ce contexte, l'itinéraire présenté

dans le Kitâb al-caql ne devrait être considéré que comme une
propédeutique de la vraie piété et une simple incitation à aller plus loin. Ce

serait une étape nécessaire, fondée sur la crainte et l'espérance, mais qui

demeurerait incomplète.

Il s'agit maintenant d'évaluer, à l'intérieur même des oeuvres d'al-

Muhâsibï, en particulier dans le Fasl fï 1-mahabba, comment considérer

cette recherche de l'utile, soit comme une étape nécessaire mais

incomplète, soit comme un dernier mot à la présentation que fait cet auteur

de la piété religieuse et de la vie mystique. Dans ce dernier cas, cette

présentation pourrait paraître quelque peu décevante.

Une étude de la notion de conversion chez al-Muhâsibï mettra en

lumière ce fait que, selon lui, dans l'expérience mystique, l'amour de Dieu

peut être un certain dépassement de la recherche de l'utile.

d'un autre aspect : il s'agit de "l'amour que tu as envers celui qui est bienfaisant pour lui-

même, et même s'il ne te fait pas bénéficier de sa bienfaisance" (hubbu-ka l-muhsina fï

nafsi-hi wa-in lam yasil ilay-ka ihsânu-hu). La quatrième cause est "l'amour de ce qui est

beau pour sa beauté en elle-même, et non pour un bien à obtenir à travers elle" (hubbu

kulli gamÉin li-dâti I-gamâli, là li-hazzln yunâlu min warai idrâki l-gamâli). Cet amour qui

manifeste une gratuité de plus en plus grande culmine dans l'amour de Dieu, qui dérive

d'une affinité et d'une correspondance secrète entre deux êtres (munâsaba bâtina)

(rubc al-mungiyât p. 393).

Ainsi, Gazâlî montre à quel point l'idée d'un amour "pur" a fait son chemin dans la pensée

musulmane, jusqu'à l'enseignement officiel dispensé dans la "revivification des sciences de

la religion" par celui qu'on appellera "la preuve de l'Islam" (huggat al-islâm).
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3-2 Au sommet de la conversion : l'amour de Dieu.

a) La notion de tawakkul (abandon confiant à Dieu)

Le tawakkul (remise, abandon confiant de soi à Dieu) peut être

considéré comme un premier dépassement de la recherche de l'utile.

Il est apparu plus d'une fois que, pour bien user du caql, il faut faire

confiance au Maître, et non à l'intellect582. Cela fait entrevoir que la

recherche de l'utile ne peut être le seul moteur de la connaissance et de la

recherche du bien. La notion de tawakkul opère une sortie de soi et un

"décentrage" de cette recherche. Chercher le bien pour soi, c'est se confier

en Allah.

1_ La définition du ta wakkul (abandon confiant)

Dans les Makâsib, al-Muhâsibï donne une définition du tawakkul qui

est d'abord une façon d'équilibrer moralement la quête du gain licite. Cette

confiance (tiqa) suppose d' "ajouter foi à Allah en ce dont II informe, et qui

est qu'il répartit et assure ce qui suffit [à la subsistance], et le garantit"583.

Une telle confiance relève de la certitude (yaqîn) et elle est liée à la foi. Elle

exclut les doutes (sukûk) et les incertitudes (.subah). Elle tient au fait que

les humains ne sont pas maîtres de ce qui leur est utile et de ce qui leur est

nuisible584, aussi la sagesse suprême, dans ce domaine, consiste-t-elle à se

582 Rfâvali-huqùa Allah p. 68 ; p. 70.
5&^ tasdlqu llâhi fi-mâ ahbara min qasmin wa-damâni 1-kifâyati wa-kafâlati-hâ.

Makâsib p. 21.

En effet, II est "le Créateur, le dispensateur de tous biens" (al-hâliqu r-râziqu).

Makâsib p. 13-
584 là yamlikûna li-anfusi-him nafan wa-lâ darran.

Elles ne détiennent pour elles-mêmes ni utilité ni dommage." Makâsib p. 13.
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confier à un Autre. Le tawakkul chez les gens du commun (câmma)

supporte des imperfections qui ne l'annullent pas pour autant, comme la
"précipitation" (?agala) dans la recherche ou "l'agitation lors de la privation"

(al-i&irâb cinda l-manc/)585.
L'important est "d'être en accord avec Allah" (al-muwâfaqa li-llâh?

qui "n'a pas confié aux êtres humains la charge de supprimer ce qu'il y a

dans la nature". Ce qu'il faut éviter à tout prix, c'est "d'outrepasser Ses

lois"587.

Voici la définition du tawakkul dans le Fasl fî l-mahabba, et l'on y voit

l'ascétisme tendre vers le mysticisme :

"Le tawakkul, consiste à s'appuyer sur Allah en renonçant à l'ambition

de quoi que ce soit hors de Lui, en renonçant à administrer l'alimentation

des personnes, en se contentant de ce qui suffit avec le coeur en accord

avec la volonté du Maître, s'adonnant à la recherche de Son service et se

réfugiant en Lui"588.

Le lien entre le tawakkul et la recherche des moyens de subsistance,

déjà entrevu à propos du warac (scrupule pieux), est développé ici. Cette

notion de tawakkul s'élargit ensuite à une attitude globale d'abandon

confiant en toutes choses, y compris dans l'usage du caql, comme cela est

déjà apparu, aussi, n'y a-t-il pas lieu d'y insister encore. Al-Muhâsibï ne fait

que suivre en cela le texte coranique dont il cite plusieurs versets589.

585 Makâsib p. 22.
586 Makâsib, p. 23.
587 lam yukallif-hum izâlata ma Ût-tabci_ at-tacaddi li-hudûdi-hi. Makâsib p. 24.
588 at-tawakkulu huwa l-ftimâdu calâ llâhi bi-izâlati t-tanfi min siwâ llâhi, wa-tarku tadblri

n-nufùsi fi l-agdiyati, wa-l-istignâ'u bi-l-kifâyati wa-muwâfaqatu l-qalbi li-murâdi r-rabbi,
wa-l-qucûdu fi talabi I-cubûdiyyati wa-l-Iagâ 'u lia Ilâh.

Fasl fi l-mahabba p. 104.
589 par exemple : wa-man yatawakkal calâ Allah, fa-huwa hasbu-hu.

"Celui qui s'appuie en Allah avec confiance, Celui-ci lui suffit."

65, 3 in Fasl fi l-mahabba p. 105.
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Une notion voisine est le tafwiçl (la remise de soi) qui est une certaine

forme de délégation des pouvoirs que l'homme a sur sa destinée. Cette
remise de soi suppose l'abandon confiant en Allah et assure même une

certaine sérénité. Voici le habar de cÂmir b. cAbd Allah, s'adressant à sa

soeur : "Remets à Allah ce qui te concerne, tu seras en repos"590.

Cette notion de tafwltf était très discutée dans la querelle qui opposait

les jabarites, partisans de la toute-puissance de Dieu sur les actes humains,

appelés également mufawwidûn (ceux qui délèguent leur pouvoir à Dieu),

et les qadarites, qui pensaient que l'homme a un pouvoir sur ses actes dont

il est par conséquent responsable. Al-Hasan al-Basri avait pris une position

dans cette querelle de théologiens en renversant le sens du tafwlçf et en en

faisant une délégation des pouvoirs de Dieu à l'homme : inna llâha halaqa

l-cibâda fa-fawwaçla ilay-him umûra-hum. ("Allah a créé les serviteurs et

leur a délégué les pouvoirs sur ce qui les concerne")591.

2_ Le ta wakkul n'est pas un quiétisme

Quant à al-Muhâsibî, il n'est pas possible d'attendre de lui une position

extrême. La loi du juste milieu, chez lui, prévaut aussi pour le tawakkul où

l'abandon à Dieu doit se concilier avec les exigences de la vie et de la

conservation. Le tawakkul ne saurait jamais se transformer en quiétisme.

Des expressions équilibrées comme : "Agis selon la vérité et sois confiant

en Allah"592 en témoignent. Al-Muhâsibï multiplie les fradlt en ce sens.

Il est bien de manger le pain qu'on a gagné, et c'est le Prophète qui, ici

encore, en est l'exemple : [Le Prophète] a dit : "Ce qu'il y a de meilleur,

590 îawwidlamra-ki ilâ llâhi tastarthl. Acmâl al-qulûb wa-1-gawârih p. 143-
cÀmir b. GAbd Allah, Ibn cAbd Q§ys al-cAnbarî, tâbfl. Abu Nucaym voit en lui l'un des

premiers ascètes de Basra. Il est mort à Jérusalem sous Mucâwiya vers 55/675.
591 L. Massignon, Recueil de textes inédits, p. 4.
592 kun bi-l-haqqi câmilan wa-bi-llâhi wâtiqan. Risâlat al-mustarSidm p. 165.
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dans ce que mange l'être humain, vient de ce qu'il gagne"593. Ainsi, s'il faut

renoncer à diriger et à planifier l'alimentation des personnes, ce qui
connote pour al-Muhâsibï un trop grand volontarisme, l'effort du travail

quotidien qui s'appuie sur le tawakkul, lui, est légitime. Ce qui est contraire

au tawakkul est une disposition intérieure plus qu'un comportement, le

manque de confiance et non le manque d'activité. Cette règle vaut
également dans le domaine spirituel.

Cette position du juste milieu entre l'effort personnel et l'abandon à
Allah s'applique aussi dans la conversion du murïd, comme l'indique ce

court passage du Acmâl al-qulûb wa-1-gawârih :
"Je demandai : "Comment lui est-il permis de rechercher des moyens de

vivre, ou de s'occuper de ce qui concerne sa religion, ou de se faire des

reproches à lui-même pour ce qu'il a fait, ou de se déterminer à une

obéissance ou à une rébellion, alors qu'il a remis ce qui le concerne à Allah et

s'est affranchi de diriger quoi que ce soit de ce qui le concerne ?'

593 qâla -."atyabu ma akala r-ragulu min kasbi-hi." Makâsib p. 38.

hadit mentionné dans an-Nasa'ï, Sunan, kitâb al-buyûc, bàb 1, et dans Ibn Mâga, Sunan, at-

tigârât, 1. Il est rapporté par Aïcha, et le texte est identique, à l'emplacement d'un pronom

près, dans les deux traditions.

Dans an-Nasa 'ï : inna atyaba ma akala r-ragulu min kasbi-hi, wa-waladu-hu min kasbi-hi.
"Le meilleur de ce que l'homme mange vient de ce qu'il gagne, et sa progéniture vient de

ce qu'il gagne."

Un autre hadit est cité dans ce sens : man talaba halâlan istffâfan cani 1-mas'alati, wa-

kaddan calâ ciyâli-hi, wa-tacattufan calâ gâri-hi, laqiya Ilâha wa-waghu-hu ka-I-qamari

laylata l-badri. Makâsib p. 46.

"Celui qui recherche un gain licite pour éviter de mendier, pour gagner la subsistance de

sa famille, et pour exercer la bonté envers le voisin, celui-là rencontre Allah, et son visage

est comme la lune, une nuit de pleine lune."

Ce n'est que la dernière partie de ce passage, "et son visage est comme la lune une nuit de

pleine lune", qui est tiré d'un hadit recensé par la tradition. Cette expression caractérise les

élus au moment où ils vont rencontrer leur Seigneur. Voir par exemple Ibn Mâga, az-zuhd,

39, ou encore Buhârï, kitâb al-libâs, 39.
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II répondit : "Cela ne l'empêche pas de faire des reproches à son âme pour

ses excès et de la blâmer pour ses fautes, en se conformant à l'ordre qu'Allah

lui donne d'agir ainsi, et il sait qu'il n'est parvenu à cela que parce qu'Allah, à

qui II a remis ce qui le concerne, lui a donné de réussir' "594.

Ce passage appelle une remarque importante. Il n'est pas possible de

dire qu'en s'en remettant à Allah, le serviteur abandonne tout à fait l'idée

d'une recherche de l'utile. Simplement, dans une sorte de pari, il renonce,

dans cette visée, à compter sur ses propres forces et à s'en remettre au caql

qui est pourtant, normalement, l'instrument adapté pour cela. Dans une

sagesse supérieure et un calcul subtil, il remet tout ce qui le concerne au

Maître de l'utile, escomptant qu'il ne sera pas déçu. Le terme "tawfiq"

(succès, assistance donnée par AllâbJ exprime cela dans le texte.

De même, dans le passage suivant, al-Muhâsibî invite le murïd à s'en

remettre à Dieu et non au caql pour obtenir la compréhension (fahm) :
"Si tu vas à Allah avec une intention sincère et un désir de comprendre Son

Livre en concentrant le dessein [qui est le tien], t'en remettant à Lui avec

confiance comme Celui qui t'ouvre la compréhension, et sans t'en remettre à

toi-même en ce que tu cherches ou dans le dikr auquel s'attache ton coeur, II

qultu : wa-kayfa yagûzu la-hu talabu macâsin aw ihtimâmun li-amri dïni-hi aw

mifâtabatun li-nafsi-hi calâ ma $anaca aw cazmun calâ tâcatin aw macâsin, wa-qad fawwada
amra-hu ilâ llâhi wa-barra'a nafsa-hu min tadbîri Say'in min amri-hi ?

qâla : "inna dâlika la yamnacu-hu an yifàtiba nafsa-hu calâ tafrlti-hâ wa-yacdila-hâ calâ
dunûbi-hâ, ttibâ°an li-mâ amara-hu llâhu an yafala dâlika bi-nafsi-hi, wa-yaclamu anna-hu

lam yasir ilâ dâlika illâ bi-tawflqi llâhi lladl fawwada amra-hu ilay-hi.
Acmâl al-qulûb wa-I-gawârih p. 146.

Un passage de la Risâlat al-mustarsidîn exprime le même équilibre entre usage du caql et

tawakkul : wa-stacmil li-llâhi caqla-ka bi-tarki t-tadbïri, wa-stacin bi-llâhi calâ sarfi l-

maqâdir. "Fais usage de ton caql pour Allah en abandonnant k conduite de ce qui te

concerne, et cherche secours auprès d'Allah contre les revers du destin."

Risâlat al-mustarsidln p. 51.
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ne te décevra pas dans la compréhension et l'intelligence à Son sujet, s'il le

veut"595.

C'est curieusement le tawakkul qui, dans ce passage, permet de saisir

Allah par le caql. Il s'agit bien d'une forme de décentrement où le murïd

renonce à compter sur le caql et obtient en retour une dilatation de cette

faculté, tant il est vrai que le bon usage du caql exige qu'il soit maintenu

dans sa dépendance initiale. L'y maintenir, c'est fort paradoxalement éviter

sa sclérose.

Le tawakkul n'est donc pas un renoncement à la quête de l'utile, mais il

constitue un "décentrement" de cette quête, une sortie de soi qui est un

préambule à l'amour désintéressé de Dieu auquel ont tendu explicitement

certains soufis de l'époque d'al-Muhâsibï. Cette quête demeure, mais elle

est confiée, non au caql, mais au Maître de l'utile.

Après s'être efforcé (igtihâd) d'extirper ce qui faisait obstacle à la

Proximité (qurb), le murîd obtient l'harmonie de ses différents états

intérieurs (aljwâl). "Ses différents états sont en harmonie" (ittafaqat

ahwâJu-hu?96. C'est cette harmonie qui compte, car le trouble des

différents états intérieurs est la pire des choses : "S'ils cessaient de se

remémorer leur Maître, leur vie en serait gâtée, ils se disperseraient dans

leurs affaires, et seraient troublés dans leurs états"597. Ces états progressent

donc, de la constance (sabr) à la satisfaction (sida) 598 vers une tranquillité

595 fa-idâ aqbaha calâ llâhi bi-sidqi niyyatin wa-ragbatin li-fahmi kitâbi-hi bi-gtimS0! l-

hammi mutawakkilan calay-hi anna-hu huwa lladïyaftahu la-ka I-fahma, là calâ nafsi-ka fi-

mâ tatlubu wa-lâ bi-mâ lazima qalba-ka min ad-dikri, lam yuhayyib-ka min al-fahmi wa-1-
caqli can-hu in sa 'a Allah. Fahmal-Ourân p. 324"sv.
596 Wasavâ p. 123.
597 wa-law qatacû can dikri sayyidi-him, la-fasuda \saysu calay-him, wa-la-tasattatû fi
umûri-him, wa-la-tanaggasû fi ahwâli-him. Wasâyâ p. 311.
598 Wasavâ p. 274.
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(sukûn) 5", qui, dans la conversion, est comme une marque de victoire.

L'effort ardu a disparu.

Chercher un dépassement de l'utile, faut-il le souligner, ne signifie pas

pour autant condamner l'insistance avec laquelle al-Muhâsibï en parle. Son

insistance resitue la vie spirituelle dans le cadre d'une activité qui relève de

facultés naturelles données par Dieu, et qui par conséquent ne peuvent

être mauvaises. Elle rappelle que les exigences de la nature doivent

pouvoir, sinon concourir à l'élan spirituel, ce qui est pourtant le cas du caql,

du moins s'accorder avec lui. Par ailleurs, dans l'optique d'al-Muhâsibï qui

est toujours celle d'une direction spirituelle, la recherche de l'utile fournit

un argument convainquant pour combattre la nafs qui cherche profit en ses

convoitises. Utilité s'oppose bien à vanité. C'est alors une notion qui, à

supposer qu'elle soit fondée conceptuellement, s'avère en tout cas

fructueuse : la science doit être "utile", et il fait une présentation du caql qui

met à l'honneur ce principe, au détriment sans doute d'une rigueur

conceptuelle qu'on ne peut lui reconnaître.

C'est ainsi que l'instinct de préservation et l'amour de soi doivent

pouvoir s'accorder avec l'amour de Dieu. Dans le kitâb al-mafrabba de

ÏIhyâ', l'imam Gazâlï, cela a été vu, expose les cinq causes de l'amour. Si la

dernière cause est l'amour de Dieu, la première est l'amour de soi et de sa

propre perpétuation. Il y a une progression graduée de celle-ci à celle-là, de

sorte que nulle contradiction n'existe entre l'une et l'autre, et qu'elles sont

mutuellement compatibles. Cette attitude équilibrée est bien caractéristique

d'al-Muhâsibï, qui préfère toujours les solutions de "juste milieu". Il est

certes bien loin de l'excès de certains soufis postérieurs qui voudront voir

s'anéantir en quelque sorte leur existence naturelle pour ainsi atteindre

Dieu . Cet équilibre qui lui est propre rappelle au murîd que le Dieu

599 Wasâvà p. 279.
Voir ci-dessous, par exemple, la doctrine du fana'chez al-Gunayd.
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créateur ne demande pas à la créature de Le rechercher au mépris d'elle-

même, et que si elle doit respecter et honorer Dieu et Ses

commandements, elle doit aussi faire fructifier ce qui la constitue comme

créature. Un tel équilibre n'est pas donné de prime abord, il est le résultat

d'un long cheminement.

En outre, si al-Muhâsibï insiste tant sur l'utile pour définir le caql, alors

qu'après tout il aurait pu l'envisager sous un angle différent, il est fort

probable que c'est en vue du combat contre la nafs, combat qui est la

fonction principale du caql sur le plan moral. Il s'agit toujours de ramener la

nafs à la raison. Cette insistance n'apparaît guère dans le Kitâb al-caqi mais

elle est évidente dans la Rfâya et dans l'ensemble de l'oeuvre d'al-

Muhâsibï. J. Van Ess l'a souligné, comme cela a été dit. Le Kitâb al-caql se

propose simplement la définition d'une notion sur un mode philosophique

et spirituel à la fois. Mais si le caql est apte à saisir l'utile et la grandeur de

Dieu, il est aussi désigné pour lutter contre la nafs et le péché. Ces deux

aspects sont toujours liés, et il se peut que la fonction qui lui est donnée -la

lutte contre le péché- ait présidé à la façon de le présenter, dans un

pragmatisme qui caractérise bien ce guide spirituel qu'est al-Muhâsibï.

b) Les traits récurrents de la conversion

Pour situer le rôle du caql dans la réflexion éthique d'al-Muhâsibï, il a

fallu préciser la nature du caql selon lui et les données générales de sa

réflexion éthique. Il s'avère que la notion de conversion montre de façon

dynamique quel rôle joue le caql dans cette réflexion. Elle apparaît donc

comme une réponse à la question du rapport entre le caql et les axes de la

vie morale, ce qui justifie qu'elle soit analysée in extenso à cette étape de la

recherche.

La "conversion" a été évoquée maintes fois, et il est apparu que la vertu

d'obéissance, intérieure et extérieure, est son point culminant. Quelle

définition al-Muhâsibï en donne-t-il ?
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Elle est toujours liée au fait de se rapprocher du "voisinage d'Allah",

alors qu'on en est encore très éloigné pour des raisons diverses. Le lexique

de la conversion souligne cette idée de retour, à la fois physique et moral.

Les termes les plus utilisés sont ceux de tawba (repentir) et d'inâba (retour

à Dieu). En effet, tawba, qui signifie d'abord repentir, désigne aussi son

résultat, la conversion. Quant à nâba, yanûbu, il signifie "remplacer",

"suppléer" (quelqu'un) ; avec la particule lia, anâba signifie "revenir vers".

Son sens figuré est alors "revenir à [Dieu]", "se repentir" et "se convertir".

Al-Muhâsibï, dans l'explication qu'il en donne, passe sans cesse de

l'aspect spatial à l'aspect spirituel :
"II dit : 'J'interrogeai Abu Gacfar Muljammad b. Musa et je lui

demandai : 'Qu'Allah te fasse miséricorde, par quoi commence tout d'abord

le chemin vers Allah ?'

Il répondit : 'Le retour à Allah à partir d'où Allah a voulu le mentionner'.

Je demandai : 'Que signifie le retour à Allah ?'

Il répondit : 'Le repentir, jeune homme, comme l'a dit Sacld b. Gubayr au

sujet de Sa parole : 'Envers ceux toujours en repentance, II est absoluteur ,

c'est-à-dire ceux qui retournent à Allah" °2.

601 Coran, 17, 25.
602 qâla : "sa'altu abâ Gacfar Muhammad b. Musa, qultu : "rahima-ka Allah, ma awwalu ma
btada 'a bi-hi f-tariqu ilâ llâh ?
qâla : "ar-rugucu ilâ llâhi min haytu arâda Ilâhu dikra-hu.

qultu : "wa-mâ macnâ r-rugûci ilâ llâh ?
qâla : "at-tawbatu, yâ fatâ, kamâ qâla Sacîd b. Gubayr fi qawli-hi : "fa-inna-hu kâna
li-1-awwâblna gafûran" qâla : "yacnï r-râgfma ilâ llâh".
Al-qasd wa-r-rugif ilâ llâh, p. 222.
Sacîd b. Gubayr, tâbfî. il est connu pour sa piété et sa collection des traditions de cAli,

d'Ibn cUmar, d'Abû Hurayra et d'autres. Al-Haggâg, gouverneur de l'Iraq contre qui il

s'était révolté, le fit mettre à mort en 94/713.



300

Si rugif (retour) peut être défini par tawba dans ce passage, c'est que

tâba a pour premier sens "revenir", puis signifie avec ils. "revenir vers Dieu"

et, avec min, "revenir de ses péchés".

Ce passage du début $Al-qa$d wa-r-rugîf ilâ llâh (La recherche d'Allah

et le retour à Lui) montre le lien étroit entre les significations spatiales et

spirituelles de la conversion. Un dernier terme naqJa (transfert, passage)

vient confirmer cette impression .

Il y a peut-être une signification spirituelle à un tel lien. Ce qui est

certain, c'est qu'apparaît ici la qualité pédagogique de l'auteur qui explique à

des commençants ce qu'ils ne connaissent pas encore en partant d'éléments

connus. L'image spatiale est suggestive et donne une idée de ce que peut

être la conversion. Ici encore, al-Muhâsibï ne se présente pas comme un

soufi qui livre une expérience personnelle de façon parfois particulièrement

obscure, comme c'est le cas chez ceux qui s'expriment à travers les satfayat

(locutions théopathiques). Il est surtout un mursid qui tient à coeur

d'exercer al-amr bi-l-macrûf wa-n-nahy cani l-munkar (littéralement, "le

commandement de ce qui est reconnu et l'interdiction de ce qui est

réprouvé"). En ce sens, il appartient plus à la lignée des pédagogues du

soufisme qui culmine avec Gazâlï, qu'à celle de ceux qui exprimèrent une

expérience si personnelle qu'elle en devint difficilement communicable,

comme ce fut le cas de Hallâg qui le paya de sa vie.

L'image spatiale du retour à Allah, et celle de la Proximité sont une

constante chez les soufis, et voici ce qu'en dit le Père P. Nwyia :

"L'homme pouvait-il, dépassant sa condition d'esclave, se rapprocher de Dieu,

son Maître ? A cette question, les soufis ont répondu, non pas abstraitement

603 wa-nas'alu-hu n-naqlata ilâ ma yuhibbu wa-yar<$â bi-tawbatin yutahhiru-nâ bi-hâ min

kulli ma yakrahu.

"Nous demandons [à Ailâh] de nous faire passer à ce qu'il aime et à ce qui Le satisfait par

un repentir qui nous purifie de tout ce qu'il déteste."

Mifâtabat -an-nafs p. 4l.
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[...] mais en prenant le chemin qui mène à Dieu. Du coup, la vie religieuse est

devenue pour eux un sulûk, une pérégrination, et peu à peu l'image d'un

voyage vers Dieu, entrecoupé de "stations", d' "étapes" et de "demeures",

s'est imposée à eux, leur donnant le schéma qui les aidera à penser leur

expérience [...] Et cette image ne pouvait pas ne pas amener les soufis à

penser le terme de ce voyage en langage de proximité et à adopter le

vocabulaire du qurb [...]"604.

Al-Muhâsibï emploie bien les termes ahwâl (états) pour décrire la

vie intérieure, et manâzil (demeures, stations)606 pour décrire des étapes,

mais sans systématiser ces notions. Par contre, l'idée du chemin à suivre

(.sabïl, tarîq) vers la Proximité est récurrente.

1_ Les deux étapes de la conversion

Chez al-Muhâsibï, la conversion se fait en deux étapes, dont il analyse

ainsi le processus dans le Kitâb at-tawba :

Le début du repentir, c'est, d'une part, la connaissance d'Allah, de Sa

promesse et de Sa menace et, de l'autre, la connaissance de l'âme et de

sa "récalcitrance". Les termes ismi'zâz, mot à mot "contraction de dégoût" et

nufûr, "fuite", "aversion", expriment cela dans le texte608. A la suite de

cette découverte, car il s'agit d'une découverte, le murld se décide à faire

"l'éducation" de sa nafs : "II impose à son coeur la détermination de

l'éduquer" °9. Il l'enjoint à faire silence et lui inflige ses reproches

dmfâtabat).

604 Nwyia, Paul, op. cit. p. 252-253.
5 Wasâyâ p. 125, cité supra.

606 Fahm al-Qur'ân p. 312, cité supra.
607 K. at-tawba p. 21.
608 ibidem, p. 24.
609 alzama qalba hu I-cazma calâ ta'dîbi-hâ. ibidem, p. 24.
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La nafs est mise en demeure de renoncer aux causes de ses

rébellions . C'est une lutte due à tous ses faux-fuyants : "Elle

s'effarouche, elle est rebelle, elle se crispe, elle refuse" .

Le murld en triomphe enfin et parvient à accomplir les

commandements dans une attitude d'obéissance qui le transforme

intérieurement : "Les lumières de l'obéissance triomphent de sa passion"612.

Ce faisant, l'adepte est parvenu à la première étape du retour à Dieu : il

a triomphé de sa nafs en lui imposant les actes d'obéissance. Mais à ce

stade, un type plus subtil de rébellion surgit alors, qui naît d'une tentation,

"l'amour de l'estime et de l'honneur 3, de la part de celui dont la piété est

désormais reconnue. Ces péchés intérieurs sont autant de tromperies

(hidâc) de l'âme614. Si la nafs dans la première étape se caractérisait par sa

récalcitrance, elle joue ici sur la tromperie, le mensonge et la dissimulation.

Or, le risque est grand, car la nafs encourt l'abandon d'Allah (hidlân).

L'abandon (hidlân) est mentionné trois fois dans le texte coranique

(mais jamais sous cette forme du masdar). Deux fois, il concerne Allah (en

3, 160 et en 17, 22 l5), et dans ce cas, hadala s'oppose à nasara (assister

quelqu'un et le défendre) ; en 25, 29, c'est Satan qui est le "hadûf, celui qui

abandonne en laissant privé de secours. Ce thème est repris dans

610 ibidem, p. 26.
11 fa-nafarat wa-nasazat wa-ltawatcalay-hi wa-abat.

612 qaharat anwâru t-tâfati hawâ-hu. ibidem, p. 29.
6l^hubbu l-cizzi wa-s-sarafi, ibidem, p. 33-
614 ibidem, p. 33.
615 in yansur-kumu llâhu, fa-lâ gâliba la-kum. wa-in yahdul-kum, fa-man dâ lladï

yansuru-kum min bacdi-hi ?

"Si Allah vous donne secours, nul ne peut vous dominer. S'il vous abandonne sans soutien,

qui donc après Lui vous donnera secours ? (3,160)

là tagfal maca llâhi iiâhan âhara fa-tacfvda madmûman mahdûlan.

"N'assigne point en compagnie d'Allah un autre dieu ; ou tu t'assoiras blâmé, abandonné

sans soutien". (Hamidullah traduit "déserté"). (17, 22).
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Mifâtabat an-nafs où al-Muhâsibï exhorte le murid : "Prends garde au

dépouillement après les dons reçus . Cette inquiétude de l'abandon

d'Allah qui cesse de soutenir caractérise l'attitude et les conseils d'al-

Muhâsibï à cette deuxième étape de la conversion. Devenu respectueux

des "droits d'Allah" grâce au soutien reçu qui a secondé ses efforts, le murid

risque encore d'être dépouillé, et cela à cause de l'hypocrisie sous toutes ses

formes, tout à la fois de ses mérites, de ses oeuvres, et pire que cela, de

toute Direction (hudâ). Aussi, al-Muhâsibï fustige-t-il la nafs lorsque, de

façon détournée, elle veut revenir à sa tiédeur première : "Malheur à toi,

nafs, [...] voilà [qu'Allah] t'a abandonnée sans soutien" 17.

Comme le souligne 17, 22, c'est à la suite de son péché que le croyant

est abandonné (mahdûD. Cet abandon ne met donc pas en cause la justice

d'Allah. Cependant, al-Muhâsibï en brandit la menace lorsque le murid se

croit parvenu au terme de l'effort à fournir.

Il s'agit donc, dans une deuxième conversion en quelque sorte, de

retrouver l'amour de Dieu qui doit être le seul ressort des actes de piété

(cazuma fï-hi liubbu-hu [...] wa-stadda sawqu-hu ilâ mawlâ-hu, "l'amour de

Dieu grandit dans son coeur [...] et le désir qui le porte vers son Maître

devient plus intense.") l . Ayant retrouvé la sincérité du coeur (sidq), le

murid parvient à une attitude de reconnaissance (sukr) qui le met dans la

familiarité d'Allah (uns), familiarité qui est le terme de cette deuxième et

dernière étape de la conversion. Dans ce retour à Allah, contrairement au

christianisme, il n'y a pas "l'idée d'une volonté humaine restée blessée par

son premier choix, qu'il faut respecter et soigner. La volonté humaine n'a

pas besoin d'être libérée, il lui suffit de se livrer - en arabe - islam"619.

616 ihdar is-salba bacda l-catâ. Mifatabat an-nafs , p. 40.
617 wayha-ki yâ nafs [...] qad halla bi-ki 1-hidlânu ! ibidem , p. 43
618 ibidem, p. 36.

Brague, Rémi, "Islam et libre-arbitre", p. 32.
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Ces deux étapes sont toujours présentes à l'esprit d'al-Muhâsibï dans la

rédaction de ses livres. Parfois, comme dans Acmâl al-qulûb wa-1-gawârih, il

passe directement à la deuxième étape ; parfois, il mentionne ces deux

étapes à l'occasion, sans retenir un plan défini. C'est le cas dans \Adab an-

nufûs, où les oeuvres pieuses (birr) constituent une séduction (fitnaf et

où il faut toujours veiller à la "sincérité du regret" ($idq an-nadam). Dans le

Kitâb Bad' man anâba ilâ Hâh, la nafs "dispute en faveur de l'amour de

l'honneur parmi les serviteurs, par le moyen de son obéissance, après avoir

cessé d'être rebelle à son Seigneur" . Enfin, il est possible de retrouver

cette structure dans l'agencement des chapitres de la Rfâya li-huqûq Allah,

agencement qui a été analysé lors de l'étude du Kitâb al-girra. Ces deux

étapes commandent la "stratégie" du caql : contre l'indolence de la nafs à

l'étape de la désobéissance aux commandements, il s'agit de saisir

clairement le bayân et les dangers auxquels on s'expose par cette

nonchalance. Contre les ruses et les tromperies de la nafs lorsqu'on tire

orgueil de sa piété, il s'agit, par l'examen de conscience, de percer ces

tromperies pour garantir Vihlâs (pureté d'intention). A chaque étape de la

conversion, le caql est donc sollicité d'intervenir en quelque sorte selon les

exigences du moment.

Le repentir est, en outre, une obligation prescrite par Allah et Son

Prophète, et sa validité dépend de certaines conditions :

"Sache que [...] le repentir est tout d'abord une obligation légale, car Allah et

Son Prophète l'imposent ; II dit : 'Ô vous qui croyez, revenez à Allah d'une

façon loyale622. Le sens de "loyale" est de renoncer à réitérer ce dont le

serviteur s'est repenti auprès de son Seigneur [...] Le repentir n'est valide que

s'il réalise quatre conditions : que cesse l'obstination du coeur à récidiver, que

620 Âdâb an-nu fus, p. 39.
621 wa-nâzacat ilâ hubbi $-§arafi cinda l-cibâdi bi-tâcati-hâ, bacda tarki-hâ macâsiya rabbi-hâ.

p. 342.
622 Coran 66, 8.
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le pardon soit demandé avec regret, que les suites [de l'action mauvaise] et

les injustices soient repoussées, et que la garde des membres soit assurée

contre les sept sens que sont : l'ouïe, la vue, la langue, l'odorat, les deux

mains, les deux pieds, et le coeur, lequel est leur prince, car c'est de lui que

procède l'intégrité du corps ou sa corruption"623.

Dans le repentir comme ailleurs, c'est l'exemple du Prophète qui fait

loi. Le regret concernant le passé, la réparation et la vigilance du coeur et

des membres s'agissant du présent et de l'avenir rendent valide le repentir

qui, alors, semble garantir le pardon : "Le repentir est offert pour garantir le
/"o/

pardon à tout pécheur mécréant ou croyant tant qu'il n'agonise pas"

Le repentir se traduit donc en actes, et même si c'est une attitude

envers Dieu, il rejaillit dans les relations à autrui. Ainsi, puisque le repentir a

une dimension sociale, il se traduit par des moeurs et une conduite morale

(ahlâq) transformées. Le Coran invite les hommes aux "moeurs nobles"

auxquelles ils se sont engagés dans le pacte initial, et qu'ils sont donc tenus

d'adopter : "[Allah] nous y invite aux moeurs nobles et aux demeures

éminentes, et II a contracté contre nous le pacte confirmé" .

wa-flam anna [...] t-tawbata qabla dâlika faridatun, wa-qad farada-hâ llâhu wa-rasûlu-

hu, fa-qâla : "yà ayyu-hâ lladtna âmanû, tûbû lia Hâhi tawbatan nasûtian." macnâ

"nasûhan" : tarku l-cawdi fï-mâ tâba min-hu l-cabdu ilâ rabbi-hi [...] wa-lâ tasihhu t-tawbatu

illâ bi-arbacati asyâ'a : hallu isrâri I-qalbi cani 1-mifâwadati, wa-l-istigfâru bi-n-nadami, wa-

raddu t-tabfâti wa-l-mazâlimi, wa-h.ifzu l-gawârihi min al-h.awâssi s-sabci : as-samcu wa-l-

basaru wa-l-lisânu wa-s-sammu wa-l-yadâni wa-r-riglâni wa-l-qalbu wa-huwa amiru-hâ,

wa-bi-hi salâhu l-gasadi wa-fasâdu-hu.

Risâlat al-mustarsidîn p. 1123sv.
2 at-tawbatu mabsûfatun li-damânl l-magfirati li-kulli mudnibin kâfirin aw mu'minin ma

lam yugargir. Fahm al-Qur'ân p. 472.
625 nadaba-nâ fl-hi ilâ l-ahlâqi l-karïmaù wa-l-manâzili s-Sanfati wa-ahada calay-nâ l-mïtâqa

l-mu'akkada. Fahm al-Qufân p. 312.

Voir aussi Risâlat al-mustarSidîn p. 36.
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Le terme "demeure" qui appartient au vocabulaire technique du

soufisme doit être compris ici au sens de "station" (.maqâm), puisque

diverses "stations" jalonnent l'itinéraire soufi.

Quand Dieu pardonne les péchés, il fait aussi renoncer à la "bassesse"

(danaa) de la conduite morale (.ahlâq, qui signifie à la fois "qualités

personnelles", "conduite morale", "moeurs").

"Tu [leur] as manifesté leurs fautes, et Tu les as extraits de la bassesse
/'o/'

de leur conduite morale et de la laideur de leurs oeuvres" .

"Honore ton âme en la tenant éloignée de celui qui l'abaisse, et tiens-

toi, dans ton dessein, éloigné de la bassesse de la conduite morale" .

Ce passage des moeurs viles aux moeurs nobles suppose une éducation

et une discipline. Il y a des personnes dont la conduite est un modèle et al-

Muhâsibï invite à les imiter. Bien entendu, le modèle des moeurs nobles est

avant tout le Prophète, mais d'autres sont aussi des exemples à imiter :

"Eh bien mets-toi à l'école de leur conduite, car ceux-là sont le trésor

sûr, celui qui le cède est trompé par ce bas monde" " .

Cette idée d'éducation de l'âme apparaît dans le titre même d'un des

ouvrages d'al-Muhâsibï : \Adab an-nufûs (De l'éducation des âmes). Il y a

une éducation "selon Allah", et tel est le sens de la question que pose le

626 fa-safafrta la-hum can hatâyâ-hum wa-naqqalta-hum can danâ'ati ahlâqi-him wa-qablhi

acmâli-him. Mifâtabat an-nafs p. 70.
627 akrim nafsa-ka cam-man yuhlnu-hâ, wa-nazzih himmata-ka can danâ'ati l-ahlâqi.

Risâlat al-mustarSidln p. 1405.
628bi-ahlâqi-him fa-ta'addab, fa-ha'ulâ'i l-kanzu l-ma'mûnu, bâ-fu-hum bi-d-dunyâ

magbûnun. Risâlat al-mustarsidïn p. 107.

Si certains sont des modèles, il faut au contraire se défier des autres :

wa-hdar ahlâqa 1-gâhilïna wa-mugâlasata l-mudnibma wa-dacâwâ l-mucgabma wa-ragâ'a I-

mugtamna wa-ya 'sa l-qânitlna.

"Prends garde aux moeurs des ignorants et à la compagnie de ceux qui commettent des

péchés ; aux prétentions des infatués [d'eux-mêmes], à l'espérance des illusionnés et au

désespoir des désespérés." Risâlat al-mustarsidïn p. 164.
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murld au début du K. at-tawba : "Je demandai : 'Comment débute tout cela,

pour qu'il éduque [son âme] selon l'éducation d'Allah' ?" .

La notion d'adab est souvent profane à l'époque d'al-Muliâsibï, et

appartient au domaine du mubâh, c'est-à-dire du permis qui est souhaitable.

Cependant, c'est Dieu qui, ici, éduque le murld, non pas directement, mais

à travers Son message clair (bayân) et l'exemple de Son Envoyé et des

prophètes.

Ce changement de conduite fait, certes, partie intégrante de la

conversion, mais il n'est pas pour autant l'essentiel. Comme toujours,

l'essentiel est invisible pour les yeux : c'est le coeur, lieu de la Proximité

divine (qurb), qui est touché par la conversion, et donc par l'amour de Dieu.

Le repentir guérit le serviteur de sa dureté de coeur :

"Ils désirèrent ardemment de Sa part la guérison, la direction et la

miséricorde pour guérir, par ce remède, la dureté de leurs coeurs, laver la

souillure de leurs péchés et mettre Son remède sur les maux de leurs

coeurs"630.

Ici comme toujours, la transformation est d'abord un don d'Allah. La

dureté du coeur est un obstacle infranchissable pour celui qui aspire à une

expérience mystique ; elle vient même à bout du caql. C'est ce que craint

celui qui se décourage :

"C'est ma crainte : avec la dureté de mon coeur, mon caql pourrait
j v "631perdre ses repères .

Le repentir a raison de la dureté du coeur et de son obstination :

quku : "wa-kayfa kâna bad'u dâlika kulli-hi hattâ addaba-hâ bi-adabi llâhi ?"

Ktâb at-Tawba p. .21.

ibtagaw min-hu s-sifâ'a wa-l-hudâ wa-r-rahmata fa-dâwaw bi-hi qasâwata qulûbi-him

wa-gasalû bi-hi darana dunûbi-him wa-wadacû dawâ'a-hu calâ adwâ'i qulûbi-him.

Fahm al-Qurân p. 269.
631 hâdâ hawfl, maca qaswati qalbiyakâdu caqlî macahu yatîsu. Mifâtabat an-nafs p. 71.
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"Puis, par un bienfait à mon égard [...], Tu Tes proposé l'obstination de

mon coeur que tu as résolue par le repentir, de par Ton assistance pour
• "632moi D .

Lorsque le coeur est ainsi libéré, il est prêt à s'immerger dans un océan

sans limites, celui de la "Proximité", comme cela est décrit dans al-Qa$d wa-

r-rugûc ilâ lia h :
" 'Que veux-tu dire ici par océan, et par cette comparaison ?'

Il répondit : 'L'océan, c'est la science dont je t'ai donné la description, science

qui n'a ni fin ni terme ; c'est la science que le coeur a de la proximité du

Seigneur. Elle est aussi la science qui conduit à la grandeur divine (fagama),

océan qui n'a ni limite ni fin. Les coeurs des gnostiques (cârifïn) ne

parviennent pas à pénétrer ses modes de constitution' "633.

Cet océan n'est pas une réalité concrète, c'est "la science que le coeur a

de la proximité du Seigneur". L'étude de la notion de qalb avait mis en

valeur le rôle du coeur dans le tawhïd, la confession de l'unicité divine. Il

s'agit maintenant de savoir jusqu'où peut aller le coeur dans cet océan de la

science, et quelle forme prend chez al-Muhâsibî l'expérience mystique du

tawhïd.

2_ Al-Muhâsibl et son disciple al-Gunayd

II est intéressant, sans prétendre faire une étude comparée, de mettre

en regard l'approche d'al-Muhâsibï et celle de son disciple al-Gunayd

652tumma manants calay-ya tanzuru ilâ tûli gaflatl, wa-ayqazta-nl min raqdatl, wa-

nabbahta-nî min gaflatl, fa-qasadta ilâ isrâri qalbl fa-hallalta-hu bi-t-tawbati, tawfîqan
min-ka II Mucâtabat an-nafs p. 57.
633 qultu : "fa-mâ macnâ qawli-ka fil-bahri, wa-t-tamtlli bi-hi ?"

qâla : "anima 1-bahru, fa-huwa l-cilmu lladl wasaftu-hu la-ka, wa-huwa l-cilmu Iladî laysat

la-hu nihâyatun wa-lâ gâyatun, wa-huwa cilmu l-qalbi bi-qurbi r-rabbi, wa-huwa l-cilmu

lladï yu'addl ilâ l-ca?amati, wa-huwa l-bahru lladï laysa la-hu haddun wa-lâ nihâyatun.

hasarat qulûbu l-cârifina cani t-taftlsi bl kayfiyyati-hi.
al-Qasd wa-r-rugîf ilâ llâh p. 281.
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lorsqu'il décrit comment les élus de Dieu retournent à Lui après avoir

reconnu Sa Seigneurie lors du pacte initial (jmltâq), alors qu'ils n'existaient

qu'à l'état de semence (badr) dans les reins d'Adam. Cette comparaison

soulignera la différence qu'il y a dans la démarche de ces deux soufis :

"Et quand ton Seigneur tira une descendance des reins des fils d'Adam,

et qu'il les fit témoigner envers eux-mêmes : 'Ne suis-je point votre

Seigneur ?' "634. La suite du verset est "balâ !", "mais si !".

Ceux qui retournent à leur Créateur après cette confession initiale le

font dans un certain anéantissement d'eux-mêmes en Dieu : voici comment

al-Gunayd présente ce "retour" dans la suite du texte :
"II les ravit à eux-mêmes par les visions qu'il leur montre quand II les rend

présents à Lui-même, et II les en dépouille quand II les occulte. Il parachève

leur extinction dans leur état de pérennisation, et leur pérennisation dans

leur état d'extinction [...]. Cette existence est la plus parfaite [...]. Elle efface

alors leurs traces, elle fait disparaître leurs formes individuelles, et elle leur

enlève leur existence (temporelle). Il n'y a plus en effet d'attribut d'humanité,

ni d'être au sens ordinaire du mot, ni de trace telle qu'on la conçoit

habituellement"635.

Ce passage difficile indique les incohérences de la montée vers Dieu où

l'homme tantôt se perd pour trouver Dieu, tantôt semble se trouver pour

enfin atteindre un état qui demeure (baqâ ') dans une extinction définitive

(fana'). Roger Deladrière indique que "c'est ce sens mystique de 'trouver à

634 wa-id ahada rabbu-ka min bani Àdama min zuhûri-him duriyyata-hum wa-ashada-hum
calâ anfusi-him : "a-lastu bi-rabbi-kum ?" Coran, 7, 172 in Rasâ'll al-Gunayd, Kitâb al-mMq

p. 44.
35 ihtatafa-hum bi-s-sawâhidi l-bâdiyati min-hu calay-him bina ahdara-hum, wa-stalaba-

hum can-hâ hma gayyaba-hum akmala fanâ'a-hum fl h.âli baqai-him wa-baqâ'a-hum fï hâli

fanâ'i-him [...] fa-kâna dâlika l-wugûdu atamma l-wugûdi [...] hattâ yumhâ ataru-hum wa-

yamtahl rusûmu-hum wa-yadhabu wvgûdu-hum id là sifata baSariyyata wa-lâ wugûda

maclûmiyyata wa-lâ atara mafhûmiyyata.

(traduction de Roger Deladrière, Enseignement spirituel de Gunayd, p. 156,157).
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l'intérieur de soi' qui est la signification habituelle de wugûd dans les textes

des soufis jusqu'à l'irruption de la philosophie au 3ieme/9ieme siècle, et c'est

cette valeur mystique qui reste prégnante chez al-Gunayd. Ce terme de

wugûd, cependant, n'apparaît guère chez al-Muhâsibï en ce sens, même si,

en insistant sur l'inspiration intérieure, il ouvre la voie à ceux qui, comme

al-Gunayd et Hallâg, y verront une expression de la volonté divine à

prendre en compte tout comme ce qui est transmis (jiaql).

Ce qui importe ici est d'abord de voir le style paradoxal et ardu d'al-

Gunayd, où baqâ' et fana' vont de pair, et où l'existence (wugûd) est

parfaite (atammu) quand elle disparaît (yadhabu). Le paradoxe frise la

contradiction pour des esprits non avertis, et le vocabulaire employé n'est

pas coranique. La hayra (perplexité) atteint à la fois celui qui vit cette

expérience mystique et celui -le lecteur- qui en est le témoin. D'ailleurs, ce

terme de hayra est un terme essentiel pour comprendre la voie mystique

d'al-Gunayd, comme celle de son disciple Hallâg.

Que nous sommes loin ici de la clarté du bayân, à laquelle tient tant al-

Muhâsibï. La science du kalâm n'est plus à l'honneur, et il n'est plus

nécessaire de présenter la voie mystique, ou du moins la conversion à Dieu

de façon graduée, raisonnable et cohérente.

Par ailleurs, et ce n'est pas sans rapport avec ce qui précède, la nature

humaine perd de sa consistance et de son irréductibilité. Elle s'évapore

presque, puisqu'il n'y a plus ni "traces", ni "formes individuelles", ni

"existence temporelle" dans l'état de fana'. Dans la suite du texte, les

attributs d'humanité ne sont plus que des "voiles trompeurs" qui dissimulent

la vraie réalité. Il y a peut-être ici une influence plus prégnante de la

philosophie grecque (al-Gunayd est mort en 298/910, et a pu, plus qu'al-

Muhâsibï, s'imprégner du mouvement des traductions qui a commencé au

début du 3ieme siècle). En tout cas, quel contraste avec al-Muhâsibï qui

insiste tant sur la nature humaine, don de Dieu et moyen incontournable

de la conversion. C'est par une faculté innée que l'on pourrait presque
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appeler une impulsion, un instinct (garîza), que l'homme est invité à

rejoindre Dieu, ce sont ses facultés naturelles qui le rendent responsables
de sa réponse, et il ne lui est en aucun cas demander de transformer sa

nature : c'est en elle qu'il est éprouvé, car sa nature est divisée, et c'est par

son moyen qu'il pose des décisions autonomes dont personne ne répondra

à sa place. Le rapprochement avec ce passage d'al-Gunayd met en évidence

la pondération d'al-Muhâsibï dans sa voie spirituelle, et son réalisme du

juste milieu qui a été maintes fois souligné. Retourner à Dieu, oui, mais sans

rien abandonner des facultés naturelles qui constituent la nature humaine,

au contraire, en les poussant au maximum de leurs aptitudes.

Les remarques de style et les remarques de fond se rejoignent en ce

domaine : si al-Muhâsibï tient tant à la clarté de l'exposition et à

l'enchaînement des idées, c'est par respect pour l'exigence de cohérence

qui est un des aspects propres à la nature humaine. Par contre, l'expression

mystique d'allure incohérente, et avec al-Gunayd, nous n'allons pas jusque-

là, sont le propre de soufis qui sont arrachés à eux-mêmes, perdent le

contrôle de leurs facultés et balbutient dans une extase où ils ont trouvé

Dieu en s'étant perdus eux-mêmes. Les sathlyât, "locutions théopathiques"

de certains soufis comme le persan Abu Yazïd de Bistam (m. 261/875)

caractérisent ce courant "ivre" du soufisme, face auquel, bien entendu, al-

Muhâsibï représente le soufisme "sobre"636.

Pour mesurer la distance qui le sépare d'al-Gunayd et de son disciple

Hallâg, il faut souligner qu'al-Muhâsibï n'évoque pas la possibilité d'une

union à Dieu. Il ne prononce que rarement le terme "ittisâl" (union,

Surnommé Bâyazîd, Abu Yazïd de Bistam "scandalisa l'orthodoxie en s'écriant : 'Gloire

à moi ! Que grande est ma Majesté !' ". Certains de ses propos ont été transmis par

Hugwlrî (m. 465/1072) dans son Kasf al-mahgûb. Il "fut également le premier à tenter

d'exprimer son expérience mystique à travers l'Ascension du Prophète (mfrâg),

inaugurant ainsi un thème auquel bien d'autres après lui devaient faire honneur". Un des

seuls écrits qui nous soient parvenus est un K. as-sidq. Cf. Arberry, Le soufisme, p. 57-60.
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jonction), si ce n'est, quand il le fait, pour évoquer "le rappel de l'union" ou

"la recherche de l'union", et sans jamais émettre l'hypothèse d'une union

effective. Voici quelques emplois significatifs de ce terme :

"S'il s'isole par son caq], il connaîtra ce que les ténèbres de l'ignorance

voilent du rappel de l'autre monde et du rappel de l'union au M a î t r e " .

Le "rappel de l'union" résulte ici d'une ascèse intellectuelle du serviteur,

qui "s'isole par son caqf. C'est la pratique ascétique qui est effective, tandis

que l'expérience mystique n'est qu'une aspiration. A ce passage de la Rfâya

fait écho le FasI fi l-mahabba :
"On interrogea al-Hârit au sujet de la parole d'Abû Sulaymân ad-Dârànî : 'II

n'est pas revenu d'une jonction, s'ils y étaient parvenus, ils n'en seraient pas

revenus'. Il répondit : [...] 'C'est une incitation aux adeptes, pour qu'ils

n'inclinent pas vers la tiédeur, qu'ils se gardent de renoncer, et qu'ils soient

appliqués dans la recherche de l'union et de la proximité d'Allah' 38.

L'évocation de l'union est, dans ce passage, une "incitation", et non une

réalité. De plus, cette "incitation" à la ferveur et à l'ascèse ne vient pas en

propre d'al-Muhâsibï, mais lui est suggérée dans sa réponse par la question

posée à propos d'ad-Dârânï. Ce qu'il met en valeur, une fois de plus, c'est

l'effort d'une ascèse et d'une discipline à maintenir.

Un court extrait du Kicab at-tawhïd d'al-Gunayd montre le pas franchi

par les soufis postérieurs qui parlent d'union effective (jtclsâl), et pas

uniquement du désir de l'union :

637 idâ nfasala bi-caqli-hi, carafa ma tasturu-hu zulmatu l-gahli min dikri 1-âhirati wa-dikri

ttisâli r-rabbi. Rfâya p. 190.
638suï/a l-Hârit can qawli Abi Sulaymân ad-Dârâni : ma ragaca min waslin, law wasalu ma

ragacu. fa-qâla : [...] ' fhâdâ] tahridun Ii-I-muridln, li-a-Hâ yamllû ilâ 1-futur], wa-yahtarizû

min al- inqi(âci wa-yagiddû fi talabi l-ittisâli wa-l-qurbati ilâ llâh'.

Pas] fi l-mahabba p. 91.

Ad-Dârânî (m. 215/830) est un disciple de GAbd al-Wâhid b. Zayd, qui organisa

l'agglomération cénobitique de cAbâdân, près de Basra. Puis, ad-Dârânï étendit à Damas le

mouvement de ferveur soufie qui s'était manifesté à Basra.
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"A partir de [la] connaissance [de Dieu] aura lieu l'acquiescement à Ses

exhortations, qui entraînera l'ascension vers Lui, laquelle à son tour mènera à

la 'jonction' avec Lui. De celle-ci naîtra (pour l'homme) 'l'explication', et cette

explication sera suivie de la désorientation (ou perplexité : hayra), qui fera

disparaître l'explication et qui entraînera pour l'homme qu'il ne pourra plus

rien dire de Lui"639.

L'ittisâJ est ici une réalité effective, qui entraîne, après un moment de

clarté (bayân), un état de perplexité Qiayra). Bien que dans cette "jonction",

le mystique parvienne à un état d'anéantissement de son individualité

propre, il ne prétend en aucun cas faire un avec Dieu. Un pas de plus est

fait lorsque fjallàg exprime ce désir d'unité, sans d'ailleurs avoir jamais

prétendu de façon certaine l'avoir réalisé. (En effet, l'expression bien

connue "anâ I-haqq" (Je suis la Vérité), n'a peut-être pas été formulée par

lui de cette manière précise). Voici quelques vers du dlwân (Recueil) qui

traduisent ce désir fou de faire un avec Dieu :
"Unifie-moi, ô mon Unique (en Toi), en me faisant vraiment confesser que

Dieu est Un, par un acte où aucun chemin ne serve de route !

Que je sois la Vérité, et comme la Vérité donne à qui la devient investiture

de Sa propre essence, que notre séparation ne soit plus !

Voici que s'illuminent des clartés rayonnantes, scintillant avec les lueurs de la

foudre!"640.

Traduction de Roger Deladrière (.op. cit. p.152) dont voici le texte arabe :

wa-mïn al-macrifati bl-hi waqacat il-istigâbatu la-hu fï-mâ dacâ ilay-hi, wa-min al-istigâbati

la-hu waqaca t-taraqqï ilay-hi, wa-min at-taraqql ilay-hi waqaca l-ittisâlu bi-hi, wa-min al-

ittisâli bi-hi waqaca l-bayânu la-hu, wa-min al-bayâni la-hu waqaca calay-hi

l-hayratu. (Rasâ'ilp. 54).

wahhid-nî wâhidï bi-tawhîdi sidqin

ma ilay-hi min al-masâliki tarqu
anâ I-haqqu wa-I-haqqu li-l-haqqi haqqun

lâbisun dâta-hu fa-mâ tumma farqu

qad tagallat (awâlfun zâhiratun

yatasacSacna fïlawâmfi barqi.
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Massignon traduit anâ 1-fraqq par "Que je sois la Vérité" (et non "Je suis

la Vérité"), ce qui est une interprétation personnelle. De toutes façons,

cette aspiration à ne faire qu'un avec Dieu paraîtrait exhorbitante à al-

Muhâsibï, à moins d'un siècle de différence, puisque Fîallâg a été exécuté à

Bagdad en 922 et qu'al-Muhâsibï est mort à Bagdad en 857.

c) Au sommet de la conversion : l'amour de Dieu, non le caql

Malgré sa modération cependant, al-Muhâsibï porte l'amour de Dieu à

une certaine extrémité qu'il convient maintenant de préciser.

1_ La doctrine de Râbica l-cAdaw!ya

Les spirituels musulmans qu'al-Muhâsibï a connus ou dont il a entendu

parler n'avaient-ils pas développé une approche affectueuse de Dieu

(mafrabba), et al-Muhâsibï en a-t-il été influencé plus ou moins ?

Il est difficile de passer sous silence une femme soufie de Basra qui

meurt quand al-Muhâsibï a une vingtaine d'années. Il s'agit de Râbica

l-cAdawïya, née vers 95/713, morte à 90 ans vers 185/801. Sa légende est

passée en Occident au 13ieme siècle grâce à la chronique de l'histoire de

Saint Louis l . On y raconte comment Frère Yves Le Breton, dominicain,

envoyé par Saint Louis à Damas, y rencontra Râbica, transposant ainsi

l'histoire dans son époque, selon un artifice habituel aux conteurs :
"Tandis qu'ils allaient de leur hôtel à l'hôtel du Soudan, Frère Yves vit une

vieille femme qui traversait la rue et portait à la main droite une écuelle

pleine de feu et à la gauche une fiole pleine d'eau. Frère Yves lui

demanda : 'Que veux-tu faire de cela ?' Elle lui répondit qu'elle voulait avec le

Dlwân d'al-Hallâg, p. 75.
641 Passage cité par Roger Caspar, Râbfa et le pur amour de Dieu, p. 38.
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feu brûler Je paradis afin qu'il n'y en eût plus jamais, et avec l'eau éteindre

l'enfer afin qu'il n'y en eût plus jamais. Et il lui demanda : 'Pourquoi veux-tu

faire cela ?'_ 'Parce que je ne veux pas que nul fasse jamais le bien pour avoir

la récompense du paradis ni par peur de l'enfer, mais simplement pour

l'amour de Dieu, qui nous vaut tant et qui nous peut faire tout le bien

possible'642.

Même si ce récit est quelque peu empreint de légende, il donne une

information vérifiée par d'autres passages sur un type de piété qui dépasse

2 Voici ce même récit dans les sources arabes et persanes :

fi dâti yawmin ra'â gamâcatun min al-fityâni Râbfata wa-fi ifidâ yaday-hâ nârvn wa-fi 1-

uhrâ ma un wa-kânat tacdû bi-sufatin ; fa-sa'alû-hâ : "ayyatu-hâ s-sayyidatu, ilâ ayna anti

dâhibatun ? wa-mâdâ tabtaglna ?" fa-qâlat : "anâ dâhibatun ilâ s-samâ'i hattâ ulqiya bi-n-

nâri fi l-gannati wa-asubba l-mâ'a fi 1-gahîmi, fa là tabqâ 1-wâhidatu wa-lâ 1-uhrâ wa-

yazharu l-maqsudu, fa-yanzura l-cibâdu ilâ llâhi dûna ragâ'in wa-lâ hawfin, wa-yacbudûna-

hu calâ hâdâ n-nahwi, dâlika anna-hu law lam yakun tammata ragâ'un fi l-gannati wa-

hawfun min al-gahïmi, a-fa-kânû yacbudûna 1-haqqa wa-yutfûna-hu ?" (traduit en arabe du

texte persan du Tadkirat al-awliyâ' de Farïd ad-dïn cAttâr, mystique persan du 7ieme/i3ieme

siècle par Badawl, op. cit. p. 112, note 2).

"Un jour, un groupe de jeunes gens virent Râbica tenant dans une main un tison et dans

l'autre un pot à eau. Elle courait rapidement. Ils lui demandèrent : "Dame, où vas-tu ? Que

cherches-tu ?" _ "Je vais au ciel pour jeter le feu dans le paradis et l'eau sur l'enfer. Ainsi,

ni l'un ni l'autre ne resteront et ce que je cherche1 apparaîtra : les fidèles tendront vers

Dieu sans espoir ni crainte et ils L'adoreront ainsi. S'il n'y avait plus ni espoir du paradis ni

crainte de l'enfer, n'adoreraient-ils pas Dieu et ne Lui obéiraient-ils pas comme le Réel2 ?"

(traduction de R. Caspar, op. cit., p. 38.).

1_ Littéralement : "ce qui est recherché".

2_ Littéralement : "adoreraient-ils le Réel et Lui obéiraient-ils ?".

Farïd ad-dïn cAttâr, né et mort à Nlsâpur vers 616/1220, a composé dans son Tadkirat al-

awliyâ', recueil de biographies de saints, une biographie du mystique martyr al-IIallâg qui

a marqué les générations suivantes. "Pour lui, l'hagiographie était un autre moyen de

raconter des histoires sur ses maîtres vénérés" (A. Schimmel, op. cit., p. 375). Sa poésie

s'exprime dans le Mantiq at-tayr (Conversation des oiseaux). Hellmut Ritter lui a consacré

son ouvrage Das Meer der Seele.
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radicalement la crainte du châtiment et l'espoir de la récompense. C'est

ainsi que dans un poème célèbre, Râbica distingue deux façons d'aimer
Dieu, une pour les bienfaits dont II gratifie ceux qui L'aiment, et l'autre

d'une façon qui se veut totalement désintéressée :

"Je T'aime selon deux amours : un amour [intéressé] de mon bonheur,

Et Amour [parfait, désir de Te donner ce ] dont Tu es digne !

Quant à cet amour de mon bonheur, c'est que je m'occupe

A ne penser qu'à Toi, seul, à l'exclusion de tout autre.

Et quant à cet autre Amour [de Ton bien], dont Tu es digne,

C'est [mon désir] que Tes voiles tombent, et que je Te voie !

Nulle gloire pour moi en l'un ou en l'autre [amour],

Ah non ! Mais los à Toi, pour celui-ci comme pour celui-là."

Voici le commentaire de L. Massignon : "Ce quatrain, si concis, pose la

dualité "des deux amours" de l'âme pour Dieu, amour imparfait (de

jouissance personnelle), et Amour parfait (du bien de Dieu, de Sa gloire,

pour Lui-même) ; sans oser trancher..."643 .

La question qu'il faut se poser maintenant est de savoir si al-Muhâsibï

envisage cette deuxième forme d'amour d'Allah et de quelle façon, puisque

jusqu'à maintenant, c'est la recherche de ce qui peut lui être utile qui a

orienté le murîd dans sa piété.

2_ L'amour de Dieu chez al-Muhâsibï

Qu'al-Muhâsibï parle d'amour d'Allah, cela est certain, puisque l'un de

ses ouvrages, ou du moins un fragment important, a été recueilli par Abu

643 traduction et commentaire de L. Massignon, Essai sur les origines du lexique technique

de la mystique musulmane, p. 194.

uhibbu-ka hubbayni : hubba l-hawâ wa-hubban li-anna-ka ahlun li-dâlika

fa-ammâ lladïhuwa hubbu 1-hawâ fa-sugllbi-dikri-ka cam-mâ siwâ-ka

wa-ammâ lladï anta ahlun la-hu fa-kasfu-ka li-l-hugubi hattâ arâ-ka

fa-lâ 1-hamdu li-dâ wa-îâ dâka II wa-lâkin la-ka 1-hamdu fï-dâ wa dâk.

Badawï, op. cit. p. 119-
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Nucaym al-Isbahânï (m. en 430/1038) dans son Hilyat al-awliyâ'. Il s'agit du

Fasl fi l-mahabba (Chapitre sur l'amour). Il ne fait en cela d'ailleurs que

suivre l'enseignement coranique, et en particulier celui d'un verset cher aux

soufis :

"Allah fera venir un peuple qu'il aimera et qui L'aimera, humble à

l'égard des croyants, altier à l'égard des infidèles, qui combattra dans le

chemin d'Allah et n'aura à craindre le blâme de personne. Voilà la faveur

d'Allah. Il l'accorde à qui II veut. Allah est large et omniscient" .

Le Fa$l f i l-mahabba, tel qu'il est rapporté par Abu Nucaym, n'a pas une

structure originale par rapport aux autres oeuvres d'al-Muhâsibl. Il insiste

sur le fait que la mahabba est d'abord un don d'Allah, qu'elle permet au

serviteur de se centrer exclusivement sur Lui dans un désir de Le voir (kasf

al-higâb, dévoilement) . Un tel élan conduit au zuhd fi d-dunyà

(renoncement au monde) . Il faut, pour cela, vaincre les réticences de la

nafs, ce qui suppose humilité647, pureté d'intention (jhlâs), et abandon

(tawakkufî48. Comme toujours, c'est le caq/, aidé par ces dispositions que

lui-même favorise par ailleurs, qui vient à bout de la nafs. Le murïçl parvient

ainsi à la familiarité avec Dieu (uns bi-llâtî) et à un tawhîd vécu, qui

semble être ici le terme de l'amour.

On ne peut passer sous silence le passage qui montre comment Allah,

"sans qu'il en ait aucun besoin", insuffle à certains de Ses élus l'amour dont

Lui-même les aime. Cet amour chez eux ne vient donc pas d'un calcul

6 4 4 fa-sawfa ya'tî llâhu bi-qawmin yuhibbu-hum wa-yuhibbûna-hu, adillatin calâ

l-muminïna, acizzatin calâ l-kâfirïna yugâhidûna fi sabïli Ilâhi wa-lâ yahâfuna lawmata

lâ'imin dâlika fadlu Ilâhiyu'tl-hi man yaSâ'u wa-Uâhu wâsfun calïmun. (5, 54).
645 FasI fï l-mahabba, p. 80.
646 ibidem, p. 85.
647 ibidem, p. 90.
648 ibidem, p. 104.
649 ibidem, p. 107.
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égoïste, mais d'un élan désintéressé qui pousse à aimer les autres comme

Allah les aime.

"Le début de l'amour, ce sont les actes d'obéissance, et ils tirent leur origine

de l'amour même du Seigneur Très-Haut, car c'est Lui qui en est le principe.

En effet, II se fait connaître à eux, leur signifiant le devoir de Lui obéir et se

faisant aimer d'eux, sans qu'il en ait aucun besoin. Il dépose dans les coeurs

de ceux qui L'aiment l'amour dont ils L'aiment, puis les revêt de Sa brillante

lumière dans des paroles qu'ils prononcent sous le coup de la lumière de

l'amour qu'il a mis dans leurs coeurs [...] Voulant les revivifier et revivifier par

eux Sa création, [le Bien-Aimé] leur fait remise de leurs intentions puis les

installe sur le siège des "gnostiques" (.ahl al-macrifa). Ils puisent dans la gnose

la connaissance des maux, et la lumière de Sa connaissance leur permet de

voir où est la source du remède. Il leur fait alors savoir d'où sourd le mal, et

ce qui peut les aider à "traiter" leurs coeurs. Puis II leur enjoint de réparer les

blessures, leur prescrivant la douceur quand on leur fait requête, leur

garantissant qu'ils seront exaucés quand ils feront connaître leurs besoins.

Puis, par les injonctions des pensées qui les poussent à dire 'Me voici' en leurs

intellects, II s'adresse à leurs coeurs et leur dit : 'Ô vous qui avez été

rassemblés pour être des guides, qui vient à vous malade de M'avoir perdu,

soignez-le ! fugitif pour avoir fui Mon service, ramenez-le Moi [...]. En effet,

Je suis longanime, et le Longanime ne prend à Son service que des

longanimes comme Lui' "65°.

650//2/?a awwala l-mahabbati t-tzfatu wa-hiya muntazfatun min hubbi s-sayyidi, id kâna

huwa l-mubtadïa bi-hâ. wa-dâlika anna-hu carrafa-hum nafsa-hu wa-dalla-hum calâ (âcati-

hi wa-tahabbaba ilay-him calâ ginâ-hi can-hum fa-gacala l-mahabbata la-hu wadâ'fa fi

qulûbi muhibbl'hi, tumma albasa-humu n-nûra s-sâtfa fi alfâzi-him min siddati nûri

mahabbati-hi fi qulûbi-him [...] fa-Iammâ arâda (al-mahbûb) an yuhyiya-hum wa-yuhyiya 1-

hallqata bi-him, aslama la-hum himama-hum tumma aglasa-hum calâ kursî ahli l-macnfati

fa-stahragû min al-macrifati l-macrifata bi-1-adwâ'i wa-nazarû bi-nûri macrifati-hi ilâ

manâbiti d-dawâ'i. tumma carrafa-hum min ayna yahlgu d-dâ'u wa-bi-mâ tastacïnûna (sic)
calâ cilâgi qulûbi-him. tumma amara-hum bi-islâhi l-awgâci wa-arfaza ilay-him fi r-rifqi
cinda l-mutâlabâti wa-damana la-hum igâbata ducâ'i-him cinda talabi l-hâgati. nâdâ, bi-
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L'amour, ici, engendre la connaissance gnostique, celle qui résulte d'une

initiation, quand le "Bien-aimé" "installe" Ses élus sur les "sièges des

gnostiques". Cette "gnose" leur permet ensuite "de traiter leurs coeurs" et

d'être des "guides"(adillâ') "Ionganimes"(/iu/a/nâ9. Ce passage décrit le

"début de l'amour" (awwal al-mahabba). S'il s'affermit, cet amour exclut

toute autre chose, y compris le souvenir de l'enfer et du paradis :

"L'amour, s'il s'affermit dans le coeur du serviteur, ne réserve pas en lui

de surcroît pour la mention d'un être humain ou d'un génie, d'un paradis ou

d'un enfer, ni rien qui ne soit la mention de l'Être aimé, celle de Ses

bienfaits et de Sa générosité, et celle des malheurs du destin qu'il a

éloignés de ceux qu'il aime"651.

L'exemple d'Ibrâhïm al-Halïl (Abraham) suit ce passage pour l'illustrer.

Les ressemblances sont nettes entre ce passage et celui de Râbica 1-
cAdawïya, cité plus haut. Désormais, ce ne sont plus la crainte de l'enfer et

l'espoir du paradis qui orientent le serviteur vers son Seigneur, comme

c'était le cas au début de la conversion. A cette étape, Dieu est aimé pour

Lui-même et non pour ce qu'il donne. Cela suppose un dépassement de

l'égocentrisme initial qui n'était qu'une étape. Un tel dépassement se

produit, non par conflits successifs, et de façon pourrait-on dire dialectique,

mais par l'intégration harmonieuse d'éléments nouveaux. Aimer Dieu pour

Lui-même suppose qu'on L'a d'abord aimé pour ce qu'il donnait ou faisait

hatarâti t-talblyati min cuqûli-him fi asmâci qulùbi-him, inna-hu yaqûlu : "yâ macsara 1-

adillâ'i, man atâ-kum calllan min faqdî, fa-dâivû-hu, wa-fârran min hidmatî, fa-raddû-hu [...]

li-annl hallmun wa-l-halïmu là yastahdimu illâ l-hulamâ'a".

Fasl fi l-mahabba p. 76-77- Traduction inspirée de celle du Père Louis Pouzet, cours

dactylographié de l'Institut des Langues Orientales de Beyrouth.
651 al-hubbu idâ tabula fi qalbi cabdin, lam yakun fl-hi fadlun li-dikri insin wa-lâ gânnin,

wa-la gannatin wa-lâ nârin, wa-lâ Say'in illâ dikru l-habïbi wa-dikru ayâdl-hl wa-karami-hi,

wa-dikru ma dafaca can il-muhibbma la-hu min sarri l-maqâdlr.

Fasl fi l-mahabba p. 77.
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espérer. Cet élément d'ailleurs reste présent. A la fin du passage précédent,

mention est faite des "malheurs du destin" dont le Maître tient éloignés

ceux qui L'aiment. L'aspect utile n'a pas disparu, mais il se fond dans un

amour plus prégnant, celui de la grandeur de l'Être aimé, aimable pour Lui-

même.

Cet amour de l'être aimé pour lui-même est la troisième cause de

l'amour parmi les cinq causes mentionnées plus haut chez Gazâlï, et c'est

seulement alors qu'il parle "d'amour véritable" : "II aime la chose pour ce

qu'elle est en elle-même, et non pour ce qu'il peut obtenir à travers ce

qu'elle est [...] Cela, c'est l'amour véritable, parvenu à son terme ".

La même idée revient parfois chez al-Muhâsibï sous des aspects très

différents. Dans les Makâsib, al-Muhâsibï évoque un amour désintéressé de

Dieu qui n'est pas lié au paradis et à l'enfer, mais au tawakkul. Les

Compagnons de Muriammad et ceux qui les ont imités sont des modèles en

ce qui touche à 1' "abandon confiant" concernant les moyens de

subsistance. Ce qu'ils désirent, c'est être en accord (muwâfaqa) avec Allah,

quels que soient les bienfaits reçus653.

Cette tension vers Dieu aimé pour Lui-même est identiquement une

tension vers la vision, car "la marque de la sincérité de ceux qui aiment"

(calâmat ahlis-sidqi min al-muhibbm) est leur désir de voir Allah :

652 an yuhibba s-say'a li-dâti-hi là li-h.azzin yanâlu min-hu waraa dâti-hi [...] wa-hâdâ huwa

l-hubbu 1-haqïqî l-bâligu. al-Gazâlï, Ihyâ'culûm ad-dîn, rubc al-mungiyât, p. 381.
653 wa-kâna l-gâliba calâ qulûbi-him matiabbatu-hum li-1-muwâfaqati wa-taham-him

li-l-mûsili lia llâhi min al-acmâli dûna dikri ma kafâ-hum wa-damana la-hum min al-arzâqi
wa-gayri-hâ.

"Ce qui dominait dans leur coeur, c'est qu'ils aimaient être en accord [avec Allah] et

s'efforçaient de choisir les actions qui leur permettaient de Le rejoindre sans mention de

ce qu'il leur avait assuré et garanti comme subsistance et autres choses que cela".

Makâsib p. 32.
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"Leur extrême espoir en la vie dernière est qu'il leur fasse la faveur de

tourner vers eux Son regard, car la félicité propre [à la vie dernière] est

dans le dévoilement" .

Cette vision est la récompense suprême des élus, en face de laquelle

pâlissent toutes les autres joies du paradis, comme le décrit al-Muhàsibï

dans le Kitâb at-tawahhum :

"Ah qu'en peux-tu penser ! Ils Le contemplent, [Dieu de] Puissance,

[Dieu de] Gloire, Lui sur Qui les visions des hommes ne sauraient se poser,

[Lui] Que leurs intelligences sont impuissantes à embrasser, [Lui] dont leurs

réflexions ne peuvent deviner le comment, [Lui] que leur finesse ne peut

définir"655.

Ainsi, ni les biens de ce monde, ni l'espérance de la récompense, ni

même les joies du paradis ne doivent faire écran à l'amour d'Allah pour Lui-

même :

"Sois élan vers ton Seigneur ! Que te poussent le désir et la quête de

Son Amour ! Que rien ne s'interpose entre Lui et toi avec quoi tu ne

tranches, dont tu ne te détournes"656.

Une notion plus tard développée par al-Gunayd clôturera ce chapitre,

c'est celle de la hayra (perplexité). L'effort le plus intense y aboutit, car le

mystère reste entier. Dans le Dawâ'al-arwâh qui suit dans \Hilyat le Fâsl fi

1-mahabba, al-Gunayd dit transmettre les propos d'al-Muriàsibï sur "ceux

6^4gâyatu amali-him bi-l-âhirati an yuncima-hum bi-nazari-hi ilay-him fa-nacimu-hâ 1-isfâru

wa-kasfu l-higâbi. Fasl fi 1-mahabba p. 80.

Sur le Aas/Ydévoilement), voir aussi Mifâtabat an-nafs p. 53, et Paul Nwyia, op. cit. p. 239,

254,273,305.
655 fa-mâ zannu-kâ bi-nazari-him ilâ l-cazlzi l-galïli lladï là yaqacu calay-hi 1-awhâmu wa-lâ
yuhltu bi-hi l-adhânu wa-lâ tukayyifu-hu l-fikru wa-lâ tahuddu-hu I-fitanu.

Kitâb at-tawahhum § 221, traduction d'André Roman.
656fa-kun ilâ rabbi-ka muStâqan wa-ilay-hi mutahabbiban wa-li-mâ hâla bayna-ka

wa-bayna-hu qâtfan wa-can-hu mifridan.

Kitâb at-tawahhum § 228.



322

qui sont adonnés à la connaissance et à la foi" (nact al-muhta$$ïn bi-I-

macrifati wa-1-ïmâns57. Ils arrivent à une connaissance-limite à laquelle

succède la perplexité. Le Dawâ' al-arwâh (Le remède des esprits) qu'Abû

Nucaym attribuait à al-Muhàsibï, et dont on a pensé ensuite qu'al-Gunayd

en était le seul auteur, décrit cette perplexité :

"Les intellects sont laissés en retrait, les esprits sont anéantis, les

connaissances sont mises à nu, les temps sont périmés, et la perplexité est

égarée dans la perplexité" . Le voyage nocturne de Muhammad jusqu'au

jujubier de la limite (sidrat al-muntahâ) est un exemple de cela dans le

texte . Dans un autre exemple tiré d'un passage coranique, Allah promet

à Moïse qu'il pourra Le regarder si la montagne "s'immobilise en sa place".

Mais "II la mit en miettes et Moïse tomba foudroyé" (gacala-hu dakkan wa-

harra Mûsâ saciqans . Si impétueux que soit l'élan vers Dieu et Sa vision,

le murid se heurte inéluctablement à des limites infranchissables qui

suscitent, sinon le désarroi, du moins la perplexité. Cette incomplétude

marque, dans l'expérience spirituelle du murid, les limites du caql confronté

à un mystère qui le dépasse infiniment et qui reste entier.

Conclusion du chapitre

Ce chapitre a voulu montrer que des aspects différents peuvent

coexister chez un même auteur, et qu'il est donc très difficile de le classer

ici ou là. Le calcul intéressé coexiste chez al-Muhâsibï avec l'élan mystique

et amoureux du soufi, prêt à s'oublier lui-même. Cependant, il est permis

de hiérarchiser ces deux niveaux en disant que le calcul du meilleur choix

possible est une propédeutique de l'élan vers Dieu. Si le murid s'y arrête, il

ne parcourra pas la totalité du chemin tracé.

657in Hilyat al-awliyà', t. 10, p. 105.
658 hanasati l-cuqùlu wa-bâdati l-adhânu wa-nhasarati l-macârifu wa-nqaradati d-duhûru

wa-tâhati l-hayratu fl 1-hayrati... Dawâ'al-arwâh in flilyat al-awliya, t. 10, p. 106.
659 Coran, 53,16, ibidem.
660 Coran, 7,143, ibidem.


