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Muriww’a

Soucis et interrogations éthiques dans la culture arabe classique (2° partie)

Salah Natij
Université de Paris 4 — Sorbonne

Dans une premiére partie de cette étude’, nous avions établi deux choses:
d’une part, nous avons tenté de montrer comment la forme de vie régie par la
muri’a est organisée autour de trois principes : 'autonomie, la maitrise de
soi et 'authenticité personnelle. Nous avons, d’autre part, montré comment
la murw’a constitue une éthique qui a toujours été a la fois indépendante et
prépondérante par rapport aux préceptes de la religion.

Pour continuer notre enquéte, nous allons a présent nous intéresser a la
maniére dont le régime de vie gouverné par la mura’a est a la fois percu et
vécu par ceux qui en ont fait le choix.

v La murii’a : un role et un statut

En effet, a cOté des propos mettant 'accent sur la muri’a comme totale mai-
trise de soi que la personne se montre capable d’exercer sur elle-méme, nous
rencontrons dans les textes de 'adab des réflexions a travers lesquelles la
muri’a se trouve désignée comme un régime de vie fondé sur la discipline,
les exercices difficiles et les souffrances (mu‘@nat)’. Voici, par exemple,

ere

«Soucis et interrogations éthiques dans la culture arabe classique (1*° partie) », in
Studia Islamica, Vol. 112, N° 2, 2017, pp. 206-263.

«Al-muriv’a ... mu‘anat » est justement le titre que Mohammed ‘Abid al-Jabiri donne au
chapitre qu'il consacre au concept de muri’a dans son ouvrage al-‘Aql al-ahlaqi al-

‘arabi, Casablanca, Dar al-nasr al-magribiyya, 2001, p. 511.
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comment une figure de 'adab, Halid b. Safwan, caractérise 'expérience de la
muru’a :

Wa qad gala Halid Ibn Safwan: lawla anna al-muriva istaddat
ma’unatuha wa taqula hamluha ma taraka al-li’am li-l-kiram minha say’.
Wa lakinnaha lamma taqula mahmaluha wa-staddat ma’anatuha hada
‘anha al-liam fa-htamalaha al-kiram?®. (Si la murid’a ne comportait pas
un effort difficile et n’était pas une charge tres lourde a porter, les vils
n'en auraient rien laissé aux nobles. Mais comme elle constitue une
charge pesante, difficile a supporter, les vils s’en écarterent et les nobles
s’en chargerent).

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

Ce caracteére double de la murii’a est bien mis en évidence par un vers d’al-
Mutanabbi (m. 354/965):

taliddu lahu al-mur@’atu wa hiya twdi // wa man yaSSiqu yaliddu lahu al-
garamu®

Ainsi le choix du régime de vie de la murii’a se présente a nous ici comme
étant le choix de la souffrance volontaire. Car les individus dotés d’ames
sculptées par I'éthique de la murw’a ne choisissent pas les sentiers de la vie
les plus faciles, mais les voies ou ils seront appelés a se dépasser et a
s'améliorer sans cesse.
La joie et le plaisir résident dans le statut privilégié que la muri’a confere
a ceux qui la détiennent, la peine et la souffrance résultent du role qu'elle
leur impose d’assumer. Autrement dit, si la muri’a permet a l'individu qui la
posséde de jouir du plaisir d'appartenir a la catégorie des meilleurs, les excel-
[-murir’at), elle 'oblige en méme temps, en vertu et au nom de

3 Yy =

Kitab al-Muwassa, p. 38. Voir aussi ‘Uyan al-ahbar, 1, p. 12 : gala Muhammad b. Tmran
Al-taymi : ma Say’ atqal haml ‘alayya min al-muriv’a = (la charge qui me pese le plus est
celle de la muri’a).

Abu |-Tayib al-Mutanabbi, Diwan, Beyrouth, Dar Beyrouth, 1983, p. 103 = Il se délecte de
la muri’a alors qu’elle fait mal, car celui qui aime passionnément trouve délicieuses les
souffrances de 'amour.
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ce statut supérieur qu'elle lui accorde, a tenir constamment son rang et a
jouer un role actif dans la société. La muri’a se pose ainsi comme un lieu de
synthese dialectique, dans le méme mar’ (individu), d’un statut et d’un role,
synthese dont nous trouvons la définition sociologique chez Jean Stoetzel :

Si I'on prend pour centre d’observation un individu, la place qu'il oc-
cupe détermine son statut et son role: son statut est 'ensemble des
comportements a quoi il peut s'attendre légitimement de la part des
autres ; son role est I'ensemble des comportements a quoi les autres
s'attendent légitimement de sa part®.

Le statut requiert et exige le role, et le role réclame et revendique le statut. Et
si les individus possédant la mura’a se plaignent, c’est parce qu'ils sont appe-
1és a maintenir un équilibre permanent entre les exigences du statut et les
charges du role.

e fut pas le seul a considé-
rer la muri’a comme une source de privations continues et d’efforts haras-
sants et fatigants. Ce fut également le point de vue de son contemporain
‘Amr Ibn al-‘As :

Wa gila li-‘Amr b. al-As : ma aladd al-asya’ ? Fa-qala li-yahruga man ha
huna min al-ahdat fa-haragii fa-qala : aladd al-asya’ isqat [-muri’a® (On
a posé la question suivante a ‘Amr b. al-‘As : quelle est la plus délicieuse
des choses ? Que les jeunes qui se trouvent ici sortent, dit-il. Et lorsque
ces derniers sortirent, il dit: la plus délcieuse des choses, c’est de se li-

bérer de la muri’a).

Citant ce propos de ‘Amr b. al-‘As, al-Gahiz ajoute le commentaire sui-
vant : wa gad sadaqa ‘Amr ma takunu al-zamata wa-l-waqar illa bi-ham! ‘ala [-
nafs sadid wa riyyada mut‘iba. (‘Amr a raison, car 'on ne peut acquérir une
personnalité dotée de gravité et de respectabilité qu'au prix d’efforts tres dif-
ficiles et d’exercices fatigants».

B Jean Stcetzel, La psychologie sociale, Paris, Flammarion, 1978, p. 206.
6 Al-1qd al-farid, v, p. o1; “Uyin al-ahbar, 1,12 ; al-Gahiz, « Kitman al-sirr », in Rasa’il al-

Gahiz, 1, p- 146.
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Remarquons surtout comment la mura’a est évoquée dans tous ces propos
en y étant considérée comme un obstacle a la libre jouissance des plaisirs de
la vie. Et remarquons aussi que tous les propos que nous venons de citer sont
prononcés par des personnalités appartenant a une méme époque, en
I'occurrence 'époque omeyyade’. Cette époque nous parait ainsi constituer
un moment de I'histoire ou, pour parler comme Michel Foucault, la culture
arabe est venue a intégrer dans son horizon de vie la « culture du souci de
soi »". Cette culture du souci de soi se manifeste & travers 'apparition d’'un
désir de se libérer des privations imposées par la rigueur des moeurs pour
s'adonner aux plaisirs. C'est ce que nous pouvons voir dans le propos sui-
vant :

Wa gila li-maslama b. ‘Abd al-Malik : ma aladd al-asya’? Fa-qala : hatk
al-haya wa ittiba“ al-hawa’.

Ainsi, trois notions reviennent sans cesse et désignent un domaine d’interdits
dont la violation est présentée comme étant tout a la fois source de plaisir et
signe de délivrance et d’allégement de I'ame : il s’agit de al-ladda, al-hawa et
al-mur’a. Nous constatons ainsi que ce qui caractérise fondamentalement la
vie régie par la murw’a, c'est I'effort par opposition a la spontanéité, la gravité
par opposition a l'insouciance, le sérieux par opposition a une attitude dé-
sinvolte. Aussi, I'élément commun a tous ces propos que nous avons cités, est
qu'ils paraissent partir d'une situation de privation pour exprimer un désir :
ils partent en effet d’'une situation d’ascese et d’austérité morale pour mani-
fester un désir d’exces. Ces trois notions renvoient a un régime de vie carac-

Voir les développements que nous avons consacrés a cette question dans la premiere
partie, chapitre v, section 5.

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

« On avait posé la question suivante a Maslama b. ‘Abd al-Malik : quelle est pour toi la
chose qui fait le plus plaisir ? C'est de se débarrasser du voile de la pudeur et de
s’adonner aux passions, répondit-il », Al-Iqd al-farid, v, p. 91.

STUDIA ISLAMICA 113 (2018) 1-59



MURU’A

térisé non seulement par la rigueur et la sévérité des meeurs, mais surtout par
les sacrifices en termes de privations et de renoncements”.

Nous avons ainsi suffisamment montré pourquoi et comment la muri’a
constitue une éthique ayant pour principe moteur al-mar’, cest-a-dire
lindividualité indépendante, travaillant en permanence a se rendre et a se
maintenir maitresse d’elle-méme. Ce faisant, nous avons insisté sur le fait
que le régime de vie éthique gouverné par la muri’a se caractérise avant tout
par la rigueur, 'austérité et le renoncement aux plaisirs. Or, nous pensons
que notre compréhension de la configuration de l'horizon éthique de la
muri’a serait incomplete, voire tronquée, si nous nous satisfaisions de cette
caractérisation de la vie de muri’a sans nous poser la question de savoir si
cette derniére est susceptible de générer autre chose qu'un sentiment de pri-
vations.

En effet, la forme de vie régie par les principes de la muri’a est-elle faite
uniquement de privations, de sacrifices et de souffrances ou comporte-t-elle
également une part de satisfaction et de joie ?

4.1 Surur al-muri’a : la muri’a comme source de bonheur

Pour répondre a la question que nous venons de nous poser, il nous faut re-
venir sur les propos définissant la muri’a comme étant le renoncement aux
plaisirs (ladda) pour les réexaminer de plus pres.

Voici les deux propos dans lesquels le mot ladda apparait : le premier est
d & ‘Amr b. al-‘As: al-ladda tarh al-muri@’a’, et le second & Mu‘awiya : al-
muri’a tark al-ladda®.

Dans ces deux propos, un rapport d’exclusion réciproque est établi entre
la murw’a et la ladda, c’est-a-dire entre une maniére d’étre ou I'individu reste

Dans ‘Uyiin al-ahbar, avant de poser a ‘Amr b. al-‘As la question : ma aladd al-asya’?,
Mu‘awiya avait donné lui-méme la définition suivante a la muri’a : al-murit'a tark al-
ladda (la muri’a réside dans le renoncement au plaisir. A noter aussi l'affirmation sui-
vante, attribuée a ‘Ali b. Abi Talib, qui va dans le méme sens : « la respectabilité est en
corrélation avec la frustration, et la pudeur avec la privation » : qurinat al-hayba bi-I-
hayba wa-l-haya bi-l-hirman, al-1qd al-farid, 11, p. 253.

« Kitman al-sirr », in Ras@’il al-Gahiz, 1, p- 146.

Dans al-Iqd al-farid, v, p. 82, ‘Amr b. al-‘As est encore plus explicite : al-‘ay$ kulluhu
isqat al-muri’a wa ayyu say’ atqal ‘ala [-nafs min mugahadat al-hawa wa mukabadat al-
Sahwa (La vie bonne réside entierement dans le fait de se libérer de la mura’a. Car rien

n’est plus pénible pour 'dme que la lutte contre les passions et la privation des plaisirs).
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en permanence digne, et une maniere d’étre fondée sur les plaisirs. Remar-
quons surtout que le mot employé dans ces deux propos est bien ladda, c'est-
a-dire le plaisir physique. Cette précision est importante car elle nous permet
de comprendre que lorsque nous disons qu'un régime de vie gouverné par les
principes de la muri’a entraine le renoncement aux plaisirs, cela ne veut pas
dire que la personne vivant selon les lois de la muri’a doit renoncer a tous les
types de plaisirs. Cela veut seulement dire que la ladda, c’est-a-dire les plai-
sirs physiques, doivent étre et sont considérés par les personnalités pourvues
de muri’a comme des types de plaisirs qui ne présentent ni qualité éthique,
ni intérét intellectuel. Car les personnes douées de muri’a possedent une
qualité intellectuelle-morale qui les incite a rechercher non pas le plaisir
physique de la ladda, mais la joie intellectuelle inhérente a la possession et
l'exercice de la murit’a. Considérons la réflexion suivante dans laquelle Ibn
al-Mugqaffa‘ définit la maniere dont 'homme doué de sagesse (al-‘aqil) doit
gouverner sa la vie :

Al-‘aqil yanguru fi-ma yuw’dihi wa fi-ma yasurruhu fa-ya‘lamu anna ahaqq
dalika fi [-talab in kana mimma yuhibbu wa ahaqquhu bi-l-ittiga’ in kana
mimma yakrahu |[...] fa-ida huwa gad absara fadl al-ahira ‘ala l-dunya®
wa fadla surar al-muriva ‘ala laddat al-hawa wa fadl al-ra’y al-Gami*
alladr tasluhu bihi al-anfus wa-l-a‘qab ‘ala hagir al-ra’y alladr yustamta‘u
bihi qalilan tumma yadmahillu wa fadl al-akalat ‘ala al-ukla wa-l-sa‘at
‘ala al-sa‘a™.

Dans cette réflexion, nous voyons qu'lbn al-Mugqaffa® oppose, d'une part,
surar a ladda et, d’autre part, muric’a a hawa. La murir’a est source de surur et
al-hawa génére la ladda. Mais remarquons aussi comment, pour rendre ex-

Cette binarité al-ahira /al-dunya est quasi omniprésente dans les textes de I'adab, ou
elle apparait sous d’autres expression comme ma‘ad /m‘as, din/dunya, etc.

Ibn al-Muqaffa, al-Adab al-sagir, in Rasa’il al-bulaga’, p. 25 = Lhomme sage sait dis-
tinguer entre ce qui lui est nuisible et ce qui lui apporte de la satisfaction, de sorte qu'il
ne cherche que ce qu'il aime et évite ce qu'il déteste. Et c’est ainsi qu'il pourra aperce-
voir la supériorité de 'autre monde sur le monde d’ici-bas, la supériorité du bonheur de
la mur@’a sur les plaisirs issus de la passion, la supériorité de l'idée universelle, qui
profite aussi bien aux générations présentes que futures, sur I'idée relative, qui ne sert
que pendant peu de temps puis s'évanouit, la supériorité de la perspective d'une nourri-
ture infinie sur le plaisir d'un seul repas, et la supériorité du bonheur éternel sur le
plaisir d’'une heure.

STUDIA ISLAMICA 113 (2018) 1-59
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plicite et souligner I'idée selon laquelle la ladda, c’est-a-dire le plaisir phy-
sique, est éphémeére tandis que le surtr est un bonheur éternel, Ibn al-
Mugaffa‘ utilise une série d’oppositions : al-ra’y al-gami7al-ra’y al-hazir, sa‘a
/ sa‘at, ukla/akalat.

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

La question a laquelle nous devons donc répondre d’'une maniére précise
est celle de savoir pourquoi et comment la muri’a est ou peut étre source de
bonheur (surar).

Notons d’abord comment le bonheur est dit dans tous ces textes d'adab
non pas sa‘@da, comme on pouvait s'y attendre de prime abord, mais surir”.
C'est dire que méme dans le choix des mots-concepts, le systéme de pensée
de I'adab fait preuve d'une remarquable fidélité a la fois a son propre régime
de pensée et a son systeme conceptuel. Or, nous devons surtout nous garder

15

Cette méme idée selon laquelle celui qui choisit une forme de vie fondée sur la murit’a a
trouvé la voie du vrai bonheur est exprimée par al-Gahiz, d’une maniére moins explicite
mais évidente, dans le début de risalat al-ma‘as wa-l-ma‘ad. Ras@’il, 1, p. 91-2.

Il faut cependant signaler deux exceptions : al-Tawhidi dans les textes ou il dialogue
avec des philosophes comme al-Sigistani et Mikawayh, et al-Gahiz, notamment dans
Kitab al-buhala’ o nous pouvons lire : bal kayafa yad‘a ia [-sa‘ada man hassa nafsahu
bi-l-sigwa, Buhal@’, p. 2. Si al-Gahiz emploie le mot sa‘ada au lieu de celui de surur, c’est
parce qu'il considére I'avarice comme un fait social. Plus exactement, pour al-Gahiz,
l'avarice constitue une forme de passion destructrice des lieux et des liens de la socia-
bilité, c’'est-a-dire les lieux et les liens a travers lesquels les individus vivant dans la
méme société peuvent se rendre mutuellement heureux, en béatissant des rapports
d’amitié, en donnant et recevant et en se montrant bienveillants les uns a I'égard des
autres. Et c’est dans ce sens qu'il faut comprendre 'appel qu'il fait au terme sa‘ada.

STUDIA ISLAMICA 113 (2018) 1-59
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de croire que la culture de 'adab développe une conception courte de l'idée
de bonheur en n'y voyant qu'une simple joie. Au contraire, il faut étre certain
que le concept de surur est employé par al-adab pour renvoyer a l'idée du
véritable bonheur. Par conséquent, il nous faut tenter de comprendre les rai-
sons pour lesquelles dans I'horizon éthique circonscrit et éclairé par la
murit’a, le concept de surur est préféré a celui de sa‘ada.

Pour comprendre la logique a I'ceuvre dans le choix du mot surir, nous
devons rappeler quelque chose que nous avons déja souligné plus haut, a
savoir que I'éthique de la murit’a s'exerce comme une ferme volonté de mai-
trise de soi. A travers la maitrise de soi, la muri’a a la fois se manifeste et
s'atteste. En méme temps, nous avons constaté que cette maitrise de soi se
réalise d'une maniere paradigmatique surtout dans la maniére dont
l'individu se montre capable de rester égal et fidéle a lui-méme dans sa vie
privée et sa vie publique (al-sirr wa-l-‘alaniya). Or, le plus important dans cet
accord entre sirr et ‘alaniya, c'est le sirr, c'est-a-dire la vie privée, dans la me-
sure ou c’est dans le rapport de soi a soi, loin de tout controle social, qu'une
personne peut faire la démonstration de la possession de la muri’a en exer-
cant 'empire sur elle-méme.

Nous pensons donc que si la muri’a est considérée comme source d’'un
type de bonheur appelé surur, c’est parce que ce bonheur a un double rap-
port au sirr: d'une part, suriar partage avec sirr la méme racine linguistique
« s.r.r », qui exprime le sens d'intériorité, d'intimité et de secret, d’autre part,
le sentiment de surur, issu d'une vie menée selon les régles de la muri’a, est
surtout le résultat d’'une sorte de satisfaction personnelle vécue par la per-
sonne d’'une maniére privée et intime.

Afin de montrer pourquoi il est permis de faire ce rapprochement entre
surar et sirr, il est nécessaire de revenir a la définition donnée par Muham-
mad b. ‘Imran al-Taymi a la muri’a, définition que nous considérons comme
paradigmatique : al-muri’a huwa an la ta'mal Say’ fi l-sirr tastaht minhu fi [-
‘alaniya”.

Cette définition-caractérisation de la muri’a est en effet paradigmatique
parce qu'elle thématise non seulement la maniere dont l'éthique de la
muri’a s'exerce, mais également l'espace dans lequel elle se manifeste et
s'éprouve : elle s'exerce comme volonté permanente et constante de maitrise
de soi, et elle s’atteste comme telle d’abord et avant tout dans I'espace privé,

7 ‘Uyan al-’apbar, 1, p. 295 ; Bayan, 11, p. 145 ; al-Muwassa, p. 38. (La muri’a consiste a ne
pas faire en privé (en cachette) quelque chose que tu aurais honte de faire en public)
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c’est-a-dire dans le sirr. Et c’est parce que je fais preuve de maitrise constante
de moi-méme dans mon univers privé, c’est-a-dire dans une zone ou j'aurais
pu m’adonner allegrement a toutes les formes de passions, que le type de
satisfaction et de joie que j'épreuve s’appelle surir. Surur est donc le nom
donné par la langue arabe a la forme de bonheur que nous conquérons, cons-
truisons et vivons en privé, dans notre for intérieur. Le lien établi par la
langue entre surur et sirr est tel qu'il est possible de dire qu'au cours de
l'analyse linguistique que nous sommes en train de faire, nous ne faisons, au
fond, que rendre explicite 'analyse implicite que la langue elle-méme avait a
sa maniére faite en formant le mot surar a partir du sirr. Cette analyse réside
en ceci qu'en le construisant a partir du mot sirr qui veut dire en privé, se-
cret, intimité, la langue a du méme coup destiné le mot suriar a exprimer
l'idée de joie personnelle, bonheur privé, bonheur intérieur. C'est dire que le
type de lien unissant le mot suriir a 'expérience intime du bonheur nous
parait tel quil ne se contente pas de la nommer mais indique en méme
temps dans quelle région de I'étre elle a lieu. Sans doute est-ce pour attirer
l'attention sur ce rapport de complicité sémantico-éthique entre sirr et suriir
que l'auteur de Tag al-‘aris ajoute la précision importante suivante a sa défi-
nition du mot surir : gala b‘duhum : haqiqat al-surar iltidad wa insirah yahsu-
lu fi l-qalb faqat min gayr husul atarihi fi [-zahir®(Certains linguistes dirent
que le véritable sens du surir réside dans le fait qu'il renvoie a une jouissance
et a un épanouissement qui ont lieu dans le coeur sans aucune manifestation
externe).

C’est donc bien en vue de souligner le fait que surir constitue une expé-
rience psycho-morale privée et intime que la langue a généré et mis le mot
surur dans le voisinage sémantico-lexical du mot sirr. Ainsi, de méme que la
muri’a réside dans un rapport éthique de soi a soi, c’est-a-dire dans un enga-
gement éthique personnel, de méme le fruit qui en découle, a savoir le sen-
timent de bonheur, est lui aussi vécu d'une manieére trés personnelle, c’est-a-
dire comme surir. Nous devons donc souligner quelque chose trés impor-
tant, a savoir que méme dans sa facon de vivre 'expérience du bonheur,
Iindividu doté de muwr’a fait preuve de sa volonté d’autarcie et
d'indépendance : son sentiment de bonheur est chaque fois produit par sa
capacité de respecter les principes éthiques qu'il s’est lui-méme de lui-méme
imposé.

8 Tag, « s.r.r.».
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Ce n’est donc pas un hasard si ce type de bonheur, fruit de la mura’a, n’est
jamais appelé sa‘ada, comme chez les philosophes, mais surir. Chez les phi-
losophes comme al-Farabi (m. 339/950), Miskawayh ou encore Abu al-Hasan
al-‘Amiri (m. 381/992), la définition du concept de sa‘ada découle de la con-
ception aristotélicienne” selon laquelle I'individu ne réalise véritablement
son existence et sa destination d’étre humain que lorsqu’il devient un étre
social, c’est-a-dire membre d’une cité dans laquelle tous les individus sont
appelés a collaborer en vue de se rendre mutuellement heureux. C'est le sens
de la définition donnée par Miskawayh pour qui aucun individu ne saurait
atteindre au vrai bonheur sans s'insérer dans les réseaux de cohabitations
(musakana) et de la vie en société (igtima*) avec les autres™. Bref, le concept
de sa‘ada renvoie dans la philosophie a une expérience du bonheur posée
comme ne pouvant se réaliser comme telle qu'en étant en méme temps et
chaque fois un travail de is‘ad. C'est dire que nous pensons que le mot sa‘ada
n’est pas sans rapport avec ceux de sd‘ada (aider, comme tentative de rendre
heureux) et de musa‘ada (entraide). Le concept de surar, lui, semble plutdt
orienté vers I'individu isolé, et signifie donc le bonheur personnel que ce
dernier ressent en réalisant en lui-méme la personne parfaite dotée de
muri’a. En outre, par opposition a sa‘ada, qui, chez les philosophes, peut
désigner aussi la sa‘ada al-ilahiya (bonheur divin), le surir est une expé-
rience authentiquement et exclusivement humaine, profondément enraci-
née dans le Maas, c'est-a-dire dans le monde vécu réel des hommes. Cela
montre comment, a l'instar de tous les concepts constitutifs du champ épis-

9 Sans oublier que tout comme l'eudaimonia grecque, qui veut dire littéralement « celui
qui a un daimoén favorable, celui qui bénéficie d'une bonne part de chance que la divini-
té ou la fortune lui a accordée, renvoie a eudaimon, c’est-a-dire celui dont la vie est ren-
due bonne grice aux circonstances extérieures de I'existence, dans le mot arabe sa‘ada,
ily a sa'd, c’est-a-dire I'astre favorable.

= Voici d’abord la définition qu’al-Farabi donne a la science de la vie en société (al-ilm al-

madant), c'est-a-dire la politique : « Al-im al-madani [...] wa huwa ilm al-asya’ allati bi-

ha ahl al-mudun bi l-igtima“ al-madani yanalu l-sa‘ada kullu wahid bi-miqdar ma lahu
uidda bi-l-fitra » (La politique... est la sciences qui étudie les facteurs graces auxquels
les individus qui vivent dans les cités atteignent le bonheur, chacun en fonction de ses
dispositions naturelles), Al-Farabi, Tahsil al-sa‘ada, Le Caire, Dar wa Maktabat al-Hilal,

1995, p. 46. De méme chez Miskawayh, Tahdib al-ahlaq, p. 24: wa li-hada qala al-

hukama’ anna al-insan madani bi-l-tab‘ ay huwa muhtag ila madina fiha halq katir li-

tatimma lahu [-sa‘ada l-insaniyya (Et c’est pour cela que les philosophes affirmerent que

I'homme est un animal social, c’est-a-dire qu'il a besoin de vivre dans une cité peuplée

de beaucoup de gens afin qu'il puisse atteindre de la sorte le bonheur humain).
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témique de 'adab, surir est un concept dont la configuration n’est ni méta-
physique, ni philosophique, ni théologique, mais uniquement sociologique.

Ainsi si le bonheur est dit en arabe au moyen de deux mots distincts, c’est
pour y souligner chaque fois un aspect différent: quand il est dit surar, le
bonheur se trouve désigné comme étant un fait individuel, résultant d’un
sentiment de satisfaction éprouvée d’'une maniere personnelle et privée.
Quand il est dit sa‘@da, le bonheur est désigné comme un fait de réciprocité
et de coordination des efforts, en ce sens que le concept sa‘ada semble con-
tenir I'exigence selon laquelle le bonheur des uns doit toujours se réaliser
sous la forme d’actions tendant a aider (sa‘ada) tous les autres a atteindre
pareillement le bonheur.

Revenons maintenant a la distinction établie par Ibn al-Muqaffa‘ entre
laddat al-hawa et surar al-muri’a et essayons de répondre a la question de
savoir pourquoi et comment la muri’a peut et doit étre source de suriur
(bonheur) et non de ladda (plaisir physique). Autrement dit, pourquoi les
individus pourvus de muri’a doivent-ils rechercher le suriir et non pas la
simple ladda ?

Cette vue d'Ibn al-Mugaffa® rejoint ainsi celles d’al-Ma‘arri et d’Abu
Sulayman al-Sigistani selon lesquelles ce qui distingue I'étre humain (al-
mar’) des autres étres vivants, c’est qu'il possede une intellectualité et vit se-
lon les regles de cette intellectualité. Ainsi en définissant la muri’a comme
consistant en « tark al-ladda » la pensée de 'adab tente d'insister sur le fait
que ce qui doit prédominer chez I'étre humain ce n’est pas la sensation, mais
la pensée et l'intelligence. 1l s’ensuit que le type de plaisir que l'individu doté
de murw’a doit rechercher, ce n’est pas la ladda qui est 'objet de la sensation
physique, mais le surur, c'est-a-dire le véritable bonheur, qui est 'apanage de
l'intellect et le domaine réservé de l'esprit. Cette exigence est bien explicitée
par al-Gahiz dans sa réflexion sur la différence entre ladda et surir :

Wa ayna taga‘u laddat al-bahima bi-l-‘alufa wa laddat al-sab“ bi-latm al-
dam wa akl al-lahm min surar al-zafar bi-l-a‘da’ wa min infitah bab [-ilm
ba‘da idman al-qar*[...] wa ayna taqa‘u laddat dark al-hawas alladr hu-
wa mulaqat al-mat‘am wa-l-masrab min al-surir bi-nafad al-amr wa-l-
nahy” (Que serait le plaisir de 'animal mangeant le foin, et le plaisir du

21

Al-Gahiz, K. al-Hayawan, 1, p. 205. Voir aussi al-Gahiz, « hugag al-nubuwwa », Ras@’il, 11,

p- 237.
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lion léchant le sang et mangeant la viande en comparaison avec le bon-
heur de vaincre les ennemis, de découvrir le savoir apres de longues re-
cherches infructueuses. Que seraient en effet ces plaisirs par rapport au
bonheur de la noblesse et I'exercice du pouvoir).

Cest a dessein qu'al-Gahiz compare les plaisirs physiques (ladda) que les
animaux peuvent ressentir au vrai bonheur (surir) qui est une expérience
intellectuelle et morale spécifiquement humaine. Ladda renvoie a un simple
plaisir physique rudimentaire et passager, ne dépassant pas les sens, auquel
méme les animaux ont acces, alors que surur renvoie a un sentiment de bon-
heur profond, doté d’'une qualité a la fois intellectuelle et morale. A un autre
endroit du Katab al-hayawan, al-Gahiz revient sur cette idée pour la préciser :

Li-anna hadihi l-umiir hiya min nastb al-rih wa hazz al-dihn wa qasam
al-nafswa amma al-mat‘am wa-l-masrab wa-l-mankah wa-l-masamma
wa ma kana min nasib al-hawas ...”*(Car ces domaines d’expériences
constituent le privilege exclusif de 'ame, 'apanage de l'intellect et le lot
de l'esprit. Quant a la nourriture, les boissons, la sexualité, les parfums
et tout ce qui releve du domaine des sens ...)

Cette précision est apportée par al-Gahiz dans le cadre de sa réponse a la
question de savoir si 'argent et la santé physique sont susceptibles d’étre des
sources de bonheur :

Wa min al-nas man yaqulu : inna al-‘ay$a kullahu fi katrat al-mal wa
sihhat al-badan wa humal al-dikr*.

Remarquons que la question ainsi posée revient en réalité a se demander si
les facteurs matériels, en I'occurrence la santé du corps et I'argent, sont sus-
ceptibles de mener 'homme vers le bonheur. Le corps, semble dire al-Gahiz,
peut étre le siege des sensations de plaisir physiques (ladda), mais il ne pour-
ra jamais étre un medium a travers lequel 'homme fait I'expérience du bon-
heur. En outre, seuls les objets d’expérience ayant une qualité éthique et in-
tellectuelle, comme I'expérience d’exercer le pouvoir (riyasa), de vaincre les
ennemis, d’acquérir le savoir, etc., sont a méme de permettre a 'homme
22 K. al-Hayawan, 1, p. 98.

3 Id., p. 96. La méme idée est reprise dans ‘Uyin al-apbar, 1, p. 171,
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d’atteindre le véritable bonheur, car ces objets d’expérience constituent des
choses (umur) qui relevent du domaine exclusif d’activité (nasib, hazz,
gasam) de I'ame (rah) de l'intellect (diin) et de 'esprit (nafs)™.

Pour Ibn al-Mugaffa‘ et al-Gahiz, I'étre humain doit rechercher le type de
bonheur qui correspond a son statut d’étre doué d'intelligence et se distin-
guant des autres espéces animales : le surar issu de la mura’a. Car, plus un
individu donné fait de ce type de surar a la fois la clef et le principe de la
forme de vie qu’il s’est choisie, plus il approfondit son appartenance au genre
humain et s’éloigne, par conséquent, encore plus de 'animalité. C'est a la
lumiére de cette relation établie entre muri’a et le vrai bonheur (surar) qu'il
nous faut interpréter et comprendre l'esprit de la réponse de ‘Amr b. al-‘as a
la question que Mu‘awiya lui avait posée :

wa gala Mu‘awiya li- Amr b. al-‘As : ma al-ladda ? Qala : al-ladda tarh al-

—=> 25

murua-.

11 faut se garder de comprendre ce propos d’Ibn al-‘As comme une incitation
a sacrifier la muri’a et s'adonner sans entraves aux plaisirs. En réalité, ce sur
quoi ce propos attire notre attention, c’est le fait suivant: si une personne
déterminée, dotée de murit’a, sera un jour tentée d’abandonner cette der-
niere au profit d'un autre régime de vie, ce ne sera aucunement le bonheur
(surar) qu'elle gagnera, mais uniquement les plaisirs physiques, qu'elle aura
ainsi en partage avec les animaux. Autrement dit, ceux qui font le choix
d’'une forme de vie gouvernée par la passion (al-hawa), empruntent la voie
d’'une vie faite de plaisirs physiques et s'interdisent du méme coup la possibi-
lité d’atteindre le surur issu de la muri’a, c’est-a-dire le bonheur comme ex-

= Ce n’est sans doute pas un hasard si dans maints emplois, nous trouvons Surir (bon-

heur) associé a nafs (esprit) dans la phrase surir al-nafs. 1l en est ainsi dans Kitab al-
Bufala’ o, parlant des bienfaits du rire, al-Gahiz écrit : wa kayfa la yakinu mawqi‘uhu
(al-dahik) min surar al-nafs ‘azim wa min maslahat al-tiba“ kabir ; ou encore dans ‘Uyan
al-ahbar, 1, p. 260 : wa kana yuqalu : laysa al-surir al-nafs bi-l-gidda innama surar al-nafs
bi-l-amal ; dans al-Bas@’ir wa [-daha’ir, vii, p. 111, al-Tawhidi écrit : gala faylasif: laysa
surir al-nafs bi-l-mal wa lakin bi-l-amal = (Ce n’est pas l'argent qui fait le bonheur de
I'esprit, mais I'espérance). Al-Zubaydi, auteur de Tag al-‘arus, dit avoir lu un ouvrage
portant le titre de Kitab surar al-nafs d’'un certain Badr al-Din Muzaffar, Tag, « Nilafar ».
2 Al-Gahiz, « Kitman al-sirr », Rasa’il, 1, p. 146. Voir aussi, ‘Uyan al-ahbar, 1, p. 12 ; al-1qd
al-farid, v, p. 91.
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périence éthique. Car la question que ce propos de ‘Amr Ibn al-‘As nous in-
vite a nous poser est celle de savoir s'il est digne de I'étre humain (mar’), qui
possede déja ou est destiné a acquérir cette dignité supérieure s’'appelant
muri’a, de se satisfaire des plaisirs physiques et mener ainsi une vie qui se
rapproche de celle des animaux.

Il s'avere ainsi clairement que selon la pensée de 'adab, le choix d’'un ré-
gime de vie gouverné par I'éthique de la murit’a est au fond le choix d'une
forme de vie dans laquelle 'homme n’accomplit que les actions qui le ren-
dent chaque fois encore meilleur, en lui permettant d’acquérir davantage
d’autonomie, de maitrise de soi et de bonheur intellectuel.

4.2 La murit’a et le souci socio-économique

Nous venons de voir de quelle maniére la qualité éthique de la muri’a peut
étre une source de bonheur (suriur). Cela veut dire que lorsque un individu
est frappé par le malheur de perdre sa murit’a, il ne perd pas seulement son
statut dans la société, statut qui lui permettait jusqu’a maintenant d’étre con-
sidéré et respecté, il perd également, ce qui est encore plus grave, sa source
du bonheur. Or, quand nous examinons les textes d’adab, nous constatons
que parmi les facteurs qui y sont considérés comme étant des causes directes
de l'absence ou la perte de la murit’a, il y a surtout et avant tout la pauvreté
(al-fagr).

En effet, rappelons-nous comment dans la définition donnée par al-‘Utbj,
rapportant un propos de son pére, I'indépendance vis-a-vis des autres (mus-
tagni ‘an al-nas), au plan socio-économique, constitue I'un des cinq piliers de
la muri@’a. C'est dire que chacun est incité a se rendre et a rester économi-
quement indépendant et autosuffisant, d’'une maniere a ce qu'il n’ait jamais a
faire appel a 'aide des autres. Or, quand nous lisons attentivement les textes
d’adab, nous assistons a des scénes ou nous voyons quelques personnalités
demander ou recevoir de l'aide pour leur muri’a (al-‘awn ‘ala al-muri’a),
comme dans la scéne suivante, rapporté dans Kitab al-agani :

Ata ‘Atba b. Mirdas ‘Abd Allah b. ‘Abbas [...] wa huwa ‘amil li-‘Alr b. Abi
Talib ‘ala [-Basra |...] fa-lamma dahala ‘ala Ibn ‘Abbas qala lahu : ma
ga'a bika ilayya ya Ibn Faswa ? fa-qala lahu |[...] gi'tuka li-tu‘inani ‘ala
murw’att. Fa-qala lahu Ibn ‘Abbas : wa ma muria’at man ya‘st al-rahman
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[...] wa-llahi la-in a‘taytuka la-Tnunnaka ‘ala l-kufr*® (‘Atba b. Mirdas est
était venu voir ‘Abd Allah b. ‘Abbas [...] qui fut alors gouverneur de
Basra [...]. Lorsque ‘Atba entra, Ibn ‘Abbas lui dit: qu'est-ce tu ameéne
vers moi 0 Ibn Faswa ? Je suis venu te voir pour te demander de l'aide
afin que je puisse continuer a exercer ma muri’a. Alors Ibn ‘Abbas ré-
torqua : que pourrais étre la murit’a de quelqu'un qui désobéit au Misé-
ricordieux [...] Si je te fais un don, cela reviendra a dire que je t'aurais
aidé a exercer ta mécréance).

Avons-nous affaire ici a une personne indigente et pauvre demandant de
l'aide et l'assistance économique d’autrui ?

4-3 Sur I'expression de « al-‘awn ‘ala - murw’a »

Dans cette scene rapportée par Abu l-Farag al-Isfahani (m. 356/967), nous
assistons a la mise en jeu d'un principe que nous devons examiner attenti-
vement, car il s'agit d'un élément trés important pour une compréhension
riche du concept de muri’a: le principe du ‘awn ‘ala [-murid’a. Malheureu-
sement, comme souvent, cette formule n’'a pas été interprétée a sa juste me-
sure. Ainsi, citant cet exemple, Bichr Fares avait considéré et interprété cette
formule du ‘awn ‘ala [-murd’a comme étant tout simplement un appel a
I'aide économique, une demande de la charité de la part d’'un poete quéman-
deur et indigent : « La muri’a plongeait, alors, ses racines dans la matiére ; un
poéte de I'époque rachidite se présenta devant le gouverneur de Bagra et lui
dit : je viens vers toi li-tuTnani ‘ala muri’ati (afin que, par des largesses, tu
m’aides a subvenir aux besoins de ma muri’a) »*.

Pour Fares dong, les rapports instaurés a 'occasion de cette situation de
‘awn ‘ala [-murw’a ne présentent aucune signification éthique.

Afin de montrer l'insuffisance de cette interprétation, il nous faut tout
d’abord faire une remarque sur la configuration de la scéne : ce qui est impor-
tant dans la formule al-‘awn ‘ala l-muri’a, ce n’est pas le mot ‘awn (aide, sou-
tien), mais le mot muri’a lui-méme. En effet, ce qu'il faut voir c’est que la
présence du mot muri’a dans cette formule confere aux rapports d’échanges

26 Abu |-Farag al-Isfahani, Kitab al-agant, Beyrouth, Dar al-Fikr, xxi1, p. 230. Cette anecdote

est rapportée sous une forme plus succincte par al-Gahiz dans al-Baydan wa [-tabyin, 1,
284.
7 Bichr Fares, L’honneur chez les Arabes avant ['Islam, Paris, Adrien-Maisonneuve, 1932,

p- 3L
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sociaux instaurés a cette occasion un sens éthique particulier et une signifi-
cation spécifique, si bien qu'ils ne constituent plus des actes a travers les-
quels une personne riche aide ou refuse d’aider économiquement une autre
personne qui se trouve dans une situation de pauvreté, mais des actes qui
visent a soutenir un individu doté de muri’a afin de lui permettre de conti-
nuer a exercer celle-ci, c’est-a-dire a continuer a se montrer généreux et libé-
ral. Car l'acte d’aider ne présente ni la méme teneur ni la méme densité
éthique quand il s’agit d’aider une personne a exercer pleinement sa murit’a
et quand il s’agit de faire 'aumdne a une personne atteinte de pauvreté. Dans
le premier cas, il s’agit de permettre a une personne de conserver une sorte
de confort éthique, dans le second, il s’agit de venir matériellement en aide a
quelqu'un en vue de lui permettre de subvenir a ses besoins les plus immé-
diats.

Pour bien comprendre le sens de linterprétation que nous venons
d’amorcer ainsi que la logique socio-éthique a I'ceuvre dans I'expression al-
‘awn ‘ald [-muri’a, nous invitons a faire un détour par I'analyse d’'une formule
voisine employée par al-Gahiz deux fois dans al-Bayan wa-l-tabyin :

Un homme de la tribu de Tamim est allé voir ‘Attab b. Warqa’ et
Muhammad b.Umayr pour leur demander de I'aider a payer dix prix du
sang (diya)”. Muhammad b.‘Umayr dit : je prends en charge un prix. Et
moi, dit alors ‘Attab, je me charge d’offrir les prix restants. Muhammad
observa alors : ni‘ma [-‘awn {a [-murw’a [-mal (1a richesse est le meilleur
atout pour exercer la muri’a)®.

Dans cette scéne rapportée par al-Gahiz, nous voyons clairement que la
muri’a est définie comme étant la pratique de la générosité et de la libéralité.
En méme temps, nous constatons que la richesse (al-mal) est considérée
comme constituant le meilleur soutien (ni‘ma [-‘awn) pour la muri’a, en ce
sens qu’elle permet a celui qui la posséde d’exercer sa muri’a d'une manieére
encore plus démonstrative, plus énergique, en se montrant généreux. C'est
sans doute ce que Muhammad b. ‘Umayr voulait dire a ‘Attab: si tu
t'autorises ainsi a montrer plus de muri’a que moi, en prenant en charge

28 Pour ce terme technique du droit musulman, voir E. Tyan, « Diya », EI*; aussi, Joseph

Schach, An Introduction to Islmic Law, Oxford, Clarendon Press, 1965, p. 185
29 Al-Gahiz, Bayan, éd. A. Hartn, 111, p. 206. Aussi, 11, p. 292 : « ni'ma [-‘awn ‘ala [-muri’a [-

yasar ».
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neuf des dix diya (rachat, prix du sang), c’'est parce que tu possédes plus de
fortune (mal) que moi.

1l est donc des situations, des cas, ou la muri’a que I'on posséde a besoin
des moyens matériels, en l'occurrence l'argent, pour se manifester et
s'affirmer. C'est sans cette méme idée selon laquelle posséder la muri’a n’est
rien si 'on n’a pas la richesse permettant de la mettre activement en ceuvre
que nous trouvons exprimé dans un vers d’'Ibn al-A‘rabi (m. 231/845)* :

Ruziqgtu lubban wa lam urzaq muriw’atahu // wa ma l-muriatu illa katra-
tu l-mali

Il en est de méme dans les vers suivants, dans lesquels nous voyons al-Ahnaf
b. Qays (m. 67/687) se plaindre de ne pas pouvoir exercer la muri’a comme il
laurait voulu® :

Fa-law mudda sarwi bi-malin katirin // la-gudtu wa kuntu lahu badila
Fa-inna al-muriw’ata la tustata‘u // id lam yakun maluha fadila

(Si j'avais le bonheur d’avoir une grande richesse, j’en donnerais en me
montrant généreux, car la pratique de la libéralité selon les regles de la
muri’a n'est possible que si I'on possede un surplus de richesse
l'autorisant).

Mais le plus important pour nous ici est de constater que ce de quoi se plai-
gnent Ibn al-Arabi et al-Ahnaf ce n’est pas la pauvreté, mais de ne pas dispo-
ser d'une richesse suffisante leur permettant d’exercer la muri’a sous la
forme de pratique de la générosité et de la magnificence. Remarquons aussi
qu'al-Ahnaf et Ibn al-A‘rabi ne disent pas que la mura’a c’est la richesse, mais
que la richesse comportant un surplus permet de montrer la muri’a a travers
I'accomplissement d’ceuvres de libéralité. Cette idée est explicitement posée
non seulement par le mot katra présent dans le vers d’'Ibn al-A‘rabi, mais sur-
tout a travers 'expression maluha fadil qui veut dire proprement «surplus de
richesse». Cela confirme ce que nous avons dit, a savoir que ce de quoi se
plaignirent ces deux personnalités ce n’est pas la pauvreté, mais le fait qu'ils

30

Bayan, 11, p. 206. Aussi, Ibn Qutayba, ‘Uyun al-ahbar, 1, p. 239 = (Je suis doué d'un esprit
mais pas de la muri’a qui lui sied, car celle-ci n’est rien d’autre que la fortune).
3t Bayan, 11, p. 292 et 111, p. 206.
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ne disposaient pas ou plus d'un surplus de fortune pouvant étre consacré aux
ceuvres de la muri’a®.

Afin d’éclairer davantage la logique socio-éthique impliquée dans ce prin-
cipe, nous donnons deux exemples supplémentaires.

Le premier exemple est une histoire qui a pour personnage principal le
poéte Labid (m. -41/661). Il est rapporté® que celui-ci avait fait voeu, des avant
I'avénement de I'Islam, d’offrir de la nourriture chaque fois que le vent d’est
(al-saba) soufflait. Comme un jour celui-ci se mit a souffler, le gouverneur du
Kufa, al-Walid b. ‘Ugba, fit un discours demandant aux gens d’aider Labid a
continuer a assumer son engagement :

inna ahakum Labid qad nadara fi l-gahilyya alla tahubba al-saba illa
at‘ama...wa qad habbat al-saba fa-a‘inuhu wa ana awwalu man fa‘ala.®
(Votre frére Labid avait fait un veeu a I'époque préislamique d’offrir de
la nourriture chaque fois que le vent d’est souffle. Et voila que celui-ci
s'est mis a souffler. Aidez-le donc a accomplir son veeu, et je suis le
premier a le faire).

Ayant a I'époque abandonné la composition de la poésie, Labid chargea sa
fille de composer un poeme pour remercier le gouverneur al-Walid pour son
geste généreux :

Ida habbat riyahu abt ‘Aqilin® // dakarna ‘inda habbatiha al-Walida
Asammu al-anfi arwa‘un ‘absamiya // a‘ana ‘ala murt’atihi Labida

s Dans I'étude qu'il a consacrée aux notions de fadl, fadla, ‘afw, qu’il traduit par « surplus

of property », Max Meir Baravmann montre comment, dans leur pratique de la gé-
nérosité, les Arabes ne donnent pas la totalité de leur richesse, mais uniquement le sur-
plus ou l'excédent de celle-ci: « The material presented in the foregoing discussion
leads to us to the conclusion that “beneficience, charity” in the genine Arab sense of the
concept presupposes the presence of a surplus in the possession of the benefacator »,
Meir M. Bravmann, « The surplus of property : on early Arab social concept », Der Islam,
38, 1963, p. 44. Repris in, du méme, The spiritual Background of Early Islam, Studies in
Ancient Arab Concepts, Leiden, Brill, 1972.

33 Kitab al-Agani, xv, p. 359-60 ; Ibn Qutayba, al-Sir wa-l-$u‘ar@, Le Caire, Dar al-maarif,

1982, p. 276.

34 Diwan Labid, Beyrouth, Dar al-Ma'ifa, 2004, p. 9.

% C'est le surnom (kunya) de Labid.
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Nous voyons clairement dans cet exemple que si Labid fut ainsi aidé, ce n’est
pas parce qu'il était devenu pauvre, mais sans doute parce qu'il ne disposait
plus d’'un excédent de richesse lui permettant de continuer a accomplir des
actions de magnificence et de générosité. Ainsi I'expression al-‘awn ‘ala [-
muri’a veut dire exactement ceci : aider une personne généreuse a persévé-
rer dans sa générosité. Ce sens est explicitement exprimé par Labid lui-méme
dans un vers de sa Mu‘allaqga :

fadlan wa dit karamin yu‘inu ‘ala 1-nada®®

A remarquer comment dans ce vers le mot al-nada est venu prendre la place
du mot murw’a dans la formule al-‘awn ‘ala al-muri’a. Cela montre que dans
la logique socio-éthique inhérente a cette formule, les mots nada, gud, badl,
etc. ont un rapport synonymique et métonymique avec celui de murit’a.

Comme nous l'avons dit, le principe du ‘awn ‘ala [-muri’a constitue donc
une sorte d'institution socio-éthique dans la société arabe ancienne, institu-
tion dont nous trouvons la permanence jusqu'a I'époque abbaside, comme le
montre notre deuxiéme et dernier exemple que nous allons donner et exa-
miner maintenant.

Il s'agit d'une anecdote ayant pour personnage principal le célébre musi-
cien Ishaq b. Idrahim al-Mawsili (m. 235/849). Celui-ci avait été fort généreu-
sement récompensé par un riche bagdadien chez qui il était resté un mois.
De retour chez lui, al-Mawsili se rendit chez le calife al-Ma’mun qui le cher-
chait et lui raconta son aventure. Al-Ma’'miin convoqua alors le riche bagda-
dien et lui dit :

Anta ragul du muri’a wa sabiluka an tu‘awana ‘alayha. Wa amara lahu
bi-mi’at alf dirham (tu es un homme doté de muri’a, et la regle a appli-
quer a ton cas est que tu sois aidé pour continuer a I'exercer)*.

L’expression utilisée par le calife : « wa sibiluka.. » (1a régle a appliquer a ton
cas) montre trés clairement que le principe du « ‘awn ‘ala [-muri’a » consti-
tue bien une institution établie et reconnue. Il est a ce propos significatif que

36 Diwan, p. 116.

37 Kitab al-agani, Xv, p. 440 ; al-Tanthi, al-farag ba‘da al-sidda, Le Caire, Maktabat al-
Hangi, Le Caire, 1994, 2 tomes en un seul volume, p. 402 ; al-Hatib al-Bagdadi, a/-Tatfil
wa-l-tufayliyyin, Dar Ibn Hazm, p. 94 et suiv.
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dans les Mille et une nuits, ou cette anecdote est intégrée, 'expression em-
ployée par le calife est : wa-l-ra’y an tu‘ana ‘ala muriatika (1l est recomman-
dé que tu sois aidé pour continuer a I'exercer)®.

Revenons maintenant a I'histoire du poete Ibn Mirdas avec ‘Abd allah b.
al-‘Abbas le gouverneur d’al-Basra pour tenter de comprendre pourquoi ce
dernier refusa

La question qui se pose a nous ici est en effet la suivante : peut-on refuser
d’aider quelqu’un a continuer a exercer la muri’a sous la forme de générosité
sans paraitre faillir aux regles (Sara’‘) de linstitution du ‘awn 1a l-muria’a
telle que nous venons de la reconstruire ?

L’on ne peut comprendre correctement ce qui est mis en jeu dans la sceéne
d’interaction entre Ibn Mirdas et Ibn al-‘Abbas que si 'on se rappelle que,
sous I'angle de I'éthique de la muri’a, toute personne est considérée comme
un lieu d'interdépendance entre la respectabilité et la responsabilité : d'une
part, la personne est percue comme porteuse d’'une dignité humaine et doit
donc en conséquence étre respectée ; mais, d’autre part, ce respect est senti
comme n’étant pleinement di a cette personne que dans la mesure ou elle se
montre elle-méme responsable en faisant partout preuve de murw’a a I'égard
des autres, c'est-a-dire en respectant leur dignité. Autrement dit, une per-
sonne est dite dotée de muri’a non pas seulement quand elle parait posséder
une qualité morale qu’on appelle ainsi, mais surtout lorsqu’elle gouverne sa
vie et agit a I'égard des autres avec muri’a.

C’est pour cela que le refus d’aider auquel nous assistons ici constitue un
refus légitime, méme s'il semble aller a 'encontre du pacte implicite qui veut
que la muri’a doit étre partout et constamment soutenue et protégée.

En effet, dans les raisons évoquées par ‘Abdallah Ibn al-‘Abbas pour justi-
fier son refus d’aider Ibn Mirdas, nous constatons que ce qui est reproché a
ce dernier, c'est de s’étre comporté d’'une maniere dépourvue de tout sens de
muri’a, c'est-a-dire d’'une maniére attentatoire au muri’a d’autrui. Voici la
réponse d'Tbn al-‘Abbas: wa ma muri’at man ya‘si l-rahman wa yaqul al-
buhtan wa yaqta‘ma amara llah bihi an yusal®.

Ce poete n'avait donc pas a étre aidé en vue de garder une muri’a qu'il
avait déja perdue en faisant preuve d'un manque flagrant de respect et en
violant d’'une maniere scandaleuse les principes de la murw’a. 11 est donc
3 Alflaylawa layla, Le Caire, Builaq, 1935, 11, p. 297 (nuit 414).

3 « Que pourrait étre la murit’a de celui qui désobéit au Clément (Dieu), répand les men-
songes et coupe les liens (de parenté, d’amitié) que Dieu ordonne de tisser ».
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permis de penser que si le poéte Ibn Mirdas n’obtint pas I'aide qu'il demanda,
c’est parce que son usage de 'expression du ‘awn ‘ala [-muri’a avait un carac-
tére usurpatoire.

Nous comprenons ainsi que si ce principe du ‘awn ‘ala [-muri’a revient
fréquemment dans les textes de 'adab c’est parce qu'il constitue, du moins
implicitement, une sorte de pacte socio-éthique, une institution, dont la
fonction est, répétons-le, non pas d’aider une personne atteinte de pauvreté,
mais de soutenir un individu doté de muri’a afin qu'il puisse continuer a
'exercer en accomplissant de belles actions.

Or, cela ne veut pas dire que l'institution de la muri’a ne se soucie aucu-
nement du phénomene socio-éthique de la pauvreté (al-fagr). Il y a en effet
dans les textes de I'adab suffisamment de données nous autorisant a penser
que non seulement la muri’a considere la pauvreté comme un probléme
éthique grave, mais qu’elle fait de la lutte contre la pauvreté un devoir quasi
saint.

4.4 La murit’a et le probléme moral de la pauvreté

En effet, en examinant les textes d’adab, nous constatons que d’Ibn al-
Mugaffa‘ a Abt Hayyan al-Tawhidi, la perception du rapport entre muri’a et
pauvreté (faqr) est la méme : la pauvreté a toujours été considérée comme
étant le facteur le plus ruineux pour la muri’a. Voici, par exemple, comment
Ibn al-Mugqaffa, dans al-adab al-sagir, pose le probleme éthique de la pauvre-
té:

Wa-l-faqr da‘iya ila sahibihi maqt al-nas wa huwa maslaba li-l-‘agl wa-(-
muri’a wa madhaba li-l-ilm wa-l-adab [...] wa man nazala bihi [-faqr
wa-l-faga lam yagid budd min tark l-haya® wa man dahaba haya’uhu
dahaba sururuhu wa man dahaba suraruhu mugita®.

Il est important de remarquer que ce sur quoi ce propos d'Ibn al-Mugaffa‘
attire notre attention, c'est le fait que la pauvreté provoque dans la personne
qui en est atteinte une fragilisation morale généralisée qui I'oblige a aban-
donner le sentiment du kaya’ qu'il faut comprendre ici non pas tout simple-

40

Ibn al-Muqaffa’, al-Adab al-sagir, op. cit., p. 61 (La pauvreté appelle sur celui qu'elle
frappe le mépris des gens. Elle ruine le savoir et la culture. Celui qui est atteint par la
pauvreté se trouve contraint d’abandonner la décence, en perdant la décence, il perd la
joie de vivre, et en perdant la joie de vivre, il se met a se hair).
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ment au sens de la pudeur, mais au sens de la capacité a faire preuve de dé-
cence. Or, une personne qui devient incapable de faire preuve de décence
dans son comportement est une personne qui a perdu I'élément moteur de la
vie, a savoir le surur, c'est-a-dire, ici, la joie de vivre. Le cycle infernal ne
s'arréte pas la. Car, comme le souligne Ibn al-Mugqaffa‘, en perdant le senti-
ment de bonheur, la personne frappée par la pauvreté se met a se mépriser
elle-méme (magqata), a se détester, et perd ainsi du méme coup le sentiment
d’estime de soi ( izzat al-nafs) qui constitue I'élément vital de la muri’a.

L'individu atteint de pauvreté se trouve ainsi mis dans une situation de
déséquilibre socio-éthique telle qu'il lui devient impossible de garantir pour
lui-méme la continuité du souci de soi et de la cohérence de soi. C’est sans
doute sur cela qu'al-Tawhidi voulait attirer I'attention en écrivant :

Wa huwa (al-faqr) al-h@’il bayna [-mar’ wa dinihi wa sadd bayna
muri’atihi wa adabihi wa ‘izzat nafsih* (La pauvreté éloigne l'individu
de sa religion, elle le sépare, tel un fossé, de sa dignité, de sa culture et
de son estime de soi).

Pour al-Tawhidi, rien n’est donc plus attentatoire a la dignité de la personne
que la pauvreté. Car, quand celle-ci s’empare d’'une personne, elle détruit en
elle ce qui en fait une personne se respectant elle-méme, a savoir l'estime
qu'elle a pour elle-méme (‘izzat al-nafs). Cette idée de izzat al-nafs, qui appa-
rait parfois sous 'expression de « ma’ al-wagh »*, est trés importante pour la
compréhension de I'impact moral de la pauvreté sur la muri’a. En effet, les
pires des agressions dont un individu peut faire 'objet ne sont pas celles qui
s'attaquent directement a sa dignité en tentant de la détruire, mais celles qui
anéantissent le fondement de la dignité, I'élément qui lui donne un sens, a
savoir I'estime de soi (‘izzat al-nafs). Si dans ce rapport de soi a soi, I'élément
vital du respect de soi-méme se trouve endommagé, la cohérence person-
nelle en vient elle aussi a étre irrémédiablement brisée.

# Ahlag al-Wazirayn, p. 22.

4 Comme dans ce propos de Quss b. Sa‘ida: «gqila li-Quss b. Sa‘ida: fa-ma afdal al-
murit’a ? Qadla : istibqa’ al-ragul ma’ al-wagh », al-1qd al-farid, 11, p. 17. On peut étre ten-
té de comprendre cette expression de ma’ al-wagh comment voulant dire tout simple-
ment la dignité. Mais est-ce de cela seulement qu'il s’agit ?
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4.5 Islah al-ma‘ia : une incitation a 'autonomie économique

Il nous est maintenant possible de comprendre pourquoi dans le discours
qu'elle tient dans les textes d’adab, l'institution de la murz’a ne se contente
pas de mettre en garde contre les méfaits de la pauvreté, elle fait signifier
aussi que chaque individu a le devoir d’ceuvrer en vue de sauvegarder sa di-
gnité et son estime de soi en se mettant a I'abri de la pauvreté par le travail.
C'est ce que nous pouvons constater dans la caractérisation suivante de la
muri’a :

Wa qgila li-l-Ahnaf ma l-muri’a ? Qala: islah al-maiSa wa ihtimal [-
garira® (On demanda a al-Ahnaf: qu’est-ce que la muri’a ? 1l répondit :
elle consiste dans 'amélioration des conditions économiques de la vie
et la capacité a supporter les délits des autres).

Il en est de méme dans cet autre propos : Qila li-Ibn Hubayra : ma al-muriw’a ?
Qala: islah al-mal* (On dit a Ibn Hubayra : en quoi consiste la muri’a ? Elle
consiste dans la fructification de l'argent, répondit-il).

Il est important de noter comment I'éthique de la muri’a est en train ici
d’intégrer un autre élément a I'ensemble de ses exigences et soucis : nous
nous apercevons en effet que la valorisation de la régle d'indépendance éco-
nomique vis-a-vis des autres (al-istigna’ ‘ala al-nas) se meut en une forte inci-
tation au travail, a la recherche du gain et 'amélioration économique de
l'existence. En travaillant en vue de gagner honorablement ma vie, je réalise
deux choses importantes pour la conservation et I'exercice de la muri’a :
jassure mon autonomie, c'est-a-dire ma liberté, vis-a-vis des autres, d'une
part, et, je me rends la vie agréable et bonne, d’autre part. Ainsi dans les pro-
pos qui font de islah al-maisa une exigence éthique, ce qui est considéré
comme étant la manifestation d’'un esprit de murz’a n'est pas I'acte de gagner
honorablement et convenablement sa vie en lui-méme, mais les consé-
quences qui en découlent, a savoir la conservation de la joie de vivre et du
sentiment de l'estime de soi. C'est pour cette raison que I'éthique de la
muri’a juge qu'il n'y a rien de bon a attendre (la hayr fi) d'un individu qui,
dans le gouvernement de sa vie, fait preuve d'une flagrante et scandaleuse

43 Al-Muwassa, p. 38.
4 ‘Uyan al-ahbar, 1, p. 295.
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négligence de soi en se laissant envahir par la pauvreté. Cette idée est explici-
tement formulée dans le jugement suivant :

Wa qalat al-hukama’: la hayr fi man la yagma‘u [-mal yasunu bihi
‘irdahu wa yahmi bihi muri’tahu® (Il n’y a rien de bon a attendre de ce-
lui qui ne se constitue pas une fortune lui permettant de préserver son
honneur et de protéger sa dignité).

Nous avons affaire a un propos qui exprime une regle éthico-morale trés
simple, mais implacable : une personne qui ne cultive pas le souci d’elle-
méme, qui ne prend pas soin de sa propre vie, est une personne qui ne peut
étre d’aucune utilité pour la communauté. Mais si 'éthique de la muri’a se
montre aussi impitoyable dans son jugement c'est parce qu'elle cherche a
inciter chacun a prendre soi de lui-méme en faisant de la lutte contre
l'indigence une sorte de devoir et un engagement moral. A noter que c'est
sans doute dans ce méme esprit que nous pouvons comprendre le propos
attribué au prophéte Muhammed selon lequel : kada al-faqr an yakina kufr*®
(la pauvreté est presque (a failli étre) une impiété).

1l est en effet permis de comprendre ce propos, dans le contexte de nos ré-
flexions présentes, comme une reprise et une appropriation religieuse du
principe de Islah al-ma‘$a, c’est-a-dire comme une tentative de faire de
'autoprotection contre la pauvreté un devoir saint: personne n’a le droit
d’étre pauvre, car la pauvreté constitue non seulement un état moral suscep-
tible de mener a 'impiété, mais surtout parce qu’elle constitue déja en elle-
méme une forme d'impiété. Mais si la pauvreté est du point de vue religieux
un péché, elle est, du point de vue de I'éthique de la muri’a, une faute mo-
rale, en ce sens qu'elle constitue un signe de négligence de soi. Et si, d'un
autre cOté, la pauvreté est considérée par la muria’a comme son ennemi radi-
cal, ce n'est pas seulement parce que 'expérience de la pauvreté ruine le sen-
timent de bonheur, mais aussi et surtout parce les individus victimes de la
pauvreté se trouvent souvent amenés a bafouer les principes et les regles de
la muri’a. Car, si nous regardons les choses de plus pres, nous constatons
qu'en méme temps que I'estime que nous avons pour nous-mémes, la pau-

"5 Al-Iqd al-farid, 11, p. 344.

46 Signalons que ce hadit (dit du prophete) est considéré par tous les traditionnistes
comme un propos faible (da‘f), c’est-a-dire un dit dont I'authenticité est incertaine,
douteuse.

STUDIA ISLAMICA 113 (2018) 1-59



MURU’A
25

vreté détruit également notre capacité d’étre indulgent a I'égard des autres.
Le grand penseur Abtt Hayyan al-Tawhidi nous offte, a travers son expérience
personnelle, un exemple vivant illustrant la perte de capacité de tolérance
comme conséquence de la perte du sentiment d’estime de soi.

Voici, en effet, ce qu'al-Tawhidi avait écrit dans Kitab al-Sadaga wa-l-sadiq,
aun moment de sa vie ou il passait par une grave crise morale :

Wa-llah la-rubbama sallaytu fi -gami fa-la ara ila ganbi man yusallt
ma‘. Fa-in ittafaqa fa-baqqal aw ‘assar aw naddaf aw qassab aw man ida
wagqafa ila ganbt asdarani bi-sunanihi wa askarant bi-natanihi (Souvent,
quand je me rends a la mosquée, personne ne se met a c6té de moi pour
m’accompagner dans la priére. Et quand cela arrive, c’est soit un mar-
chand de légumes, ou un cardeur de laine, ou un boucher, ou quelqu'un
qui, en se mettant a c6té de moi, m'aveugle par sa mauvaise odeur et
m’enivre par sa puanteur)®.

Le moins que I'on puisse constater dans ce propos, c’est qu'al-Tawhidi y fait
preuve a la fois de mépris et d’intolérance vis-a-vis des personnes a coté des-
quelles il avait fait la priére a la mosquée. Or, dans un autre de ses ouvrage,
nous trouvons le méme al-Tawhidi proner la tolérance et la bienveillance
comme marque de muri’a, en citant le propos suivant d’Aba al-Aswad al-
Dvali:

Bal al-su’dad kama qala Abi -Aswad al-Dw’ali : innaka lan tasida hatta
tasbira ‘ala sirar al-$uyih al-buhr*® (la vraie marque de noblesse est
celle que définit Abu al-Aswad al-Dw’ali en disant : tu ne peux devenir
le chef de ta communauté que quand tu seras capable de supporter la
conversation des vieux dont les nez sentent mauvais).

Peut-on, pour autant, affirmer qu’al-Tawhidi succombe ici a la contradiction
dans la mesure ou, d'un cté, il prone la tolérance comme principe de con-
duite vis-a-vis d’autrui tout en se montrant lui-méme, d’'un autre c6té, intolé-
rant a I'égard des personnes qui se sont trouvées a coté de lui dans la mos-
quée ?

47

Abu Hayya al-Tawhidi, al-Sadaga wa-l-sadiq, Damas, Dar al-fikr, 1964, p. 7.

48

Kitab Ahlaq al-Wazirayn, Beyrouth, Dar Sadir, 1992, p. g1-2.
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A notre avis, il n'y a aucune contradiction dans l'attitude d’al-Tawhidj, car
il faut tenir compte de ce que nous venons de dire au sujet de I'état psycho-
moral dans lequel une personne doit étre afin qu'elle puisse garder sa capaci-
té a se montrer tolérante a I'égard des autres. Car le respect et I'estime que
nous pouvons avoir pour les autres n’est rien d’autre, au fond, que I'extension
du respect que nous avons pour nous-mémes. C'est ainsi que lorsqu’une per-
sonne est aux prises avec une situation de pauvreté, d’abandon et de dé-
chéance, comme ce fut le cas d’al-Tawhidi, elle perd I'estime d’elle-méme en
méme temps que sa capacité d’exercer la muri’a et le respect des autres.
Tout se passe donc comme si, en perdant I'estime de lui-méme, I'individu
pauvre contracte du méme coup un état d’esprit qui le condamne a la vulga-
rité*. Il y a donc une relation d’interdépendance entre le degré de respect
que nous avons pour nous mémes et notre capacité a respecter les autres, si
bien que nous ne pouvons comprendre équitablement l'attitude d’al-Tawhidi
qu'en tenant compte de la question suivante : comment pourrais-je me con-
duire avec tolérance a 'égard de 'autre si la présence de cet autre est vécue
par moi comme l'illustration vivante de ma déchéance et de ma chute dans
une situation socio-morale qui met en danger ma dignité et menace de briser
I'image que j'ai de moi-méme. Nous comprenons en méme temps pourquoi
la pauvreté est désignée par la muri’a comme étant son ennemi le plus radi-
cal : parce que 'expérience de la pauvreté met la personne dans une incapa-
cité profonde de percevoir le sens éthique et de s'orienter éthiquement dans
sa vie.

4.6 Murw’a et responsabilité politique

Si nous réexaminons I'ensemble des propos que nous avons évoqués jusqu'a
maintenant, nous remarquerons facilement que la muri’a fut constamment
considérée comme une ressource éthique dont la gestion incombe quasi ex-
clusivement aux individus isolés, traités comme des personnes responsables
d’elles-mémes. C'est dire que méme quand il s'est agi de s'interroger sur les
effets de la pauvreté (al-fagr) sur la murii’a, comme nous venons de le voir, ni
la société, ni les gouvernants ne furent explicitement désignés comme res-

49 «On a beau dire, la pauvreté rend vulgaire. Maud était vulgaire, il haissait la franc-
magconnerie qui l'unissait aux cochers, aux porteurs, aux guides, aux garcons de café »,
dit le narrateur du Sursis, un des romans des Chemins de la liberté de Sartre. Jean-Paul
Sartre, Le Sursis, 1945, coll. Folio, p. 59.
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ponsables des situations de dénuement avilissantes dans lesquelles une per-
sonne ou un groupe de personnes pouvait se trouver.

Or, en lisant attentivement les textes d'adab, nous y avons trouvé quelques
réflexions dont nous pensons qu'elles engagent la muri’a sur la voie d'une
responsabilité élargie a 'espace politique.

1l en est ainsi dans le conseil suivant donné par Ibn al-Mugqaffa‘ dans al-
Adab al-Kabir :

Li-yatlama l-walt anna al-nas ‘ala ra’yihi illa man la bala lahu. Fa-li-
yakun li-l-din wa-l-birr wa-l-murw’a ‘indahu nafaq fa-yaksada bi-dalika
al-fugar wa-l-dana’a fi afaq al-ard® (Que le gouverneur sache, qu'a
I'exception de quelques individus sans importance, les gens le suivent
comme un modéle. Il doit donc accorder a la religion, a la justice et a la
muri’a une place privilégiée, afin que, de cette maniere, la vilenie et la
bassesse soient énergiquement combattues et éliminées).

Comme souvent, les conseils donnés par Ibn al-Muqaffa® aux responsables
politiques prennent chez lui astucieusement la forme de mises en demeure®.
Dans le conseil que nous venons de citer, il est rappelé® au gouvernant qu'’il

Ibn al-Mugqaffa‘, al-adab al-kabir, in Rasa’il al-bulaga’, p. 68.

Clest le cas aussi dans Risala fi [-sahaba (Rasa’il al-bulaga’, p. 120 et suiv.), composée a
I'intention du Calife al-Mansur. Selon André Miquel et Charles Pellat, cette Risala con-
stitue la cause principale pour laquelle Ibn al-Mugqaffa‘ fut disgracié, condamné et
exécuté. Charles Pellat, Ibn al-Muqaffa“ « conseiller » du Calife, Paris, Maisonneuve et
Larose, 1976.

Car ce n’est pas un hasard si la majorité des écrits arabes appartenant a ce genre com-
portent dans leurs le titres le terme Tadkira. 1l est significatif aussi que ce terme de
Tadkira, était déja présent dans le corps du texte de la Risala fi [-sahaba d'Ibn al-
Mugqaffa‘: wa la yazidu sahib al-ra’y ‘ala an yakana muhbir aw mudakkir, in Rasa’il al-
bulaga@, p. 120 = (Les propos du conseiller ne peuvent avoir d’autres prétentions que cel-
le d’'informer ou de rappeler). C'est dire que dans la tradition arabe de 'adab, les textes
de ce genre ne sont pas destinés a instruire le prince, et donc a servir de « miroirs aux
princes », mais a lui rappeler en permanence ce dont il se sait responsable, et donc a
remplir une fonction d’aide-mémoire politique. Le terme Tadkira (rappel, mémoire)
traduit donc bien 'esprit du genre, en ce sens qu'il tend a définir la fonction des textes
qui en sont issus comme consistant a permettre au prince législateur de garder en mé-
moire & la fois ce qu'il est et ce qu'il doit étre. Pour la tradition de Miroirs des princes,

voir, Jocelyne Dakhlia, « Les Miroirs des princes islamiques : une modernité sourde ? »,
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est responsable dans et devant la société a double titre : le gouvernant est
responsable, d’'une part, parce que sa maniere de gouverner et d’agir consti-
tue pour ses sujets un exemple et un modele® (ra’y)> imitables ; il est, d’autre

Annales. Histoire, Sciences sociales, 2002, 5, pp. 1191-1206 ; Makram Abbes, « La pensée de
la paix dans les Miroirs des princes arabes », in La civilisation arabo-musulmane au
miroir de l'universel, Paris UNESCO, 2010, pp. 373-84.

5 Cette idée du gouvernant comme modéle présente dans le conseil donné par Ibn al-
Mugaffa‘ est explicité par Ibn Hamdan (m. 562/1167) qui, en le citant, ajoute tout de
suite : wa gala iflatan fi ma‘nahu : al-malik ka-l-bahr tastmiddu minhu al-anhar fa-in
kana ‘adb ‘adubat wa in kana malih maluhat, Ibn Hamdan, al-Tadkira al-hamduniya,
Beyrouth, Dar Sadir, 1996, I, p. 307 =( Platon avait dit quelque chose qui va dans le
méme sens : le roi est comparable a la mer qui alimente les riviéres, de sorte que si elle
est douce, elles le seront également, et si elle est salée, elles le deviennent pareil-
lement). A signaler qu'au IX siecle, l'historien al-Ya‘qubi, Ahmad b. Abi Ya‘qub (m.
292/905) avait consacré a cette idée un ouvrage a caractére historico-sociologique,
portant le titre : Musabahat al-nas li-zamanihim wa ma yaglibu ‘alayhum fi kulli ‘asr, Le
Caire ‘Alam al-kutub, 1976. Traduit en anglais et commenté par W. G. Millward, « The
Adaptation of Men to Their Time : An Historical Essay by Al-Ya‘qabi », Journal of the
American Oriental Society, vol. 84, 4, (1964), pp. 329-344. Sur al-Ya‘qabi, voir Yaqut,
Mu‘gam al-udaa’, éd. Thsan ‘Abbas, Beyrouth, Dar al-garb al-islami, 1993, 11, p. 557.

5 Nous devons faire ici deux remarques sur le mot ra’y présent dans le propos d’Ibn al-
Mugqaffa‘. Premiere remarque : dans la citation qu'Ibn Qutayba fait de ce propos d'Tbn
al-Mugaffa‘, le mot employé n’est pas ra’y, mais Din : al-nas ‘la din al-sultan illa l-qalil...
Cela veut donc dire qu'au moins jusqu'a I'époque d’Ibn Qutayba, le mot employé dans
le texte d'Ibn al-Mugaffa‘ fut trés probablement din et non ra’y. Cela veut dire aussi que
le texte d’al-adab al-kabir avait sans doute fait I'objet d’'une manipulation entrainant la
substitution du mot ra’y a celui de din. Cette substitution a été sans doute effectuée a
une époque ou le mot din est venu a signifier religion et uniquement religion, au sens
pour ainsi dire religieux du terme. Ainsi, I'éditeur ou le copiste qui avait remplacé le
mot din par celui de ra’y 'avait sans doute fait dans I'intention de protéger les lecteurs
de son époque, qui risquaient de comprendre le mot din au sens de religion. Cette tra-
duction interne du mot din par le mot ra’y est donc trés juste, parce que din dans le
propos d’Ibn al-Mugqaffa‘ ne veut aucunement dire religion, mais seulement et exclu-
sivement attitude, orientation politique, vision, parti, opinion, voie. Cela montre, et
c’est notre seconde remarque, que, contrairement a I'hypothése avancée et défendue
par Mohammad Ali Amir-Moezzi dans son étude sur I'expression Din ‘Ali, le mot din n’a
pas dans cette expression une signification religieuse, mais politique. Amir-Moezzi
avance en effet une hypothése qui nous parait doublement indéfendable. Selon lui,
« “Ali est le seul personnage de I'lslam primitif, mis a part le prophete bien stir, a qui est
accolé le terme din» et que, par conséquent, 'expression « Din ‘Ali aurait été plus
qu'une sunna, plus qu'un ensemble de comportements ou de décisions touchant la vie
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part, responsable de la maniere dont la société qu'il gere est vécue par les
individus : est-elle vécue comme un espace dans lequel chacun trouve faci-
lement a sa disposition les moyens lui permettant de réaliser ses projets et de
vivre dignement, ou est-elle, au contraire, vécue comme un lieu d’injustice
sociale et ou chacun est donc exposé a l'action avilissante de la pauvreté ?
Ainsi, a la fois en tant que modele imitable et en tant que responsable di-
rect de la qualité de vie de ses concitoyens, le gouvernant doit avoir pour
priorité (nafdq) la mise en place de toutes les conditions permettant a cha-
cun d’atteindre le bien-étre socio-éthique. Le bien-étre socio-éthique, c'est ce
a quoi renvoient deux termes employés par d'Ibn al-Muqaffa‘ dans son con-
seil, a savoir al-birr et al-murw’a, c'est-a-dire la justice et la dignité. C'est a
dessein que nous avons traduit le mot birr utilisé ici non pas par bonté®,
mais par justice générale. Deux éléments plaident en faveur de ce choix de

quotidienne religieuse et profane. Il semble désigner plutét un ensemble de croyances,
de professions de foi pourrait-on dire, concernant aussi bien le domaine profane que le
sacré, le spirituel aussi bien que le temporel, justifiant la traduction de I'expression par
religion de ‘Al » (Mohammad Ali Amir-Moezzi, La religion discréte : croyances et pra-
tiques spirituelles dans U'Islam shi’ite, Paris, Vrin, 2006, p. 22). Or, il n’est pas difficile de
montrer que ‘Ali n’est pas le seul personnage a qui fut accolé le terme din. Comme nous
venons de le voir chez Ibn Qutayba, le mot din est associé a Sultan. Chez al-Tabar1
méme, cité a I'appui par Amir-Moezzi, le terme din est accolé deux fois a ‘Utman (« din
Utman », Tarth al-rusul wa-l-mulitk, Dar al-ma‘arif, v, p. 43 et p. 435). Le mot din est ac-
colé également a al-Hawarig dans al-1qd al-farid, 1, p. 184 : Wa balaga Aba Hilal habara-
huma wa kana ‘ala din al-hawarig ..., et dans Nihayat al-Arab, Beyrouth, Dar al-Kutub al-
‘ilmiya, XX1v, p. 35 : wa haraga bi-nahiyat Tarabulus ragulan [...] wa huma min al-barbar
‘ala din al-hawarig. Nous remarquons donc que le mot din fut accolé a d’autres person-
nages en dehors de ‘Ali. Mais le plus important est de constater qu'il a été accolé quasi
systématiquement aux trois parties prenantes de la grande discorde (fitna), c’est-a-dire
‘AlL, ‘Utman et al-hawarig, et non seulement a ‘Ali comme le croit Amir-Moezzi. A noter
aussi que dans sa Mugaddima, Ibn Haldan explicite la signification du terme din, en lui
donnant le sens de meeurs et de maniéres d’étre (‘awa’id) : Wa [-sabab al-$@’i‘fi tabaddul
al-ahwal wa [-‘aw@’id anna ‘awa@’id kull gil tabi‘a li-‘awa’id sultanihi kama yuqalu fi [-
amtal : « al-nasu ‘ala dini al-malik » (La cause la plus connue des changements des situ-
ations et des habitudes [des sociétés], c’est que les moeurs de chaque époque sont dé-
pendantes des meceurs de son roi, ainsi que le dit le proverbe : les gens suivent le roi
comme un modeéle imitable), Ibn Haldan, al-Muqgaddima, éd. Abdsalam Cheddadji, Cas-
ablanca, Hizanat Ibn Haldan, 2005, p. 42. 1l est donc préférable de le traduire par parti
ou tendance politique plutdt que par religion.

o
S

Comme le fait Jean Tardy dans sa traduction de al-adab al-kabir, op. cit. p. 191.
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traduction : d’'une part, dans la plus ancienne des traductions arabes de la
Rhétorique d’Aristote, le mot grec signifiant justice est traduit par birr:

Wa amma agza@’ al-fadila fa [-birr wa [-$aga“ wa [-muriv'a ... (Quant aux
parties de la vertu, elles sont la justice, le courage, la mura’a [ ...]).

D'autre part, dans Talhis al-hataba, qui est un commentaire sur ce la
Rhétorique d'Aristote”, Ibn Rusd (Averroes), explicite cette traduction en
écrivant :

Fa-amma agza’ al-fadila fa-l-birr ayy al-‘adl al-‘amm wa [-$Saga‘a wa (-
murﬂ’aSS( Quant aux parties de la vertu, elles sont le birr, c’est-a-dire la
justice générale, le courage, la muri’a ...).

Ainsi Ibn Rusd prend donc soin d’ajouter ce « c’est-a-dire » (ayy) explicatif
pour souligner le fait que le terme birr traduisant la notion aristotélicienne
de justice ne veut pas dire uniquement justice (‘ad!l) tout court, mais justice
publique ou, pour employer une expression moderne, « justice sociale ». A
noter aussi que dans ce méme Kitab al-hataba, le mot muri’a est employé
pour traduire le terme grec magnificence®.

Les gouvernants ont le devoir d’ceuvrer en permanence en vue de faire
échec a toutes les circonstances de vie qui sont de nature a produire la bas-
sesse (dana’a) et la corruption (al-fugur), en faisant de la muri’a la marque
dominante dans la société. Répandre et généraliser le principe socio-éthique
de la muri’a cela veut dire faire en sorte qu'aucun individu dans la société ne
soit victime d'un appauvrissement qui lui fait perdre a la fois sa dignité et son
estime de soi (izzat al-nafs, ma’ al-wagh).

D’une exigence éthique se souciant uniquement de l'individu isolé (mar’),
la muri’a devient ici une exigence politique, au sens d'un souci de la cité tout
entiére. Ce glissement est a la fois 1égitime et logique pour la raison suivante :

56 Kitab al-hataba li-Aristitalis, éd. A. Badawi, Beyrouth, Dar al-Qalam, 1979, p. 38.

57 On est maintenant certain que c’est sur cette traduction ancienne de la Rhétorique
d’Aristote, et non sur une autre plus tardive, que portent les commentaires d’Ibn Rusd.
Voir l'introduction de A. Badawi a Kitab al-hataba li-Aristatalis, op. cit.

8 Ibn Rusd, Talhis al-hataba, éd. Muhammad Salim Salim, Le Caire, lagnat ihya’ al-turat

al-‘arabi, 1968, p. 144.

5 Dans toutes les-frangaises de la Rhétorique le mot grec est traduit par mag-
nificence.
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c’est seulement dans une société ou régne le sens de la muri’a comme prin-
cipe politique de gouvernement, fondé sur une volonté de justice sociale, que
les individus eux-mémes peuvent cultiver et développer leur murw’a. Mais
pour bien percevoir le sens de ce glissement, il nous faut ici faire le lien avec
le principe du ‘awn ‘ala [-muri’a que nous avons analysé plus haut.

Nous avons en effet vu que I'acte du ‘awn ‘ala [-murw’a est un acte qui con-
siste a aider une personne a continuer a exercer la générosité et a réaliser des
ceuvres de libéralité. C'est dire que dans cette expression du ‘awn ‘ala (-
muri’a, le terme muri’a voulait dire générosité, libéralité. Or, dans le conseil
donné par Ibn al-Mugqaffa’, gouverner avec muri’a ne veut pas dire faire
preuve de générosité et de bonté a I'égard des citoyens, mais appliquer la
justice. Autrement dit, la murii’a est exigée chez ’homme politique non pas
sous la forme de générosité (gud), mais sous la forme d’une application du
principe de justice (‘adl).

Une remarque incidente faite par Qudama b. Ga‘far (m. 337/948) dans son
ouvrage Naqd al-$ir pourrait nous permettre de bien percevoir ce lien de
circularité que nous avons établi entre muri’a, gid (générosité) et ‘adl (jus-
tice). Dans cette remarque, Qudama définit al-gud (générosité) comme étant
une forme d’exercice de la justice (al-‘adl) : al-gud wa huwa ahadu aqsam al-
‘ad[” (la générosité est 'une des composantes de la justice).

Qu’est-ce que cela veut dire ?

Cela veut dire que le gud (générosité/libéralité) ne constitue pas un acte
éthique, mais un devoir politique. Dire d'un gouvernant qu'il exerce al-gid,
ce n'est pas le louer, mais tout simplement lui rappeler ce qu'il a le devoir
d’accomplir, a savoir permettre a tous les membres de la société de conserver
leur murii’a en ayant le minimum de biens pour vivre dans la dignité. Ainsi la
muri’a parait comporter non seulement une éthique tout court, mais égale-
ment une tentative de remédier a l'arbitraire dii a 'absence d’équité par
I'instauration d’une vision politique qui fait de la justice une obligation mo-
rale visant a permettre a chacun des membre de la société de conserver son
estime de soi”. Comme l'a bien souligné Majid Khadduri, « the muruwwa

Qudama b. Ga‘far, Nagqd al-$ir, Beyrouth, Dar al-kutub al-ilmiya, s. d., p. 189. Je dois
cette référence a une remarque faite par Katia Zakharia dans son cours en ligne sur la
littérature arabe classique, cours consultable a l'adresse internet suivante:
http://w1.ens-Ish.fr/coursenligne/tcla/modules/tclao3_o1.htm.

o Ce n’est pas un hasard si dans une théorie moderne de la justice, comme celle proposée

par John Rawls, I'estime de soi ou le respect de soi est considéré comme étant « le bien
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continued to be viewed so high in Arab eyes in sebsequent centuries that al-
Magarri (d. 770/1369) in his definition of justice, stated that no one could
claim to be just were he to compromise the virtue of muruwwa »*.

La définition proposée par al-Magqarri, a laquelle Khadduri fait allusion est
la suivante : Qala ba‘du [-‘ulama’ : wa [-‘adala sifa tugibu mura‘atiha al-ihtiraz
‘amma yuhillu bi [-muri’a (Des savants dirent : la justice est une qualité dont
'observance exige d’éviter toutes les actions qui sont susceptibles de contre-
venir a I'éthique de la muri’a)®

Aristote confere le titre de vertu totale a la justice, parce que, dit-il, en ci-
tant un proverbe, « la justice contient toutes les autres vertus »%. Or, d’apres
ce que nous venons de voir, il est facile de constater que dans la culture arabe
classique, c’est la muri’a qui constitue la vertu totale, englobant et régissant
toutes les autres : elle se présente avec 'ambition de s'occuper de tous les
aspects de la vie de l'individu (mar’) en les organisant sur le mode d’'un ré-
seau de finalités éthiquement orientées vers la construction d’une espace de
vie favorisant a la fois I'épanouissement individuel et 'harmonie socio-
politique.

Vv Muri’a et langage

Comme nous 'avons vu, notamment a travers la définition de Salih b. Ganah,
qui fait du hazm (fermeté) un des fondements de la muri’a, il y a une part de
volonté de puissance dans le mode d’étre de la muri’a. Cependant, cette vo-
lonté de puissance ne se manifeste pas comme étant directement une volon-
té de dominer les autres, mais surtout comme un souci constant de dominer

premier le plus important » pour les individus vivant dans une société donnée. Cette
derniére ne peut donc étre qualifiée de société bien ordonnée, c’est-a-dire juste et
équitable, que si elle fait tout pour donner a tous ses membres les occasions qui leur
permettent de cultiver leur respect d’eux-mémes. John Rawls, Théorie de la justice, Paris
Seuil, 1987. Pour une lecture critique de la théorie de John Rawls, voir Paul Ricoeur, «
Une théorie purement procédurale de la justice est-elle possible? A propos de la
théorie de la justice de John Rawls », in Ricceur, Le juste, Paris, Ed. Esprit, 1995, p. 71-97.

6 Majid Khadduri, The Islamic Conception of justice, Baltimore-London, The John Hopkins

University Press, 1984, p. 9.

63

Al-Magqarri, al-Misbah al-munir, Beyrouth, Maktabat Lubnan, 1987, p. 541-2.
64 Aristote, Ethique a Nicomaque, traduction Jean Voilquin, Paris, Garnier-Flammarion,

Livre v, chap. 1, 14.
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toutes les situations de la vie. Il s’agit donc d’'une extension de la volonté de
maitrise de soi. Or, rappelons-nous que parmi les cinq qualités qu’al-Utbi,
d’apres son pere, considére comme étant indispensables a la personne dési-
rant acquérir une murw’a parfaite, il y a la fasaha, c'est-a-dire la maitrise du
langage et de I'art de la parole, I'éloquence.

1l apert ainsi que jusque dans son rapport au langage en particulier et au
discours en général la personne dotée de muri’a est appelée a faire preuve a
la fois de maitrise de soi et de volonté de dominations des situations. Voici
un conseil donné par Salih b. Ganah dans son épitre :

Wa-‘lam anna al-‘arab qad tag‘alu li-l-Say’ al-wahid asma’ wa tusammi
bi-l-say’ al-wahid asya’. Fa-in sanaha laka dikr say’ fa-dkurhu bi-ahsan
asm@’ihi fa-inna dalika min al-muri’a® (Sache que les Arabes peuvent
parfois accorder plusieurs noms a la méme chose et renvoyer a une di-
versité d'objets avec le méme mot. Si tu es amené a parler de quelque
chose, tache donc de le faire en employant, parmi les mots qui s’y rap-

portent, le meilleur (le plus pertinent).

Nous voila devant un conseil qui laisse entendre que la muri’a peut se mani-
fester a travers la maniere dont nous employons le langage. La question qui
se pose pour nous ici est celle de savoir en quoi et pourquoi la maniére dont
nous employons les mots de la langue peut-elle exprimer une attitude qui a
trait a la muri’a ? En d’autres termes, quel type de lien existe-t-il entre la
muri’a, définie comme une éthique de la maitrise de soi et des relations in-
terpersonnelles, et I'utilisation de la langue dans le discours et dans la com-
munication ?

Nous avons montré plus haut de quelle maniere les principes de la muri’a
gouvernent a la fois la relation a soi et le rapport aux autres. Or, la relation
aux autres ne se fait pas seulement a travers les actions, mais également par
l'intermédiaire de la parole et la langue. En effet, nous nous insérons dans
l'espace public, c’est-a-dir ux autres dans la société, de deux
manieres : en agissant
c’est la maniere dont nous nous insérons dans la société au moyen de la pa-
role qui est considérée.

u_en parlant. Dans le propos de Salih b. Ganah

65

Salih b. Ganah, « al-Muri’a wa-l-adab », in Rasa’il al-Bulaga’, p. 385.

STUDIA ISLAMICA 113 (2018) 1-59

=]


S
Texte surligné 

S
Note
nous nous exposons

S
Texte surligné 

S
Droite 

S
Note
supprimer l'espace : et/


34 NATIJ

En parlant, 'individu extériorise une dimension tres importante de sa per-
sonnalité, a savoir celle a travers laquelle il s’exprime en s’octroyant un style,
une maniere d’étre et une authenticité. En se présentant par le biais de la
langue, l'individu manifeste en méme temps la maniére dont il se comporte
vis-a-vis de la langue. Or, dans la mesure ol la langue constitue un bien cul-
turel commun dans lequel la communauté de langue tout entiére a la fois se
reconnait et s’enracine, quand la personne qui parle fait preuve de respect et
de soin dans le choix et I'emploi des mots, elle montre par la méme sa volon-
té de respecter et d’honorer les membres de sa communauté de culture et de
langue.

Le premier élément a travers lequel je dois me montrer respectueux des
autres, c'est le langage, c’est-a-dire I'élément qui me lie aux autres dans
I'horizon d'une communauté de langue et de culture. En respectant les regles
d’'usage langagieres, y compris les régles grammaticales, je fais preuve d'une
volonté de communication et d'intercompréhension avec les autres, manifes-
tant de la sorte ma ferme intention de continuer a former avec eux un méme
ensemble culturel.

Comme le dit Joseph Vendryes, « dans le groupe social, quel qu'il soit et si
étendu qu'on le suppose, la langue joue un rdle de premiere importance.
C'est le lien le plus fort qui unisse les membres du groupe ; c’est a la fois le
symbole et la sauvegarde de leur communauté [...] Il y a comme un contrat
tacite établi naturellement entre les individus du méme groupe pour main-
tenir la langue telle que la prescrit la regle »*.

Chacun doit soigner la maniére dont il s’expose a travers le langage car ce-
lui-ci constitue ce que certaines figures de la culture arabe classique appel-
lent al-muriva [-zahira, c’'est-a-dire la dignité extérieure®. Il en est ainsi de
Maslama b. ‘Abd al-Malik qui dit: muwri’atan gahiratan: al-riyasa wa-l-
fasaha®.

o6 Joseph Vendryés, Le langage : introduction linguistique a Uhistoire, Paris, Albin Michel,
1968, p. 283.

i Cette exigence est a comparer avec une remarque faite par Jacob Burckhardt sur la

place de la langue dans la culture italienne de la renaissance : « Pour la sociabilité, cette
langue avait une haute valeur. Elle complétait le développement de I'individu, elle for-
cait 'homme cultivé a garder de la tenue a tout moment de la vie quotidienne, et a con-
server la dignité extérieure jusque dans les éclats de la passion », J. Burckhardt, La civili-
sation de la renaissance en Italie, Paris, Gonthier, 1958, p. 76.
o8 ‘Uyan al-apbar, 1, 213 = « 11 y a deux (muri’a) dignités extérieures : 'exercice du (pou-
voir) role de chef et I'éloquence ». Aussi, al-Muwassa, p. 39.
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De méme, dans l'introduction a son ouvrage Kitab al-idah, al-Zaggagi
337/949) écrit :

(m.

Wa ahbarana Abu Ishdaq al-Zaggag qala: samitu Aba [-‘Abbas al-
Mubarrad yaqulu : kana ba‘d al-salaf yaqulu : ‘alaykum bi-l-‘arabiya fa-
innaha al-muriw’a al-zahira (Abu Ishaq al-Zaggag (m. 311/923) m'informa
disant : j’ai entendu Abu al-‘Abbas al-Mubarrad (m. 286/898) dire : cer-
tains anciens disaient : vous devez apprendre I'arabe car elle constitue
la muria apparente)®.

La langue constitue la muri’a apparente, la dimension de moi-méme a tra-
vers laquelle je m’offre et je m'expose aux autres. Car pendant tout le temps
ou je parle ou je fais un discours, je suis entierement le langage que jutilise,
je réside dans mon discours et je suis totalement réduit a ce discours. C'est
sans doute pour cette raison que les fautes de grammaires commises dans la
communication (lahn)” sont considérées dans la culture de 'adab comme
étant plus laides que la laideur physique. Voici, par exemple, comment Ma-
slama b. ‘Abd al-Malik juge le lahn (les fautes de langue) :

Qala Maslama b.‘abd al-Malik : al-lahn fi [-kalam agbah min al-gudari fi
l-wagh™ (les fautes de langue sont plus laides que les traces de la petite
vérole sur le visage).

Nous devons commencer par faire deux remarques : premieérement, la pré-
sence du mot agbah associé au mot wagh donne a cette réflexion une colora-
tion esthétique, c'est dire que c’est esthétiquement que le visage se trouve
transformé par la petite vérole ; deuxiemement, I'opposition entre les fautes
de langue et I'atteinte du visage par la petite vérole constitue en réalité une
opposition entre un fait culturel et un fait naturel. Les fautes de grammaires
relevent du domaine de la culture non seulement parce qu'il s’agit de lan-

69 Al-Zaggagi, Abu 1-Qasim, Kitab al-Idah, éd. Mazin Mubarak, Beyrouth, Dar al-Nafa’is,
1979, p- 95

7 Nous n’aborderons ici que les aspects éthiques et moraux impliqués par le la/n. Pour un
traitement strictement linguistique de cette question, nous renvoyons a l'article « Lahn
», Encyclopédie de l'Islam.

n ‘Uyan al-akbar, 1, p. 258. Aussi, Bayan, II, p. 216 : wa kana yuqalu : al-lahn fi [-mantiq
aqbah min atar al-gudari fi l-wagh.
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gage, et donc d’un produit culturel, mais surtout parce que prendre la parole
pour communiquer avec les autres a travers le discours est un acte volontai-
rement, délibérément et librement décidé et accompli. La culturalité de la
parole ne réside donc pas seulement dans le fait qu'elle consiste en I'usage
d'un élément éminemment culturel, a savoir le langage, mais dans les condi-
tions éthiques au sein desquelles elle a chaque fois lieu, en I'occurrence la
liberté et la responsabilité. La langue appartient au domaine d’objets sur les-
quels je peux agir pour les produire, les modifier ou les utiliser & ma guise.
Par contre, la petite vérole, qui m'atteint et défigure mon visage, fait partie
des choses qui m’arrivent et s'imposent a moi selon une loi qui échappe tota-
lement au contréle de ma volonté. Notons surtout comment le principe de
responsabilité, dont nous avons dit plus haut qu'il se trouve au fondement de
I'éthicité de la muri’a, rejaillit encore ici: je suis responsable de la maniére
dont je me mets en scéne par le biais de mon langage, dans la mesure o le
degré de maitrise que j'ai de ce dernier dépend entiérement de moi. Autre-
ment dit, le langage a travers lequel je m’ouvre sur les autres, constitue mon
autre visage, mon visage moral. Et il est sans doute permis de dire que dans
'éthique arabe développée a travers la murii’a, le langage, en tant qu'il est
notre autre visage, semble bénéficier d'une certaine primauté par rapport au
vrai visage.

Dans ses réflexions éthiques, Emmanuel Lévinas accorde la primauté au
visage. Pour lui, c’est surtout le visage, et non seulement le langage, qui dé-
termine et définit 'humanité de 'homme : « Le visage est sens a lui seul »™.
Or lorsque nous observons attentivement la logique a I'ceuvre dans la situa-
tion de notre rencontre avec I'Autre, nous constatons que le visage n'a en
réalité qu'un role secondaire par rapport au langage : quand nous voyons une
personne venir vers nous, nous voyons, certes, d’abord un visage. Mais si ce
visage est percu par nous comme annongant cette venue, c'est parce qu'a
travers le visage, nous attendons le langage. Tout se passe donc comme si le
visage n'est chaque fois la devant nous que pour nous faire patienter en at-
tendant le surgissement du langage. Le visage annonce ainsi l'arrivée d'une
personne dont la présence ne sera réelle et effective qu'avec le jaillissement
de la parole. C’est pour cela que seuls les étres humains ont un visage. Et si
les animaux n’en ont pas un, ce n’est pas parce qu'ils ne disposent pas dans
leurs corps d’une partie qui pourrait bien étre considérée comme un visage,
mais bien plutdt parce que, comme nous n’avons a leur égard aucune attente

72

E. Lévinas, Ethique et infini, Paris, Fayard, 1982, p. 91.
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de jaillissement du langage, nous ne leur attribuons par conséquent pas de
visage. Aussi, le visage d’'un homme s’approchant de nous n’existe-t-il comme
tel qu'en étant métonymiquement relié au langage par l'intermédiaire de
l'attente qu'il a provoquée en nous. C'est seulement le surgissement effectif
de la parole qui transforme [‘attente en une véritable rencontre, c'est-a-dire
en un espace d'intersubjectivité générateur de sens humain.

Or, Lévinas non seulement il considere le visage comme premier dans
'ordre éthique par rapport au langage, mais il tend également a penser que
plus le visage est « nu », dépouillé et vide de toute signification ou connota-
tion, plus il constitue un marqueur universel de 'humanité de 'homme : « Le
visage est présent dans son refus d’étre contenu. Dans ce sens, il ne saurait
étre compris, c'est-a-dire englobé »™. Autrement dit, le visage se présente
comme une phénoménalité autarcique : il ne signifie rien en lui-méme et il
refuse radicalement de laisser une quelconque conscience percevante lui
conférer un sens et une signification. Car, justement, c’est grace a sa nudité
sémiotique et culturelle que le visage prétend au role de «signe» de
I'humanité de 'Homme.

La question qui se pose est celle de savoir si le visage, tel que le pose et le
définit Lévinas, c'est-a-dire le visage nu, considéré comme une donnée natu-
relle abstraite et soustraite a toute marque, constitue un élément qui définit
I'humanité de 'homme universellement. Cette question se pose car nous
savons qu'il existe des cultures et des civilisations humaines pour lesquelles
le visage nu, sans masque et sans décor, n'est pas un visage ou n'est pas en-
core tout a fait un visage. Cest le cas des cultures que Claude Lévi-Strauss
appelle « des cultures a masques ». Dans ces cultures, le visage n’est visage
que grace au décor qu'il porte :

Le décor, en effet, est fait pour le visage, mais, dans un autre sens, le vi-
sage est prédestiné au décor, puisque c’est seulement par et a travers le
décor qu'il recoit sa dignité social et sa signification mystique. Le décor
est congu pour le visage, mais le visage lui-méme n’existe que par lui. La
dualité est, en définitive, celle de l'acteur et de son réle, et c’est la no-
tion de masque qui nous en apporte la clef”.

7 E. Lévinas, Totalité et infini, Le livre de Poche, 2000, p. 211
74 Claude Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, Paris, Plon, 1974 (1958'), p. 288.
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C'est donc le décor, comme langage, qui confere au visage sa qualité de vi-
sage. Et C’est ce visage ainsi décoré qui permet a '’homme ou la femme le por-
tant d’étre visible, occupant un statut et un réle dans le groupe. Comme nous
'avons dit plus haut, I'apparition du visage, crée en nous une attente du lan-
gage. Ce n'est donc aucunement le visage qui nous entraine a accorder a
cette personne qui arrive vers nous la qualité d’étre humain, mais l'attente de
la parole. Tant que celle-ci ne jaillit pas, le visage n’est pour ainsi dire visage
qu'a la faveur du rapport métonymique qui le relie au langage qu'il annonce.
C’est ce méme mécanisme de dépendance éthico-esthétique du visage vis-
a-vis de la parole que nous trouvons instaurée par un poéte arabe dans les

trois vers suivants cités par Ibn Qutayba dans Uyin al-ahbar :

Ra’aytu al-izza fi adabin wa ‘aqlin // wa fi -gahli al-madallatu wa-(-
hawanu

Wa ma husnu l-rigali lahum bi-husnin // °id lam yus‘idi [-husna [-bayanu
Kafa bi l-mar’i ‘ayban an tarahu // lahu waghun wa laysa lahu lisanu™.
(J'ai constaté que la noblesse provient de la culture et de 'esprit, tandis
que lignorance n’est que vilenie et bassesse - La beauté ne peut étre
pour les hommes une vraie parure, si elle n'est pas servie par de
I'éloquence - Le pire des défauts qu'un homme puisse avoir, c’est de le
voir portant un visage mais dépourvu de langage).

Ce que ce poete exprime magistralement dans ces trois vers, c'est que la
beauté physique, plastique, du visage, ne saurait appartenir pleinement a ce
visage et y constituer une qualité qui lui est consubstantielle tant qu’elle ne
sera pas jumelée et associée, dans la personnalité portant ce visage, a une
beauté d’ordre esthético-moral, résidant dans le langage. Tout se passe donc
comme si dans une personne qui ne cultive aucunement I'élégance du lan-
gage, mais doté d’'un beau visage, la beauté s’y trouverait comme divisée avec
elle-méme, en n’étant présente dans le visage que comme une anomalie ou,
plus exactement, comme une virtualité. Or, des que la personne en question
se révele en méme temps dotée d’éloquence, la beauté se trouve d’emblée
réconciliée avec le visage : le langage opére ainsi en rendant la beauté et le
visage dignes I'un de l'autre, si bien que le visage pourrait étre désormais dit

75 Uyan al-ahbar, 1, p. 169.
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non seulement beau, mais sublime, c’est-a-dire ‘atl'q76, en ce sens qu'a présent
le visage et la beauté (husn, ‘itq) s'appartiennent authentiquement et symbio-
tiquement l'un a l'autre. Du méme coup, la beauté des personnes dont parle
le poete n’est plus uniquement celle de leurs visages, mais beauté tout court.

Nous pourrions maintenant bien comprendre pourquoi les individus
pourvus de muri’a, c'est-a-dire d’ames nobles, vivent chaque faute (erreur)
de langue (lahn) comme un drame, tandis que les individus vils et vulgaires
n'y prétent aucune attention. Parce qu'il est essentiellement un étre de pa-
role, I'individu est responsable de son discours: il s’engage totalement dans
chaque mot qu'il prononce, il se joue lui-méme dans chacune de ses phrases.
Une personne peut recevoir de l'aide de la part des autres dans toutes les si-
tuations, sauf dans la prise de parole ou elle se trouve radicalement seule face
aux mots. C'est sans doute cette solitude de l'orateur qu'évoque l'image sui-
vante rapportée par al-Gahiz :

Wa hada mitl gawl Abt [-Mugih al-Ruba : la tazalu tahfizu ahaka hatta
ya’huda l-qanat fa-‘inda dalika yafdahuka aw yamdahuka (Cela rappelle
ce qu'avait dit Abi I-Mugib al-Ruba‘ : tu resteras solidaire avec ton ami
tant qu'il n'aura pas encore saisi le baton pour faire un discours. Car des
qu'il le fera, il va soit te déshonorer, soit te rendre encore plus fier).

Al-Gahiz ajoute la précision suivante :yaqilu: ida qama yahtubu fa-qad
gama [-maqam alladi la budda an yahruga minhu madmum aw mahmud”. (11
veut dire : §'il se leve pour faire un discours, il se met du méme coup dans une
situation de laquelle il sortira soit couvert de honte, soit encensé de
louanges)

C’est dans la prise de parole, dans le discours, que la personne est seule, ne
pouvant attendre de soutiens que d’elle-méme. La relation de solidarité exis-
tant entre la personne et son langage est donc telle qu'il est possible de dire
que cette personne ne possede pas son langage, elle est d'une certaine ma-
niere son langage. Voici le conseil donné par un philosophe (hakim) a ses
enfants :

7 Pour une tentative d’analyse du phénomeéne du %tq mis en rapport avec le concept du
sublime, voir Salah Natij, « La nuit inaugurale de Kitab al-Imta‘ wa-l-mu’anasa d'Aba
Hayyan al-Tawhidi : une lecon magistrale d’adab », Arabica, t. 55, 2, 2008. Surtout pp.
265-70.

77 Al-Bayan wa-Il-tabyin, 111, p. 10.
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Wa qgala b'd al-hukama’ li-awladihi : ya bani aslihti min alsinatikum fa-
inna l-ragul la-tanubuhu [-na’ba fa-yastoru [-dabba wa-l-tiyab wa la ya-
qdir an yastra [-lisan™ (Un sage dit a ses enfants : soignez bien votre
langage, mes enfants, car un homme frappé par les coups du sort pour-
rait toujours emprunter monture et vétements [aux autres], mais il ne
pourra jamais emprunter le langage).

Le langage n’est pas un instrument, un outil, que la personne manipule et
utilise et duquel elle peut a tout moment se séparer. Il s'agit en réalité de
quelque chose qui fait partie intégrante et consubstantielle de son étre et de
son style comme entité éthico-esthétique. Autrement dit, dans la culture
arabe classique, celle que nous sommes en train d’interroger ici, le discours
est considéré non pas comme quelque chose qui émane de la personne en
tant qu'il est seulement proféré par elle, mais comme quelque chose dont elle
est tenue comptable et solidaire, c’est-a-dire quelque chose qui a la fois la
prolonge et I'engage™.

Il est deés lors facile et aisé de comprendre pourquoi, dans cette méme cul-
ture arabe, les personnes qui commettent des fautes de langue (lahn) sont
séverement blamées, car ces fautes de langue sont percues comme trahissant
un manque de fermeté, un déficit dans I'estime de soi et un relichement
dans le respect des autres. D'ailleurs, quand un individu fait une faute de
langue, la sanction est a la fois immédiate et impitoyable. Il en est ainsi dans
le récit suivant :

An Sa‘td b. Salm qala : dahaltu ‘ala [-Rasid fa-baharant hayba wa gamal
fa-lamma lahana haffa fi ‘ayni.*’ (Said b. Salm dit : je me suis présenté
chez le Calife [Harun] al-Rasid, alors il m’a impressionné par sa majesté
et sa beauté. Mais dés qu'il a commis une faute de langue, il est devenu
tout petit dans mes yeux).

Nous avons dans ce récit un exemple vivant sur la maniére dont la maitrise
ou la non maitrise du langage dans le discours agit sur 'espace du pouvoir

8 Al-Gahiz, « Sina‘at al-quwwad », in Rasa’il, 1, p. 381.

79 Al-Gahiz souligne bien cette relation d'interdépendance entre la personne et son dis-
cours en écrivant : fa-liya‘lam (al-‘agil) anna lafzahu aqrab nasab minhu min ibnihi (Que
I'homme sage sache que son langage lui est plus proche que son fils), Hayawan, 1, p. 89 ;
voir aussi Hayawan, v, p. 208.

8o

Yaqat, Mu‘gam al-udaba’, 1, p. 7.
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politique et y modifie a la fois la symbolique et les ressources. Une faute de
langue a suffi pour faire perdre au calife Hariin al-Rasid sa présence grave et
charismatique. Car, de méme que chacun aspire a réaliser en lui-méme l'idée
de 'homme parfait telle qu'elle est formulée par I'éthique de la mura’a, de
méme on attend de chacun qu'il tente de posséder I'éloquence telle que les
principes de la muri’a la recommandent. Nous comprenons du méme coup
pourquoi le manque de talent oratoire est considéré dans la culture de l'adab
comme un défaut presque éliminatoire pour ceux dont 'ambition est de
jouer le role de chef politique (riydsa)®, comme le montre le jugement sui-
vant :

Wa gala Yunus b. Habib : laysa li-‘ayy muri’a wa la li-mangus al-bayan
bah@ wa law hakka bi-yafithihi anan al-sama*™ (Yinus b. Habib (m. 182/
798) dit: le begue est dépourvu de muri’a, de méme que celui qui
souffre d’'un défaut d’élocution est dénié de charisme, méme s'il touche
le ciel avec sa téte).

La parole, lorsqu’elle est portée a perfection, a travers I'éloquence, transfigure
l'individu en le faisant apparaitre a la fois charismatique et sublime. Ce que
Yunus b. Habib voulait faire comprendre, c’est qu'un individu begue, dé-
pourvu de capacités oratoires, mais doté d’'une grande taille, ne pourra ja-
mais compenser son manque d’élévation oratoire par son élévation physique.
Ainsi si I'éthique de la muri’a insiste sur la nécessité pour chaque individu
d’acquérir une maitrise du langage, c’est parce que la compétence langagiére
constitue pour 'homme politique un moyen d’action et de séduction, et pour
le simple citoyen un facteur de promotion sociale. La langue donne a
l'individu notamment une confiance en lui-méme et une juste estime de soi
qui lui permettent d’avoir une vie épanouie dans la société. C’est dans ce sens
qu'il nous faut comprendre ce conseil donné par Ibn Subruma® :

& C'est ce que montre Robert Michels dans son ouvrage sur le fonctionnement de I'espace

politique, méme s'il inclut le don oratoire seulement dans ce qu'il appelle «les carac-
téres accessoires des chefs », Robert Michels, Les partis politiques, Paris, Flammarion,
1971, surtout p. 65-71.

Bayan, 1, p. 77.

8 ‘Abdullah b. Subruma, fut juge et traditionniste, mort vers 757. Voir sa biographie dans

al-Dahabi, Siyar a‘lam al-nubal@’, Beyrouth, Mu’asasat al-risala, 1996, vi, p. 347.
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Ida sarraka an tazuma fi ‘ayn man kunta fi ‘aynihi sagir wa yasqguru fi
‘aynayka man kana ‘azim fa-ta‘allam al-‘arabyiyya fa-innaha tugrika ‘ala
[-mantiq wa tudnika min al-sultan® (Si tu désires devenir un grand-
homme chez celui aux yeux duquel tu étais petit, et voir devenir petit
celui qui était dans tes yeux grand, alors apprend l'arabe car elle te me-
nera sur la voie de I'éloquence et te rapprochera du pouvoir).

Remarquons d’abord que 'expression tudnika mina [-sutan peut étre com-
prise comme voulant dire a la fois rapprocher du pouvoir et acquérir du pou-
voir. A remarquer aussi qu'Ibn Subruma ne veut pas dire ici quapprendre
'arabe et maitriser la langue, c’est du méme coup acquérir le pouvoir ma-
gique d’agrandir et de rapetisser les gens. Il veut surtout dire que quand nous
maitrisons la langue, nous nous mettons a méme de nous libérer des préjugés
et de pouvoir ainsi regarder et juger les choses du monde avec sérénité et
justesse. Car, lorsque nous possédons un vocabulaire riche et diversifié nous
permettant de communiquer efficacement avec les autres, nous sommes
moins enclins a nous laisser impressionner ou intimider par les autres, quel
que soit leur rang et leur prestige.

Ce conseil d'Ibn Subruma pose ainsi le méme probléme que celui soulevé
par la sociologie et la sociolinguistique de nos jours: le type et le degré de
richesse du langage qu'un individu utilise dans son discours détermine sa
maniére de prendre place dans la société. C'est ce que Basil Bernstein avait
tenté de démontrer dans ses études®. Le langage est la clé du monde. Il parti-
cipe de la formation des individus, les rendant capables de jouer pleinement
leurs roles de citoyens. ‘Umar b. al-Hattab (m. 23/644) ne pensait sans doute
pas a autre chose quand il fit cette recommandation a Abu Musa al-A$‘ar1 (m.
42/663), alors gouverneur d’al-Basra (Bassora) :

hud al-nas bi-I-‘arabiyya fa-innahu yazidu fi I-‘agl wa yutbitu l-muri’a®™.
En quel sens et de quelle maniére la maitrise de la langue® renforce-t-
elle la muri’a ?

84 ‘Uyan al-ahbar, 1, p. 157.
% Ces études sont publiées dans Basil Bernstein, Langage et classes sociales. Codes socio-
linguistiques et contréle social, Paris, Minuit, 1975.

8 Tag al-‘artis ; aussi ‘Uyiin al-ahbar, 1, p. 296 : ta‘allamii al-‘arabiyya fa-innaha tazidu fi [-

murit’a (Apprenez la langue arabe car elle renforce la muri’a).
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Sans doute en permettant aux individus qui en font preuve de communiquer,
d’argumenter et, le cas échéant, de se défendre. Car, comme l'avait laissé en-
tendre Ibn Subruma dans son propos, celui qui maitrise la langue, posséde en
général une capacité interprétative et un pouvoir de changer le sens des
choses et des situations. Ainsi, ce n'est pas un hasard si c’est le méme
‘Umar b. al-Hattab qui recommanda l'apprentissage de la langue arabe qui
aurait dit aussi : « Ida kana allissu zarifan lam yugta>* (Si le voleur est culti-
vé et éloquent, on ne lui coupera pas la main).

La question qui se pose d’abord est celle de savoir si le voleur sera épargné
parce qu'il est capable de se défendre au moyen de la parole ou parce
qu'étant zarif, c'est-a-dire porteur de culture®, I'on jugera qu'il faut 'épargner
parce qu'il sera utile a la société.

Tous les auteurs qui ont cité cette affirmation de ‘Umar b. al-Hattab ont
bien percu a la fois sa portée et I'enjeu sociopolitique.renferme, si bien
que nous aurions pu nous contenter de citer leurs tentatives d'interprétation.
Voici, par exemple, le commentaire ajouté par al-Wassa’: ay li-annahu
yakunu lahu lisan fa-yahtaggu bihi wa yadfa‘u ‘an nafsihi (c'est-a-dire qu'il
aura un langage qu'il utilisera pour argumenter et se défendre). Le méme al-
Wassa’ cite Ahmad b. ‘Ubayd qui interprete le propos de ‘Umar ainsi:
ma‘nahu annahu yat ilm wa adab |...] ida kana al-lissu wa‘y li-l-ilm lam ya-
sriq illa bita'wil kama fa‘ala al-Sa‘bi wa qad dahala bayt al-mal fa-ahada
minhu darahim wa innama arada bihi al-ta’wil li-ma lahu fihi min haqq (Cela
signifie qu'il sera dépositaire d'un savoir et d’'une culture...Car si le voleur est
porteur du savoir, il ne volera qu'en donnant a son geste une interprétation
précise, comme le fit al-Sabi qui entra dans le trésor public et il en prit de
l'argent, voulant signifier par la qu’il en avait pleinement le droit).

Dans Asas al-balaga, Al-Zamahsar1 ajoute une explication intéressante de

.....

ladjectif zarif: ay kays yadra’u al-hadd bi-htigagihi®*(c'est-a-dire qu’il est in-

87 Nous laissons de coté ici la question de savoir si c’est la langue arabe en elle-méme qui

est considérée comme étant susceptible de renforcer la murit’a. La langue arabe est sans
doute visée dans ce propos, mais elle est, & notre avis, visée non pas en tant qu’elle se-
rait une langue sacrée ou on ne sait quoi d’autre, mais surtout en tant que medium de la
culture de 'adab et aussi en tant qu’elle constitue un facteur assurant I'éducabilité des
individus au sein d’'une méme société et I'unité de la culture.

88 Kitab al-Muwassa, p. 52.
8 Voir plus haut les notes 100 et 101.

9 Asas al-balaga, Beyrouth, Dar al-kutub al-‘imiya, 1998, p. 223.
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telligent, capable, grice a son-argumentative, de contester les termes
de l'accusation).

En employant la terminologie de Basil Bernstein®, nous pouvons dire que
soit I'individu accusé de vol est dépositaire d’'un code linguistique et interpré-
tatif restreint, et alors son geste sera définitivement défini par le juge comme
un acte de vol et sera condamné en conséquence, soit, au contraire, il se
montrera garif, porteur d'un code linguistique élaboré, et il sera alors capable
de conférer a son geste une tout autre signification et d’'opposer d’autres
termes de qualification de son acte aux termes employés par le juge. Cest
sans doute ce qu'avait fait al-Sa‘bl. Ainsi la puissance et la magie de la parole
sont telles qu'elles permettent méme a un voleur de changer complétement
son destin en-él la mort ou a la mutilation.

Cela est confirmé non seulement par les recherches socio-linguistiques de
B. Bernstein, mais aussi par des enquétes sociologiques dont les conclusions
tendent a montrer comment, parce qu'ils ne disposent pas des mémes
moyens linguistiques pour se défendre, les adolescents issus des classes défa-
vorisées et ceux issus des classes favorisées ne subissent pas le méme traite-
ment de la part des différentes institutions de répression et de controle. Voici
les résultats de cette enquéte tels qu'ils sont résumés par Jean-Claude Cham-
boredon :

Les adolescents des classes favorisées disposent d'une gamme de
thémes d'interprétation [...] qui leur permettent soit de contester le ju-
gement de l'institution ... soit, §'ils I'acceptent de le maitriser et de le re-
lativiser. Ils peuvent opposer au jugement de l'institution une interpré-
tation qui a assez de cohérence pour résister a I'autorité d’'une interpré-
tation appuyée sur des avis de spécialistes ... Au contraire, pour les ado-
lescents des classes défavorisées, les verdicts de l'institution sont des
étiquettes et des marques qui ont chance de s'imposer d’autant plus fa-
cilement que l'on a rien a leur opposer ou par quoi les atténuer®.

Les textes d’'adab que nous sommes en train d’explorer ici ne manquent pas
d’exemples ol nous voyons se produire des situations tout a fait comparables

9 B. Bernstein, op. cit.

9 Jean-Claude Chamboredon, «La délinquance juvénile: essai de construction de

l'objet », Revue Frangaise de Sociologie, X11, 1971, p. 371-372.
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a celles évoquées par Chamboredon. C'est le cas dans une anecdote rappor-
tée par al-Itlidi dans Nawadir al-hulafa’ que nous traduisons ici :

On raconte que le célebre gouverneur de I'Traq, al-Haggag Ibn Yasuf®,
demanda a son chef de gardes de faire les rondes de nuit, de sorte que
§'il trouve quelqu'un se promenant apres la priére du soir, il lui tranche
la téte. Une nuit, pendant que le chef des gardes faisait la ronde, il ren-
contra trois jeunes garcons, chancelants et ivres. Il les cerna et leur dit :
vous vous prenez pour qui pour vous permettre de contredire la volonté
du prince ?

Le premier garcon répondit :
Ana ibn man danat al-rigabu lahu // ma bayna mahzamiha wa hasimiha

L’entendant parler d'une maniere aussi éloquente, le chef des gardes s’est
abstenu de lui trancher la téte, en se disant : peut-étre est-il de la famille du
prince ?

Le deuxiéme garcon dit :

Ana lladt la yunzilu [-dahru qadrahu // wa in nazalat yawman fa-sawfa
ta‘udu

En I'entendant dire cette poésie, le chef des gardes n’osa par lui trancher la
téte, se disant : peut-étre est-il le fils d'un noble arabe ?
Le troisieme garcon dit alors :

Ana ibnu lladi hada l-sufufa bi-‘azmihi // qawwamuha bi-l-sayfi hatta
stagamat

L’entendant s’exprimer de la sorte, le chef des gardes pensa qu'il s’agissait du
fils d'un brave combattant arabe, et s’abstint de lui couper la téte.

Au matin, il exposa l'affaire des trois garcons a al-Haggag. Celui-ci les fit
venir et examina leur cas. Il découvrit que le premier était le fils d'un coiffeur,

93 Fut gouverneur en Iraq des califes omeyyades ‘Abd al-Malik b. Marwan et al-Walid b.
‘Abd al-Malik. Mort en 714.
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le deuxieme le fils d'un vendeur de féves et le troisieme le fils d'un tailleur.
Al-Haggag montra son étonnement de leur éloquence et dit a ceux qui
étaient présents dans son cénacle: apprenez a vos enfants la culture (al-
adab), car si ces garcons n’étaient pas éloquents, je leur aurais tranché les
tétes. Ensuite, il les libéra en récitant les vers suivants™ :

Kun ibna man $i’ta wa-ktasib adaban // yugnika mahmiduhu ‘ani (-
nasabi

Inna al-fata man yaqalu : ha anada ! //wa laysa l-fata man yaqalu kana
abi.

Peu importe que cette histoire soit authentique ou totalement fabriquée. Car,
dans tous les cas, elle nous montre la maniere dont la culture arabe classique,
celle de I'adab, avait déployé tous les moyens possibles pour appeler et inci-
ter les individus a se cultiver, en leur disant, comme ici, que la culture peut
sauver de la mort®.

Il est facile de constater que ce qui impressionna al-Haggag Ibn Yasuf et
son chef de gardes, c’est la mise en ceuvre par les trois adolescents de ce que
al-Gahiz appelle al-adab al-mabsiit (par opposition a al-adab al-magsiir)”,

c’est-a-dire un code culturel élaboré. Autrement dit, ce qui

poussa le chef des gardes a s'abstenir d’exécuter 'ordre d’al-Haggag, ce n’est
pas seulement le fait que ces jeunes garcons eussent dit je suis le fils d'un Tel,
mais surtout la maniere dont ils le dirent: en mobilisant un répertoire de
savoir riche et en y mettant en méme temps un style raffiné. Ainsi les gardes

94 « Sois le fils de qui tu veux, mais acquiére la culture qui te dispensera d’avoir une noble

ascendance // Un homme de valeur est celui qui dit: me voici! Et non celui qui dit:
mon pére fut un Tel ».
95 Al-Itlidy, I'lam al-nas bi-ma waqa‘a li--baramika ma‘a bani [-‘abbas, Beyrouth, Dar Sadir,
1990, p. 71 et suiv.
9 L'adab, c’est-a-dire la culture, peut permettre a un esclave (‘abd) de devenir le chef de sa
communauté (sayyid) : Kana yuqalu : arab‘a yusawwidna [-‘abda : al-adab wa-l-sidq wa-
-iffa wa-l-aman, ‘Uyan al-ahbar, 1, p. 224 (I'on disait : quatre qualités peuvent faire de
l'esclave le chef de sa communauté (tribu) : la culture, la véridicité, la tempérance et la
probité).
o7 Cette distinction est esquissée par al-Gahiz dans Kitab al-Hayawan, 1, p. 8o, et magistra-
lement illustrée et défendue dans I'épitre « F1 sina‘ati I-quwwad », in Rasa’il al-Gahiz, 1,

P- 375 et suiv.
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avaient immédiatement rattaché le langage et la culture des adolescents a la
classe sociale privilégiée.

Si I'éthique de la muri’a intégre ainsi dans son horizon un souci de la
langue, en encourageant la maitrise du discours, c’est sans doute parce que la
maitrise du langage permet aux citoyens de tenir leurs places dans la société
a la fois culturellement et politiquement : culturellement, en se montrant
capable de communiquer et de donner et recevoir le savoir, politiquement,
en étant capable de parler, d’expliquer et de défendre leurs choix et leurs
décisions. Car une personne qui sait argumenter et se défendre est une per-
sonne qui rend un grand service a la société en aidant celle-ci a le traiter avec
justice.

Nous venons de montrer comment le langage est thématisé a travers le
concept de mura’a tantot en tant qu'il regarde [’éthique de la relation, tantot
comme partie prenante de ['éthique de ['action. Dans le premier cas, il s’agit
de se montrer respectueux des autres et des regles de la vie en société dans
I'emploi du langage; dans le second cas, il s'agit de I'usage du discours
comme moyen d’action visant a influencer les autres et a modifier le sens des
choses et des faits.

VI Souci des autres : la murit’a comme responsabilité étendue

En regardant les choses de plus pres, nous constatons que cette exigence de
la muri’a concernant le choix et 'emploi du langage est étroitement liée aux
deux attitudes éthiques dont les individus dotés de muri’a font constam-
ment preuve, a savoir la maitrise de soi et I'authenticité personnelle. Ma mai-
trise de moi-méme s’atteste a travers la maniére dont je possede le langage et
'authenticité de ma personnalité se

Or, pour que cette volonté de maitrise de soi et d’authenticité personnelle
puisse fonctionner explicitement comme une disposition éthique qui en-
globe également la maniére dont nous traitons les autres, elle doit se trans-
former en un état d’esprit semblable a celui que Kant appelle « une mentalité
élargie »*, c’est-a-dire qu'elle doit se muer en une capacité de dépassement

9% E. Kant, Critique de la faculté de juger, in (Euvres, Paris, Gallimard (La Pléiade), 1985, 11 (§
40), p. 1072.
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de soi, s’exercant sous la forme d'une attitude faite de respect, de bienveil-
lance et d’indulgence a I'égard des autres.

Il y a un mot qui revient dans de nombreuses définitions de la murit’a, et
auquel nous devons maintenant nous intéresser : c'est celui de ‘iffa ou ‘afaf,
comme dans la définition donnée par al-Ahnaf:

Wa gila li-l-Ahnaf®® : ma l-muria ? fa-qala : al-iffa wa-l-hirfa*.

Pour bien comprendre cette définition, nous devons tenir compte a la fois de
son contenu et de la physionomie intellectuelle de la personnalité qui I'a
formulée. Car, il faut rappeler qu'al-Ahnaf est une figure qui incarne dans le
champ de l'adab T'attitude éthique de la magnanimité (al-hilm). C'est dire
qu'il nous faut sans doute comprendre le terme ‘ffa en le mettant dans le
voisinage éthique direct du silm (magnanimité). La maitrise de soi s’exerce
ainsi sous la forme d'une aptitude a pardonner aux autres leurs faiblesses,
leurs défaillances et leurs fragilités. Cette idée est exprimée plus clairement

YV =)

encore dans un propos cité par al-Wassa’:

Sami‘tu Ayyub al-Sigistani yaqulu : la yanbulu [-ragul hatta takunu fihi
hislatan : al-iffa ‘an al-nas wa-l-tagawuz ‘anhum™ (j'ai entendu Ayyub
al-Sigistani dire : un individu ne devient vraiment noble que lorsqu'il
aura acquis deux qualités éthiques: I'indulgence envers les gens et la
capacité a leur pardonner les faiblesses).

Or, la question qui se pose est celle de savoir si nous devons pardonner aux
autres toutes leurs faiblesses sans distinction ou s'il faut se référer chaque fois
a des circonstances et a des regles.

Pour répondre a cette question, nous devons rappeler ce que nous avons
établi plus haut, a savoir que le principe de responsabilité constitue le fon-
dement de I'éthicité de la muri’a. Or, il nous semble que dans son applica-
tion de ce principe, 'éthique de la muri’a tend a faire une distinction, un peu
a la maniére des stoiciens, entre deux domaines d’objets: un domaine

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

‘Uyan al-ahbar, 1, p. 296.

Al-Muwassa, p. 39.
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d’objets sur lequel nous avons une prise directe et que nous pouvons donc
modifier selon nos désirs et nos besoins, et un domaine d’objets qui échap-
pent totalement a notre volonté et sur lesquels il nous est impossible d’agir.
L'exemple paradigmatique illustrant cette distinction est celui posant la
question du degré de responsabilité qu'une personne peut avoir dans les
traces laissées par la petite vérole dans son visage et les fautes de grammaire
qu'il lui arrive de commettre. C’est ainsi que les faiblesses que la muri’a re-
commande de pardonner aux autres sont uniquement les faiblesses générées
par des facteurs que ne nous pouvons ni repousser ni contourner, c'est-a-dire
des facteurs qui appartiennent au second domaine d’objets qui sont hors de
notre controle.

11y a deux facteurs qui sont susceptibles d’atteindre la personne humaine
et y provoquer une déchéance physique : la maladie et le vieillissement. C'est
pour cela que I'éthique de la muri’a recommande que nous continuons a
traiter les vieux d’'une maniere égale et respectueuse en ne regardant en eux
que ce qu'ils sont encore et toujours, au-dela de toute transformation phy-
sique, au-dela de toute dégradation qui pourrait les atteindre, c’est-a-dire des
étres humains respectables comme tels. C'est ce que montre le propos sui-
vant cité dans al-Muwassa :

Wa qala Salm b. Qutayba (m. 715) : la tatimmu muruwwat al-ragul hatta
yasbiru ‘ala munagat al-suyih al-durd® (Salm b. Qutayba dit : la muri’a
d’'un homme ne sera vraiment parfaite que lorsqu'il se montrera ca-
pable de supporter la conversation des vieillards édentés).

Il s’agit en effet d’'une attitude faite uniquement d’effort et de don de soi dans
la mesure ot la compagnie et la conversation des vieilles personnes peuvent
étre vécues comme des expériences qui ne procurent aucune gratification,
aucun plaisir. Par conséquent, si je tiens compagnie a ces personnes et leur
fais la conversation, c’est uniquement par une volonté de bienveillance et de
respect pour ce qu'elles sont intrinséquement, cest-a-dire des personnes
% Al-Muwassa, op. cit., p. 40. Ce propos se présente sous une autre version : Qala Salm
b.Qutayba li-waladihi : innakum lan tasudi hatta tasbira ‘ala sirar al-suyih al-bupr,
‘Uyan al-ahbar, 1, p. 225; aussi, Abll Hayyan al-Tawhidi, Aklaq al-Wazirayn, Beyrouth,
Dar $adir, 1992, p. 91-2 (Salm Ibn Qutayba dit a ses fils : vous ne pourrez accéder a la
grandeur que quand vous serez capables de supporter la conversation rapprochée avec
des vieillards ayant mauvaise haleine).
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humaines dotées d'une inviolabilité morale. Car si, par désinvolture, je refuse
de recevoir leur parole et jesquive leur compagnie, je les rejette hors de
I'humanité, je les marginalise en les dépouillant du méme coup de la qualité
morale inhérente a leur statut d’étres humains.

Nous avons dit plus haut que l'éthique de la murw’a, a l'instar de la con-
ception stoicienne, semble distinguer entre ce qui dépend de nous et ce qui
ne dépend pas de nous. Il s'avere d’aprés ce que nous venons de dire que la
muri’a distingue aussi deux aspects dans la personne humaine : un aspect
physique, qui subit des changements et des modifications a travers le temps,
et un aspect moral qui reste inébranlable tout au long de la vie. Ainsi si la
maladie ou la vieillesse viennent a transformer une personne donnée en la
rendant physiquement méconnaissable, elle restera, par-dela ce changement
physique, moralement reconnaissable : le fils et le petit fils auront toujours
devant eux le méme pére et grand-pere, la méme mere et grand-mere.

Mais en regardant les choses de plus prées, nous pouvons facilement re-
marquer que derriere les deux distinctions que nous avons signalées, il y a
l'application du principe de responsabilité dont nous avons dit qu'il constitue
la pierre d’assise dans I'éthique de la muri’a. En effet, si cette derniere nous
exhorte a faire montre de bienveillance a I'égard des vieillards édentés qui
articulent mal et/ou dont le nez sent mauvais (bufr), c’'est parce qu’elle con-
sidere que la responsabilité de ces vieilles personnes n’est aucunement enga-
gée, dans la mesure ot il s’agit de défauts qui sont la conséquence d’'une sorte
de déterminisme physique qui dépasse la volonté humaine. Car ce qui carac-
térise fondamentalement I'étre humain c’est qu'il est moralement fort mais
physiquement fragile. Nous pouvons donc le tenir pour responsable de ses
faiblesses morales, mais nous devons étre disposés a lui pardonner les fragili-
tés d’ordre physique.

Cette vue nous parait procéder de la méme logique que la vision éthique
stoicienne telle qu’elle est exprimée dans la réflexion faite par Marc-Aurele :

T'emportes-tu contre celui qui sent le bouc ? T’emportes-tu contre celui
qui a I'haleine forte ? Que veux-tu qu'il y fasse ? Il a cette bouche; il a
ces aisselles, et il est inévitable que de telles dispositions fassent naitre
de telles exhalaisons'*®.

103

Marc-Aurele, Pensées pour moi-méme, Paris, Garnier Freres, Livre v, XXVIIL
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Ainsi plus 'acte d’'indulgence (iffa) est exécuté uniquement pour lui-méme
et pour le sens humain qu’il comporte, et non comme un moyen a travers
lequel 'on attend des remerciements et/ou des récompenses, plus il consti-
tue une marque authentique de muri’a, c'est-a-dire un véritable don de soi et
un respect inconditionnel de la personne humaine.

Mais c’est surtout quand il s’effectue sous la forme d'une bienveillance a
'égard des animaux que ce principe de l'inconditionnalité se manifeste avec
plus de force. Voici, par exemple, comment Salih b. Ganah conseille & son
interlocuteur de bien traiter ses animaux, car, lui dit-il, la bienveillance a
I'égard des animaux (al-rifqu bi-l-dawab) est une marque de muri’a :

Inna rifg al-ragul bi-dawabihi wa husn ta‘ahhudihi laha wa qgiyamihi
‘alayha ‘amal min a'mal al-birr wa sabab min asbab al-gina wa waghun
min wugith al-muri’a® (La bienveillance de l'individu a 'égard de ces
bétes, l'attention qu'il leur accorde et les soins qu'il leur apporte consti-
tuent a la fois un acte de justice, une source de richesse et une forme de

murit’a).

La protection des animaux constitue en effet une attitude de bienveillance
inconditionnelle, car a la différence des étres humains, les animaux ne sont
pas doués de conscience morale jugeante. Par conséquent, ils ne peuvent ni
nous louer lorsque nous les traitons avec bienveillance, ni nous blamer
quand nous les traitons avec dureté. C'est donc uniquement en obéissant a la
regle de conduite éthique que je me suis imposée a moi-méme et non pas en
étant poussé par I'attente d'une quelconque récompense ou gratification ex-
térieure que je me comporte avec muri’a a 'égard des animaux. En méme
temps, en agissant de cette maniere, j'élargis le champ de mon humanité,
j’étends un peu plus le domaine de gouvernement de la culture : la personne
pourvue de murit’a, c'est-a-dire, ici, d'une ferme et constante volonté de res-
pect a I'égard de toute entité éthique existant dans son environnement de
vie, remplit, par ses actions, le role d'un agent a travers lequel l'idée
d’humanité se concrétise en trouvant sa vraie expression et se dépasse elle-
méme en introduisant dans son cercle de juridiction le monde animal*.

104

« Al-Adab wa-l-murit’a », in Rasa@’il al-bulaga’, p. 391.
105 Si le récit rapporté par certains textes d'adab est authentique, la premiére association
de protection des animaux aurait été créée a linitiative du calife al-Mu‘tasim (m.

227/842).

STUDIA ISLAMICA 113 (2018) 1-59



52 NATI]

Nous voila donc mis sur la voie d’'une conception qui fait de la muri@’a un
concept doté d’'une portée humaniste : nous avons vu, plus haut, notamment
a travers la réflexion d’al-Ma‘arri, que I'étre humain (mar’) est considéré dans
I'horizon de I'éthique de la muri’a comme étant le seul étre vivant qui pos-
séde le sens de la responsabilité et du devoir. Nous constatons ici comment,
en I'exhortant a se montrer bienveillant et protecteur envers les animaux, la
muri’a élargit le domaine des responsabilités de I'étre humain : il est deés lors
responsable non seulement de ce qui concerne le genre humain, mais égale-
ment au regard de tous les étres vivants partageant avec lui le méme milieu
de vie, c'est-a-dire toutes les composantes de la nature. Car, si comme le dit
al-Gahiz dans Kitab al-Hayawan, tout dans I'univers a été créé pour 'Homme
et au service (musahhar) de 'Homme'’, cela confére a ce dernier non seule-
ment tous les privileges, mais aussi, et par voie de conséquence, des respon-
sabilités et des devoirs qu'il est tenu d’assumer et d’honorer.

Conclusion : 'adab est un humanisme

Il est souvent dit que le concept d’adab présente a la fois une éthique et une
esthétique. S'il en est effectivement ainsi, c’est sans doute grace a la présence
dans le champ de I'adab de concepts et d’attitudes éthiques et intellectuelles
comme ceux de murit’a, de zarf et d’'adab lui-méme. Car, comme nous ve-
nons de tenter de le montrer, le concept de muri’a exprime et met en scéne
la personne humaine comme une multiplicité de soucis et d’expériences.
Ainsi, en utilisant la question de la muri’a comme fil conducteur de nos ana-
lyses et réflexions, avons-nous pu nous rendre compte de quelle maniere ce
concept met en jeu et engage, dans 'horizon de la culture arabe classique,
non seulement des questionnements a caractere strictement éthique, mais
aussi des interrogations d’ordre esthétique, politique, linguistique et écono-
mique. C'est dire qu’'a travers et au sein de I'expérience de la murit’a, le souci
de soi se déploie chaque fois comme un fait éthique pluriel et total : il s’agit
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Hayawan, 1, p. 205 : wa kull Say’ fi [-‘alam fa- innama huwa li-l-insan (Tout chose dans le
monde est mise au service de 'Homme) ; Id., p. 212 : a-wa ma ‘alimta anna al-insan al-
ladt huligat al-samawat wa-l-ard wa ma baynahuma min aglih (Ne sais-tu pas que c’est a
I'intention de et pour 'Homme que les cieux et la terre, et tout ce qui se trouve entre
eux, ont été créés).
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d’'une expérience et d’'un souci a travers lesquels la personne aspire a réaliser
et maintenir en elle-méme la perfection et I'excellence sur tous les plans.

Pour bien comprendre cet idéal de perfection et d’excellence qui anime
I'éthique de la muri’a, il faut le resituer dans la perspective générale de
l'idéal de culture de 'adab.

Tout au long de 'enquéte que nous venons de mener, nous avons pu re-
marquer que l'adab constitue une éthique fondamentalement individualiste :
le statut de chaque individu est déterminé exclusivement par ses mérites
propres et ses qualités personnelles. C’est cette idée que nous trouvons ex-
primée dans la définition indirecte de la muri’a, citée dans Uyun al-ahbar :
gala Maymun b.Maymin : man fatahu hasab nafsihi lam yanfa‘uhu hasab
abihi” (Celui qui n'a pas de qualités personnelles propres,.: noblesse du
peére ne lui est d’aucun secours).

Hasab™® renvoie a la maniére dont un individu donné compte dans la so-
ciété grace a la valeur du statut qu'il a réussi a acquérir par ses efforts et mé-
rites propres. Chacun est donc invité a effectuer le travail nécessaire pour
acquérir les qualités et les talents lui permettant de s'imposer dans la société
et d'y jouir d'une certaine reconnaissance. Ainsi, si comme nous I'avons vu
plus haut, la muri’a n’est pas un état que I'individu recoit naturellement en
naissant, mais une qualité morale acquise au moyen d'un travail acharné sur
soi, elle n’est pas non plus une qualité qui se transmet de pére en fils. Autre-
ment dit, chacun doit tenter de faire de sa propre personne une individualité
unique et originale. Cette culture de l'individualisme et de la fabrication de
soi est apparue sans doute au début de I'époque omeyyade™ : ma place dans
la société, ainsi que la personnalité que je suis devenu, je les dois non pas au
prestige de mes ancétres, mais uniquement et exclusivement a ce que jai
réussi a faire de moi-méme. Cest cette idée que nou-exprimée dans
les deux vers suivants, qui sont parfois attribués a ‘Ali b. Ab1 Talib (m.
40/661)":
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Uyan al-ahbar, 1, p. 296. Dans al-1qd al-farid, 11, p. 148, ce propos est attribué a Quss b.
Sa‘ida.
Voir L'article « Hasab wa nasab », EI°.
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Culture individualiste qui avait cherché a s’exprimer aussi a travers la tendance esthéti-
co-littéraire du Zarf (raffinement). Voir notes 98 et 99.
1o

Al-Itlidy, I'lam al-nas bi-ma waqa‘a li-l-baramika ma‘a bani [-‘abbas, Beyrouth, Dar Sadir,
1990, p. 71 et suiv.
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Kun ibna man $i’ta wa-ktasib adaban // yugnika mahmuduhu ‘ani [-
nasabi

Inna al-fata man yaqulu : ha anada ! //wa laysa l-fata man yaqulu kana
abt

Sois le fils de qui tu veux, mais acquiére la culture qui te dispensera
d’avoir une noble ascendance // Un homme de valeur est celui qui dit:
me voici ! Et non celui qui dit : mon pére fut un Tel.

Je suis totalement I'ceuvre de mes propres efforts et ma valeur personnelle je
la dois entiérement non pas a mon nasab (descendance) mais a mon adab,
c'est-a-dire ma culture. Voici une scéne nous montrant comment cet esprit

individualiste cultivé avait commencé a s'imposer comme une marque
d’authenticité et de perfection personnelles dés I'époque omeyyade :

Takallama ragul ‘inda ‘Abd la-Malik b. Marwan bi-kalam dahaba fihi kull
madhab™ fa-a‘gaba ‘Abd al-Malik ma sami‘a min kalamihi fa-qala lahu :
ibn man anta ? Qala : ana ibn nafsi ya amir al-mwminin allati tawassaltu
biha ilayka. Qala : sadagta™ (Un homme parla chez le calife ‘Abd al-
Malik b. Marwan, déployant un discours dans lequel il se montra cultivé
dans les différentes branches de 'adab. En I'entendant, ‘Abd al-Malik
fut admiratif de son savoir et lui dit : de qui es-tu le fils ? Je suis le fils de
ma propre personnalité, 6 Commandeur des croyants, celle-la méme
que j'ai employée comme lien aupres de toi, répondit 'homme. Tu as
raison, dit le calife.)

Ainsi, si, comme nous l'avons vu, l'individu (mar’) n’a de compte a rendre
qu'a lui-méme, c’est parce qu’il ne compte que par lui-méme, de sorte qu'il
est pour lui-méme sa propre référence. A noter que dans al-mustatraf d’al-
AbSThi'™®, qui rapporte cette scéne que nous venons de citer, la réponse ana

m

n2

u3

Cette expression de dahaba fihi kull madhab n’est pas anodine. Elle renvoie en réalité a
la définition que donne Salm Ibn Qutayba a I'adab : man ardada an yakina adib fa-l-
iyatafannana fi [-‘ulim = celui qui veut devenir cultivé selon les regles de I'adab, doit
connaitre toutes les branches du savoir. al-1qd, 11, p. 78.

Al-1qd, 1, p. 148.

Al-Absihi, al-Mustatraf min kulli fann mustagraf, Beyrouth, Dar Maktabat al-Hayat, 1992,
I, p-38. A noter que chez al-Abgihy, le calife en question est al-Ma’miin et non ‘Abd al-
Malik Ibn Marwan.
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ibnu nafsi devient : ana ibnu l-adab™, c'est-a-dire que je suis le fils de 'adab,
je suis le fruit de I'éducation et de la culture.
@ Dans al-1qd al—far[d,.‘Abd Rabbih signale que cette idée fut reprise par

un poéte qu'il cite :

Mali ‘aqliwa himmati hasabi // ma ana mawlawa la ana ‘arabi

Ida intama ahadun ila ahadin // fa-innani muntamin ila adabi™.

Il est trés important de noter que pour citer ces deux vers, al-Absihi
précise : wa gala ba‘du l-a‘agim muftahiran (Un non-Arabe dit en se
vantant)",

La présence des mots ‘arabi (Arabe) et mawla (client allié a et protégé par un
Arabe) dans ces vers n’est pas due au hasard. Ces deux mots sont la pour
nous rappeler que ce courant de pensée qui donne la priorité a 'adab par
rapport au nasab (descendance) est sans doute né comme tentative de trou-
ver une solution culturelle au probleme de l'antagonisme inter-ethnique,
appelé Suubiyya™, qui opposa les non-Arabes (‘agam-mawalr) aux Arabes.
Tout se passe donc comme si le principe d’égalité que le prophéte Muham-
mad tenta d’'instaurer, en décrétant qu'« il n'y a pas de différence entre un
Arabe et un non-Arabe que par la piété (tagwa) »", ne suffisait plus pour
canaliser les passions, et qu'il fallait refonder les regles de la hiérarchisation
sociale sur des principes issus du nouveau modéle culturel élaboré selon les
idéaux et les normes de l'adab : ce qui fait désormais la valeur d'un individu
et le distingue des autres dans la société, ce n’est ni son origine ethnique, ni
sa naissance et son ascendance, ni sa religion, mais son-dans la

u4 1l en est de méme chez al-Watwat dans Gurar al-has@’is al-wadiha wa ‘urar al-naka’s al-
fadiha, Sd., Sn., pa87

s Al-Iqd, 11, p. 149 : ma seule richesse, c’est mon esprit et ma fierté est ma valeur person-

nelle // Je ne suis ni un client ni un Arabe. Si quelqu'un revendique sa filiation avec

quelqu'un d’autre, moi c’est uniquement de ma culture que je me revendique.

"6 Al-mustatraf, Ibid.

u7

Pour Thistoire de ce mouvement, voir les deux chapitres que Ignaz Goldziher lui

consacre dans son ouvrage Muslim Studies, London, New Bruswick, 6, 1: The
@ Shu‘tbiyya”, pp. 147-176, “The Shu‘ubiyya and its manifestation in Scholarship”, pp. 177-
1981

v La farq bayna arabiwa ‘agami illa bi-l-taqwa.
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culture de l'adab, c’'est-a-dire sa disponibilité et sa capacité a acquérir et dif-
fuser le savoir et la culture.

Il faut faire attention aussi a la maniére dont les mots intama et muntamin
sont employés dans ces vers, car ils ne veulent pas dire seulement adhé-
rer/adhésion ou appartenir/appartenance, mais ils nous montrent aussi
comment 'adab, comme état d’esprit et comme culture, était venu a se cons-
tituer en une sorte de communauté des esprits éclairés a laquelle et de la-
quelle tous ceux qui cultivaient et promouvaient la culture de l'adab pou-
vaient adhérer et se revendiquer. En effet, que 'adab, comme idéal de culture
était devenu un lien sacré, un facteur de ralliement, c’est ce que nous pou-
vons observer dans un vers de Di‘bil al-HuzaT (m. 246/860) :

Gi'tuka mustarfidan bi-la sababin // ilayka illa bi-hurmati l-adabi™
(Je viens vers toi te demandant de l'aide en n’'ayant d’autre lien a faire
valoir aupres de toi que celui, sacré, noble, de la culture (adab)).

D’aucuns poseront la question : ce poete fut-il sincere ? Croyait-il, lui-méme,
a ce lien sacré de 'adab ? La réponse a ces interrogations est trés simple : peu
importe pour l'historien et/ou pour le chercheur que le poéte en question fiit
sincére ou non, car ce que nous savons avec certitude, c'est qu'il avait existé
et avait dit le vers que nous avons cité. L'important est de savoir que si ce
poéte tenta ainsi d'instrumentaliser cette conception de l'adab comme va-
leur sacrée, c’est parce qu'il savait ou il supposait qu'elle existait et qu'elle
trouvait un certain écho aupres des grands de son époque. En outre, cette
idée de 'adab considéré comme un puissant lien de fraternité intellectuelle
entre les étres humains fut tres répan.intellectuels de la génération de
Di‘bil, comme le montre les deux anecdotes suivantes rapportées par Abu I-
Farag al-Isfahani dans Kitab al-agani :

Haddatant [-Sult qala: haddatant Maymun b. Harun ‘an Ishaq [b.
Ibrahim al-Mawsili] qala : ataytu ‘Ubayda llah b. Muhammad b. ‘A’iSa bi
[-Basra fa-lamma dahaltu ilayh husirt fa-qala li : inna al-hasar ra’idu [-
haya’wa l-haya’ ‘aqid al-iman fa-nbasit wa azil al-wahsa fa-la-in ba‘adat
baynana al-ahsab fa-qad qarrabat baynana al-adab™ (Al-Suli m’a ra-

"9 al-1qd, 1, p. 202.
Abu |-Farag al-Isfahani, Kitab al-agani, éd. Ihsan ‘Abbas et al., Beyrouth, Dar Sadir, 2005,
V, p. 194
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conté l'histoire suivante d’apres Maymun b. Haran d’apres Ishaq [b.
Ibrahim al-Mawsili] (m. 236/850) qui dit: je suis allé rendre visite a
‘Ubayda llah b. Muhammad b. ‘A’i§a (m. 228/842) et quand je suis entré
j'ai eu le trac et ma parole s'était bloquée. Alors il me dit : le trac est un
signe de pudeur, et la pudeur est indissociable de la foi. Détend-toi et
débarrasse-toi de la crispation, car si nos statuts nous éloignent I'un de
l'autre, la culture de I'adab nous rapproche).

Comme nous le voyons dans cette anecdote, ce n’est plus ni le lien de paren-
té, ni celui de la religion qui rapproche et unit les individus entre eux, au sein
d'une alliance ouverte, mais celui tissé par la culture de 'adab (hurmat al-
dab). 1l en est de méme dans cette autre anecdote rapportée dans K. al-agani,
et qui a encore pour personnage Ishaq al-Mawsili :

Waggaha Ahmad b. Hisam ila Ishaq al-Mawsilt bi-za faran ratb wa kata-
ba ilayh :

ISrab al-za'faran al-ratbi muttaki’an //wa-n‘am na‘imta b-tuli l-lahwi wa
[-tarabi

Fa-hurmatu l-ka’si bayna l-nasi wagibatun // ka-hurmati al-waddi wa (-
arhamiwa l-adabi.

Fa-katab ilyahi Ishagq :

Udkur aba Ga'farin haggan amuttu bihi // inni wa iyyaka ma $gafani bi [-
adabi™

(Ahmad b. His$am envoya a Ishaq al-Masili du safran frais en lui écrivant :

Bois du safran frais en étant étendu // et profite bien, que ton amuse-
ment et la gaité de ton &me se prolonge !

Car le lien sacré de la coupe est entre les gens un devoir // pareil a celui
de I'amitié et de la culture (adab).

Alors Ishaq lui répondit :
Rappelle-toi Abii Ga‘far que ce qui nous lie I'un a l'autre// C'est que nous

sommes tous les deux épris de la culture [adab]). Voici encore un autre
exemple ou l'adab est revendiqué et défini comme un lien permettant aux

= Ibid.
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membres de I'élite cultivée (la hassa par opposition a la ‘amma ou ‘awamm),
consciente de ce qui la distingue des autres classes de la société, de se recon-
naitre entre eux. Il s’agit d'un propos des Ihwan al-Safa s’adressant a leur cor-
respondant :

Wa mima yagma‘una wa iyyaka hurmatu l-adab wa [-hurug min gumalti
-‘awamm wa huwa [-imad al-ladr nahnu bi-sabilih wa nusiru ilayh™ (Ce
qui nous unit, vous et nous, c'est le lien sacré de la culture de I'adab,
culture qui nous a permis de nous extraire de la masse de la population
et qui constitue le fondement de ce que nous nous proposons de .di-
ser et de mettre en évidence).

Nous constatons ainsi que la culture 'adab est considérée et vécue par toutes
ces personnalités comme pouvant constituer un lien de solidarité et de con-
fraternité unissan les individus qui y croient, le-et chantent sa
vertu humaniste. Cette idée est excellemment exprimée par un vers du poéte
Abti Tammam (m. 231/845) :

Wa sabatun gawarat adabuhum adabi // fa-hum wa in furriqu fi l-ardi
girani™

(Une bande d’amis dont les esprits se sont trouvés en affinité avec le
mien //Si bien que méme en étant dispersés partout dans le monde, ils
sont toujours mes voisins).

C'est a dessein sans doute quAbti Tammam emploie métaphoriquement le
mot saba (bande d’amis, communauté d’amis), probablement pour signifier
que les liens fondés sur la complicité intellectuelle sont générateur d'une
forme de solidarité semblable dans son principe moteur a I'esprit de corps
(‘asabiya). Car, la proximité intellectuelle, rapprochant les esprits, est plus
puissante que la vicinité physique, rapprochant les corps. Mais ce que ce vers
d’Aba Tammam voulait exprimer est probablement ceci: tous ceux qui
croient a la forme de spiritualité inhérente a 'adab, y adhérent, la cultivent
énergiquement en eux-mémes et la diffusent partout dans le monde des

Rasa’il Ihwan al-safd, Beyrouth, Dar Sadir, 2004, 1v, p.195.
23 Aba Tammam, Diwan, Le Caire, édition Muhyi 1-Din al-Hayyat, p. 332 = (Une bande
d’amis dont les esprits se sont trouvés en affinité avec le mien, si bien que méme en

étant dispersés partout dans le monde, ils sont toujours mes voisins).
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hommes, constituent une communauté élitiste dont les membres sont unis
par leur affinité intellectuelle et par leur communion dans le méme enthou-
siasme et le méme état d’esprit.

Nous constatons ainsi comment lesprit d'individualisme animant
I'éthique de la muri’a en particulier et I'adab en général prend ici la forme
d’'un véritable cosmopolitisme : la culture de 'adab fonde un réseau de so-
ciabilité et d’affinité intellectuelles qui transcende a la fois les ancrages géo-
graphiques et les appartenances ethniques. Or, il suffit d’examiner attenti-
vement ce qui est exigé de chaque individu désirant faire partie de la com-
munauté des porteurs de 'adab pour comprendre que ce cosmopolitisme est
en réalité un humanisme : la personne demandant a intégrer cette commu-
nauté d’amis de l'adab doit cultiver et porter a perfection les deux éléments
qui sont le privilege et 'apanage de I'étre humain, a savoir l'intelligence et
l'aptitude a une infinie. Il s’agit d'un humanisme que nous pou-

@ vons dire a la fois pur et authentique parce qu'il est centré sur 'Homme et
uniquement sur 'Homme considéré comme aspirant en permanence a réali-
ser en lui-méme deux qualités fondamentales qui menent vers la muri’a et
l'adab : I'intégrité et 'autonomie éthique, d’'une part, et 'universalisme intel-
lectuelle, d’autre part. C'est sans doute a cette vision humaniste arabe que
nous venons de présenter brievement que Pic de la Mirandole faisait allusion
quand il écrivit dans Discours sur la dignité de 'Homme (1486)™* : « J'ai lu dans
les écrits des Arabes qu'Abdallah le Sarrasin™, a qui 'on demandait quel
était, sur cette sorte de théatre qui est le monde, le spectacle le plus digne
d’admiration, répondit qu'il ne voyait rien de plus admirable que 'homme —
opinion que rejoint le fameux mot d’'Hermes : “C’est un grand miracle, 6 As-
clépios, que 'homme !” ».

24 Jean Pic de la Mirandole, Sur la dignité de 'homme, in GEuvres philosophiques, texte latin,

traduction et notes par Olivier Boulnois et Giuseppe Tognon, Paris, PUF, 1993, p. 2.
@ 1 Il s'agit trés probablement de ‘Abdallah Ibn al-Mugaffa‘ (m. 759),
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