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PRÉFACE

La première édition de ce « Que sais-je? » remonte à 1975. La stratégie cognitive et la méthodologie tians* disciplinairc introduites il y a vingt-sept ans conservent encore leur avance sur ce qui s'écrit. $c dit. s'enseigne au sujet de la pensée d'expression arabe et de ses liens avec le Tait coranique et le fait islamique. La problématisation que je n'ai cessé d'élargir pour l'histoire critique de celte pensée s'est avérée féconde et surtout intellectuellement pertinente dans la mesure où die seule permet de rendre compte de l'appauvrissement continu de ses outils d'analyse. de ses hon/ons de sens, de ses champs d'activité tant pour l'exploration émancipatrice de son passé que pour la maîtrise interprétative des forces idéologiques qui rendent dérisoires ses efforts de transgression des tabous religieux ci politiques, de dépassement des cadres traditionnels de la connaissance et de l’action. Ainsi, le travail des concepts de /ait coranique. fait islamique, sociétés du Livre-livre, pensohle et impensable. jtensc es btt-pensc. critique de lu raison islamique, dcconstrmtton du Mushiif. l'avani et i après des Corpus officiels ihs, triangles anthropologiques, psychologie, sociologie, anthropologie historiques, histoire des idées et des systèmes de pensée, inythv-histoire es mytho-tdéologie. discours logo-centriste et discours prophétique, etc., permettent non seulement de suivre la genèse des champs disciplinaires, l'évolution des écoles et des doctrines, mais de subvenir épistémologiquement les usages idéologiques, voire fantasmatiques que des forces populistes mobilisées pur des activistes « éclairés ». font de oe quelles nomment I' « Islam » depuis l'irruption de la Révolution dite « islamique •» avec Khomeim. en 1979. Les dérives de l'intelligence. l’oubti généralisé de tout l'héritage classique de la pensée arabe présenté dans ce livre, l'ignorance cultivée des apports essentiels de la modernité intellectuelle se sont conjugués pendant les vingt dernières années pour accélérer les expansions sociologiques d'un puissant imaginaire d'un Modèle islamique du Salut de l'humanité contemporaine. Il est vrai que les pressions géopolitiques de l'ensemble nommé « Occident >■ face à l‘ « Islam », ont renforcé une résistance politique basée sur la mobilisation d'un imaginaire « islamique» commun. À tout cela s'ajoutent les effets multiplicateurs de l'alliance objective entre les experts interprètes du fondamentalisme « islamique » et les médias qui puisent abondamment dans une littérature pléthorique pratiquement soustraite au contrôle habituel de la communauté scientifique. Aux États-Unis comme en Europe, la science politique exerce depuis les années 19“U, un monopole grandissant de l'expertise scientifique sur les questions « islamiques ». alors que scs praticiens rivés à la contingence de la duree journalistique, refusent dédaigneusement de prendre en considération les données majeures de la longue durée.

Les conditions d'exercice de la pensée d'expression arabe, tuique. iranienne, indonésienne... en relation avec un « Islam » de plus en plus fantasmé et une pensée moderne elle-même en crise et sujette à bien des déiives idéologiques, sont bouleversées, d'une part par une modernité demeurée largement inaccessible et surtout des impcnsés majeurs pour un grand nombre, d'autre part par les forces incontrôlables d'une mondialisation dont les venues les plus décisifs sont tous localisés en « Occident ». cet espace géopolitique, géo-economique et mo-nétaiie qu’on ne distingue pas assez de l'espace géohisto-riquc. gcocultincl et géospirituel curo-mèditcrranecn. Les tensions actuelles entre ces deux espaces méritent l'attention des chercheurs en sciences de l'homme et de la société et pas seulement des stratèges des affaires ctran-

Jgères. J'ajoute que les chercheurs qui s’en tiennent à une présentation descriptive et nunative de ces tensions ne permettent pas de penser comme il se doit, les enjeux actuels de la construction politique en cours de T « Islam », non comme un protagoniste parmi d'autres de l'histoire contemporaine, mats comme un ennemi privilégié de r « Occident ». comme l’a été I'ukss jusqu'en 1989. C'est dans cette perspective d'une anthropologie historique et d’une archéologie de la vie quotidienne qu'il faudra bien un jour déchiffrer la programmation politico-religieuse de la tragédie israélo-palestinienne dont les effets ravageurs sur l'exercice de la pensée arabe restent à évaluer.

Pour lire ce «< Que sais-je ? » comme un cadre mclho-dologiquc et épistémologique d'accueil à des travaux nombreux qui ne sont guère envisagés par les chercheurs, on pourra consulter désormais mon dernier livre The Unthought in Contetn/wriiry islumic Ptoughl, Saqi Books. London. 2002. J'y examine les nombreux problèmes de t. 'tmpensé dons la pensée ulttniitpie contemporaine. La dialectique du pensable et de l'impensable, du pensé et de fimpcnsé dans toute tradition de pensée, n'est pus encore pnse en compte de façon sérieuse par tes historiens de la pensée dite occidentale. Il s'agit de faire place à trois territoires encore négligés de l'histoire générale de la pensée : la sociologie de l'échec d'une ceuvre comme celte d'^verroès en contextes islamiques et de sa réussite en suite en contextes chrétiens européens après sa mort en 119g ; l'épistémologie historique des systèmes de pensée propres à chaque contexte historique et à chaque péiiode d'une évolution non seulement des {'patentés. mais des postulats qui les organisent ; la psychologie de la connaissance el l'historicité de la raison, de l'imagination, de l'imaginaire, de la mémoire individuelle et collective. On mesurera dans le livre cilé la fécondité de ces approches, notamment pour l'étude de la pensée arabe inséparable de la pensée islamique d'hier à demain.

L'événement majeur du 11 septembre 2001 a généré et continue de nourrir une littérature disparate, souvent fantasmatique, dont le trait le plus saillant est l'ignorance délibérée de toute» les données de la longue durée concernant notamment l'histoire et l'anthropologie coin-pâtées des religions. Musulmans et non-musulmans s'accordent pour utiliser l'islam comme un Corpus intangible de croyances, de doctrines et de normes divines, sacrées et sacralisantes, donc ahistoriques. soustraites à toute critique et à tout changement. Ce monstre idéologique est devenu la Figure historique du Mal absolu contre lequel doivent sc mobiliser les forces positives et les valeurs émancipatrices d'un Occident hégémonique. Cite/ les activistes musulmans, la construction mythe* idéologique de ce monade continue de puiser quelques éléments de légitimatior dans le cotpus mytho-htstonque de l'ancien Islam classique. Abordés sous cet angle critique. les conflits en cours doivent être lus non comme des chocs des cultures <t des civilisations, nuis comme des chocs sans précédent de deux ignortmccs institutionnalisées, eoufyi lécs. nuumcs .1 liés giamlc cvtielk*. pat la connivence déjà signalée entre des médius tant soit peu soucieux de caution scientifique et des experts arbitrairement promus d’un « Idum » construit avec les gravats d'un ducoun social amitn (Cl. Lév i-Strauss) et des fragments d’une modernité décontextuulisée. Il n'est pas exagéré de parler d'une entreprise de perversion de l'intellect à l'échelle mondiale.

Cette perversion gagne de larges pans dans toutes les sociétés : elle conditionne l'imerprétation de soi et de faune, un soi victimisé et un autre dtubohsé à l'extrême dans une dialectique que tant de « faits » de la vie quotidienne (guerres civiles, violences de quartiers, agiessions. groupes dangereux) exaspèrent chaque jour Dans un désordre sémantique généralisé, les opinions publiques réclament de plus en plus une parole qui demeure absente même après l'événement du 11 septembre. Les autorités
(.

religieuses, les intellectuels. les cherdtcurs scientifiques, les écrivains. les artistes, les parus et les décideurs politiques se sont beaucoup exprimés sans parvenir à articuler une parole de dépassement, ouatant des horizons de sens, d'espérance et d'action humanistes qui transformeraient l'événement en uvenonent d’une politique de l'espérance pour tous les peuples, l 'absence d'une telle parole est ressentie plus tragiquement encore dans le monde arabe et musulman pris dans l'engrenage d'une histoire entièrement programmée dans la sphère geo politique nommée Occident depuis le XIXe siècle. Ceue dimension de l'expression des sociétés dépendantes des héritage» intellectuels, scientifiques, religieux décrits dans ce « Que sais-je ? ». mérite une attention soutenue des chercheurs en sciences de l'homme et de la société, ie ne peux qu’évoquer ici cette nécessité scientifique qui répondrait aux attentes de populations huées aux forces aveugles en travail dans les glands processus de mondialisation Dans mon (.’mtttwght déjà cité, j'aborde longuement ces problèmes de .uraUgie tognUiw pour prendre en compte l’analyse de tragédies collectives où sc mêlent les rivalités séculaires pour le contrôle d’un même capital symbolique monothéiste et d'un espace méditerranéen dont l'histoire réelle reste à réécrire entièrement. A cela s'ajoutent les diverses contraintes de la mondialisation avec leurs effets multiplicateurs sur les dérives idéologiques et les processus de régression sociale, culturelle. spirituelle, morale, éducative, notamment dans la logosphére arabe depuis les années 1970.

Bernard Lewis, un des constructeurs les plus efficaces, les plus lus. tes plus écoutés de l'imaginaire occidental sur I* « Islam » avec un I majuscule ci sur la « mentalité musulmane», vient de publier sous le titre Whtti H’eni llrong .’ The Western fwpaet itnd Sfiddle Kast Respvnse {Oxford University Press. 20021. un de ses beat setters les plus lourds de significations pour tous les protagonistes engagés à des litres divers dans l'événement du 11 sep-tembrc. Le livre témoigne clairement, en effet, de la persistance d'une dimension intellectuelle majeure qui explique l'expansion de fimpensé dans l'histoire contemporaine non seulement dans la logosphère arabe, mais aussi dans cet Occident qui exerce le monopole de la décision politique et économique dans le inonde, tout en contrôlant les conditions d'homologation de toute activité intellectuelle et de toute connaissance scientifique. C'est ainsi que depuis le xix* siècle, ce qu'on a appelé l'Orientalisme a imposé un regard de la raison, une ècri-tme de l'histoire, de ta sociologie, de l'ethnographie, de la critique littéraire et des arts dans le vaste domaine de l'islam et des sociétés travaillées par te fait islamique. Cette intervention a été d'autant plus décisive jusqu'à nos jours que la pensée arabe a connu une longue période de discontinuités, de rétrécissement du champ intellectuel. de reproduction scolastique du xill* au XIXe siècle. Elle n'a pu de ce fait produire un travail scientifique critique sur elle-même qui eut forcé les chercheurs et interprètes occidentaux à entrer en débat fécond avec des esprits également engagés dan» la quête d'une connaissance contraignante pour tous, même sur le fait religieux. Le hest seller de B. Lewis s'inscrit très exactement dans celte continuité d'un magistère intellectuel et scientifique qui n'a pas encore suscité du côté arabe et islamique une critique liomologable par les instances académiques incontournables de l'Occident. Il >* a besi seller parce que l'auteur sait entretenir l'illusion d'une connaissance historique objective pour déchilTrer le 11 septembre. La majorité des lecteurs ignotent l'existence d'un imaginaire occidental construit de longue date par une écriture événementielle de l'histoire de I' « islam». indifférente aux élargissements du tenitoite de l'historien depuis l'intervention de r£cole des Annales notamment. Dès les années 1950. B. Lewis a commencé à jouer le rôle de grand Mufti des affaires islamiques pour la conscience occidentale : il intervient dans des écrits de

»

circonstance avec l'autorité de l'historien érudit pour «expliquer» les grand* dérèglements et errements an* etens et actuels dans les sociétés dues musulmanes. En lisant son dernier livre, l'idée d'écrire une Critique de la Raison « on Uicmalc » depuis IV45. s'est imposée à moi de lacon plu» irrésistible encore que lorsque je m'appliquais à concentrer la critique sur ce que j'ai appelé la Raison islamique. Ce projet ne vise pas seulement à révéler les impensés accumulés dans la pensée dite occidentale à l'égard notamment de ce qu'il a construit sous les noms « d'Islam » et de « monde arabe >» : il s'agit aussi de mesurer les dérives idéologiques inavouées, dissimulées sous Us attributs formels de scientificité, dans les sciences sociales et politiques appliquées ;« l'exploration de cet tsam devenu indéchiffrable à force d'étre manipulé tant pur les musulmans que par ses interprètes occidentaux. Tout reste à repenser, à réécrire, à revisiter sur l'islam comité religion, système de croyances et de non-croyances, tradition de pensée, déploiements inter-culturels dans k monde, levier des imaginaires mylho-histonques et myiho-idéologiques, force de soulèvement historique des masses populaires partout abandonnées aux pratiques de « ta pensée sauvage ». et surtout comme lion/on d'action historique dans le cadre de ce qui continue de fonctionner comme une Histoire du Stduf es* ehalologique toulemcnt coupée de son éthos prophétique par des idéologes de combat sans horizon de sens, ni d'cspcrancc simplement politique

On peut alors mieux mesurer les expansions idéologiques. les démissions intellectuelles de la pensée d'ex-pression arabe ceputs que les combats de libération politique ont imposé leur priorité sur la nécessaire prise en charge critique des apports les plus féconds de la recherche scienufque et de la modernité émancipatrice. Diverses voix continuent d'affirmer la primauté de l'arabe comme to»c d'accès aux textes fondateur de la foi musulmane, sans confesser que la raison arabe rndis-

sociable de son horizon islamique du sms. a cessé depuis des siècles de gérer l'histoire politique des peuples et U fortiori, le devenir intellectuel, spirituel, éthique de l*ishtm comme religion. Cumulant l'arrogance idéologique et les ignorances les plus scandaleuses, la plupart des régimes posl coloniaux ont aggravé les processus de régression sociale, intellectuelle, culturelle et politiques dans les pays qu'ils sont censés libérer. À cet égard, il est necessaire d'ajouter a ce « Que sus-je ?» un chapitre qui couvrirait la période cruciale de 1970 à 2008. En fait, un tel chapitre fournirait la matière d'un nchc volume de la collection. En attendant que ce volume seul disponible, les lecteurs intéressés peuvent $e reporter à l'ample bibliographie critique réunie à la (in de mon Unthought in Contemporary Islamic Thought.

Plus généralement, pour approfondir ou préciser des thèmes ou des léférences tiop lapideiixni évoqués, le lecteur peut consulter les quatre livres suivants récemment publiés : M. Arkoun. Humants»H‘ et ‘stam. Combats ci propositions. Vrin. 2006: M. Arkoun. L'aBC de l'islatn. Pim sortir des clôtures dogmatiques. Grancher. 2007 : Histoire de ta littérature artthe moderne, t. I : 1800-1945. sous la dir. de B. Ilallaq et II. ToeRe. Sindbad-Acles Sud. 200? : D. Urvoy. Histoire de la pensée arabe et islamique. Le Seuil. 2006.

chapitre 1

LE  FAIT CORANIQUE

Le fait coranique est un événement linguistique, culturel et religieux qui partage c domaine arabe en deux versants : le \crsant de « la pensée sauvage » au sens défini par Cl. l-évi-Slrauss et cclu> de Ij pensée savante. Ce partage est généralement déerg par les historiens d’un point de vue chronologique lin&iie : «<twr/ le Coran, on parle de gcntibté !Jûhitiyya}. c'esl-ù-dirc d'une société poly-segmentaiie caractérisée linguistiquement par la diversité des dialectes, religieusement par le paganisme t= « les ténèbres de l'ignorance» s;lon une vision théologique fondée sur une fausse interprétation du concept coranique de Jàhifiyya) : après le Coran, on décrit la montée irrésistible de l'Elul ijUimiquc fondée à Médine, en 622. par Muhammad et l'épaiouissement corrélatif d'une langue et d'une culture savante* (*«la l umière de l'Islam » selon le schéma lliéologiquel.

La vérité est que les sociétés polysegmentaires. les dialectes et les cultures populaires correspondantes, les croyances et les visions mythologiques n'ont jamais cessé de coexister, dans tout le domaine arabe-islamique, avec un État, une culture, une religion unificateurs, centralisateurs, rationalisants. Pom avoir une vue complète et équilibrée de la pensée arabe, ii faudrait donc décrire ses deux modes d'existence qui n'ont cessé d'interférer, de $e conditionner au cours de l'histoire. Malheureusement. « la pensée sauvage » nous est beaucoup moins connue que la pensée savante parce que celle<i a régulièrement dénigré, discrédité, ignore celle-là. «La pensée sauvage ». jusqu'à nos jours, r'a guère profilé de la fixation

n

de ses créations. de ses données pur l'écriture : pour Ictudicr, il est donc nécessaire d'emprunter la voie ethnographique qui ne compte pas encore beaucoup de partisans ni parmi les cheivheurs arabes, m parmi les Occidentaux. On préfère la méthode historiographique adtpiée à l'exploration de la culture savante qui a loujojrs monopolisé l'intérêt des élites cultivées et dirigeantes.

Si l’on sc résout, ici. à ne considérer que le versant de fa pensée savante, c'est à la fois par manque de place et par souci d'éviter la juxtaposition de deux enquêtes habituellement séparées. On retrouvera, cependant, au chapitre IV. k problème de la constante interaction entre culture savante et culture populaire.

On s’en tiendra donc, pour définir le fait coranique, aux données qui aideront à mieux comprendre les développements ulténeuis de la pensée éUbOiée. On examinera brièvement les trois points suivants :

Histoire critique du texte ievu sous le nom de Coran.

Défini.ion linguistique de la notion de Parole de Dieu.

- La sigiiftcalion de la fonction prophétique. 1

avant tes recherches philologiques sur le tcx.e coranique. Les résultats acquis om été utilisés avec ligueur, par R. Blacliêre dans son Introduction au Coran et sa

traduction1.

Les rcchercltcs linguistiqies contemporaines obligent à leptendre ta question dans une perspective plus large que ccle de la philologie classique. Celle-ci s'est contentés de la notion étriiuéc d’un texte qui ne peut avoir qu’un sens, comme disui Renan, par exemple. Or. avant d'Mre un texte graphiquement fixé, le Coran a été une parole ; ci il est reste line parole liturgique jusqu'à

nos jour*. Faire l'histoire critique du Coran revient ainsi

à reconstituer le corpus autkcnuquc de rouf les énoncés communiqués par Muhammjd sous le nom de «Révélation » {km:fl. wahy).

Les musulmans sont unanimes à considérer, au moins depuis If ivTx® siècle, que ks énoncés recueillis dans lu Vulgate officielle constituée dès le califat de 'IJlhmûn (644-6561 représentent la totalité de la Révélation. Cette position traduit l'adhésion à une situation dé fait, non de droit ; ele minimise la grav té et la complexité des circonstances politiques, social» et culturelles à travers lesquelles la volonté officielle (les califes omeyyai.es. puis abbaskks face à fopposmoa protochîite. puis ebîitc) a imposé inc version « orthodoxe » de la Rcvélalion. La constitution et le triomphe de cette version sont inséparables dJ drame de la « grande Querelle» fai fuiut al-kubrùî et de ses suites. Rappelons rapidement le* problèmes que doit affronter, aujourd'hui, toute histoire critique du texte coranique.

11 La recension de 'Ullmiân a entraîné un certain nombre de décisions regrettables : destruction des coipus individuels antérieurs et ces matériaux sur lesquels avaient été consignés certains versets : réduction arbi-

I. VmS/mmu Cnfu tyiwli» .y /<W Qtr'Jrt, ML J. Auicflc-LchIco. 5-ot„ Boit. 2006. 2

Iruire des lecteurs à cinq : élimination de la très importante recension d’Ibn Mas'ûd. un Compagnon respecté dont le corpus a pu être, cependant, conservé à Kùfa jusqu’au X3 siècle. En ojlre. l'insuffisance technique de la graphie arabe rendait indispensable le recours aux lec-leurs spécialisés, c'est-à-dire au témoignage oral.

21 Dans quelle mesure, la décision du gouverneur d’Irak. Al-llajjâj. de fixer l'orthographe de la recension Ulhmànienne. a enuané de nouveaux choix morphologiques et syntaxiques qui affectaient nécessairement le sens? Les versions chiites qui. à l'époque, constituaient le fondement « idéologique » de l’opposition au pouvoir officiel, étaient-elles toujours visées par ces choix '?

3 : Au début du iv/x* siècle, deux partisans d’un recours libre à toutes les lectures traditionnelles, tbn Muq-Sim (mort 965> cl Ibn Clunnabûdh (mort 9J9j. sont condamnes par un jury de docteurs « orthodoxes ».

À cette époque, pourtant, les ChTues favorises par les ftûyides. auraient pu faire valoir leurs propres données. Il faut croire qu'une situation irréversible était déjà créée par trois siècles de vigilance officielle. On est parvenu au seuil poliiico-religieu» à partir duquel une solidarité de fait entre Sunnites et Chi'ites. s'imposait pour défendre le caractère intangible d'un texte commun. L’hisionen peut, dès lors, retenir b définition opératoire suivante :

Le Coran est un corpus fini et ouvert ti'cnoncés en langue arabe auxquels nous ne pouvons avoir accès qu'à travers le texte graphiquement fixé après le tV/JC* siècle. La totalité du texte amsi fixé a fonctionné simultanément comme une vuvnr écrite et comme une p<tn>le liturgique3.

Cette définition imistc sur le passage de la parole au texte ; elle fixe l’attention sur b forme réellement transmise qui a sem de baie à l’ébbotaiion de toute b pensée arabo-isbmique. l'n outre, b forme transmise est pre-

scnlée non comme un tex(e relevant de la seule approche philologique, mais comme un texte renvoyitni J un tuu-gage religieux. Or. celui-ci s'épanouit sur trois pkns solidaire : k culte (gestes, rites. récitations comme moyens d'expression de lame religieuse): la loi (institutions, droits des hommes, dioits de Dieu) : la pensée uhkilogie. éthiqje, mystique, exégèse, sciences auxiliaires). Il y a eu effectivement une impressionnante expansion iu discours coranique sur tous ces plans, ainsi qu'on 1: verra. L'dme religieuse vit de façon indivise l'acte de prière ou de pèlerinage, l'acte d'obéissance à la Loi ‘< fu.ri'a; et l’acte de réflexion sur les significations de la Parole révélée Pour mieux cclaircr cette attitude profoede qui commandera toute la pensée arubo-islamique classique, il nous semble unie de rassembler quelques mdcations sur deux concepts organisateurs du fait coranique : la Paiole de Dieu et la fonction prophétique.

II. - La notion de Parole de Dieu

Notre définition du Coran permet d'ctudier la notion de Parole de Dieu en tant qu'objet linguistique On se demandera par quels procédés proprement hngustiques et litiéraiies. le discours coranique structure un lapport perception-conscience centré sur un Dieu Vivant. Créateur. Transcendant. C'est un fait bien connu que les contemporains de Muhammad om été frappes et vite subjugués par lu forme insolite de la Parole transmise au nom de Dieu I-j facture littéraire de cette Parole est présentés dan» le Cuinn même mmnic mimitaUe .

« Di» : si les hommes cl (es d|irms s’unissaient peur produire quelque chose de semblable à ce Coran, ils ne produiraient rien qui lui ressemble •• (XVII. 88).

Aiisi. le Coran utilise la conscience linguistique arabe pour instaurer une nouvelle conscience religieuse. Voilà pourquoi la théologie utilisera plus lard toutes les res-

sources de la critique littéraire pour imposer le fameux dogme du caractère inimitable, donc miraculeux du Coran 'fjtte). En faisant appel, aujourd'hui, au nouvel apport de ta linguistique poui définit la notion de Putole de Dieu, on ne fait donc qu'appliquer une attitude constante de la pensée arabe-islamique. Cependant, la méthodologie linguistique actuelle a une valeur d’ascèse intellectuelle . elle exclut toute intervention de présupposés théologiques ou philosophiques.

On peut repérer trois niveaux de fonctionnement littéraire du discours coranique: un niveau métaphorique: un niveau narratif : un niveau stylistique. Ces types dcxpression se déploient dans deux cadres généraux qui constituent f’wtitc du discours coranique en Uni! que forme-M-ns' : la structure des relations de personne : le cadre spatio-temporel de la représentation. On ne pourra donner ici que quelques brèves indications en commençant par l'examen des cadres unificateurs.

1. la structure des relations de personne. - Selon E. Benvénisie. on entend pat discours «toute énonciation supposant un locuteur et un auditeur et. chez le pre-miei. l'intention d'induencei l'autre en quelque nu-mère »•'. Parlant de « ta subjectivité dans le langage ». le même auteur écrit (p. 260) : « Elle se définit non par le sentiment que chacun éprouve d'être lui-mcme..., mais comme l'unité psychique qui transcende la totalité des expériences vécues qu'elle assemble et qui assure la permanence de la conscience. » Le langage est donc le lieu d'émergence de l'étre de lY^i» qui a « toujours une position de transcendance à l'égard de lu » : les positions

1.    Sur celle noiion cl mit (oui ce qui m »unie. cl’. M. Arfcmui. PCUl'On parler de mcrvciHcuv dans le Coran ?. m l*eums du ('-«m ••j» en . ht. 1* proMctne rte l'auiHcntaSie divine du Coran. iM ; M Lecture de la Sourate XVIII. iM.

2.    ProhUnuw de lingumufue gênée,île. Qullinurd. I‘>6(>. p. 241 pouvant, cependant, s’inverser grâce à la relation de dialogue où oto ci tu sont nécessaires l'un à l'autre.

A la lumière de ces réflexions, lisons ces courts versets :

-    « Dis : ••je me réfugie auprès du Seigneur des hommes..." <0(1 V. I):

-    « Prêche ! au Nom de ton Seigneur qui a créé... <XCVI. 1} ;

-    « Un Coran que Nous avons fractionné en fragments pour que tu l'énonces devant ks hommes... dis : ** croyez en lui {ce Coran), ou n'y croyez pas**» (XVII. 107).

La totalité du discours coranique fait apparaîtie ainsi trois protagonistes : un locuteur-auteur '«/«iY/,\ un alto* cuté-énoncialcur (Muhammad), un destinataire collectif (les hommes).

Le locuteur se manifeste par l’emploi constant d'un pluriel de majesté (Nous), de l'impératif, du vocatif, de l'avertissement, de la sentence, etc II remplit tout l’espace par l’expression d’une Volonté toute-puissante, d'une Science infime, d'une Maîtrise souveraine sur l’homme, les mondes, le sens. Le nom propre Allah revient 2 697 fois. Tout ce qu'il dit concourt à l'affirmation de sa Transcendance, de l'Unité impérieuse de Son Être par rapport au tu interpellé : mais II vise par là à élever le tu au rang d'un je conscient de sa propre unité psychique articulée à celle du locuteur. (."est donc un être vivant qui émerge, se laisse approcher et. finalement. $c donne dans sa Parole : redire cette Parole, c’est s'approprier d’une certaine façon l'ètre qui s’y dit.

L’altoculé n'est pas le transmetteur passif des énoncés qui lui sont communiques. L'emploi obligatoire, en arabe, du style direct après le verbe dtn- permet à l'allocuté de se comporter en locuteur soit à l'égard du locuteur-auteur (comme dans CXIV. I j. soit à l'égard des destinataires (comme dans XVII. 10") Le passage de la fonction d’allocuté à celle de locuteur signifie une prise en charge du discours, donc une promotion dans Tordre de Têtre qui $c dit dans ce discours, En outre, les énoncés coraniques obéissent à une syntaxe telle que tout énonciateur comme Muhammad se trouve linguisli* quement dans la meme situation de locuteur hé par ce qu'il dit. On louche ainsi à un trait distinctif du langage coranique qui est performatif Chaque fois que je prononce un verset, j'accomplis ipso fado l’acte visé par mon énoncé soit parce que je réactualise le Je du locu-leur-uuieur. soit parce que j'engage mon propre je. En d'autres termes, les destinataires du message peuvent devenir eux-mèmes des locuteurs qui participent, à des degrés divers au Je du locuteur-auteur*

2. Le cadre spatio-temporel rie la représentation. -Toute perception donne lieu à une représentation mentale pur référence à un espace et à un temps déterminés. Le Coran sélectionne dans l'Univers créé et dans THistoiie conduite par Dieu, les objets et les notions dignes d'clrc perçus ; il circonscrit, en même temps, b perception dans des coordonnées spatio-temporelles précises.

L’univers est un réservoir de signes ■ ayàif qui manifestent la Puissance créatrice de Dieu et b Sollicitude du Créateur pour l’homme. Les deux, le soleil, la luoe. les étoiles, b terre, le tonnerre, b pluie, les montagnes, la mer. b végétation. les animaux, etc. : tout est donné à percevoir non comme des êtres et des phénomènes physiques concrets, mais comme des témoignages. Il s'agit de faire mesurer à l’homme l’infinie distance entre son incapacité à produire aucun de ces êtres et la Puissance ordonnatrice qui. seule, fait exister l’Univers tel qu’il est. Le discours comnique instaure, donc, un regord de b conscience sur le monde extérieur, mais ne propose pus une 4

connaissance de ce monde, comme lou( un coûtant apologétique le soutient En effet, l'homme est rehausse dans la conscience de soi en même temps qu'il lui est donné de découvrir sa faiblesse face à l’Univers. L'homme est désigné comme «le vicaire de Dieu sur terre» (II. ?S|; l'Univers entier est. d’une certaine façon. « mis à son service» (XIV. 37). Ce privilège traduit une grâce tfadt, qui. en retour, exige une teconnaissanoe 'chukr)

La vision du temps de l'Histoire spintuelle vient donner un sens (= une direction et un complément de signification! à cette peiception de l’espace. Tout le discours coranique réfère à trois temps hiérarchisés : le temps de cette vie immédiate, ou tcmp& court de la mise à l'épreuve de l'homme par Dieu : le temps de la mon dont la durée est indéterminée : le temps de la Vie éternelle vers lequel est tendue toute la création. La valeur du passé et du présent de l’homme dépend strictement de leur lien avec le temps esclutokigique ; ainsi les peuples anciens ont été détruits, voués aux malheurs, ou. au contraire. secourus dés celte vie. selon qu'ils subordonnaient. ou non leurs conduites à l'Avenir eschatologique.

Le temps de la mort est celui du passage du temps court au temps infini, fl est essentiellement qualitatif, comme les autres : il marque la fin du Pacte '"ahà. mi-lihitf} qui. dans le temps court, liait Dieu à chaque homme ; k début de l'accomplissement des « promesses et des menaces » qu'impliquait k Pacte. En définitive, l'espace et le temps s'inscrivent eux-mémes dans le cadre concret du Pacte qui. dès k début de la création, situe Dieu et l'homme dans une réciprocité de perspectives. Ce sont justement les modalités et les exigences de celle réciprocité de perspectives que la Parole de Dieu vient rappeler à des intervalles de temps plus ou moins longs {filtra, ou cycle de la prophétie;

3. Les procédés littéraires. Il ne saurait être question ici d'une étude littéraire approfondie du Coran. Si l’on veut tenir compte des orientations nouvelles suggérées pat les « poéticiens on se trouve dans la nécessité d'engager une re-leciurt à la fois critique et fondatrice : critique, car on ne peut se détourner des lectures antérieures sans en avoir dévoilé toutes les significations : fondatrice, car il s'agit de contribuer à l’élaboration d'une poétique qui engobe le langage religieux.

Ce travail a commencé sur la Bible et les Evangiles. Le Coran reste exclu, comme d'habitude, du champ de ta recherche novatrice. C'est pourquoi il nous a paru utile d'entraîner le lecteui dans des chemins malaisés, mais inévitables. Il nous semble non moins opportun de préférer l'abstention à un exposé qui reprendrait les lieux communs dont il s'agit justement de nous délivrer.

III. - La fonction prophétique

La notion de prophétie est une dimension constitutive du fait coranique qui étend au domaine arabe une catégorie essentielle de la Révélation judéo-chrétienne. Deux écueils sont à éviter lorsqu'on veut saisir cette dimension dans sa fonction moine: et directrice de b pensée arabo-islamique: l'altitude positiviste qui tend à minimiser l'importance de l'expérience religieuse : l'attitude piétisie qui néglige toute référence à l'histoire et s'en tient au culte fervent d'une Figure symbolique sacralisée. Ainsi, l'historiographie occidcilale n'a guère exploité la valeur dovumcntaire de la littérature hagiographique où se dévoilent tes procédés et les degrés de transfiguration du personnage historique en un personnage mythique : où l'on peut saisir, par ccnséquent. les contenus de conscience qui nourrissent la pensée et motivent les condui-

1.    Cf. M. McachnoAie tour ta toèiufuc. 1 II III. Cnimal.
iw-isn.

2.    Cf- iKWMMKiDeM M Arkoun. Commeai lire le Coran*, ut tsrfurrt du C‘*au «/» ni

les. De son côlé. la Teneur religieuse a fini par arracher le Prophète au milieu de vie où sc sont déployées sa puis* sance mobilisâmes, son énergie créatrice, son action con* crête sur les hommes et les événements.

Nous venons comment une philosophie prophétique s'esl efforcée de poser et de résoudre les problèmes inhérents à la fonction de Piopikte-Cnvoyè telle qu'elle a été exercée par Muhammad. Retenons déjà quelques traits qui enrichiront notre définition du fait coranique.

L’essence de la fonction prophétique, selon le Coran et la vie de Muhammad, réside dans un solide équilibre entre l'expérience religieuse cl l'action historique. Tout acte concret accompli par le Propltète ouvre aux hommes une espérance. Qu'il s'agisse d'une bataille contre des ennemis de Dieu, d'une décision politique ou juridique, d'une transformation du vieux culte ou des rapports sociaux : toute initiative est justifiée par la visée d’un au-delà non seulement de l'événement circonscrit dans le temps et dans l'espace, mais de l'esprit qui la conçoit et

l'cxécutc. Ccsi là le sens de l.i Révélation qui «des* cend » chaque fou que le Prophète engage, par une décision. l’avenir spirituel de la communauté à U avers une si* lualion contingente. Ceux qui ironisent en disant que Dieu intervient, parfois, à point nommé pour rétablir l'autorité de son Prophète négligent l'essentiel ; la parfaite « homogénéité du dire et du vécu » qui caractérise fondamentalement lu fonction prophétique, Qu'il précédé le vécu, ou qu'il l'exprime après coup, le dire transcende et universalise le eus particulier. Ou bien il prend la forme aphoristique et alors il suggère plus qu'il ne définit. il ouvre des perspectives plus qu'it ne tiaoe une seule voie, il donne à penser et à imaginer plus qu’il n'explicite : ou bien il gomme ks données singulières d’un ici cl d'un maintenant pour inscrite la norme dans ks coordonnées spatio-temporelles déentes ci-dessus. Un des exemples ks plus significatifs à cet égard, est fourni par les versets interdisant l'usure : le lieu (Mcdinej et ks cir-
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constance* politiques et économiques précises (refus des juifs d’apporter une contribution financière sollicitée par Muh'ummudl sont effacés ; il ne reste que des énoncés intemporels opposant ceux qui amassent avidement des profits qui ne serviront à rien lors du Jugement dernier, à ceux qui consentent des aumônes que « Dieu fera fructifier» (cf. II. 27S-276: 111. 127-128. etc.).

Amst, le Prophète maintient dam l'Uutoire immédiate l’exigence d’un témoignage spécifique : il est le témoin du divin auprès des hommes ci des hommes auprès de Dieu. Il est. sans cesse, présenté dans le Coran comme 1‘ « Annonciateur de la Bonne Nouvelle ». I’ « Avertisseur ». le « Guide ». I’ « Intercesseur ». I’ « Ami ». f«I-lu». le «Transmetteur de la Parole»dc Dieu... I.c Prophète reproduit donc, devant les hommes, une struc-tuie uinitaiie caractéristique de la Révélation judéo-chréitenne : Dieu transcendant se révéle dans le Verbe par l'intermédiaire d’un messager témoin. Muhammad a la particularité d'être à lu fois envoyé frtisùl, et prophète (nabij. L'envoyé entretient ata- Dieu une relation plus intime que le prophète : il a la charge expresse de communiquer une Parole dont la forme et le sens sont articulés par Dieu l.ui-mcmc et dont la fructification incombe au propltcte et à ses successeurs légitimes.

Il faudra se souvenir de ces précisions pour comprends la poitée religieuse et psychologique de la theone chiite de llmamat. Dire que le successeur du Piophète-Cnvoyé doit être son « héritier spirituel ». c'est exactement vouloir perpétuer, dans l'histoire immédiate. l'exigence du témoignage spécifique porté par Muhammad. C'est aussi distinguer fermement le fuit toramque du /<«/ isLmuquc. c'eSl-à-dire la dimension religieuse des institutions, de la culture, des codes étliico-juridiques qui l'expriment historiquement.

Concluons ce trop bref chapitre par une dernière remarque. le lecteur qui s'attendait à une présentation thématique du contenu du Coran sera dévu. Ceux qui

prétendent réduire à un exposé systématique, conceptuel, linéaire, un texte libre, «désordonné ». éclaté en milliers d'unités textuelles, commettent un contresens linguistique grossier. On ne peut transposer un langage dé structure mythique dans un simple langage dénotant sans appauvrir à l'extrême un système complexe dé connotations. Il est nécessaire, comme nous l'avons dit, de passer par ['analyse littéraire qui suppose elle-même une sémiotique du langage religieux1. 5

LA FORMATION DE LA PENSÉE ARABE

Il est difficile d'assigner des limites chronologiques précises à la période de formation de la pensée arabe. En effet, dans le Coran, déjà, la pensée arabe s'affirme sous forme de jets puissants, d'intuitions fécondés, de percées inattendues, d'audaces encore inexpliquées. Et jusque vers 900*950. des œuvres témoignent encore d'indécisions. de formulations inchoalivcs. d'un esprit de recherche. Inversement, on peut désigner, dés ?50. les premières systématisations doctrinales, les premières écoles qui vont fuite passer la pensée de la phase de réflexion personnelle libre, de quête ouverte du sens, à celle du culte des modèles classiques.

En attendant que des critères pertinents soient définis pour reconsidérer la périodisation habituellement retenue. on conviendra, ici. que la période de formation commence en 6)2 et se poursuit jusque vers 950. La « Révolution abbasidc » représente, à coup sûr. un grand tournant pour l'histoire politique et sociale : mais, pour l'exercice de la pensée, elle ne fuit qu'aviver des problèmes déjà posés, accélérer des processus commencés dés 6)2-750.

1.'approche historique critique de la période ainsi délimitée. n'a commencé à s'imposer qu'à partir du xix( siècle grâce à l'érudition « orientaliste ». Celle-ci n’a pas manqué de susciter la méfiance et la contestation des musulmans qui demeurent attachés à une représentation plutôt mythique des « débuts de l'Islam ». Les recherches

les plus récentes tendent à dépasser l'opposition trop rigide longtemps maintenue entre une histoire positiviste attentive aux seuls faits attestés par des documents « authentiques » et une histoire pieuse qui transgresse les limites concrètes de l'espace et du temps. Le mythe est un des modes d’expression de vérités vécues par des collectivités ; comme tel. d doit être intégré dans une histoire ivHiprihcnsw, visant ta reconstitution à la fois exhaustive et explicative du passé. Ainsi, la transfiguration par des consciences croyantes, des personnages et des événements intervenus au cours des deux premiers siècles de l'Hégire (a vti'-viit' siècles apr. J.-C.). doit constituer un chapitre important de riristoire de la pensée ambo-islamique.

Notre exposé portera donc sur les points suivants :

Il La vision musulmane traditionnelle : U) La genèse du fait urabo-islamiquc :

-    cadrage historique des premières compétitions (632* 750):

les premières discussions doctrinales :

-    l’impact de la pensée grecque {"50-WUi ;

-    la tension sunnile-chrile.

I. - La vision musulmane traditionnelle

Voici comment le penseur hanbalile Ibn Taymiyya tm. 132#j résume cette vision telle qu’elle s’est imposée à partir du ix* .siècle :

« Cette classe (s les Compagnon* du Prophète) avait pour elle b puissance de mémorisation, l'intelligence pénétrante en matière de religion, la clairvoyance en herméneutique. Elle lit ainsi jaillir des textes sacrés, des neuves de science et en a extrait les trésors, jouissant en cela d’un entendement singulier... Cet entendement est comme k fourrage et l'herbe que fait pousser la bonne terre : c'est par lui que cette cbsse u distingue de la seconde classe, c'csi-à-dirc celle qui a conservé les

Icttes. qui avul pour souci Je les conserver d de les fixer exactement. Ou s'est ensuite adressé & eHc et ou a revu d'elle les textes pour en extraire et en meure au jour les trésors... » (.Vt$qd' «lAmunrtg. p. 79).

On voit nettement comment l'idéalisation de la Géné-raliOn-Témom de la Révélation élimine pratiquement la perspective historique. Toute la Venté connaissable, tous les enseignements « orthodoxes » de l‘ « Islam ». tous les prototypes de la conduite religieuse, de l'action humaine, de l'organisation politico-sociale sont concentrés et parfaitement démis dans Y Âge fondateur, dans les Texics-Sourocs-Motèles (Coran. Traditions prophétiques nom-mécs hxuiilh ou sunnaj idéalement compris, interprétés par la Génération éminente des Compagnons, puis recueillis et transmis scrupuleusement par la génération des Sutwmts et les générations successives de pieux Docteurs. Cette suite ininterrompue de témoins irréprochables rend possible la notion d*un Islam authentique connu dès ses origines, perpétué par les fidèles contre les déviations, les déformation!, les mutilations introduites au fil des siècles par les « sectes » hérétiques. Conformément à un fjudith ires souvent cité. Muhammad a lui-méme annoncé l'éclatement de su Communauté en 73 seules : toutes iront en I-'nfcr. sauf une qui sera sauvée parce qu'elle aura suivi scrupuleusement sa Sunna, c'est-à-dire tous ses enseignements et tou/:- sa pratique. Ce gtoupe de vrais fidèles prit le nom de « partisans de la Tradition prophétique et de la Communauté ~ aht aUsunna wal-januta ». De là vient l'appellation sunnites en français.

Comme dans tous les grands mouvements idéologiques. de noBtbreux groupes se sont dressés contre les musulmans sunnites pour leur contester la prétention à détenii et à perpétuer l'Islam vrai. Nous aurons à parler des Khàrijitci et des Chi'ues en particulier. Il convient de retenir que chaque groupe se piésente comme l'unique détenteur de I' « orthodoxie » ; mais tous entretiennent

un même rapport avec Y Age fondiieur en mettant en ceuvre les postulats suivants :

a, l-a Révélation coranique contient tout ;c que l’homme doit savoir sur sa propre destinée, sur autrui, l’histoire, le monde. Dieu.

b; Muhammad a explicite par la parole et par l’action le sens exact de la Révélation : sa vie constitue ainsi un Modèle parlai, que tout fidèle doit s'efforcer d'uniter.

<7 La vie de Muhammad et son enseignement sont connaissables grâce à la transmission inattaquable qu'en ont assurée les Compagnons, les Suivants et les Docteurs (selon le» Sunnites) : ‘AI! tbn Abi Tâlib (m. 601) «t les sept premiers Imâms (selon les Ismaéliens) : 'AG cl les dou/c Imams ;sdon les Chutes duodécimains). On noiera que les divergences portent sur les voies de transmission et le statu cthico-rcligteux des transmetteurs, mais non sur les Modèles. ni la technique de la transmission (chaîne de garcnls ou isnâdy Tous les groupes pratiquent donc une même activité mythologisanie du passé, un même travail ce projection de notions diverses, de situations historiques diangeantes. sur la Table de Significations idéales dressée en ce Temps-U)

d, La valeur des conduites humaines et. plus généralement. des développements historiques des peuples après 632. est iirictement fonction de leur enracnement dans Ik Tes Im Source» Modèle» et |«s Figure» «vmboli

ques idéales ■ Prophète, Compagnons. tmânis) Tout écart pat rapport à ces Modèles est vécu et présenté comme une déchéance, une décadence de la Communauté. Voilà pourquoi tous les Docteurs, dans tous les groupes, ont précité jusqu’à nos jours. le retour à la Forme vraie de toute existence humaine : c'est l’attitude ré-formiste ou hlah

«; Le contrôlé dé l'histoire par la Révélation ett techniquement assuré par la science de la Loi religieuse dite af-fnfh ou saisi: fine et profonde du sens des énoucés divins en vue de leur cxplicitJtion sous forme de quahfica-

(ions religieuses <- tihkùnt) des actes humains. Nous verrons qu'en Tait celte conception technique s'imposera seulement à partir «lu IX* siècle. Pour le point «le vue (ra-«litionnci. ce contrôle a commencé avec le Prophète et s'est poursuivi sans interruption, mais en devenant de moins en moins efficace à mesure qu'on s'éloigne «le VÀge fondateur : c'est le sens de la lutte «les Docteurs contre les « innovations ». c'est-à-dire contre l'historicité des sociétés.

/; L’accès au sens exact des Textes sacrés dépend d'un effort de reclierebc personnelle ' = ijtihâd,. mais dans le cadre strict des connaissances transmises par les Compagnons (selon les Sunnites), par les Imâms (selon les CThrilesj. Voici comment Gha/âli (m. 1111 j. par exemple, régie la tension entre ta recherche indépendante et la soumission à l’autorité des Anciens ou ittiflid :

« $«iivez ce nui vo«i$ a été révélé de la part de votre .Seigneur et ne suive* pus dautres neutres, que Lui» (Co ran. VU. 2). Doits son sens obvie, ce verset rend necessaire le retour au Livre uniquement. Mua le Livre a indiqué qu'il faut suivre lu Tradition isumuti. celle-ci. l'accord unanime l- ijtntfl, celui-ci. le raisonnement par analogie i~ tffythi}. Tout cela est finalement révéle : c'est ce qu'il faut suivre & l'exclusion des dires des créatures » (Muuaxfû. 11. p. 122)'.

Kl 1 .es sciences religieuses (histoire de la Révélation, collecte cl critique des Traditions, sciences auxiliaires de l'exégèse : grammaire, philologie, lexicographie, élaboration de la Loi religieuse) doivent garder la primauté ci lu priorité sut les sciences profanes dues lationnelles (philosophie. sciences cosmologiques, physiques, médicales, mathématiques, etc.). La tension entre ces deux types de savoir commandera l’exercice de la pensée arabe dans ses plusses les plus dynamiques. 6

Plus généralement, la suite de noire exposé montrera comment l'action de ces postulats a oriente de plus en plus l'évolution de celte pensée et continue de s'exercer jusqu'à nos jouis.

II. - La genèse du fait arabo-fclamique

Toute la vision traditionnelle est dominée par l'a priori théologique : la reconstitution histoitque des faits n’y est admise que dans la mesure où die ne porte pas atteinte aux vérités de foi. c'est-à-dire aux principes de coliésion de chaque « secte ». Or, la critique historique n'accepte aucune limitation à la nécessité de contrôler l'authenticité des faits et des événements tels qu'ils ont effectivement opéré dans chaque conjoncture. C'est pour mettre l'accent sur cette positivité de la connaissance historique que nous parlons de genèse du fait orobo-isUrntiquc : la langue arabe, en tant que moyen d'expression d'une culture, et l’Islam, en tant que cadre institutionnel et horizon métaphysique de cette culture, n'ont acquis que progressivement leur force reciricc sur les esprits et les milieux sociaux. Il convient donc de présenter les premières manifestations de la pensée spéculative dans un cadrage historique précis. 7

638 . Fondation de Uusra a Roula. deux centre» urbains, qui oueront un rôle déterminant dan* la fornation de la sensée arabe. Conquête de Jérusalem et de Damas

642 - Conquête de l'figypteel fondation de Fitvlàl oui devien-dra l e Caire.

64? : Premières incursions arabes en Hcrbcnc don. la conquête s'achèvera en 7|tl, Kwrouan est le premier centre arabe ondé en 6?(>.

656: Bataille due du Chameau où d'illustres Compagnons comme Talhu et Al-Zubayr soutenus par '.\tcha. veuve du Prophète, s'opposèrent il 'AK. Affrontement tragique où de nombreux défesscurs sincères de l'Idcal islamique sènrcnt. emportant avec eux des témoignufc» irremplaçables sur la période cruciale de la naissance de l'Islam >'6UM>3Z|. Désormais, les discussions sur les grands problèmes ouverts par le Coran seront de plus en plus domi-tic* par les options partisanes; le Tait coranique se nuera en fait islamique en ce sens qu'il fournira des «• arguments décisifs» au: divers mouvementsidéologiques qui recevront les noms de sunnites. chFiles. Ihârijilc» De Vue p«noniubl6 u.igieueK «t n>t«IUclu*lav vonlinu*-•om. cependant, à affamer la transcendance de b Parole èvèUe devant les interprétation» contingentes des partis ttfciico-reltgieux.

660 : Califat de Mu'imya : fondation et instoliolion de la dy* lastic omcyyadc & Damas. Du point de vue de Plnsioire de la pensée, ce Iran sied de la capitale de ‘filai arabo-stamiqoe. marque l'accélération de ITnstonsition du fait coranique pur leur lotte contre les mouvements insiir-xclionncts en liai: cl en Arabie, par la poursuite des conquêtes vers l'Iran et t'Ocvxlenl. par b mise en place d'une adminolration trabe efficace, les Omeyyades ont tellement fait prévalcir b raison d'fitat sur la perspec-ivc religieuse Ibn Kbldùn traduira ectte évolution co opposant « te temps où b religion était Panique frein, alors que chacun se modérait soi-mime » (règne des cali-*es « bien guidés »|. à celui où « (‘esprit de corps des Arase» approcha de son ultime atûxiir : le pouvuii royal (è Sarlir de Muâ'viyu) » (Prulèft»iùiurs. 1. p. *17).

7IU : Coutruction det ÿr«xki mosquée* de Médine Dama». Alqp. Jérusalem. Fu»làl.

?$0 : Avènement de ta dyiwtlk abbastdc : fDiKblwn de Ka>;* iimt w 7A5,

f'n or peu plus <Tun siècle, l'espace geo polit que des Arabo-Musulmans s’est élargi de Samarkand à l'An» dalousie Cela veut dire que les condition* socio-économiques et culturelles de l'exercice de la peisce ont profondément changé par rapport à ce qu’elles étaient à Médine au temps du Propiéte. lundis qu’une vie de

plauir* «l de loisirs m développait à La Mekke et à Médine grâce à l’afflux de richesses favorisé pur les conquêtes. Kùfu et. plus encore. Btsra. devenaient de* centres cosmopolites où des non-Aiabes appelés nanrô/f contribuaient. avec leurs traditions culturelles propres, à l’élaboration d’une civilisation nouvelle. La coirpétition entre les nunuffl et les Arabes se traduira à Bagdad par de vives tensions dangereuses pour l’unité dr la cité.
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1

 - Histoire critique du texte coranique

Par histore critique, nous n'entendons pas seulement les recherches pour l'établissement d'une édition critique du texte coranique : nous visons ausri la récapitulation des multiples lectures - au sens linguistique actuel - suscitées par ce texte depuis sa manifestation.

I.es savants musulmans ont été préoccupés, à des degrés divers. par ces deux lâches. Un érudit tardif. Al-Suyùti <cf. >n/ru. p. I>. n. 11. a compose un tableau très suggestif dm travaux accomplis dans les deux directions. Ce sont, cependant, les arabisants occidentaux et. notamment l'école allemande, qui ent poussé le plus
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 Pour un ciwjmcnum drtailte tSt ixite drfioiüoo. et. M Arknaa. Icciwe de U l alilra. •» l*lutrx Ou C'«on. T 4d . Tunis. I«0.

4

 Pour dn uuhtei (Sut dcuiBcn. et. Lee*une de b l'àiilta op. rii.. et Lecture dé ta Seunle XVIIt. «y. rit.

5

 IVur t« di'irtopprmttits « le* jiHlitWatMMs qu'exqKnl tr« qact-ikmk evoq u6et trop allus>ven>CAi dsiw ce dupiirc, août pitons le lev ccur de « reporter à notre ouvrage Pmu sortir dtx iMtores dnfttub iH/wx, Parii 2007.

6

 O couple i/nhM tni/HJ » une «gnifV»liftfl «ncinculiurelle que nous m pouvons développer a».

7

 Cadrage historique des premières compétitions (632-750).

Posons d'abord q uetques jalons chronologiques indispensables :

632-660 : le» califes dits « bien guidés » pur les Sunnite», assurent b continuité et l'expansion de l’Étut fonde à Médine pur Muhammad en 622 ■ un I de l'Hégire. Parmi les quatre califes «bien guides» - Abu Bakr (632*624). ‘Uniur (634*644). 'Uthmân (6+44>S6). ‘Ali (656-661) les trois derniers sont morts assassinés . ce qui signale UU climat de compétition sévère pour la détention du pouvoir califal.

culture.

Pour complétei ce cadrage historique de lu pensée arabe à ses débuts, il est nécessaire d'évoquer l’au-delà métaphysique de toutes les guerres, toutes les contestations. tous les clivages qji ont opposé, à partir de 656, les musulmans entre eux. les musulmans et les non-musulmans. Le qualificatif métaphysique référé â l'univers de croyances e» â tejrs modes d’expression dans les sociétés touchées par le fait islamique. Ces sociétés présenteil. en elTet. même de nos jours, la plupart des traits dntmctifs des sociétés archaïques : temporalité cyclique. attente messianique, aspirations millénarstes. tabous qui font considérer tcutc innovation comme une impureté, étroitesse des cadres sociaux, aspect qualitatif des circuits économiques, de la perception du monde.

prédominance de l’imaginaire, du mythe, de Ferai, primauté du groupe sur l’individu... U y a des discoatinuilés

il

entre te stade archaïque et le stade itsiorique accéléré pat le irion plie d'un État, d'une culure et d'une religion officielles fous le double signe de l'arabe et de l'Islam. C'ecl dans m contexte de transformation des mentalités

que s'affirment des réponses différencies selon les subs* trais socioculturels, à une même situation : celle produite par : I la transformation d'Arabes nomades en élite mi* iilaire d’un Empire : 2 / l'intervention d'une Révélation qui nourrit l'espoir d'une Signification totale et qui. de ce fait, s’impose aux fidèles comme un système de con* tidle de riMstoricilé des sociétés humaines.

Nous pouvons maintenant suivre les problèmes tels qu'ils ont «urgi devant les esprits avec leur nouveauté, leur difltcu lé initiale, leurs connotations originelles.

2. Les premières discussions doctrmles. - Nous examinions te quatre points suivants : une situation hei* méneutique; - pouvoir et légitimité; - libre arbitre et prédestination : - la foi et les oeuvres.

Al Une situation bcrinèncutiifuc. - Herméneutique vient du grtc hermcwuein qui veut diie expliquer. Après la bible el es évangiles, le Coran a introduit une situation herméaeulique en Arn^ue arabe : « Nous l’avons fait descendit en une Prédication arabe p^urque. peut-être, vous rcconiaissic/ ». dit un verset iXII. 2|. Celte rencontre entre un idiome particulier et h pensée religieuse sémitique va entraîner un nouveau mode d’exercice de l'acte d'inidligibdiic. t:.n effet, toutes les consciences qui reçoivent la Prédication arabe, comme Parole de Vérité, vont décider du sens du léel ù piior de l'exégèse des énoncés coraniques. Il se produit, dés lors, une spectaculaire expansion de l’univers scmantiqee arabe.

Pour décrire de la Révélation des normes précises de l'action humaine, il fallait constitue) te disciplines auxiliaires de toute exégèse Une vaste enquête de type ethnolinguistique fut ainsi déckndtce par des érudits aux

curiosités multiples, auprès des Bédouins d'Arabie cl des témoins de la vie du Proplièle. Deux faits roajeuis vont caractériser cette activité scientifique : la pratique du savoir sera basée pendant plus d'un siècle sur des récits oraux individuels : ce savoir a pour fin immédiate et ultime la consolidation de la nouvelle Communauté musulmane 'z Ununu- grâce â la délivrarce du sens des Écritures et à son application.

Parmi les sciences requises par l'exégèse, l'histoire, la philologie, la lexicographie, la grammaiie méritent la première mention. Un intérêt croissant est porté à l'Arabie, aux circonstances de la Révélation, à la biographie du Prophète, aux péripéties qui consacrent le succès de l'Islam. Mais celte quête est marquée pat les luttes politico-sociales, si bien qu'une tendance syro-mé-dinoisc avec 2uhri (m. 142) et Sàiih b. Kaysân (m. 758) est concurrencée, puis supplantée par une tendance irakienne avec Abû Mikhnâf (m. 7*4). Jâbir b. Ya/id (m, 750). Muhammad al-Kalbî (m. 763l et son fils Ht* cMm (m. 819) dont l'immense production - plus de 150 ouvrages - atteste la qualité et Ij variété des progrès accomplis. Dans la même ligne. Ibn Ishàq <m. 768;. puis Ibn llichàm lm. 834; ont recueilli l'essentiel de la biographie du Prophète.

La grammaire se constitue en relation avec cette quête générale des récits profanes et des Traditions propltélt-ques. d'une paît : l'élaboration de h loi musulmane dite vharCa d’autre part. Par exemple, Nasr b. Hâsim (m. 707;. Yahyu b. Ya'mar (m. 707) sont à la lois tra-ditionmstes. lecteurs du Coran (oit contribue à fixer les voyelles et introduire les points diacritiques), grammairiens : de même. Hamntâd b. Salama (m. 783), isâ b. 'L'mar (m. 766) : Hamnud b. Ab! Sulaymân (m. 738). premier juriste pleinement historique. Ayyùb al-Sakhliyinî (m. 748). Sulyàn al-Thawrî (m. 778). etc. Ces noms piouvenl que les grands auteurs, considérés jusqu'ici comme des fondateurs d'ccolcs. sont, en réalité,

«les aboutissements. Ainsi Sibawayhî {m. vers 792) consigne et systématise dans t*r livre tes rcdterches anterieures. Cet ouvrage a dominé ceux des contemporains comme Khalil b. Alimad (m. ^61. Asma'î (m. 828). Kisâ'i (m. 805j, Farrâ* (m. 822j : d ne cesse de faire autorité jusqua nos jouis.

De même, en droit fujh). les solutions de cas d'espèce mises au point par les autorités politico-religieuses directement confrontées aux faits, sont recueillies et légitimées par des docteurs qui inaugurent l'ére de la littérature juridique. Cclle-ca laisse croire que les avis motivés des premieis califes, puis des gouverneurs et des juges de l'État omeyyade étaient tous fondés sur des précédents dans le Coran, ou la conduite du Prophète. En fait, ces décisions jurisprudentielles dépendaient, à la fois, de la démarche intellectuelle de chacun 'ijiïhâd). des coutumes locales vivantes ci de la pression des réalités nouvelles. Trois tendances liées à des régions sociologiquement différenciées $c sont ici encore imposées : une tendance irakienne recueillie par Abù H.inifa im. 767| et qui donnera naissance à l’école hanéfite : une tendance médi-noise recueillie par Màldc b. Anas (m. 79$) fondateur de l'école màlèkiie : une tendance synenne avec Aw/àt (m. 77J| qui s'imposa peu de temps.

On peut noter, des à présent, des traits typiques de la pensée vers la An du Mil' siècle : elle est indivise, empirique. jaillissante, foisonnante, libre des contraintes qu'imposeront bientôt la systématisation et la htlérarisa-tion. Les disciplines citées utilisent un cadre identique : le récit qui implique les mêmes procédés d'exposition et le même style. Les ptopos de ('informateur sont rapportés au style direct, dans leur forme spontanée, imagée, concise, allusive, par les transmetteurs successifs qui perpétuent la saveur particulière du témoignage oral. À cdtè du poète qui a toujours eu dans l'ancienne société arabe une fonction politico-culturelle prépondérante, l'informateur cl le transmetteur s'imposent comme des agents de diffusion et de définition des valeurs arubo-islamiques.

Un autre indice de cette pensée indivise qui cherche à assumer une situation herméneutique est fourni par l'in* lime compénétration des méthodes et des terminologies. La validité du témoignage est uniformément prouvée pat l'intégrité dénient contrôlée de chaque tiaismeiteui et.

[Yir «mie. jvir farwmtwni (TxiHAnir qw> rrtiulrtu*- l<* iMtf

transmis. Les limites épistémologiques du savoir propre* ment islamique se trouvent ainsi fixées pour des siècles. A l'mtérieui de ces limites, un solide noyau conceptuel révèle la visée commune de l'histoirc-rccrl. de la grammaire. du droit, de l'éthique, de la théologie : dans toutes ces disciplires. on retrouve les termes : beau-bicn-bon 'fuison) / laâl-mauvais 'tftibih; : droiKoirect ‘musto-ffbn-Stifuh; : statut fuunzilt) : admissible fôiz) : analogie -qiyàs; : cause 'uthab. ’ilki) ; preuve, argument fhujfü- àalit; ; définition, limite fh%uU). etc.

Ce s caractéristiques vont être confirmées par l'examen des premières discussions thcologiquev

Bi Pouvoir et légitimité. - D'un point de vue sociologique. les glandes religions peuvent être débites comme des instances suprêmes de légitimation de l’ordre social produit par l’action lùstoi ique des hommes Cette action devient d'ailant plus crédible qu'elle s'inscrit dans une peispeclive J'immortulité de l'homme et d'obéissance à une Volonté transcendante. En proclamant que l’homme «est le lieutenant de Dieu sur terre >■ {II. ÎOj. le Coran introduit un nouveau discours de légitimation clic/ tous les peuples qui. comme les Arabes, ne conaaissaienl encore qu'un pouvoir dévolu selon des mécanismes socio-politiques propres aux sociétés archaïques Ainsi, dans l'Arabie antéislamiquc. comme dans la Bcrbérie ou l'Afrique noire, les relations fondamentales que lissent la parenté et l’appartenance clanique conditionnaient l'exercice et la légitimité du pouvoir.

C'est dans tel éclairage <|u'il faut replacer les luttes sociopolitiques habituellement décrites en termes « tliéolo-pques » entre Kbârijiles, Sunnites et ChTites. Ces luttes sont l'expression de la tension ertre le nouveau système coranique de légitimation du pouvoir et le système en* core vivant de I époque*. Placés devant la nécessité de donner un successeur l- califel au Prophète, les musul* man$ de Mcdme ne pouvaient aisément faire prévaloir l'exigence coranique sur les vielles antinomies (rivales. La question de savoir si le Prophète avait ou non dési* gné. de son vivant. *Alî pour successeur-, apparaît secondaire pai rapport aux rivalités de clans (les Bunû Ha-clnm contre les Uanù Sufyân à La Mckkc. les Aw» contre (es Kha/iaj à Médine) compliquées, liés tôt. pat les forces sociales considérables mises e* jeu par les conquêtes.

On se contentera de retenir ici qu'au problème posé par La vacance du pouvoir en 632 à Médine, il y eut une réponse de fait qui permit le développement d'un État culifal légitimé u posteriori pur un Islam officiel et deux réponses théoriques décrites sous les noms de khânjiic et chi'ile*. Jusqu'à l'avènement des Abbàsides. il convient de parler de mouvements socio-politiques en quête d'une doctrine précise plutôt que de partis religieux déjà bien définis. L'examen des rares textes authentiques qui remontent au l'Wll* siècle, montre que te discours de l'époque est du type étliico-religieux et non discursif : par sa concision, sa recherche d'une correspondance idéale entre lu beauté de l'expression et la nchesse suggestive du

1.    Il reste toujours aoil* même dan* K sociétés Krahes contempo. raine*. cf. M. Tetüer et autres. FAtex. fumoir et légitimité au Maghtih. Paris. CNRS. I‘>?3.

2.    Les CUi'tte* soutiennent m* le Prsplietc a désigné .Mi dam un texte cxpbulc connu sous ic nom de » Tradition du murait de Kliumm h

y Les Khàrijues ci les CWucs ont. eu aussi, imuurt des Puis ci tJevrtiH’pé des expérience* d'istim olTkicI : et l'ftÿt de Tàtien en Algérie (777 ^09) : tes l'âtimidcs en l/rtftyd et en fgjpie |SO)972. Il/ll ; I Clat iranien depuis les Oalavuici.

contenu, son recours aux aphorismes et ses appels à la conscience eschatologiquc. il se rapproche plutôt du dis* cours coranique. Hasan al-Basri (m. 772), Abdallah b. lbàd (ni. avant 745). chef d'une fraction modérée de Khârijites. interviennent auprès du souverain omcyyade Abd el-Màlik (m. 70S) dans des lettres qui prouvent qu'un dialogue entre des consciences musulmanes exigeantes et le pouvoir officiel était possible.

Cela veut dire que le langage de l'époque était ambivalent. l es Khârijites menaient leur combat avec le slogan « le jugement n'appartient qu’à Dieu » qui exprime une position souvent énoncée dans te Coran (VI. 57 : XII. 67. etc.), mais correspondait, en fait, à des solidan-lés tribales indéfectibles. Le nom même kliânjite dérive d'une racine qui traduit l'idce d'aller au combat pour défendre « les droits de Dieu ». mais l'Islam officiel l'appliquera à ceux qui sont sortis de la Communauté « orthodoxe ».

Le mouvement légitmmie qui donnera naissance au parti chrite, réalise également une signification virtuelle du Coran et de l’expérience prophétique : le Guide de la Communauté hm>»; doit jouir, comme le Prophète du soutien de Dieu pour poursuivre la difficile tâche d'incarnation du divin dans l'humain, du spirituel dans le temporel, du sucré dans le profane. Mats celte théorie prendra corps peu â peu à travers les luttes contre le pouvoir établi cl grâce à l'intervention de plus en plus efficace de ces non-Arabes porteurs d'idéologies variées, comme ceux dont Mukhtâr dirigea la révolte à K ùla en 685.

Un Islam officiel commue à sc forger dans ce climat de vive compétition où chaque mouvement cherchait à projeter sur la sccnc historique telles virtualités « islamiques ». L'expression Istioi i officiel se justifie par la répression des révoltes khârijites Cl proulides au nom d'un fiat qui se présentait lui aussi comme l’héritier et le continuateur de YÉnrt-Umm fondé par Muhammad. Ainsi, l’idée de légitimité prend consistance au cours d'une action lus-

torique concrète : mais celle iclion engendre des contenus de conscience differents selon quelle est vécue du côté officiel ou du côté des punis persécutés. Au cours du siècle omeyyade. lu bipolarisation sunnitefclri'ite du fait islamique se dessine : mais le clivage des consciences collectives ne recevra les formulations doctrinales correspondantes qu'à punir de WO-'MK). Vers 750. plusieurs devenirs étaient encore possibles pour la pensée arabe: l'ouvre du grand écrivain d'erigine persane. Ibn al-Mu-qaffa' - exécuté en 756 - suffitait à die seule à montrer la diversité des horizons ouveris et l’audace des conceptions. Dans un éent célèbre ce penseur proposa, par exemple, une séné de mesures administratives et législatives dénotant une pensée polit que positive.

C) Lü’ff ttrbiirc et prèdestnativn. - À traveis les textes trop rares et altérés qui nous sont parvenus, il est difficile de suivre le passage de la représentation prcco-raniquc d'un destin inexorable, impassible, à la conception d’un Dieu Juge rigoureux, mais dément et miséricordieux. Comme en d'autres domaines, le Coran $c sert du substrat arabe ancien pour introduire des attitudes ci des notions nouvelle : c'est pourquoi on y trouve des versets en laveur du libre arbitre aussi bien que d’autres en faveui de la piédestination. La pensée spéculative, utilisant le principe de non-contradiclion, s'ingéniera plus tard a réduite les oppositions. Dans la phase mchoalive qui nous occupe, on retiendra que Hasan al-Basri. piécurseur de deux groupes rivaux ultérieurs - les Mu'ta/ilitcs pirtisans du libre arbitre ci les tradilionnistes partisans du déterminisme divin -maintenait sous le même egard, te Dieu Juste et Omniscient, l'homme responsable de ses actes dans la perspective du Jugement dernier. Nous avons là l’exemple d’une lecture exis.entielle du Coran, avant l’iniervention des principes ogiques et des catégories d'Anstotc.

Les première» discussions présentent un autre aspect «lui mente d'être noté : tes partisans du libre arbitre - nommés Qadariyya. de <ft«Air - capacité d'agir déléguée par Dieu à l'homme sont confie lès Omeyyades. Autre* ment dit. le problème discute avait une portée politique immédiate. dans l'hypothèse du libre arbitre, les califes sont directement responsables du mal qui résulte de leurs initiatives. Cette hostilité des Qadaetyyu au pouvoir omeyyade explique la disparition des hadith favorables à leur thèse et la libre circulation, au contraire, des hadith contraires. On a là une illustration des conditions concrètes dans lesquelles s'est formée une pensée arabo-isla-imquc vffuieik. l a même lutte politico-religieuse se poursuivra sous les Abbâsides entre les Mu’ta/ililes et les Hanbahics.

D» La fot et les aimes. L'accomplissement scrupuleux des œuvres prescrites par Dieu étant une des conditions de la foi. il importe de définir le statut religieux de chaque acte humain Le problème est directement lié au précédent puisque, d'une part, la foi n'échappe pas au Décret inscruiablc de Dieu    et. d'autre part, il est

nécessaire de se prononcer ici ci maintenant sur des actes comme l'assassinat de 'L'thmàn ou de *AIÎ.

Deux positions extrêmes se sont affrontées : celle des Khàrijiles qui déclaraient infidèle, donc privé du statut légal de membre de la Communauté musulmane, le coupable d’un pédtc grave (c'est le cas de *( Jtltmân et des califes omeyyudesj : celle des Muiji'ites qui remettaient à Dieu <i’rftV) le soin de décider du statut de foi ou de non-foi (altitude favorable aux Omeyyades). Dans le premier cas. la fois est un dire - adhésion explicite aux articles du dogme - et un agir - accomplissement strict «le toutes les ouvres prescrites* ; dans le second, la foi est

1 Oo péta \e iVtvjukW. vepembitt <i cht? Ic« ivernirn KMrijàrs. l'nd'jàaa de rinâdék ne induit |im l'ancienne atuirnk bédouine qui «leebrart ennemie» potentirik» le» uibot mm alliée».

distincte des œuvres et consiste dans la teconnaissancc de Dieu et de ses envoyés : par suite, le croyant qui désobéit aux dispositions de la Loi. conserve le statut de croyant et n'ira pas en enfer.

Avec l'avènement des Abbâsidcs. tes solutions se diversifient et évoluent dan* un sens plue spéculatif. Ainsi.

les Hanafites-Mâtùrides insistent, comme les Murji'iles. sur la foi en tant que confession verbale et udltésion du cœur, mais en ajoutant que Tmobseivance des piescnp* lions entraîne un séjour temporaire en enfer : les Mu'ta-/ilites liés aux Qudaiiyya. inttoduisent la notion de « statut intermediaire » : le croyant coupable dune faute grave est déclaré prévaricateur 'fâsiq;. c'est-à-dire ni croyant, ni incrédule, les Acharnes définiront au x* siècle, la position sunnite qui reprend celle des l.lanafi-tcs-Mâtûridites. mais en insistant sur la possibilité d effacer le péché par le repentir ftawba).

3. L'impact de la pensée grecque. - La pensée grecque a cheminé dans l'aire culturelle arabo-isùimiquc par la voie diffuse ou indirecte et par la voie savante ou directe,

l.a méthode philologique u fuit prévaloir la rcdiercbc des « influences » en reconstituant les chaînes de transmission littéraire de l'héritage grec. C'est pouiquoi. on a surtout concentré l'attention sur le IX* siècle qui est la grande période des traductions. Et l'on insiste à juste litre sur le rôle actif du calife Ma'mùn (813-833) qui encouragea le mouvement de traduction en fondant le 8oyt af-lfiknhi ou Maison de la Sagesse où travaillèrent des chercheurs dont la rigueur méthodologique et l'érudition sont rarement égalées dans le monde arabe actuel.

En fait, on assiste aux ix*-x‘ siècles, à une promotion en arabe d’une tradition de pensée qui n*a cessé de $c répandre en Prochc-Oivcnt depuis les conquêtes d'Alexandre. Il suffira de nommer ici les grands centres de vie intellectuelle en giec et en syriaque, qu'animaient surtout des chrétiens avant l'avènement de l'Islam : Edcsse.

Ntsibc. Sdcuoc-Clésiphon, Jundichâpur. Anltoche. Martin. 1 .'enseignement chrétien diffusé à partir de ces centres dans les couches populaires a contribué à façonner ce minimum de conformisme éthique, estliétique. logique qui fonde les conduites, les modes de perception et les spéculations sui « la sagesse éternelle ». La notion de juste milieu ■* = rni.t.1/; présente dans le Coran, le Haditli. les dictions populaues. est l'exemple le plus frappant des liens tissés de longue date entre un fonds commun et son exploitation savante, puisque les moialisies arabes la reprennent dans la même perspective qu’Aristoic.

Cela veut dire que l'intervention de la pensée grecque savante en syriaque, puis en arabe, s'est faite dans un terrain plus on moins pénétré déjà par ce qu'on pourrait appeler I*épistémè gréco-sémitique. Celle-ci est un complexe où sc mêlent les apports du platonisme, de l'aristotélisme, du ploimisme. du stoïcisme, de l'épi-cunsme. du pythagorisme, de ('hermétisme, du zoroastrisme. du manichéisme, du vieux sémitisme, des révélations judéo-chrétiennes, etc.1. Cela reod particulière ment aléatoiie l'évaluation des « influences» chez les penseurs arabes. En des temps si lointains, la transmission d'une tradition culturelle se faisait par la parole, la conduite, la répétition des savoir-faire, bien plus que par l'écrit. Dès qu'il y a texte, il y a sélection, donc élimination de méthodes, de schèmes, de concepts conformément aux exigences de chaque école constituée. Ce que le philologue saisit dans le texte, c’est donc une tradition réduite, appropriée à un usage scolastique. Voilà pourquoi il nous est si difficile de reconstituer l’univers scientifique d'un Jj'far al-Sâdiq «n. 765) que la tradition islamique présente comme l'initiateur, à la fois, d'une exégèse symbolique, de b science du Jafe ou Connais-

t. CT- Eotyehpédie de /'Mms 2' ed. «n.: » AreqûiâS* ». « Alla tta ». • AIKttin ». « t ilh%liùrM ». « lïjâlîiià* ». • FAnàxy&t ». « M-Wa ». « r>lMib ». etc.

sance apocalyptique rétervècs aux prophète», puis aux descendants de 'Ali, de la Tradition im.imiie recueillie par Kulaynî et de l'alchmie dont il aurait formé le plus grand représentant Jibir b. Hayyân tm. veis 815). Mèrne si cette demiere iltiatiot est discutée, il est certain qu'à Médine, autour de Jafar. un « nouvel esprit scientifique » est né : des techniques de réalisation spirituelle liées au symbolisme alchimique sont appliquées à l'exégèse coranique et à un: sublimation de la conduite du Prophète prolongée par celles des premiers Imams. Dans cette orchestration inchoative des thèmes spirituels du Coran et de l'expérience prophétique - comme plus lard dans la majestueuse construction de la philosophie illu-minativc (/r/tnty. voir mf'ra, p. 76) - la recherche des sources demeure utile à condition qu’elle ne voile pas les voies, les moyens, les objectifs propres aux esprits désormais engages dans la logosphère arabo-islamique.

L'imporlunce de l'activité - hélas ! mal connue - du oeicle de Ja'far et des mouvements qui en dérivent, est décisive pour le redressement de perspectives historiques et gno*éoJogiqn<* l\»u»»éc* par la compétition idéologique entre Sunnites et Chfiies. la rupture épistémologique entre tradittonalsles et rationalistes (voir infra). puis, au xix* siècle, par les postulats positivistes et liisto-ricistes de l'érudition philologique (cf. VAverroès de Renan). Suivre la ligne de pénétration de la pensée gieeque dans la pensée arabe et tenant compte uniquement du nombre et du contenu des traductions qui nous sont parvenues. c'est réduire la «evonde à une simple repose scolastique. imitative et fragmentaire de la première, tes modes de présence de Thériiage grec, en milieu culturel arabo-islamique. sont souvent plus subtils que ne le laisse croire lu reclterche des influences directes. À côté de cas évidents de reprise d'un thème, d'une méthode, d'une solution qui peuvent, au demeurant, ctiangei de portée dans un ensemble contextuel différent il y a tes cas de convergence d’cipnls hantés par les mêmes pro-

blêmes d travaillant dans des conditions socioculturelle» homologues. Am$». il est intéressant de montrer comment et jusqu'à quel point la tension déjà présente, en Cirée1 cttcsiiiii1 entre htfins et w«iW. est réactivée à Basra. Kùfa et Bagdad2.

1. 'étude des lignes de transmission des têtus grecs s'inscrit dans le cadre d'une recherche sur les mécanismes intentes de formation de la pensée arabe. Cela veut dire que les traductions doivent avjnt tout permettre de mon-lier dans quelle mesure le exique philosophique de la langue d'arrivée (l'arabe) introduit un système de pertinences équivalent à celui de la langue originale (le grec ou le synaque). Ce travail indispensable pour 'évaluation exacte de l’outil conceptuel mis à la disposition des penseurs arabes, reste encore à faire. Le modèle le plus rigoureux en a été fourni par R. Wal/cr.

Commencées au moins sous le régne de l'Omeyyadc Hichàm (724-743-t dont le secrétaire Sdkm Abt-l-1Alà1. un Iranien, traduit des éptlres d’Aristote à Alexandre. les traductions de philosophe» grecs sont devenues, au IXe siècle, plus nombreuses, plus rigoureuses et. matériellement, plus accessibles grâce à b fabrication dj papier après 7(2. Les plus grands traducteur sont ei même temps des animateurs de la philosopliie. Ccst le cas de l.lunayn b. Ish'âq <m. $73) cl de son fils Isli'âq (m. 910) : Qustâ b. lûqâ (m. 912). Thibil b. QuiTa (m. vers 900). Ibn Nâ'ina al-ljimsi. contemporain de Kindi. denne une paraphrase des F.nnéaJc.t d'où sont éliminées le» expressions à connotation païenne et où est renforcé, au contraire. k caractère transcendant de l'Un ( Épine sur ta seienee divine attribuée à Fârâbi). Al-Kmdî lai-même (ni. 870). premier grand philosophe dont l'œuvre couvre les diverses parties de la pli losopluc au sens arliquc et
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2.    Cl. M. Aritoua. UmncmmA'. yed. 2005. p. Ml i.

médiéval (sciences physiques, naturelles, mathématiques, sagesse), a corrigé les extraits des trois dernières Emiêa-des connues sous le nom «Je Thêohnie d'Aristote Au début du x' siècle, l'ctuvrc d'Anstote. des oeuvres authentiques et apocryphes de Platon, les commentaires d'Alexandie d'Aphrodise. Porphyre. Thémistius. Simpli-cuis. Jean Philopon. Jambhquc. etc., sont traduits. I) faut y ajouter l'oeuvre scientifique et philosophique de Galien (Jâlînûs) qui a foui ni à la falsofa' les cadres d'une recherche mécicale inséparable d’une philosophie éclectique Ce meuvement de traductions :t les premières oeuvres qu’il inspire sont caractérisés par deux traits déterminant? pour l'avenii de la pensée philosophique en Islam : I .• Ici principaux traducteur? sont des chrétiens qui travailleit pour le compte de nccênes musulmans « éclairés » : cela veut dire que t'élude du grec ne s'intégrera jamais dans la tradition pédagogique arabe et. déjà. Fâribî et Ibn Sinâ iravailkat sur les textes traduits : 2 : le souci d'acquérir et de vivre une Sagesse (sagesse théorique qui permet de contempler l’harmonie de l'Univers, sagesse pratique qui ensegne les moyens de s'insérer effectivement dans cette hatmonie) rend secondaire. voire inutile, la restitution historique exacte des doctiines. Celles-ci sont choisies en fonction des possibilités concept jettes et logiques qu'elles offrent pour dc\c lopper. défcr.dre le credo propre à chacune des « sectes » nouvelles qui s'affirment dans le cadre anibo-islamique. l e mystKisnc mtcllcciualisie de Plotm. la science alcxandnne. la théologie de Proclus, les gnoses licllênisti-ques et iraniennes, l'astrologie sabéerne. l'hermélisme. le néo-pythagorisme, les idées stokienaes retrouvent ainsi 2

une actualité dans une cité musulmane tosmop^lile. Un postulai légulateur qui fait violence à la réalité InstO» riquc permettra de discipliner quelque peu ces courants complexes et mêlés : il sera téveloppé principalement par Fârâbî dans son traité sur i fuirmontsadon des positions dot dcuA Sages tPIaton et Aristolei. De la sorte, la fat* sofa pouvait fonctionnel comme un système collèrent permettant d'accéder à ta Vérité et de conquéri' le Bon» Iteur parfait.

C’est ici qu’d convient de parler du mouvement connu sous le 10m de mu’ta/ilite. car ses animateurs à Basra. d’abotd. puis à Bagdad. se distinguent |Xu un souvi de rationalisation. Comme tout les noms de « sectes ». celui de mu'ia/ihtc est polémique : il veut dire se tenir à l'écart : d'où l'idée de rupture plus ou moins ouverte avec l’« orthodoxie ». ou d: neutralité vis-à-vis de 'Alî. En fait, jusque veis 750. il s'y a pas un gioupe bien dé» fini conau sous ce nom. mais des positions variables selon les personnalités. C'est i Basra que des espnls parti» culièremem actifs, comme Wûsil b. Aiû" tm. vers 750». élève de Hasan al-Basri. ‘Aru b. ’Ubayd tm. 762). Dirai b. ’Amr im ÿOO^-Oj. Jettent les bases de oe qui devien» dra la doctrine muta/ilile des cinq principes : l'Unicité de Dieu : la Justice de Dieu ; le statut intermédiaire du pécheur: l’exécution des promesses et des menaces dans l’Au-deli : l'obligation d'ordonnei le bien et de défendre le mal. Il faut observer qu'in esprit réaliste, calculateur, tourné vers le raisonnement et le proht. s'élail mposé à Basra des le vin* siècle.

« La fortune (y) est convoitée, écrit Jàh z... : on emploie pour y parvenir fhonneur et la bassesse. la loyauté et la traîtrise... : on ta même jusqu'à utiliser l'impiété au même titre que la foi. >*'

t Kâl'i ewlue. au cotuiuirt. eam te «os d'une «te plus austère, refuge de a comesuiioo dit hc ci l un «avoir mnhw soumK aux prtrv-lopuict.

À ce stade. la discussion sur les cinq principes avait

une portée pratique immédiate : la défense de ('Unicité visait te dualisme des manichéens et non encore la définition des attributs : (affirmation de la Justice était un moyen de dénoncer l'injustice des dirigeants, ce qui implique un tien avec les Qadanyya et même les Khânjiles.

Pendant la première moitié du ix' siècle, l'accueil enthousiaste fait à la pensée grecque permet aux Mu'ui/ilt-les de Bagdad de renforcer la tendance rationalisante manifestée par le groupe de Rasra. Abû-t-Hudhayl #1-Wllâf (ni. \ers 8SÜ> appelé à Bagdad par Ma'mûn vêts 820. Bichi b. al-Mu'lainh (in. 825t. Al-Naz/ànt (m. 8461 brillant connaisseur d*Aristote et son disciple Jàhi/ (m. 869j... ont conitibué à définir une docltine rendue officielle en 82?. Celle fois, les cinq principes donnent lieu à une construction systématique qu’on a ton de continuer à présenter comme une théologie. Il est plus exact de parler de l'idéologie d'une classe dirigeante dont le succès s'est affirmé de 815 à 847. On ne peut montrer ici comment chacun des cinq principes recevait une application socioculturelle et politique précise. Une automatique d'inspiration coranique visait à mettre la Parole de Dieu à la portée de l'homme cultivé en assurant à la raison une capacité d'initiative et en favorisant l’émergence d'une personne responsable : tels sont, en effet. les traits de l’honune nouveau, cet adfb qui prend déjà une place prépondérante dans la société abbâside en pleine ascension. Mais cette accentuation bwmntsH' du Message divin affaiblissait. corrélativement, l'affirmation de la Transcendance de Dieu et de Sa Parole. Sociologiquement. le discours mu'la/ihte. comme celui des /<itë-sijii. consacrai! l'opposition élile/masses ; celles-ci étaient prises en charge pai des maîtres comme Ibn Hanbal (m. 855) qui fut torturé pour avoir refusé de souscrire à ta thèse mu'lazihte du Coran créé. Cet épisode inaugure une longue compétition entre l'attitude rationalisante cl le traditionalisme. Il illustre une tension entre deux fa-

vont) de comprendre e( de vivre le fait coranique, entrai* nam deux pratiques du discours. elles-mêmes liées dialcc-liquemeni à des groupes sociaux nettement dilïérenciés.

Les liens du mu'la/ilisnte avec la ftilsafa ou. si l'on veut, l'impact de celle-ci sur la pensée arabo-islannquc. apparaissent dans l'oeuvre considérable du premier grand philosopbe arabe : Al-Kindî (m. 870). Cet auteui se distingue des autres fahhifii par son affirmation explicite de la création ex nîMu du monde et de la insurrection des corps. Il prend volontiers en charge le donné révélé et rc-court à la méthode exégélique des Mu'ta/ilites. Il se sépare. cependant, de ces derniers sur un pomi décisif :

pour lui. la philosophie n'est pas seulement le cadre d'une dialectique pour défendre la Révélation coranique contre ses divers opposants : elle est une discipline irremplaçable de l'intelligence humaine en quête de Vérité, cette même Vérité que le Prophète, détenteur de « la science divine», révèle en un langage simple, accessible à tous. La bibliographie de Kmdi atteint 241 titres et atteste son souci de poser les fondements de ce qui pouvait devenir une vigoureuse philosophie arabe-islamique.

4. La compétition sunnitc/chnte. - Après l'avènement du calife abbâside Al-Mutuwakkil 1847-861). la tension monte de nouveau entre Sunnites et Chi'ires : mais, au lieu de se traduire seulement par des affrontements sociaux. elle va se doubler de plus en plus d'une féconde compétition doctrinale. Chaque parti contraint l'autre à expliciter scs positions, à inventorier scs sources, à consolider ses méthodes et son atgumentation. Les termes Simm ci chi\t perdent leur signification lexicale première pour désigner deux coûtants doctrinaux désormais pourvus de corpus auxquels se référeront fidèlement les penseurs ultérieurs. Nous verrons comment cette situation engendrera une pensée classique, puis scolastique.

Les historiens n’ont pas envoie déteimmé avec précision la date de constitution d'un corps de doctrines

stable tant pour les Sunmtes que pour les Ointes. Pour les premiers, on connaît le rôle décisif de Cl»àfu <m. 820| qui a élaboré la fameuse théorie des Fon&twnis ou sources de Ai Loi religieuse '■ Vsûi al-fîqh,. Il entendait meure lin au pragmatisme doctrinal des premiers juges en substituant. â la tradition vivante. la notion théonque de ira* dilion obligatoirement fondée sur un fuidiih autlienlique. c'est-à-dire sur un texte explicite du Piopliêle dûment transmis par des autorités dignes de foi. I.cs traditions prophétiques deviennent ainsi la seconde source, après le Coran, de la l-Oi religieuse. Toujours pour réagir contre l'arbitraire de l'opinion personnelle en matière de qualification légale. Châftï définit deux autres « sources » : l'accord unanime de la Communauté HjmS} et l’analogie à deux tei ntes fqiyâs}.

La seconde manifestation du sunnisme au IXe siècle, est la constitution de corpus de traditions prophétiques «authentiques». I.‘élévation du hudhh au rang de Source de la Loi a déclenché une fiévreuse « recherche de la science ». comme on disait. On voyageait dans les provinces musulmanes pour interroger ceux qui pouvaient transmettre une tradition authentique. Parmi les recueils qui ont réussi à s'imposer, on retiendra ceux de Bukliârî (m. 870). Muslim (in. 87S) et. à un moindre degré, ceux d'Ibn Mûju inr 880). Abû Diuùil (m. $$8|. AI-NaSiit |m. 915). Comme ceux de Mûlik et d'Ibn l.lanbal. ces corpus ont une visée juridique et éthique.

Les Sunnites ont aussi leurs ouvrages d’histoire, d'exégèse et de théologie. Pour les deux premières disciplines, citons l’œuvre monumentale, encore très mal étudiée, de Tabari (m. 923) qui illustre parfaitement un type de connaissance caractéristique de la période de formation : pour la théologie, c’est AJ-Ach'ari qui exercera l'influence la plus durable malgré l'opposition des Hanbalitcs.

Parallèlement à cette activité, les Chîïses travaillent également à leur unification doctrinale. Cependant, ils ne

disposeront d’œuvres magistrales d'où procédera toute pensée orthodoxe qu'avec un certain retard par rapport aux Sunnites. Au IXe siècle, l'opposition chfïlc reste active, mais divisée et privée de succès jttlitiqiic décisif. Les Ismaïliens ne s'installeront en Tunisie qu’en 909 ; les Zavdites restent cantonnés au sud de la Caspienne et au Yémen : les Imâmiens connaissent une ense en 874 avec la disparition du onzième Imam. Nous reparlerons de ces trois groupes au chapitre suivant, car leur plein épanouissement politique et culturel mtet vient à partir du X* siècle. Retenons, «pendant, déjà, l'cflon du théoricien zaydite Yahya b. Husayn ul-Hûdi (ni. 911) : l’œuvre de Nawbakhti (m. 922) qui tente de (muter la dispersion des Imâmiens en énonçant les règles de succession des Iniâms.et leurs attributs distinctifs ; le travail de Kulaynî (m. 9.V9) qui. à l'instar de Bukhârî et Muslint. donne aux Imâmiens un corpus réunissant des milliers de traditions « authentiques » (cT. II. Corbin. Rn Islam iranien).

la plupart des auteurs signalés dans ce chapitre ont pour trait commun de demeurer ouverts à la forme orale du savoir, même lorsqu'ils cèdent eux-mêmes aux contraintes de l'écriture. Dam toutes les œuvres jusqu'à Ta-bâti et Kulaynî. la « composition » reste avant tout une consignation des témoignages oraux avec la mention obligatoire des transmetteurs successifs de chaque « texte ». La nouveauté, dans Ij pensée classique, sera justement l'abandon de la chaîne de garante ei le deve* loppcmem d’une écriture systématique. Il s'agit donc de deux types d’cxetvtce de la pensée : le passage de l’un à l’autre ne traduit pas nécessairement un progrès comme le laisse croire l'histoire linéaire et positiviste de la pensée. Nous attirons l'attention sur ce problème capital sans pouvoir lui consacrer, ici. tous tes développements qu'il mérite.

OopilIC III

IA PENSÉE CLASSIQUE

1 .'attitude classique. qtu consiste à rechercher des modèles et des sources d'inspiration dans un leu des) passées) idéalisétsj. est un des traits distinctifs de la pensée arabe. Nous venons de voir comment, dès la pliase de formation, des penseurs et des écrivains se sont tournés vers l'Antiquité arabe, iranienne, grecque pour construire un espace cul.uiel nouveau en langue arabe. Cependant, ce dassictsnc est lut-meme subordonne à une altitude mythique : le Modèle indépassable qu'il s'agit de promouvoir et de généraliser à l'aide de moyens culturels puisés dans divases traditions, reste le Coran et l'expérience du Prophète.

A partir de OUO-OSO. l'attitude classique évolue dans le sens d'un privilège de plus en plus net accordé au» dusse lues arabo-islamiques. Llran et la Grèce restent présents, nuis à travers des intermédiaires arabisés. Des œuvres vont être régulièrement étudiées dans des institutions scolaires qui se multiplient :ce qui entraîne progressivement le passage d'une pensée vivante qui choisit ses modèles et garde un contact avec le réel, à une pensée scolastique. C'est am$i qu'entre le X* et le xnr* siècle, se constituent les awnantiês arabes qui ne cesseront ensuite d'exercer leur fascination et leur emprbe jusqu'à nos jours.

Faute de pouvoir explorer entièrement un domaine louffu. complexe ei difficile, nous nous contenterons ici d'aborder trois points :

I) Le» vdiaviéies génitaux de la pensée dusnque.

II)    U système cogni if commun.

III)    Les principaux thèmes et écoles.

I. - Caractères généraux

Les caractères üe la pensée classique sont kés aux conditions politiques, sociales et économiques du monde musulman pendant la période visée- Rappelons brièvement les principales données.

Poliikiuetnent, la compétition entre un Islam légitimiste. exploitant des iréconlenlemcnts grandissants {révolte des ’/anj en 869 par exemple ; autonomismes provinciaux), ei un Islam officiel s'est poursuivie durant tout le (X* siècle. Mlle aboutit, en 945. à l'élimination de lait - mais non de droit - du califat abbâside par la dynastie bùyidc d'origine iranienne et d'obcdicnoc /aydite. Celle prise de pouvoir à Bagdad par des émirs, qui n'ont plus aucun lien avec la Famille du Piopliète. entraîne une certaine désaerahsalion de l'autorité politique. En même temps s'opère une décentralisation de ta vie politique et culturelle par suite du partage de l'Iran Occidental et de l'Iïak entre les trois hères bùyides.

De son côté, le chrisme smâilicn étend sa domination à Mfriqiyà' l9Ü9-972j. puis à l’Égypte (972-11711. I.'lslam d'opposition devient ainsi l'Islam officiel, tandis que l’Islam sunnite est réduit, à son tour, à la défensive, notamment à Bagdad où es Hanbalites font beaucoup parler d'eux. L'amvée dcsScljoukidcs (1038-1194) favorise la résurgence du sunnsme.

Sochikment. la distance s'accroît entre l'aristocratie terrienne. la bourgeoisie marchande, les groupes dirigeants {kuiisib ou secrétaires de l'administration centrale, personnel judiciaire, officiers d'une armée de plus en plus exigeante) d'une part : les «lasses laborieuses {petits artisans des villes, paysanneri; de plus en plus dépossédée par le système des concessions, ou tytii». les classes dan- 3

gercuses {miséreux, 'iiyyirünî. les nomades, c'aulrc pari. Cela >e traduira dans ia littérature ei dans la pensée par l'oppxalion constante entre Vcliie fkhâssif raffinée, éduqaée. apte aux spéculations et la popufixc f'ùmma) source de dangers, d'anarcluc. vouée à l'ignorance. I.e$ kuitâS. les gros propriétaires enrichis par le négoce, les fermages et les concessions, l'armée avec ses rivalités

«■tire Turcs et Datylamiht, le* jumconsutleic constituent

les pnneipaks forces qui pèsent, de diverses manières, sur k destin de l'autorité centrale el de la culture.

Fi^no»iitfU(7iicni. le monde musulman oouisuil sa aoistance jusqu'au XIe siècle quand ks Turcssdjoukides déferlent sur le Proche-Orient, les nomades hilâlkns sur k Msghrcb. tandis que k Califat de Cordoue se disloque en piincipautés qui scrott la proie facile de la Rcton-ifuistv. L* phkomtiM («plus important *ÿt. cependant, l'entrée en scène des marchands italiens dès le xu‘ siècle. L'essor de l'Europe occidentak entraîne. tonikttiwtHeni. le déclin de la civilisation arubo-tslamique. c'est-à-dire des sipporls sociaux, mitériels el techniques de la vie intellectuelle

Ce» évolutions se trad usent, sur k plan de la pensée, par les tendances suivantes : 4

être l'apanage d'une élite protégée pur des mécènes généreux et éclairés l es sciences religieuses, uu contraire {Tradition, morale, langages et lectiniques mystiques, professions de fo> ou éléments théologiques Je base», s'adressent, dans les mosquées, à un public plus large et plus simple. C’est le cas des Hanbalites. des mystiques qui commencent, à partir du X* .siècle, ù se grouper en cerrtfK dos dont soriitonl es confréries 4 plus généralement de ceux qu'on nomm: tes I/üchwiyya, désignation polémique appliquée aux .radilionnistes littéralistes et intégristes par les Mu'la/itilcs.

1. a diversification et la spécialisation dans l'activité scientifique sont soulignées dés la deuxième moitié du x* siècle, par la parution d'un manuel rassemblant tes vocabulaires techniques de toiles les sciences {Les defs des svieruvs de KhwWmij et d'un impressionnant inventaire de la production écrite en arube : te Fihrisi '= (mio-L>km} d’Ibn al-Nadîm. Ce dernier ouvrage est complété par Abu JuTar al-Tûsi (nt. IU66> qui dressa un inventaire de la production proprement chute.

2.    Un souci de systématisation et de synthèse lié aux progrès de la raison discusive et aux nécessités de la contestation mutuelle et de la rivalité entre les écoles. La recherche de la Vénté est la préoccupation commune à tous les esprits : mais les voies d'approche, les cadres et les moyens d'expression de cette Vérité sc sont multipliés. Dans toutes tes blanches de la connaissance

grammaire, lexicographie, exégèse, hadith. droit, histoire. géographie, théologie, philosophie dont se détachent l’éthique et la médeciae . on reprend les premières <ruvres et les données accumulées durant la période de formation, pour les réapproprier aux besoins d'une société plus complexe, d'une raison « scientifique » plus exigeante, d’une culture plu étendue. L'exemple le plus significatif de oette tendance est sans doute celui de la correspondance scientifique échangée entre Tawhtdî et

Miskawaylt dans le Kiiâh al-flawmiU \raJ-cfhnvamil. Par k ton critique, l'ironie cinglante, l'exigence de vérité morale. religieuse et scientifique, les questions laissées sans réponse de Tawhîdî rfejirôw/.J rappellent celles de Jàhiz dans le fameux l'jrbr ; mais par k souci de rigueur logique. d'information exliaustive. d'analyse prudente, les réponses 'chawàntilf de Miskawayh révèlent les transformations de la curiosité scientifique et de ses moyens d'expression au X* siècle5. Tous les auteurs que nous citerons plus loin ont contribué par des synthèses particulières dans leurs spécialités respectives, à élaborer cette vision du monde caractéristique de la civilisation arabo-musul-manc classique.

ï


3. Une promotion des intellectuels. - |.a multiplication des capitales pondères, la formation de cercles scientifiques son à l'initiative d'un riche mécène, son autour d'un maître humble, mais vénctc comme Abu Sulaymûn at-Maniiqi im. vers 10001 à Bagdad, favorisent l'amélioration du statut socio-économique des intellectuels. Certes, on ne peut parler d'une classe liomo-gène, urne par les mêmes besoins et une idéologie commune. Mais tous les dirigeants reclterchent leurs enseignements, leur savoir-faire (surtout les médecins) cl kur soutien. Ils arrivent à concurrencer les poètes dont les éloges et les satires ont longtemps rempli la fonction d'une presse d'opinion d'aujourd'hui. Ils deviennent conseillers comme Miskawayh. virirs comme Ibn Sînâ. grands cadis comme ’Abd al-Jabbâr. Ibn Ruclid. etc.

Les modes d'acquisition du savoir - formation directe auprès de maities réputés, mais aussi indirecte grâce aux contacts entre personnes de toutes origines socioculturel-to. (fans les plates publiques, les mosquées, les boutiques où sc perpétue fa mémorisation tic traditions orales -permettaient aux plus humbles d'accéder à un certain niveau de culture. Toutefois, la nécessité de s’assurer la faveur d'un bienfaiteur limitait la liberté de conception et de critique, comme le prouve l'exception brillante de Tawh'idî im. U)I4).

Du point de vue de l’activité proprement intellectuelle, les initiateurs d’idées vraiment neuves restent rares. Le rôle le plus important revient aux atinutieurs qui amého-renl les formulations et renforcent, auprès d’un public élargi, les positions de disciplines contestées comme fa théologie et la philosophie. Il y a aussi les maintencurs* diffuseurs des enseignements de chaque école constituée ; ils sont responsables de la transformation de 1a recherche inaugurée par les maîtres-fondateurs, en idéologies de combat.

4. Une expansion de ta logosphèn» arabe. - Les explorations de ta pensée classique dans le domaine philosophique et scientifique, notamment, forcent l'intérêt de l'Occident latin dés le Xlt‘ siècle, c'est-à-dire au moment même où des signes d'arrêt, voire de rupture se manifestent du c6té arabe. Des œuvres de Rlia/és. Avicenne. Gha/àlf, Averroès... sont traduites, étudiées et discutées avec vigueur. Du c6(é iranien, la pensée arabe connaît, avec les Spirituels chS'itcs, un déveoppement opposé à celui que lui assure l'Occident. Celte fructification, dans la double direction de l'imaginaire et du rationnel. at-teste les virtualités d’une pensée dont l’élan conquérant a été brisé par des vicissitudes historiques qu'on commence à connaître. Ajoutons, cependant, que la pensée classique. comme toute construction intellectuelle achevée, a produit un impensable à mesure qu’elle u organisé, avec des schèmes et des procédures nécessairement limités, l’espace de son propre inusable, U théologie, par

exemple, a mis au point une slaatégie polémique bien plus qu’une structure heuristique pour une investigation ouverte : il en est résulté un vaste domaine encore un-pensé dans la pensée arabe moderne.

II. - Le système cognitif commun

La prolifération des sectes et des écoles ne doit pas faire perdre de vue l'existence d’une plate-forme intellectuelle et culturelle commune à tous les esprits qui ont contribue ;i l'élaboration de la pensée classique, (."est ce qu'on peut nommer l’espace mental de cette pensée. Il est nécessaire de tracer, même rapidement, les contours de ect espace pour mieux marquer ensuite les points de continuité et de discontinuité dans l'histoiie de la pensée arabe.

Nous évoquerons les principaux cadres et horizons de l'adiib : puis quelques tensions constitutives du système cognitif.

1. Cadres, horizons et méthodes de I’ « adab >. -l.'iir&jhcst l'ensemble des connaissances profanes directement utilisables par le citadin cultivé dans l’ordre cognitif. éthique et esthétique. Il est donc aussi l'ensemble des éents qui constituent cl diffusent ces connaissances. Au x* siècle, l'udiri» déborde largement le champ couvert aujourd’hui par le concept de littérature, puisqu'il englobe la culture linguistique, historique, géographique, scientifique. philosophique. Il est. en somme, l’expression de la civilisation arabo-islamique parvenue à sa maturité dans les grandes métropoles. Son importance est devenue telle que même les spécialistes du savoit religieux (itadilion-mstes, théologiens, jurisconsultes) l’acquiérent et le pratiquent. Par lui. la fiontière du pensable et de l’impensable sc déplace ; une tendance laïcisante, rationalisante, réaliste. gagne de nombreux secteurs grâce, notamment, à la dilTusion. à partir de 950. d’un <idtih philosophique Icf. Arkoun. Contribution, p. 195 $.).

On est donc fonde A rechercher dans l'immense littérature il'adüt' les cadres spatio-temporels. les horizons esthélico-éthiqucs et les méthode* de composition communs à la pensée arabe.

l es progrès des connaissances historiques et géographiques permettent une perception quantitative, positive de l'espace et du temps, mats dans le cadre d'une perception globule qualitative. 1. univers entier étant de création divine est nécessairement beau, parfaitement ordonné. vision que tes premiers géographes. mathématiciens et astronomes comme Muhammad al-Khwâri/m (m. 846). Farghâni |m. après 861). Abu MaVhar (m. 886). Ibn Rusleti (m. après 903). etc., se sont efforcés de traduire à l'aide des enseignements de la science grecque. Géographiquement, la terre est divisée en une « demeute de lislam » et un « territoire de guerre » : un espace géopolitique musulman 'manitatui} soigneusement exploré et divisé en vingt provinces |cf. A. Miquel. Géographie} et un espace étranger qui restera toujours peu ou pus du tout connu. Avec lu diffusion de Widab philosophique, lu perspective grecque du cosmos s'allie à la perception des * merveille.6! de ta Crcatum » telles que le Coran les présente. Il y u homologie de structures entre macrocosme et microcosme : l'homme pleinement humain est celui qui réalise entre ses facultés (rationnelle, irascible et appétitive) le même équilibre, le* même* rapports de proportion ei de justice que ceux qui commandent la vie des êtres d'en-Haut. Les riches concepts de Justice universelle, de hiérarchie ascendante'descendame des êtres idc l’Un - Ëue Premier • Premier Moteur • Créateur6 aux éléments simples en passant par l'homme, être intermédiaire dont k rang sur l'échelle ontologique, dépend d'une chaîne d équilibres : humeurs, facultés, climats, astres), félin-

qic. la politique, la connaissance métaphysique dépendent ainsi de la physiologie, de la géographie et de risirobiologie. La perception des peuples de « la terre habitée * est maïquée par ces conceptions . les populations les mieux équilibrées sont celles des régions intermediaires entre le Nord et le Sud.

Le temps linéaire de l'histoire événemenUele ne commence à s'imposer qu'avec le genre historique des Arvni-la où la date de l'Hégire - 622 apr. i.-C. - marque une frontière entre un temps obscur, imprécis qji se prête aax évocations mythologiques, aux récits spirituels intemporels. et un temps événementiel dont la mesure tend à devenir d'autant plus exacte que les discussions politico-religieuses se font plus vives. Ni ce temps de l'histoire concrète, ni le temps positif qui mesire le mouvement (distances, temps de fabrication, temps du mar-cl and. etc.) n'arment, cependant, à entamer la primauté du temps mythique (origine des choses, du monde, des êtres), du temps cyclique (rituels d'acvomph$*mcnt collectifs. attentes messianiques, restauration périodique de r<$pér.mcc par les fêtes, les mes de conjuration qui sont, toutefois, de plus en plus enserrés dans le temps liturgique de l'Islam officiel), de l'espace-tenips sacral de la puère. du jeûne, des pèlerinages.

Cette primauté de l'espace-temps mythique et sacral permet de réduire à des différences de surface les oppositions habuucUcmeM soulignées entre les praticiens des sciences dites rationnelles et les spécialistes du savoir ieli-guix. Les deux extrêmes de cette opposition sont les ê'o-bkifit et les musulmans intégrisfes (Hanhalih-c) Même eix. pourtant, conservent une xone commune où prédomine un usage mythique de la raison.

C'est ce que prouve l'examen de l’hori/on éthique de la pensée classique Nous ne pouvons que renvoyer ici au riche thème de l’Homme parfait avec ses accentuations philosophique île Sage), mystique (l’Initié paivenu à fanion avec Dieu), politique (le Gouverneur philo-

soplie = Inum impeccable!. individuelle (l'ami, k compagnon idéal l. culluielle OWiV» = honnête homme «Je l'àge des Lumières». mondaine (le raffiné, zarift. Chacune de ces accentuations est représentée par des groupes sociaux a des formes d'expression appropriés ; mais tou* les supposent le mente postulai implicite d'un Sujet humain capable pat une tension de la volonté, le culte de la lucidité (thème commun de l'homme « raisonnable »|. de cheminer dans la voie de la perfection pour « ressembler à Dieu ». voire s'identifier à l ui. Sous la diversité des lexiques, s'affirme ainsi une même mythologie du vouloir qui pousse à actualiser un Moi idéal en référant aux Figures symboliques (le Prophète, les Imams, les Sages. etc. i. Un même élan soulève les consciences touchées par k fait coranique ou par le discours philosophique, vers une Perfection conçue comme la condition sine i/ua non du Salul individuel, c'est-à-dire du Bonheur éternel : ce qui implique les postulats d'un Au-delà de l'espuce-iemps précaire où se déroule la vie tenestre. de l'immortalité de lame, voue du corps, de l'Accomplissement de la Certitude .'.wi/ih; plus ou moins fortement perçue des ici-bas par les « Amis rapprochés de Dieu » faniiyântuifurrubiin; Il va sans dite que la tension vers un tel Salut se traduit par un langage qui. au-delà d'un stmpk contenu éthique, atteint les instances psychiques profondes du lecteur ou de l'auditeur : instance estlié-tique par l'exaltation des « hdlcs vertus ». instance affective. voire érotique, par l'évocation de la possession de l'Objet désiré. I.c lien entre k Beau, k Bien, le Vrai est déjà si nettement affirmé dans k Coran qu’il a fourni la base du dogme de rmimitabihic du langage coranique L'exploitation de oe dogme par kl critique litlé-rane (cf. Bâqillâni. m. 1013) a contribué à tépandie le type idéal du langage estliético-éthiquc, concurremment avec les anthologies.

De toutes les méthodes de composition caractéristiques de la littérature d'<tft«A. nous en retiendrons une

qui est omniprésente et qui rélere ainsi à une direc-nen commune à tous k$ esprits : la caution. 1/'importance de celle-ci est d'abord soulignée par la multiplicité des anthologies et des corpus dés le ix* siècle.

A«.X corpus de Itadith qui aonl une muu: de citation.»

atuibuées au Prophète. s'ajoutent, en effet, les volumineux recueils des plus beaux et plus édifiants textes arabes, tels L’expoStlien clairv de Jàl.ti/. Li quintessence des triuiitions profanes d'Ibn Qutayba. les principaux ouvrages de Tawhîdî. La Sagesse étemelle de Miska-Wiyh. etc,

l a pratique de la citation atteste clic? les philosophes

comme ebes. lu apéuùtlwlsa du «avoir religieux lu permu-naicc d'une démarche typiquement mythique, lui venté a été dite cl vécue par les Anciens - Saps. propliètes. Compagnons. lrnàms. Maîtres-fondateurs la citation la réactualise dans les consciences en faisant abstraction de to Jtes les données particulièies des contextes historiques. Ansi s’explique la convergence des sagesses hindoue, iranienne. grecque, arabe, islamique, judéo-ci rétienne dans un ensemble de sentences, de testaments spirituels, de récits. de paraboles qui conservent une vérité éternelle. La citation par excellence qui fourmi l'argument d'autorité dans une logique à deux termes, très caractéristique de la pensée arabe, rcsic celle du Coran et du ffadt'th KHc n'est. cependant, qu'ur cas privilégié d’une attitude constante et générale.

2. Lee tensions éducatives dans ta pensée classique Dans son effort pour capter le sens et lui donner une formulation adéquate, la pensée classique a buté contre les difficultés qui ont été exprimées de façon plus ou moins pertinente par des couples de concepts opposés tels que : rason i Loi religieuse raison ^Révélation ; connaissance rationnelle/ connaissance traditionnelle : logique formelle •' logique grammaiicalc-scmaniiquc ; sens ésotc-ricue/sens obvie: fondements'upplicatiois : effort de

oO

recherche personnelle / reproduction : s pirilucL'lcm pore! : innovation ! pratique consacrée, etc.'.

Toutes ces oppositions que nous oe pouvons analyser comme il convient, se ramènent, en fait, à uie situa* lion herméneutique fondamentale et à des tensions sociologiques.

Li situation herméneutique est constituée par la notion de Révélation ramenée, en fait, â deux corpus de Textes sacrés : le Coran et son prolongement ü Tradition prophétique. La pensée arabe s'est trouvée de plus en plus enfermée dans ce postulat : la Vérité ultime, éternelle et totale est incluse dans le Coran qui a été une Parole. puis un texte. l/œcè$ à cette Vérité e$l dore condi lionne par les techniques de décryptage d'un texte dont les clefs sont multiples. Faut-il s'en tenir aux contraintes grammaticales, sémantiques, stylistiques propres à la langue arabe ? Mais cette langue, nous l'avons vu. a très vite été soumise à un travail de systématisation, de technicisation de plus en plus poussé à mesure que fe logique et U rhétorique grecques ont imposé leurs schèmes. Il suffit de renvoyer à ce propos à une célèbre discussion entre le logicien Mattû b. Yûnus (m. 940) et e gram-mauien Sîràfi (m. 979). La compétition mal dominée entre catégories de pensée grecques et sémantisric arabe entraîne une série de difficultés et de commentaires inadéquat.

Li voie symbolique s'est offerte comme une possibilité de cépasseï à la fois l'exégèse liitéraliste ruifitr; et le conceptualisme rigide. Elle consiste en un retour à l'originaire 'tu'wil), c'est-à-dire à une Vérité profonde, secrète, voike et non explicite. La ligne maugjréc par JaTar ul-Sâdiq trouve de» continuateurs paimi les penseur* chi*itc$ comme Kulaynî. Ibn Bâbûyc. AlOaykh 7

al-MufiJ (m. 1022k Fa/I Tabarsî (m. 1157)... Comprenons bi:n que la tension chiilcsunniK exprimée ici par les oppositions cxcgès&'herméneutique. sens obvie • sens ésotérique. mot/symbole. Loi-code / Vérité profonde...8, est d'ordre épistémologique et non étroitement « islamique ». II s'agit de ces mêmes difficultés rencontrées par les recherches linguistiques et sémictiques les plus récentes : I» pensée arabe en a fait une exséneiwe significative peur avoii affronté, comme 1i pensée judéo-chrétienne. une situation herméneutique. I e réexaincn de celte expérience, à la lumière de la linguistique et de la philosophie du langage modernes, peiiret de tracer la véritable frontière épistémologique qui sépare les oppositions scolastiques rapportées ci-dessus. la pensée est demeurée vivante et la langue s'est enrichie pendant la période de formation tant que l'cspnl a conservé un contact avec le réel. à mesuie que les textes doctrinaux systématiques se sont multipliés, linfâcncc à partir de langage) fermés, redondants s'est substituée à Tinter-rogaiioa du réel.

(.eue évolution proprement doctmale conditionne des tensions sociologiques autant qu'elle est conditionnée pur elles. L'opposition sunnite-chiite revêt ici su pleine sgmficalion. Quand l'Islam iranien ichî'iie» se détachera de l'Islam arabe (sunnite), la pensée perdra son ressort socioculturel essentiel. Mais déjà, dans la période qui nous occupe, la résistance de plus en plus rigide opposée à toute innovation qui ne soit validée à l'aide du système de croyance» et de non-croyances (piofessions de foi. uxtU) manié par des «docteurs» ruhtnkY). exprime le refus de prendre en considération l'histoire et lu revendication corrélative d'un contrôle toujours possible «lu rhangi*m*nl À Taid<- H<*« T«*xt<-c-Çrtmr<»«-Mrutél<-« dont les enseignements sont déclarés inépuisables, bien qu'ils $o»eni en nombre limité. Ccst la fameuse attitude réfor-

miste    manifestée dés lu mort du Prophète et tou*

jours vivante au XX* siècle. Plus la pression de l'histoire se fuit violente (comme au temps de GiwAlf avec les Ismaéliens et les croisades, ou d*AI-Afghûni-'Abdu avec la poussée impérialiste de l'Occident), plus l'écart s'accentue entre le sacral fdîn, et le profane Ulunyâ). rendant ainsi vitale l’intervention d'un réformateur dont l'effort de pensée visera à rétablir l'homogénéité de l'es-pace-temps religieux où les croyants pourront retrouver l'usage, dans leur existence, des principes de discrimination du sens et du non-sens, du bien et du nul. du vrai et du faux... Dans celle perspective, le totf/iW n'est pas l'imitation servile (il le deviendra pour des raisons intellectuelles et Jiotfiologkjuea uptèa le Xill‘ siècle> : il est celte

tension de la conscience indivise (s un effort de la raison confortée par la foi) pour sauvegarder, retrouver les conditions théoriques de n-produitwit des enseignements authentiques du Message divin. Il reste que cet effort a perpétué lu vision mythique au détriment d'une connaissance positive de l’homme et de l'histoire. La contemplation des essences immobiles {Dieu. Pâme. la Raison, la Justice, le Vrai. etc.), l'emprise du merveilleux l'ont toujours emporté sur l'observation personnelle, l'expérimentation. ce Vnto mis en avant par quelques esprits « scientifiques » aux x*-xtc siècles notamment. 9

citions de ceue distinction. C'eût pourquoi nous conli* ■tuerons à faire prévaloir l'exigence critique sur lu simple lomenclalure.

Pour dépasser ('arbitraire lliéoiogique des Anciens1, on s'en tiendra, ici. à un entère de classement epstémo-ogique. Tomes les ramilles d'enprii» ont eu. en cfi'ci. à se prononcer implicitement ou explicitement, sur la théorie Je la connaissance. L'objectif commun non seulement iux musulmans, mais également aux judéo-chrétiens, étant de saisit et de comrtuniquei la Vérité, il fallait défi-tir la valeur comparée de la raison et de la Révélation comme sources et garanti de la connaissance vraie. Nous ivons vu comment l'impact de la pensée grecque a rendu plus urgente et plus inévitable celle définition. De ce point de \uc. on peut situer une gamme de positions sur in axe doublement orieaté vers une attitude iradiiiona-t$tc d'un côté, une visée rationaliste de l'autre. Nous al-ons voir qu'il s'agit, perdant toute la période classique. J'unc double polarité cl non d'une séparation Manche :nlre une « raison pure» et un traditionalisme tvcugle. Tradition et raison sont présentes dans toutes les oeuvres, mais avec des accentuations et des perspectives dilYéren-:es. Pour comprendie cette situation, il est utile de carac-.ériscr bnèvement le type de « raison # qui in.crvienl ■Jéjà dans le Coran ; nous proposerons ensuite une dassi-ication des ccoles d apres la place effective qu elles accordent à la raison dans la mise en place des problématiques et la recherche des solutions.

1 La notion de « ’aql * dam le Coran:. - Iæ même mot itabe 'thfl rend trois concepts différents : inlcUecI raison dtéoiique ou constituante, raison puisque ou constituée. Ce mol n'intemenl pas comme tel dans le Coran où l'on

1.    Cf. H Laottsi. La dnüiAcumi ikr sectes dut le M d'aï-IqniUdl, in «s totdet wbnofwn. iwi

2.    Cf M. ArktMin. IVui'iHi putter de inciwilleia dans le Coran ?. i/k tu.

<*

relcve. en revaache. 4V emplois du veibc \tqal<t. C'est donc une activité qui est visée et non un: faculté definie. Or. cette activité est rendue par d'autres verbes dans des pioposiuons de structure identique. On a. par exemple : « Certes, en ceU est un signe pour un peuple qui reconnaît » (NM. 11 et pasaittti ; « Certes, en cela est un signe

pour un peuple qui entend » (XVI. 65j ;« Certes, en cela sont des signes pour un peuple qui croit » (VT. 99) : « Certes, en celj est un signe pour un peuple qui pense avec application » (XVI. 11) : « ... pour un peuple qui se remémoire »> (XVI. 1 J) : « ... qui comprend avec pénétration » (VI. 98» ; cic.

L'emploi de trois verbes differents dans un meme contexte (XVI. versets II. 12. 12) montre que 'aqala rc-1ère à une activée indivise qui met en jcut'oreillc. l'oeil, le sentiment, te souvenir, la rc-cognmon. l'intériorisation, la pénétration. Il s'agit d'un processus d'éveil et de structuration d'une conscience psychologique toute tendue vers la saisie d'une Vérité antérieure à die. d’un fondement ontologique sans lequel le présen. de l'homme a du monde serait inintelligible.

Cet appel à un exercice simultané de toutes les puissances de l'csprii. est renforcé par la présentation contrastée de l'être humain. Celui-ci est faible (IV. 28). injuste (XIV. 34). versatile, ingrat, impatient dans l'épreuve. néga:cur '{hissint) ; mais aussi « vicaire de Dieu sur tene ». à qui l'Univers entier est soumis, dévoué. y compris les Anges (II. 30) : dépositaire de la foi qui fonde tous les rapports Dieu-homme. homme-Dieu sur une connaissance mutuelle. I.cs deux pèles d'une même réalité - l'homme matière et esprit, engendré à partir d'un limon pur et appelé à redevenir poussière. capable, cependant, de participer aux choses divines - sont placés avec insistance sous le regard de l'espnt et du «sur : deux puissances inséparables de peivtption. d'iniellection immédiate, de participation affective intense.

Or voit qu'il y a là matière à des développements opposé* selon que l'on porte l'accent sur lu same intuitive d'une certitude de foi. ou l’intellection d’une vérité dé-moiUiê* pur lu tuison diwursive. N'ouï ullom voir comment s’est effectuée celte double évolution sous ta pression des facteurs socioculturels déjà invoqués et d'une nécessité psycholinguistique. On sait que. pour Platon, le sens est une relation naturelle. stable et nécessaire entre les noms et les choses nommées: «connaître les noms, c'est connaître les choses » 1 Cratykj. Pour Aristote, au contraire, l'homme appréhende d'abord les Objets et leur üonnï «ntuile de* noms arbitraire): : le sens e.t donc une relation arbitraire. Cette opposition est réactivée par les grammairiens arabes et ks théologiens, car on lit dans le Coran - comme dan» Genèse. II. 19.20 .. « Dieu apprit à Adan tous les noms» (11. 31). <>n se demandera donc si le langage est d'institutkn divine, ou conventionnel.

2. L'attitude traditionaliste. Elle consiste à affirmer

lu pnonté m^tli.xloloj’.iquc ec la primauté ?pKtëir»oto-gique de la Tradition sur la raison. La Tradition est (‘ensemble des énoncés et des conduites pratiques par lesquels le Prophète et (es pieux Anciens (essentiellement les Consignons pour ks sunnites, les Irnüms pour les Chi'ilesj ont explicité le donné révélé coranique. La Tra-dilioa ainsi constituée est toujouis vivante pu squ’elle exprime. par la parok. le rite, les institutions {qualifications légales «te la l o> religieuse) et les conduite* morales, les dispositions voulues par Dieu pour ses créâmes.

D«.ns sa forme très generale, celte définition permet d'englober toutes les éoks cl «sectes» musulmanes, sauf es t'akvsija et. avec quelques correctifs, es Mu'la/i-lues. Non que ces deux derniers groupes rejettent ta Tra-diliot vivante : mais ils proclament la priorité méthodologique et la primauté épistémologique de la raison. Nous verrons que le type de raison mus en oeuvre, notant-«>

ment par les néoplatoniciens, ramène à une intégration tlu Tond religieux de la Tradition vivante. Pour les autres écoles et « sectes ». il y a lieu de considérer simple ment les concessions plus ou moins étendues faites à ta raison discursive. On distinguera ainsi un traditionalisme s Inet et un Uudilionuliamc rutiomiltsunl. Le piemicr est celui des liuérabstes partisans du sens obvie ‘zühir) des textes sacrés. Iiosliles à toute discipline ithéologie. métaphysique. logique) où la raison interviendrait en faculté souveraine constituante du sens: le second est celui des théologiens dogmatiques et des fondamentalistes sunnites et chfites.

Avant de présenter les principales écoles qui ont animé ces deux tendances, il est utile de montrer qu'elles ont une plate-forme commune où elles se rencontrent à propos de la raison, de l'utilisation de l'histoire et du contenu de la profession de foi.

A) La raison - Si les écoles divergent sensiblement dans leurs définitions ontologiques et psychologiques de la raison théorique, elles s'accordent, en revanche, à voir dans la raison pratique 1e bon sens et le sens commun forgés par l'observance du licite et de l’ilhcitc. Toutes font également appel ù T « homme raisonnable » et lui font confiance pour réaliser l'idéal de conduite éthico-rc-ligieuse. Le docteur de la Loi fixe l’âge de la soumission aux obligations légales au moment où l'étre humain est capable d’exercer les connaissances innées et les intuitions nécessaires (principes d'identité, du tiers exclu, du tout plus grand que la partie...). L'homme peut alors discerner le vrai du faux, le bien du mal en appliquant les directives de la l oi religieuse l-a raison fonctionne ainsi comme •< l'instinct déposé par Dieu chez ses créatures soumises à répreuve de 1c servir». Cette définition de Muhâsibî exprime avec une accentuation mystique une orientation fondamentale de toute Icthiquc musulmane : les auteurs ne s’attardent guère aux analyses de l'action morale à la manière des philosophes ; ils réactualisent
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 Une diversification et une spécialisation grandissantes. - Nous avons note précédemment un état d'in-distinction du savoir. À partir du X* sièck. les horizons historiques et géographiques se sont élargis et précisés. les disciplines rationnelles forment un ensemble homogène et hiérarchisé faoe aux disciplines traditionnelles ou religieuses. Malgré les efforts d'intégration et d'IiaiinonisiUOn tenté» suitoul pat des phitosoptw» (cf. Fârâbî. dans sa CLtssifU'uth» des ieknees, et M. Arkoun. Comributun. p. 22$ s.|. cette opposition conserve une signification sociak et idéologicue. La pratique de sciences rationnelles (logique, pliysique. métaphysique. mathématiques, astronomie, médecine) tend à
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 - Écoles et thèmes

La notion d'école a commandé la structure des traités d'hcrcsiographic qui se sont justement multipliés pendant la période classique. Cette littérature est responsable de la vision traditionnelle qui oppose dogmatiquement une communauté « orthodoxe » fidèle à I' « Islam vrai ». aux « sectes » égarées. C'est dire que les hérésio-graphes poursuivent un dessein idéologique sous couvert d'une histoire des religions et des doctrines. La pensée islamique moderne n a pas encore aperçu toutes les unpU-

plutôt. par les porlraiis. le rappel des expériences vécues.

les aphorismes, les citations, les conduites exemplaires qui doivent hanter chaque conscience jusqu'à susciter des imitations instinctives'.

U) L'utilisation de l'histoire. ~ L'histoire, même lorsqu'elle devient critique à partir du Xe siècle die/ des auteurs touchés par le courant rationaliste, reste dominée par deux objectifs : légitimer, comme on Ta vu. le pouvoir du Guide de la Communauté ; - dégager « la leçon >* des événements passés pour « avertir » les hommes, comme dit le Coran, sur les actes qu'il faut reproduire et ceux qui doivent être évités. Le premier objectif est particulièrement dominant pour toute la période allant de la mort du Prophète à la Grande Occultation de l'Imam chute (632-941 j. L'important est de retenir, ici. que tous les auteurs servent la même visée avec le même postulat théologique contrôle de l'histoire par la Révélation et les memes méthodes (collecte des témoignages directs, techniques de contrôle et de transmission de ces témoignages. projection de traditions chronologiquement et culturellement distantes sur les mêmes personnages historiques transfigurés en Images mythiques!. Les versions sunnites et chritcs obtenues diffèrent par le degré de my-thologisation du passé et la série de Figures construites (Prophète et CompagnonsProphète et Imdmsi.

l a recherche de «la leçon» continue à être un trait commun, mente après 941. Il suffit de rappeler que le philosophe Miskuwayh a intitulé son ouvrage d'histoire Les expériences des nations et qu’lbn KhakJùn. au XIVe siècle, choisira un titre équivalent : Le livre des te vous7. Par là. l'histoire se rattache à l'immense Utiéra-
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turc d'édification où s'affirment les traits les plus cons* lants de toute la pensée arabo-islantique.

O La profession tk foi.    Les traditionalistes ont poui

trait commun d'insister sur les articles de for que les fidèles doivent professer sans demander de preuves. Il s’agit d'un enseignement dogmatique destiné au plus grand nombre et rendu de plus en plus nécessaire par la multiplication des « sectes ». La forme littéraire de la piofes-•uon de foi apparaît dès le Mtr siècle : die se développe ensuite en fonction des exigences de la lutte contre les courants rationalistes, ou de la compétition entre les partis politico-religieux. Elle se caractérise par l'élimination du vocabulaire et des démonstrations techniques, b réaf-firmaiion lapidaire de tout ce qui distingue le croyant de l'incroyant Le nombre des articles de foi et leur contenu exact varient d'une école à l'autre : mats on retrouve partout ks mêmes thèmes qu'on peut ramener aux énoncés neutres suivants :

ai Unicité de Dieu et associationnisme : b; Existence de Dieu : i > Attributs de l'essence et des actions de Dieu : J; Le Coran. Parole éternelle incréée de Dieu : «7 Lu foi et l'infidélité : statut des actes humains : contrainte, acquisition par l'homme de ses actes et liberté :/) L'interrogation par les anges Munkur et Nakir et le châtiment dans la tombe ; g; Modalités de la Résurrection : A; L'intercession du Prophète au Jour du Jugement : i) Croyance en la Table, le Pont, ta Balance, le Bassin : }, Prophètes. Envoyés let Intfms pour les Clifites-j. k) Statut des quatre premiers califes et des Compagnons ; Prières et aumônes pour les morts : ni, Paradis et enfcH. 1

Les théologiens ramènent ces thèmes à six grands # lieux » /=jatii af-katâm; qu'ils traitent d'une manière dialectique, car il s'agit toujours de défendre les positions de l'école contre celles des adversaires. L. Gutdei a élu* dié ces « lieux » sous les titres suivants :

a; Dieu, son existence, scs attributs : b) Les Actes du Très-Haut en rapport avec les actes humains: liberté humaine et toute-puissance divine : c) Lu prophétie ; d) Résurrection et vie futuie : c, Les noms et les statuts : te problème de la foi et des œuvres ; /; Le problème de l'Imamat.

En revanche, les questions délicates '= dtufftf ut-feulant} dont traite aussi la théologie 1= le corps physique : l'atome : le mouvement et le repos : l'étie créé et ta causalité : la saisie ou perception du réel : la nature de Lame : les modes de l'être...) sont jugées UOp spéculatives et. de ce fait, éliminées des professions de foi. Cdles-ci jouent donc un rôle primordial dans ce qu'on appellerait aujourd'hui lu formation « idéologique » des niasses : c'est par elles que se diffusent largement les éléments durables de la conviction arabo-islamiquc

D) Les principales écoles. - De toutes les écoles sunnites. c'est celle des Ilan/vfiics. qui se rapproche le plus des caractéristiques qu'on vient de définir. Ses représentants toujours fervents, souvent brillants, ont mené le combat contre toute tentative pour approcher le Mystère de Dieu par la spéculation {Mu'ta/ilites. Falâsifal. ou par la gnose (Chhtcsj. Ils ont joué un rôle socio-politique important. car ils s'en sont laïus à une formulation des enseignements du Coran et du fladifh accessible aux esprits tes plus simples. Parmi beaucoup d'autres, on retiendra tes noms d'Ibn Batla (m. 997). AbA Ya’lâ (m. 106b). Ibn 'Aqil (m. 112U), Ibn al-Jaw/i (m. 1200). Ibn Taymiyya

(m. 1328»...

Les '/iihinics ont eu une existence éphémère à Bagdad. Ils méritent mention à cause de l'Andalou Ibn

I.la/m. esprit indépendant qui a utilisé ['attitude zàluriie pour combattre [‘arbitraire des jurisconsultes mâlikites. en particulier. Il combine un aitacliencnt inconditionnel au sens obvie des textes santés et une aigc ouveituic aux grands acquis de la culture arabe au xr siècle.

Avec les Ihutufîtes. les Mâlikites et les Outfi'ites. on se rupproclie davantage du traditionaisme rationalisant. Les grands représentants de ces écoles admettent, en effet. la théologie spéculative. Ainsi, les I lanafïtes sont ma-tûriditcs en théologie (Mâtùridi. m. 941 j. les Mâlikites et les Chàfi'iles optent plutôt pour l'acharisme. Il ne faut pas se méprendre sur la ponce ranoralistc de la méthodologie du droit naugurée par Châfii. En hiérarchisant les « sources de U Loi idigieuse ». les fondamentalistes n'ont fait que renforcer l'altitude traditionaliste puisqu'ils visaient à limiter le recours à l'opinion personnelle (te f«)V des Hanaliies). â la considération de l'inté-rél général {isttsfà/t des premiers MâlUiles). On peut dire que Châfii a remporté b première victoire du traditionalisme.

Malgré la résistance de Hanafiles comme Tahâwî et Mâlûitdî. Al-Achi'rî a réussi à inspirer un courant lliéo-logique placé sous le patronage d'ibr Hanbal et. cependant. marqué par le rationalisme im.'tarilite. L'école se caractérise par la recherche de positions moyennes comme dans la llicoric de l'acquis Uon par l'homme fhtsb) des actes créés par Dieu. Elle compte des représentants éminents comme Bâqillàni |n. 1013). Abû Man

sûr al-Baglidâdî im. 1037). Juwaynî (ni. 1085). Cha/âlî {m. Mil), Chahrislàni |m. 1153). Mjllieuieusenienl. les nécessités de la polémique contre «les adveisaires de l'Islam » ont souvent détourné ces penseurs d'un réel approfondissement ihéologique. En outre, le recours constant à la logique i deux termes, qui sccomcmc de meme en regard l'argument d'autorité (vcnel ou iutdith) et la conclusion (assentiment rrfuif par te contenu du texte), rend inopérantes les « démonstration: ».

Du côté chiite. Iea> trois groupes déjà mentionnés ouvrent u ta pensée ar.ibo-islamiquc des horizons que l'historien moderne commence seulement à redécouvrir.

Les fmumiens ou Duodccmutms arrêtent à douze lu série des Innîms impeccables descendants du Prophète par 'Ali. al-Hasan, al-Husayn... jusqu'au dernier visible Hasun al-'Askari (ni. 874) dont le fils. Muhammad. disparu en 874. est toujours vénéré comme le Muhdi (- Guide) attendu. Les enseignements de ces Imams. négliges par la ligne sunnite de l'Islam, ont constitue la Tradition vivante recueillie et ordonnée pur Kulayni et Ibn Bàbùyè notamment. Favorisée pur l'avènement de la dynastie hûyidc. la littérature doctrinale imâmicnne atteint l’étape Je lu systématisation avec le clteikh Al-Mu-fid{m. 1022). les deux chénfs Al-Rudi im. Ull6|et Mur-ladi (m. I045l. Abû JaTar al-Tûsî (m. 1273). Sm la base des œuvres classiques élaborées par ces auteurs cl en liaison avec «la philosophie illuminait ce ». s'épanouira la pensée imàmienne apres la Renaissance safavide en Iran 11501-1732).

Les hmJtiitns arrêtent la séne des Imâms au septième. Ismâ'il fils aîné de JaTar al-Sâdiq. Après une période de propagande clandestine, ils s'imposent sur la scène de l'hisioiie en 909 avec le Mafodi *Ub<iyd Allah en Ifriqiyâ. Tandis que le cudi Nu'màn élabore le torpta juris propre à l’école, la propagande doctrinale se développe sous la forme de « traités philosophiques » anonymes qui composent lu célèbre l'ncyiiopcdic tk$ « Frères sincères» fH*i.hTU /kfnvûn iii'SitfJ). Une pensée militante s'affirme aussi avec Abû l.lâtim al-Rû/î (m. 933). Abû Ya'qûb al-Sijistâni (m. 360?). Al-Kirmânî (m. vers 1021), On notera l'origine iranienne de ces auteurs. Après les exemples d'ibn Sinà et. plus encore de Kirdawsî {ni. 1020). l'auteur d'une célèbre épopée iranienne. Nâsir è Khosrav tm. vers 107? j. écrit ses œuvres en persan.

I a façon dont l'attitude traditionaliste se combine chez ces deux groupes avec des apports philosophiques

ne peut cire élucidée ici. On retiendra surtout qi'en dur* gissant b Tradition aux enseignements des lirâms. les Chutes ont été amenés à pratiquer une lecture interprétative «Il C nran <|iii fa il une forge pfocr à t'imaginairr rl postule une philosophie du langage différente de cette qu'implique la lecture plus Utéraliste des Sunnites. Cette importante opposition doit cire reprise aujourd’hui dans la ligne des recherches linguistiques et sémiotiques en cours1.

Le troisième groupe chi'ite est celui des An dites établis durs le Tabarislân ^>rês 864. puis au Yémen uprèci S97. Salon eux. 'Ali a été üâagné par Mujammud

en raison de ses mérites personnels et non d’un ordre divin explicité dans un texte. En outre, ils sc séparent des Imâmiers en soutenant que le cinquième Imâm est non pus Muianmiad al-Bàqir. mais son frère Zayd (d'où leur non). Les Zaydiles suivent volontiers les Mu'la/di-les en théologie et les llanafilcs pour le droit appliqué '/un?}.

Les KhàrijtifS «ni peu ù peu pcidu de l'im^ortuncc doctrinale et politique qu'ih ont eue sous les Cmalades. Leur subdivision en plusieurs sous-groupes t A/raqi-tes. Najdites. Sufriya. Ajàtida. lbâdiyJl atteste ta vivacité de pjrticulafismcs sociologiques qui ont cherché à se faire valoir dans les cadres louveaux de l'Idam. Le cas des Mofebitcs en Algérie est très significatif à cct égard : sous le couvert d'une rigide profession de foi ibàdhuc. ils uni tcusu à pcipcluci de» uiuilwei suttu-pulitM|uc». de» modes tTcchangc cl de représentation, des croyances typiquement berbères.

3. L'altitude rationaliste. Elle s'oppose à a piécè-deote en ce qu’elle affirme U priorité méthodologique et la primauté épistémologique de la Raison sur ü Tradi- 2

lion. Précisons immédiatement que celte Raison souveraine s'attache obstinément à prouver que ses principes cl ses conclusions sont en accord avec ceux du donné révélé. On peut dire que c'est là le problème central de la spéculation théologique et philosophique.

Deux courants de pensée représentent cette altitude : celui des Mutuelles (avecdes réserves) et celui des Falà-sifa. Parce qu'ils nourrissent une certaine contestation, les uns et les autres ont plus d'affinités avec les Clifites qu'avec les Sunnites.

Les Mitiazilites occupent une position intermédiaire entre les traditionalistes rationalisants et les Falàsifa qui sont à la pointe extrême de l'attitude rationaliste et laïcisante dans la pensée arabe. Par leur problématique et leur méthode de raisoinement. ils se rattachent aux Ach'ariles. Mais ils afirmcnl le pnmat de la raison même pour connaître Dieu. Voici comment un grand théoricien mu'ta/ihte. le cadi 'Abd al-Jabbâr. définit les postulats qui fondent la connaissance vraie dans son école :

« Tout cela rend nécessaire qu'ou en revienne - au sujet de U signification probante du Coran - à la connaissance qu'on doit avoir du Trcs-Üaul a l'uidc de la démonstration par ta raison - à savoir qu'il est Sage cl ne saurait choisir d’accomplir le mal II faut savoir oeU pour que soit correcte lu preuve établie à l'aide du Coran sur tout ce dont il y CM traité « (iWm-lihfkiMi ol-Qiiron. I. p. 3i.

En clair, cela veut dite que lu raison doit « connaître Dieu dans tout ce qui est propre ù son essence » {ibui.. p. 30) pour que soit valide la démonstration pat la Parole de Dieu et celle de Son Envoyé qui u le même statut (héologique « en ce qu'dle doit être déclarée indemne de mensonge et d'obscumc » (p. 33). L'argumentation va donc s’appuyer sut « les contraintes originaires de la langue et les témoignages de la raison** {p. 19). On ne peut détailler ici les applications de celte méthode, ni ce

qui lu différencie de celle des Falâsifa. On noiera seule* ment que lu raison mu'ta/ihtc prend en charge le donné révélé et se bisse conforter par lui. tandis que la raison philosophique ne leclierche dans la Révélation que des démonstrations d'appoint. Attirons aussi l'attention sur l'iniérél d'une rectteiclie sur les conditions socio-polilt* ques qui oni provoqué l'éclipse du courant mu'ta/ilite après le grammairien exégète Zamakhchâri {m. 1144) et Ibn Abi-I-Hadid (ni. 1258). auteur d'un volumineux commentaire du Atoty ol-holûgha.

La pensée philosophique pendant la période classique se développe selon tiois tendances : la tendance ému-natisie qui intègre une métaphysique anstotélico* pbtonictenne à l'aide de b Théologie dite d'Aristote : la tendance néo*pytliagoncienne qui. avec les lldm-àn al* Sofa* surtout, accueille l'arithmétique, l'arilhmologie. l'astrologie, la musique, le symbolisme alchimique des anciens Grecs : b tendance aristotélicienne dont le plus fidèle représentant est Ibn Ruchd.

Il Ouït préciser, ccpcndam. que ces tendances sont pré*

.ventes sous forme de synthèse plus ou moins harmonieuse chez les principaux uuteuis. Ainsi. Fùtâbî et davantage encore Ibn Sinû reprennent la métaphysique néoplatonicienne, la politique de Platon, la logique d'Aristote, l'éthique, lu psychologie et la médecine de Galien. Entre ces deux penseurs demi l'influence sera grande meme en Occident lutin. $e situe la génération d'Abû Suluymân dont l'activité se développe entre 950-l(X>0. La philosophie utilise alors les cadies et les procédés de Viûüih pour atteindre un public plus large que celui des « spécialistes ». Cette évolution s'opère grâce à Abû Hayyân al-Tawhidi (m. vers 1U23). « le philosophe des gens de lettres, le lettré des philosophes ». Misku-w.iyh (m. 1030). philosophe et historien. Abû-I-Husan al-'Âmirt (m. 992). le vi/ir Ibn al-’Amid (m. 970). Ibn Hmdû (m. 1019). Ibn /ur'a (m. 1008). élève du logicien Yahyu b. 'Adi (m. 974j. Retenant le vocabulaire tcch-

"S

nique indispensable. c\ ilant les démonstrations trop abstraites, ces auteurs insistent sur lu sagesse pratique, l a visée commune est celle exprimée par Plotin dans la célébré interrogation :

« Que! est l'art, ou quelle la ndthodc. ou quel Vcxercwc qui nous conduit en ce lieu vers lequel il faut cheminer?h

Il s'agit de s'élever vers l'Un en parcourant la voie ascendante à partir des éléments simples (terre. eau. air. feu», ou la voie descendante du flux émanateur qui traverse toute la création : dans les deux cas. le sage vérifie I» smcie hiérarchie des êtres. l'Unité du Tout, l'interdépendance des sciences qui traitent des parties du Tout, la nécessite de sc soumettre à une méthode pour m-lénonscr l'idée que le monde le comprend comme corps, mais que tut. comme espnt, il comprend le monde : enfin. ta vertu de l'exercice élhico-religieux et de l'art (poésie, récits symboliques comnve cite/ Ibn Sinâj pour amener l'âme au point où die ne peut se retirer en soi sans y retrouver le monde, ni sortir de soi sans se retrouver dans le monde.

On voit donc que. pur le biais de la métaphysique, la philosophie conserve tire tendance mystique très matquce notamment chez Ibn Sînâ cl l’école tchràifi qui en est issue. Aussi, la rationa ité positive est-elle plus nettement cultivée put les « sctealifiquee x. Sans doute, tous les philosophes sont-ils. à des degrés divers, ouverts aux nombreuses disciplines qui connaissent, à partir des IX'-x* siècles, une grande faveur. Mais des spécialisations deviennent nécessaires, d'autant plus que les sciences d'obseivation requièrent une méthode expérimentale inconnue en philosophie. A cei egard, les chercheurs arabo-musulmans ont fait preuve d'une audace et de réussites que les historiens commencent à apprécier à leur juste valeur, bien que I histoire des sciences et des techniques chez tes Arabes reste un des domaines les moins bien connus.

On peul noter, cependant, que tous les secteurs du savoir ont eu des animateurs, l es études linguistiques consacrent le triomphe de la méthode de Basra avec Al-Fârisi (m. 987). Al-Runundut(ni. 9941. AI-SîtiH* (m. 979j «son hnllant élève Ibn JinnI (m. 1002) : la critique littéraire évolue en rapport avec la Rhétorique et la Poétique d'Aristote avec (Judâma |m. 948). AI-'Askar» (m. I005J. Ibn Radiiq |m. 1070)... : l'histoire s'appuie sur les doeu-mcmsd'aivhivcsavcc A1-Jahchiyiri(ny 942|, Vfiskawayh avant 1ère des grandes compilations comme le Kùmil dibn al-Athîr (m. 1234) : la géogtaphie devient plus concrète f'iyun; avec Muqaddasi. Ibn Hawqal, Idrisi (m. 1166). YaqiiKm. I229).al-Bakrî|m. 1184) ; les mathématiques (arithmétique, algèbre, géométrie, trigonométrie) sont étudiées par Abù-l-Wafâ lm. 997). ’lintar Kliayyam (m. 1131). Abû-l-Batakùi (ni. 1152) apiès l'illustre famille des Bunû Mûsâ (IX*> ; l'optique par Ibn al-Haytham (ni. 1039). l'astronomie pat Abû Ma'chm (m. 886). Al-Biirûji lm. 1204), Nâsir al-dîn al-Tùsî (m. 1274). Cliirà/Î lm. 1311). Cltaraf al-din al-Tùsi (m. 1213). l'inventeur de l'astrolabe linéaire: la mécanique. l'hydraulique, la physiognomonie, la zoologie, l'agncultuie. la pliaimacoiogie. la chimie ont paiement des représentants qu'on ne peul cilcrfautcdc place. Biruni (ai. 1048) a pratiqué plusieurs de ces disciplines. Mention spéciale doit être faite de la médecine et de ses spécialités (gynécologie, diététique, toxicologie, ophtalmologie, dentisterie). Outre ses relations étroites avec la psychologie pas le biais de la psychosomatique (cf. Arkoun. Traite d'Éthupw. p. 267 s.), la médecine a été pailivuliètemeni en faveur, car elle permettait de se rapprocher des grands « des riches. Signalons les recherches d’Abù Bakr al-Rû/i (m 925). Al-Zahrâwi (m 1013), Ibn Sina. Ibn al-Nafis {m. 1288). dont la tliéoriesut la pctilecircukittondusanga eu te mérite de rompre avec les niées reçues depuis Galien.

Cette intense activité touche l'Andalousie et. pai suite. l'Europe. L'attaque de Ghazâli contre les Falâsifa

traduit une crise de la conscience religieuse dans un climat socio-politique agile, mais die ne met pas fin ù l'attitude rationaliste. Cellc-a trouve des partisans de valeui parmi les Andatous comme Ibn Bâjÿa (ni. 113$). Ibn Tufayl (m. Il$5). le juif Ibn Maynuin (Maimonide, ni. 1204) cl surtout Ibn Ruchd qui répond à la réfutation de Gharâlî et développe une pensée personnelle sut les grands problèmes de la théologie (critiquée) et de la philosophie. Par l'intermédiaire de la théologie après Juwayni. et même des commentaires coraniques

sut tout celui de Faklir ul-dîn al-Rù/î (m. 1210) •• une culture philosophique arrive à s'imposer aux auteurs traditionalistes. Cependant, au moment où Ibn Ruchd donnait de nouvelles possibilités de développement à un réalisme critique de type aristotélicien - apport qui fructifia uniquement en Occident chrétien . Sulira-wardi (m. 1191) assurait, en Orient, le succès de la philosophie illuminalive Hchrùtt,' recueillie et continuée par les penseurs iraniens. Pourquoi cet échec d'un côté, ce succès de l’autre ? La réponse à cette question permettrait de déchiffrer le destin de la philosophie en terre d’Islam.

4. l'attitude mystique. - Ce déchiffrement ne peut se faire sans une évaluation exacte de l'altitude mystique et de son extension dans le monde islamisé. En tant que voie de réalisation spirituelle, discipline ascétique pour transformer radicalement le moi psychologique en un surmoi pouvant se hisseï jusqu'à I’ « union avec Dieu ». le sufisme ne se confond ni avec l’aimude traditionaliste - les Hanbatiles en ont condamné les formes extrêmes : affirmation extatique d'un Hallàj et pratiques confrén-ques -. ni avec la purification méthodique du sage. Pourtant. traditionalistes et sages développent inévitablement des tendances mystiques. C’est qu’il y a plusieurs formes de vie mystique que nous ne pouvons aborder ici (cf. l’œuvre de L. (iardet).

Indiquons rapidement une ligne .l'évolution. C'est Ghu/jlî qtx. après avoir passé en revue pour ks rejeter, toutes les doctrine) de Salut, relient la solution mystique. Pour » fuite revivre les sciences religieuses ». it reprend les enseignements et les expériences consignés dans des manuels classiques comme ceux de Sariâj (ni. 988). Kald-bàdlii (m. 998), Al-Makki im. 9%), Qucltayiï (m. 1073). De même les Andulous Ibn Sabln (m. 1270) et îbn Arabi (m. 1240) posent avec force le problème des rapports entre philosophie et mystique, connaissance savoureuse    et ;onnaissancc discursive. imaginaire et

rationnel, symbole et signe. Leurs <auvresi restent encore

inexplorées. Ibn Khaldûn lui-même «‘échappera pas à l'allrail de la solution mystique.

Cette littérature classique diffère de celle des manuels que répandront plus lard les confréries. À l'aide d'un lexique technique très élaboré et de descriptions très fines. elle nous dévoile une psychologie involutive <u«A min : ou cheminement vêts l'intime -’rrrf. c'est-à-dire le

niveau le plus profond de la nature liamaine atteint par

une traversée du niveau superficiel du paraître ' -àhir ; et du niveau intermédiaire du cxrut '«pt#1,1. Il s'ensuit une opposition dynaimantc entre k 'u<//= langage discursif / la vhana - explicitation littérale de la Loi •' la Aw-ijftfu - k Réel vTa visé par 1e mystique.

Ainsi, la pensée classique lue sa itchesseei ses meilleures réussites de tiots données complementaires : Iun grand texte religiea* qui ne cesse d'alfa mer son actualité et son emprise su* les esprits dans les conjonctures les plus diverses: 2/la confluence, durs la Cité arabo-islamiquc. de vicu> courants culturels constitués en traditions vivaces et concurrentes : 3 / l'activation de la réflexion pur les antagonistes socio-politiques entre les multiples groupes ethniques, d’une put. ces groupes et un fiat islamique centralisateur, d'autre part.

I « caprices ou les nécessités de l'iistone vont atténuer. voire éliminer le jeu simultané de ces trois facteurs.

Il en résultera un assoupissement de la pensée arabe pendant plusieurs siècles.

.VJ. - U convient de rappeler que. pendant b période classique. une pensée juive et une pensée chrétienne d'expression arabe se sont également épanouies. L'une cl l'autre ont utilisé les mêmes instruments intellectuels que la pensée arabo-islamique. pour élaborer, notamment, une théologie. Sur la pensée juive au Moyeu Âge. il suffit de renvoyer aux travaux bien connus de G. Vajda. La pensée chrétien oc d'expression arabe n’csl guère étudiée encore : et. P. Sbath. Vingt traités pftfoi.topbvfncx et apoiogétique* d'auteurs oruhe.x chrriimi du tf au wr tiède. Le Cuire. 1929. G. Troupeau. La littérature arabe chrétienne du X' au XII* siècle. in Cahiers lie ehiUtutuat mkMndr. I97]fl.

CONSERVATION, RUPTURES ET RÉSURGENCES

On peut considérer que l’espace mental de la pensée classique est entièrement constitue au xiii* siècle. Sans représenter une coupure absolue. 1258 fournit un repère très significatif du point de vue de l'histoire politique et sociale. Celle année-là. les Mongols s’emparent de Bagdad et mettent fin à la fiction du califat abbàside. Un processus de différenciation commencé depuis longtemps entre un Islam iranien et un Islam arabe aboutit à une séparation : l’Islam chute triomphe en Iran. l'Islam arabe est recueilli en Syrie et en Égypte pur une dynastie d’csclavcs affranchis, les Mamlùks (1250-1517). l-n Occident. l'Islam andalou se réfugie dans le royaume nasride de Grenade (1230-1492). tandis que les Ménnidcs au Maroc () 196-1465). les i.Iafstdcs en Ifriqiyâ 11228-1574) maintiennent tant bien que mal un Islam mâhkite rigoriste de plus en plus coupé de la pensée classique. Du xvi* au xtx* siècle, tes Turcs ottomans prennent en charge, surtout politiquement. l’Islam arabe et méditerranéen.

On a coutume de décrire cette période sous k nom de décadente. En fait, il n’est légitime de parler de décadence que si l’on s'intéresse exclusivement aux grands « génies » créateurs et aux œuvres « originales ». Mais, en histoire, il importe de demeurer attentif aux phénomènes de discontinuité autant qu’aux continuités. Or. pendant la période qui nous occupe, les faits de rupture et de résurgente sont tels qu’ils modifient les conditions

d'exercice de la pensée arabe. Ces faits négatifs au regard d'une histoire-récit soucieuse d'illustrer la montée continue de la gloire nationale <cf. le traitement nationaliste de l'histoire dans k conteste de l'arabisme) méritent d'être étudiés autant que les étions déployés par quelques esprits pour conserver certaines valeurs accumulées durant la phase d'épanouissement

1. - Conservation des valeurs

L'activité de la pensée pour perpétuer certaines formes de vie intellectuelle se développe à trois niveaux correspondant à des groupes sociaux différencies :

I > Une minorité de kuttûb ou scribes indispensables à l'administration centrale et de clercs Utdoba! plus soucieux de la sauvegarde de l'Étal dont dépendent les carrières que de recherche de la venté, commuent à s'intéresser à Yadab. Ils trouvent les connaissances noces-saiivs .1 l'excicivc de Icui mciici et aux exigence» tic la vk de cour dans de vastes encyclopédies. Celles-ci rassemblent. classent, hiérarchisent, amplifient des textes sétec* lionnés dans les grandes œuvres classiques. Ces textes sont cités ou réutilisés dais une forme propre ù l'anthologie. Ccsl le cas des ouvrages de Xuwayrî (m. 1352). Ibn Fadl Allah al'Umari <m. 1348). Qalqa-chandi (m. 1418). On n'y trouve m une théologie, m une philosophie, ni même une doctrine éthique tant soit peu systématisée. Mais, comme dans les anthologies de la période classique, un ordre impücttc rigoureux commande les démarches et les choix de U pensée, ainsi que la forme des discours retenus, ou rééctils. Il est ainsi possible de fixer à l'aide de ces encyclopédies, le contenu d'un humanisme arabo-musulman tel qu’il pouvait fonctionner dans les milieux citadins cunvcs après le xiir siècle. Quels écails cet humanisme manifeste-t-il par rapport à celui des élites homologues de la période classique? Favorise-t-il. comme aux w*-iv* siècles de l'Hégire.

l'altitude ratio naliilc. ou offre-t-il un simple système de sécurités à des sociétés coupées des courants extérieurs et plus ou moins repliées sur elles-mêmes 7 Ces questions

pmirlanl is<i<nlirllis n'nnl «•nrarr fail l’nhjrt H’rn-

q uct es scientifiques seneuses. On notera, à titre d'exemple, la dis.anee cpistémologicuc qui sépare le Livre des irnwwiu de Jâhiz de la Vk des animaux de Da-miri (m. I4US) : le premier travaille dans la ligne d'Ans-tote et fait preuve d'un sens critique, d'un souci de la vé* rification qui lui permettent de corriger des erreurs : le second se contenu de rassembler les connaissances déjà acquises dans des notices classées pir ordre alphabétique. Tout en conservant un souci du concret dans la connaissance du monde et de la condit on socio-politique des hommes. de> géographes comme Ibn Battùta {m. 1 J?7j. des Imtoricns comme Maqrî/i <m. 1442) et Maqqari (m. 16321 restent sous la domination des modèles classiques.

2/ Le second niveau d'activité intellectuelle est celui des ’uLwia enseignants qui peuvent exercer en même temps une fonction officielle, notamment celle de cadi. Cette ligne est illustrée par une littérature de manuels, de commentaires et de gloses à l'intenton des étudiants. Ceux-ci sont relativement nombreux puisque depuis le xr siècle, avec le vt/ir seljoukidc Ni/âni yl-Mulk (m. 1092). les iivlilulions d’enseignement Unédcrsas. kltdium en Égypte, :diwyq au Magliribj se sont multipliées pour favortter l'essor du sunnume. Chacune des quatre grande* écoles sunnites a une {eu plusieurs) institutions) en plus des grandes universités comme AI-A/har au Caire. La Zitcuna à Tunis. Qarawiyyin à Fè*. II se perpétue ainsi un< culture scolaire avec tout 1c dogmatisme. les simplifications, les choix arbitraires, les répétitions qu'elle implique. Du polymoi phisme doctrinal qui caractérise la peixée classique, on retient quelques préambules philosophiques sur la logique, la nature et l'ontologie (pratiqje introduite par Juvayni pour réfuter

les Falûsifa cl les Mu'lu/ililes : conlmuèc maintenant pur imitation : Wi//«/) : puis les solutions ach'antcs sur les <//• vinuliii <iti}hiyyui) et les thèmes traditionnels.

C'est ce qu'on peut vérifier dans l'œuvre d'A!-ljî tm. 1355». de Tafla/iini |m. 1390). Al-Samlsî (m. 1490)... l.c même travail de réduction s'opère pour le yi<//i : on confectionne des résumés si concentrés - comme celui de Khulü b. Ishiîq (m. 1365) pour l'école malikite qu'ils nécessitent des gloses infimes. Celles-ci sont doctement ressassées - comme pour les éléments de grammaire et de rhétorique - à des générations d'étudiants jusqu’au XX* siècle. Un polygraphe doué d'une rure puissance de synthèse. M-Suyû|î (m. I505j. a laissé de nombreuses monographies où triomphe un savoir filtré, sélectionné, rétrospectif'.

31 Le troisième niveau d'activité est représenté par les chefs de confréries religieuses ' tariq,i; qui encadrent les masses populaires. Le cltef fondateur de chaque confrérie s'impose par son savoir religieux, son sens politique. mais davantage encore par le charisme que lui reconnaissent aisément des populations frustes, déshéritées. soumises aux aléas du climat, de l'épidémie, de la guerre. Ainsi, se sont multipliées des dynasties de marabouts qui «il donné une consécration « islamique * à des croyances, des institutions, des pratiques cultuelles et culturelles très diversifiées. Le chef charismatique nourrit ('espérance de tous en «'offrant comme l'intercesseur efficace auprès de Dieu et de Son Envoyé, ou comme un médiateur écouté à des partis en conflit. Orâoe à lui. un sens de la vie spirituelle est diffusé ci maintenu, une possibilité de dépassement moral est offerte, des équilibres ethno-sociologiques sont létublis ou instaurés. En 3

contrepartie, le renforcement des élans émotionnels par les rites et les célébrations collectives, les possibilités offertes à l'exercice de l'irrationnel, de l'imaginaire, de la catégorie affective du sumatuiel ont fini par créer d'insurmontables résistances à l'intervention de la raison positive. Les conséquences néfastes de ce phénomène capital n'ont pas fini de s'exercer dans le monde arabo-musulman contemporain.

Parmi les nombreuses confréries, on retiendra celles des QJdiriyytt disciples de ’Abd al-Qûdir al-Jîhinî {m. 1166): des CliàdhUiyya fondée par Abù-t-l.lasan al-Châdhili (m. 12581 : des Badiimyya fondée par Altmad ai-Badawi (m. 1276): des ‘isâwyytt fondée par Muhammad b. 'Isa al-Fihrt im. 1524): des Sanû$iy)\i fondée par Muhammad Al-Sanûsi (m. 1859), etc.

4 <’Trois esprits relativement indépendants se détachent de l'ensemble des compilateurs et des pédagogues : ils méritent une mention spéciale.

Ibn Khaldùn (m. 1406) n'a été redécouvert par les Arabes qu'au début du XXe siècle. Il a mspiié depuis quelques années plus de dissertations apologétiques que d’études scncuses. En effet, il n'a pas celui ppc aux angoisses. aux nostalgies, aux limitations généralement ressenties par ses contemporains. La peste, les luttes intestines entre les dynasties maghrébines, ta montée de la civilisation du désert •"*unirait haduwi; au détriment de la polis 'nuidina, dont l'idéal n'a cessé de hanter les esprits depuis 622. l'encerclement de l'Islam arabe par les forces étrangères : tout concourait à accentuer la précarité de l'existence notamment chez l'intellectuel. Mais, en raison même de cette conjoncture. Ibn Khaldûn fournit l'exemple précieux de ce qu'un esprit peut tirer de 1’béntage culturel classique pour penser et dominer les problèmes de son temps. La Mmpuldima n'est pas le produit aberrant d'un génie prospectif : elle s’inscrit dans une continuité culturelle jalonnée par les oeuvres des plus grands historiens, théologiens, philosophes déjà nom-

mes. Elle utilise les postulais épistémiques d'un Islam sunntic plutôt mâhkite. .Son apport vivant, son ongm». lilc sont dus û ce que l’auteur a voulu repenwr toute une culture à l'aide du fumeux ’iytUi : cette connaissance positive des hommes et des choses que confère une observation perspicace. C'est ce piojet intellectuel partiellement réussi qui explique l'actualité grandissante d'Ibn Khal-dûn dans te monde arabe.

Ibn Taymiyya im. 1328) est un penseur hanbalite qui atteste, de la meme façon qu'lbn Klmldfln. la vitalité de l'Islam sunnite intégriste fonctionnant comme un système de sccumcs pour une société menacée de déstructuration. Avec d'autres militants de moindre envergure (Ibn al-Qayymi at-Jaw/iyya. m 1350; Dhahabî. m. 1348 : Ihn Kathir, m. 1373). il a défendu, contre les empiétements étiangers et la leviviscence des supeisli-tions. les croyances et les valeurs éthico-politiques qui ont toujours assuié aux Hanbalites une (mge audience populaire. Son oeuvre imposante inspirera le mouvement wahhâbite en Arabie à partir du xvrrt' siècle.

Lisân al-dtn Ibn al-Khutîb (ni. 1374). jalousé par Ibn Khaldûn. est une des dernières figures attachantes de l'humanisme andalou cantonné à Grenade, son dernier refuge en Espagne. Fin lettré, brillant styliste, homme d'Etat malchanceux, historien vivant de la société et de la culture, il témoigne, dans le cadre enchanteur de I*Alhambra cl du Généralife. d'une civilisation Itop (affinée poui enueptendie de grandes actions historiques, ou seulement pour se protéger.

En Iran, on retiendra deux noms au moins de penseurs très féconds qui écrivent la partie importante de leurs œuvres en arabe : Sayyed Haydar Amoti (m. 138$). élève de ’AIKîma Hillî (m. 1326). disciple d'Ibn 'Arabi. opère la jonction entre le sùfisme el la philosophie chiite : Mollâ Sadra (m. 1640). grand commentateur du Coran et puissant théoricien d'une gnoséologic privilégiant ta conscience imaginative.

St»

II. - Ruptures et résurgences

Ces deux concepts réfèrent à deux processus socioculturels corrélatifs. Dans les sociétés arabo-tslamiqucs du xiii'- au XIXe siècle, on observe des luptuies à l’égaid du passé classique et des ruptures par rapport au monde environnant, notamment l’Europe occidentale. On parlera de résurgence dans les seuls cas où les tendances rationalisantes et laïcisantes signalées au chapitre précédent sont affaiblies ou éliminées. Pour les populations paysannes, montagnardes, nomades, il y a plutôt reviviscence de modes de pensée et de vk archaïques qui n’ont jamais été valablement entamés. Il importe de signaler brièvement ces phénomènes, car ils sont responsables d’un grave décalage entre monde arabe et monde occidental à tous les niveaux de l’existence historique.

1. Ruptures à l’égard du passé classique.

Aj Rupiurt- /ni/i/fi/wt'. Nous avons vu lïinpoilancede rimâmat dans le développement des premières discussions Idéologiques. Lu présence d’un calife à la tète de l'fctai islamique a maintenu au moins 1c pnncipc d'une L'mutü dirigée par un «successeur» du Prophète. C'est ce principe toujours affirme jusqu'en 1251$ qui a nourri la féconde contestation chfi le cl la recherche théorique de penseurs sunnites comme Mâwardî (m. 1064). auteur d'un célèbre traité de droit constitutionnel Avec la chute du califat, c'est donc un problème de fond qui disparait, ou se trouve tout au plus transposé dans de banales considérations éthico-poli tiques. Certes, les dynasties qui s’installent partout, s'efforcent de protéger l'Islam et même, parfois, de se forger une généalogie chérifienne : mars elles inspirent, au plus, le zèle de quelques kuitiih et fuqalui ' de second ordre. Un Ibn Khaldûn éprouve le besoin de les luir pour aller méditer, dans la solitude, sur leur impuissance.

Ul Rupture sociak. ~ La séparation de l'Islam iranien et de l'Islam arabe entraîne une modifîcatioi du climat social dans les villes. Les tensions entre Chutes et Sunnites à Bagdad, les possibilités laissées aux Minorités de s'exprimer dans les cadres de la culture arabe, n'étaient pas sans favoriser une diversité et une effervescence doc* trinabs. À Damas, au Caire, à Tunis, à les après le xtti' siècle. les groupes sociaux deviennent lelativement homogènes : ils commurucnl dans une « orthodoxie » rigide pour se protéger contre « les ennemis de l'Islam ». Hn Syrie, par exemple. Ibn Taymiyya rénove avec l'in-transiecancc d’ibn l.lanbal pour condamner à la fois les superstitions populaires et les courants de peasée liberale susceptibles de dissoudre l'Union sacrée dès croyants. En outre la réduction du rayonnement des viles dans les campagnes empèclte le renouvellement des dites.

C) Rupture economique. - C’est sans doute la plus dé* cisive pour le rétrécissement des horizons ce la pensée arabe. Il faudrait évoquer ici te sort généra du monde méditerranéen â partir dis croisades. Une évolution cor* rthuiie consacre le déclin des sociétés arabo-islaimques à nttsure que s'affirme l'essor du commerce et de l'économie européens. I.c sujet est si importait que nous invilcns le lecteur à se reporter aux travaux de Cl. Ca* ben. K. Braudel et M, Lombard notamment.

Dj Ruptwe linguistique - Lite est liée aux précédentes. Ibn Man/ur (m. 1311 j. auteur d'un inestimable Thcsou

rus<\t la langue arabe, donne à son entreprise celte justification éloquente :

« Je n’ai en vue que la cetiservaiton des fondenculk de cette langue prophétique... Je constate. en effet, que. de nos jours, l'emploi de la langue arabe est considéré comme un vice. On écrit i qui mieux mieux dtns tes langues étrangère*. Je l'a» «ismtruit («Il ÿUvriÿt) («mm Moé a «onstrwil l'a-eli*. sotw In sarcasmes de son peuple. »

De fait, les Persans qui avaient joué un rôle de premier plan dans l'élaboration de la pensée classique, écrivent de moins en moins en arabe ; les Mongols et les Turcs diffusent des langues asiatiques : in juif converti au christianisme. Barhebracus (m. 1286t. compose une oeuvre riche en syriaque : les multiples directes aiabes et non arabes regagnent partout du terrain à mesure que recule la cultute savante.

C) ftuptwx- pj'ixhok/.tzHfiéc. Nous ne pouvons que suggérer ici uie recherche neuve qui montrerait comment te merveilleux, te fantastique, le surnaturel, les vives émotions individuelles et collectives, l'angoisse, l'attente messianique, les visions cschatolopques. etc., se substituent au rationalisme critique, à ta démarche expérimentale. à la curiosité scientifique, à l'audace philosophique. à une volonté d'agir sur le destin (cf. la révolte de Tawhidi. phénomène rare dans la pensée arabe an-vienne) qui catjciéiïsaient la vie inteltecueüe pendant la phase conquérante. Ce chapitre de psychologie historique éclairerait bien des aspects des sociétés arabes contemporaine».

On comprend, dans ces conditions, que la philosophie et. plus généralement, tous les discours dissidents soient devenus inactuels dans la cité arabo-islamquc tant du côté sunnite que du côté chiite. Partout des 'Vhvnâ' exeteent une censure Sévèie sur tout ce qu ne répond pas aux définitions scolastiques de l'École ofïcielle (cf. malikisme au Maghreb», ou de la confrérie. En termes ethno-sociologiques, on dira qu'il y a ralentissement de la dialectique entre tradition et changement, conservatisme et mouvement, structure et histoire. On pourra dire aussi que tes succès remportés par la solidarité fonclionnelte h't,it rm/i’d/ûiMw - écriture - religion of/h telle - langue et ivlturc savante; sont remis en question par la résurgence et la reviviscence d'unîics fonctionnelles opposées : sooê-lês polysegtnenaires dont la survie et. eventuellement.

l'hégémonie sonl assurées par la solidarité agnatique rilS*lbiy\u) - oruiité • adfes et savoirs populaires • dutfet -tes. L’étude de ces couples d’oppositions relève de l'histoire autant que Je l'anthropologie politique et culturelle

2. Ruptures par rapport au monde environnant. La méthode négative en listoire de la pensée consiste à s'interroger sur    dans les cadres d'une pensée

donnée. Après avoir consacré des siècles d'effort à la re-cheivhe du fondement <cf. ci-dessusj. la pensée arabe connaît une «crise du principe».

Or. « la crise du principe ne se révèle en son ampleur et eo sa profondeur, qu'à La lumière de ce qui. sous le nom du ph«* cipe. a décidé. & l'imcncu* des philosophies et des théologies, de l'organisation du pensa Mc * (S. Breton. Du principe, p. ÎOj.

On voit l'immense perspective qui s'ouvre devant l'historien de la pensée îrabe Non seulement il faut approfondir l'examen critique - à peine amorcé ci-dessus -de toute la pensée casaque, mais il faut mesurer l'impensé qui s'accumule du fait de l’avance continue de la pensée occidentale au moment où l'intelligence arabo-islamique oublie ses propres conquêtes. Celles-ci étaient pourtant assez substantielles pour rendre accessibles les événements intellectuels liés aux mouvements de la Réforme. de ta Renaissante, de la philosophie des Lumières. Mais le discours aiabc ne sait plus développer que quelques thèmes d’aulofondalion et une stratégie de refus à l'égard de tout ce qui ne s'intégre pas dans un ensemble socioculturel tenu pour inaliénable et idéal. On est loin de l’accueil enthousiaste fait à l'héritage grec. Il est vrai que « les Fraies » se présentent comme des concurrents et des adversaires, non comme des humanistes. Ils sont donc rejeté» comme des « infidèles » étrangers à l’éminente Vénte de l’Islam. Il faut ajouter que

l'Éuu uttiNiMii imtct|xw aille les Mjviclé 4iM>a cl la

nations européennes : c'est lui qui. à partir du xvt* siècle, exerce la souveraineté intérieure et extérieure au nom de l'Islam. Il est malaisé d'apprécier les conséquences intellectuelles. pour le monde arabe, de cette donnée. Quoi qu'il en soit, les positions relatives du monde arabe et de l'Occident chrétien s'inversent progressivement : d'ini-dateur de la culture et de .a civilisation, le premier devient un « Orient » obscur. J évadent, en proie aux forcée magiques et irrationnelles, f « homme malade » dont on hâtera, à l'occasion, lu mort pour s’appropriei des positions stratégiques de premèie importance. Ccst pourquoi cm est fondé à parler d'une irruption de la modernité dans les sociétés anbo-»$lamiqucs à partir du xtx* siècle.

Ohapiirv V

L'IRRUPTION Di LA MODERNITÉ

Au début du xix* siècle, les sociétés arabes sont devenues trop faibles pour demeurer plus longtemps à l'abri des entreprises conquérantes de voisins en plein essor économique et culturel. Il est donc nécessaire de commencer par définir les nouvelles conditions d'exercice de b pensée arabe confrontée brutalement à b modernité : on examinera ensuite les principales orientations de oe qu'il est convenu d'appeler b iVaM ’ii. ou Renaissance, puis b 7À<nira ou Révolution. Ces deux concepts clés perenet-nont de souligner l'unité épistémique de toute la pliase envisagée, alors que les périodisations généralement admises s'imposent surtout d'un point de vue politique.

I. - les nouvelles conditions d'exercice de la pensée arabe

Il suffira de rappeler quelques événements déterminants et d’attirer l'attention sur quelques faits socioculturels pour donner une première idée des difficultés qui se dressent devant tout intellectuel arabe.

tivrnemmis poliliquf.t :

IT98-I8QI : Expédition de Honapurlc en Égypte : conquête militaire ci exploration scientifique du pays.

1805-184$: Mchcntct Ali réussit & prendre k pouvoir en Égypte et inaugure une politique de réformes et d'indépendance. 4

ISSU : Débuts de la conquête de l'Algérie,

1X760909. Régne d'AbdûUiamtd 11 dont l'autoritarisme pro* voque Icxil volontaire d'intellectuels libanais aux Ame* nqun cl en Égypte. La presse libanaise se réfugie au Caire.

IXXI : Protectorat français en Tunisie.

1X82: L'Égypte sous tutelle britannique; 1914: Protectorat britannique remplaçant b suzeraineté ottomane.

1912 : Protectorat français au Maroc.

1916 : Accords Sykos-Picot sur le partage de l'Empire ottoman en zones d'influence anglaise, française et russe.

1917: Déclaration ftalfour ; 1920. Mandat français sur b Syrie et te Liban : britannique sur lu Palestine et l'Irak.

1922 : Abolition du sultanat ottoman : proclamation de b République turque.

192? : L'Angleterre reconnaît i'mdcpendance de l’Arabie Séouditc et de l'Irak.

1976 : Pin de l'occupation militaire de l'Égypte saut dans b zone du canal.

1945 : Création de b Ligue arabe.

1948 : Proclamation de l'État d'Israël.

1952*1954 . Abdication de Faroult : Nasser devient cltef de l'Étal égyptien.

1956 : Indépendance du Maroc et de la Tunisie : expédition franco-britannique à Suez: seconde guerre tsraclo-arabc.

1958 ; Naissance de b RAU (Union éjtyplo-syricniiej. 14 juil* Ici : le général ICassern prend le pouvoir en Irak.

1962 : Indépendance de l'Algérie.

1967 : Guerre des Six jouis : « b désastre arabe » : naissance de b République populaire du Sud*Yémen.

1969(1" septembrej : Proclamation de b République de Libye.

1973 (octobre) : Dcmi-sucués des années arabes sur Israël.

Fait* jwiwalftmk *

1822: Fondation de h première imprimerie arabe a Hûlâq (Égypte) : parution du premier journal officiel : Al-Wvqû't ul-ausnyya (= /.« 66tnnmti d'£gyple) le 20 novembre i828.

»

1826*1835: Premières mtsaous Koture» ^typ(«nnci en France.

HtJÎ.|Wlii: CoiImltMiion de l'activité de traduction en Égypte mh» b direction de Rifà'u Talilâwi (m. IX?J).

1*40 : Traduction de la Bible au Lmn : 1901 : Traduction de l.'Hhtdr par Sutaymàn al-BuUàai

1854-1X63 : Règne de Sa'td Pacha : aaissancc de l'idéologie nationale égyptienne ; IR69 * idée moderne de patrie i ir«r» tuai développée par Tahtâwl

1860: Fondation de l'Université ancncatne. puis en 1875: Université jésuite <$aint«Jotq>hj à Beyrouth et collège Sadiki à Tua» : 1880: Université d'Alger ; 1908 : ouverture d'une Université privée au Caire, transformée en Université d'État en 1925: 1924 : Université syrienne qui devient Université de Damas en 1958 ; 1942 : Université d'Alexandrie : I9$0 : 'Université *Ayn CHams au Caire : 6 juin 1956 : Umvertté de Bagdad ; I960 : Université d'Alep : (957 : Université du roi Sa'âd à RiyâJ ; 1957 : Université Mohammed V à Rabat. I960 : Université de Tunis.

1898; Fondation de la National Bank d'Égypte; 1920. Banque Mtsr : 1947 : National Bank or tràq devenue banque centrale en 1956.

1899 : Fondation du premier syndicat en Égypte dans l'industrie de la cigarette.

1925 : Ali Abd al-Ré/iq publie l.'lstun et les hosrs du poutvir \ 1926 : Tahu Husayn publie lu poésie aniéistumu/ue : les deux ouvrages sont condamnés par les 'Ulama" d’AI-Arhar en raison de leur option en faveur de la critique historique moderne.

(938; Talw Husayn publie un ouvrage-programme sur /. 'utmk de tu iulfurr en ftgyote.

1954 : Lu philosophie de h rêtoluthn par Nasser

Mai 1962 : Présentation par Nasser de la Churte de la RAt?.

1964 : La Ourle d'Alger.

196? : Cuerre des Six Jours.

1° sept. 1969 : Proclamation de la Rrpublique arabe de Libye.

Ocl. 1973 : Demi-victoire syio-égypucnne sur Israël.

19?6 : Ourle nationale algérienne.

Celle simple énumération des événements marquants survenus dans le monde arabe depuis le début du XIX* siècle donne une idée de la difficile pénétration de la modernité dans des sociétés vouées depuis longtemps au traditionalisme le plus rigide. Mais, pour mieux rendre compte des piocessus complexes de cette pénétration, il faudrait engager une double enquête : d’une part, on suivrait. en Europe même, lu genèse de la modernité en ayant soin de marquer les Mutiles de celle qu'ont véhiculée « les bourgeois conquérants » : d'aune part, on définirait les cadres socioculturels de la connaissance dans eiuufttc pays conquis. Indiquons brièvement l'ampleur du problème.

I.c schéma longtemps reçu, en Occident, pour introduire la notion de modernité, est celui d'une coupure entre une intelligibilité médiévale dominée par les dogmes. les superstitions, les constructions imaginaires et une intelligibilité moderne inaugurée pai l'explosion « humaniste » de la Renaissance, les protestations de la Réforme, renforcée indéfiniment, ensuite, pur la révolution copermcicnnc. la science gahtccnne. le Cogito cartésien. la science positive, l'avènement d'un pouvoir spirituel lafc... Sans doute, ces événements sont-ils intervenus en dehors de la pensée arabe : mais l'histoire des sciences n'a pas encore défini les liens réels entre cette première modernité européenne et les avancées rationalistes de la pensée arabe classique.

Plus impressionnante est ('explication de F. Biaudel qui montre comment la modernité s'est développée « dans les cadres exclusifs de la civilisation occidentale » :

« Une explication matérialiste est évidente, écrit-il. L'essor économique sans précédent du xviu‘ siècle a soulevé le monde entier et l'Europe en est devenue le oceur impérieux. Vie matérielle et technique multiplient leurs demandes, leurs contraintes. Peu à peu une réponse, une collaboration se précisent, l'industrialisation., serait ainsi l'élément décisif, le moteur. Ce qui revient à expli-

quer unes évidente spécificité occidentale - la science -par une non moins évidente spécificité occidentale - fin-dustnalisalion. Ces deux originalité* se feraient écho : en tout cas. elles s'accompagnent. »'

Ce l aocouivi explicatif est satisfaisant si l'on s'en tient à la constatation d'événements chronologiquement et géographiquement localisables. Mais l'historien de la pensée a besoin d'approfondir l'analyse des rapports entre modernité matérielle et modernité intellectuelle. Sans nous engager dans une discussion délicate, on rappellera que l'industrialisation s'esi. en fait, accompagnée d'une culture dite moderne qui sépare « sciences exactes » et sciences de l'homme, théorie et pruxis au point de légitimer des manipulations économiques et politiques par un discours humaniste abstrait. Cette ambivalence du concept de modernité a été dévoilée par les critiques convergentes de Marx. Nietzsche. Freud et leurs nombreux disciples ; elle est au centre des discussions théoriques actuelles.

Du point de vue de la pensée arabe, celle mise en perspective historique du concept de modernité tel qu'il a fonctionné entre 1800-1950. est indispensable pour mieux rendre compte des audaces et des limites des oeuvres. La chronologie qu'on vient de lire montre avec quels retards et quels obstacles. le monde arabe a vécu les principales tensions éducatives qui ont marqué, en Europe, l'apparition de ce qu'on peut nommer lu modernité bourgeoise : formation du grand capital aux mains d'une bourgeoisie conquérante : création de situations révolutionnaires par lu pression du machinisme, accroissement du monde ouvrier, accélération des cadences ; urbanisation : lutte de classes : concurrence internationale : guerres impérialistes : stylisation corrélative du discours ethnocentriste, nationaliste, scientiste diffusé par la

I. Le moode actuel. //»■'••»? dei    Éd Hclui. l%.l.

p. IftV II (hui HjcHiter desormai» le< «uins itvotuiionv télcicchnn-K’ientilîqucs.

culture scolaire <( même universitaire. C'est d'abord sous les formes de a violence ci de l'humanisme abstrait icf. la « fjusse conscience » dénoncée pai les critiques occidentaux» que la pensée arabe découve une « modernité » forgée en dehors d’elle et. partiellement, à ses dépens. Jusqu'au» années I9.H). elle a été d'autant plus démunie devant le déferlement des « innovations» - régulièrement condamnées pat les *Vlama - qu'elk ne disposait meme pas des instruments intellectuels forgés par les penseurs classiques. À ce jour, on ne peut encore dire que le ressounement auprès de ces deiniets est très avancé : nous verrons plus loin les (actes qui restent à entreprendre peur poser sous un jour nouveau le problème de la modernité. Il faut insister, en revanche, sur la permanence et la prédominance des Centres traditionnels dé transmission d’une pensée conservatrice : universités d’AI-A/lur en Égypte, de la Zibouna à Tunis, de Qarawiyyî» à Fès. et. partout, des nwéersas et des r«r-ii'Ô'iW d'importance variable. La culture diffusée dans ces institutions assue une survie factice à des schèmes désuets et sans lier avec la science triomphante en P.uropc.

On comprend, dans ces conditions qu'hormis les lieurls militaire», les premiers contacts avec les sociétés euiopéennes aient suscité chez les Aiabo-Musulmans étonnement, admiration naïve, vive curiosité ainsi qu’en témoignent l’hntorien égyptien Al-Jabvti (m. 182$) et surtout Tdtuàwi. premier défenseur efficace d’un modernisme libéral. Envoyé à Paris à la tète d’une mission scientifique en 1826. Tahjâwï consigne, dans un précieux journal de voyage, les réactions saines, vives, touchantes d'un musulman devant les signes les (dus courants de la modernité matérielle : un ht élevé et confortable, des fourclieites. des couteaux, des assiettes e; des verres individuels pour manger à table, des femmes dévoilées qui circulenl librement, une architecture ncrveilleuse. de l'ordre, de la propreté, de l'efficacité ! Ces notations prennent tout leur sens quand on les compare à celles.

opposées, des voyageur* européens en leire d’islm Mais, chez Taluâwî. elles nourrissent une conviction et une résolution : il y a sûrement des vérités à apprendre

au|M(t de ics iltiéticii» cl il faut absolument cîiitioduiic

le mem'ement. la volonté dentreprendie. la science dans la société musulmane ! Am$i. des idées neuves s'énoncent pour la première fois en langue arabe : « Qjc la patrie soit le lieu de notre comnun bonheur que nous bâtirons par li liberté, lu pensée e: l'usine ». écrit audacieusement notre voyageur. Et tandis que l'archevêque de Pans sa* tuait la prise d'Alger en 18JÜ comme une « victoire de la cliiélienté >ui l'islam » tee qui donne une mesure de la modernité intellectuelle en Europe ‘j. Taluàvi note plus positivement que « la guérie entre les Français et les Algériens n'était qu'une affaire purement politique, des querelles de commerce et de transactions, det disputes ci des polémiques nées de forgueil ci de la morgue»*.

Celte attitude qui mêle le vieil attadicment de l'Islam pour le bien de la Communauté oiwtahu). le pragmatisme des premiers doctetrs. le socialisme utopique, vase tradurc différemment à mesure que la « mooemitc » dévoile son autre face : la violence dominalricecl exploitante. assortie d'une litténituie « orientaliste » destinée â faciliter psychologiquement la pénétration coloniale et les entreprises missionnaires. Face à ce qu'ils nommeront plus tard I' « agression militaire et intellectuelle ». les Aiab>Musulmans se sentent de plus en plus en situation de fa blesse outragée. I’k des premières manifestations « scientifiques » de l’outrage est la fameuse conférence de Renan sur « L'islamisme et la science » qui suscita une réfutation de Jamâl al-d'n al-Afghinï im. 1897 j. Mais, d'une façon plus déterminante pour l'exercice de la pensée moderne, il faudnil montrer commeal l’installation de colonies d'étrangers soutenus par dt riches mé- 5

tropoles. introduit dans les pays arabes une nouvelle dialectique sociale. Celle-ci comporte toutes les tensions décrites par M. Weber entre groupes communautaires /groupes sociétaires, autorité charismatique/sultan, chefs de confrériesautorité bureaucratique, organisation religieuse/organisation séculière, droit coutumier''droit rationnel, culture mythique et mythologique/culture positive et positiviste, économie de subsistance • économie de production planifiée, etc. l.oin d'atténuer ces tensions. l:s indépendances politiques récemment reconquises tendent plutôt à les exacerber. C'est ce qui permet de parler d'une continuité épistémique de la pensée arabe depuis le xix* siècle ;usqu*à nos jours. L'examen des thèmes de la Wthda et de la Thawra va nous permettre de ver fier que. sous une différence de ton. de vocabulaire et de syntaxe, les esprits commuent à fixei les mêmes horizons culturels, à buter contre les mêmes obstacles socio-économiques et politiques, à réaffirmer les mêmes convictions, notamment en ce qui louche la langue, l'histoire et la religion. Nuhdi et Th\mra sont deux concepts qui lenvoieni à une idéologie de contint bien plus qu’à une pensée spéculative en quête de sens. L'un cl l'uulrc recouvrent deux tâche* complementaire* : I / renouer avec l’Âge d'or de l'Islam ci de la culture classique, résister aux adressions militaires, diplomatiques. economiques et culturelles de IXXeidcnt. tout en travaillant à intégrer dans la personnalité arabe, les apports « positifs » de la modernité. De la Ntthtfü ô la 77m-imi. ces deux objectifs deviennent plus pressants ; mais surtout les méthodes pou les atteindre changent sut un point : on pusse, notamment dans les pays gagnés aux méthodes socialistes, de faction pédagogique, de l'esprit réformiste à l'action « révolutionnaire » contre l'impérialisme occidental et les arcliaismes locaux.

II. - Les orientations de la « Nah^a »

Premier manuel du réformisme, la relation de voyage à Palis de Rifa'a Tahtàwi ■ uikhlis ui~ihriz, esquisse déjà les thèmes essentiels de la Nafufa et justifie la notion de renaissance du dynamisme culturel arabe. Méliémet Ali favorisa la diffusion de l'ouvrage en 1834 et le fit traduire en turc : ce qui alteslc le recul de l'arabe dans la classe diiigeante. Les détails les plus anodins et les problèmes les plus importants, retenus par le voyageur, renvoient à des situations précises de l'figyptc. I.a société française, à ta veille de la révolution de juillet 183b. révèle, par contraste, les défauts, les inauv. les iciaids, les besoins vie la société égyptienne. Ce processus psychologique se répétera régulièrement chez tous les Arabo-Musulmans qui découvrent pour la première fois, un milieu de vie occidental. C'est pourquoi la relation de voyage et l’autobiographie occupent. dans la littérature arabe contemporaine, une giande place. Après un séjour d'études, ou même un simple pcnple. chacun $ç sent une responsabilité d'éducateur à l'égard des siens: de la proche famille, de la communauté nationale et. plus généralement, de tous les musulmans. C’est que chacun repense avec des moyens intellectuels differents, sa propre situation d'Arabo-Musulman sous le signe d'une inégalité d'autant plus insupportable quelle est jugée imméritée. Pourquoi ce retard, celte impuissance de populations dépositaires de la Parole de Dieu, alors que des infidèles. demeurés sourds à l'ultime Révélation, ont réalisé des progiès st éclatants dans l’ordre de la culture et de la civilisation ?

Pourquoi ! Chez des esprits qui ne disposent, pour déchiffrer le monde et l'histoire, que d'une langue toute chargée de connotations sacrales. la question exprime une angoisse métaphysique et exige une réponse religieuse. Quoi ! Dieu n*a-t-d pas dit :

«la puissance appartient à Dieu, I Son Envoyé et aux Croyants» <1X111. Si et «C’est Lui qui a envoyé parmi les Gentils, un ApOtrc issu d’eux pour leur communiquer Ses Si» pies, les purifier, leur enseigner le Livre et la Sagesse, eux qui. auparavant, èluient dam un également évident » (LXII. 2|.

I a Parole de Dieu ne peut être dément ic par l'histoire ; les musulmans en ont sûrement perdu le sens : il faut dé* terminer quand, comment, pourquoi. Ainsi retutlt l'ain-lude réformiste, cet lahih ou retour à b forme vraie, originaire de l’enseignement islamique. L'affirmation d'une Vérité transcendante, toujours apte - si les hommes savent b déchiffrer et en vivre à ramener b marclie de l'histoire sur b bonne Voie est le mythe le plus tenace, le plus efficace qui a effectivement permis à la conscience musulmane de surmonter toutes ses crises depuis 632.

L'attitude réformiste domine toute l'activité intellectuelle arabe jusque vers 1950. Elle vise le même piojet fondamental : redonner à la cité araho-islamique une authenticité et un dynamisme qui lui pei mettent d’occuper dignement sa place dans le concert des nations modernes : mais elle s'exprime dans deux langages et utilise deux méthodes qui s'opposent et convergent selon les conjonctures. un langage et une méthode traditionalistes. conservateurs : un langage et une méthode modernistes. Cette différenciation exprime une distance socioculturelle qui n'a cessé de s'étendit entre une rnmonté formée dans des universités et des établissements modernes et une écrasante majorité qui ne peut recevoir qu'un enseignement traditionnel (980 pour 1 (XX) en 1952. en Égypte, d'après une évaluation de Bint Ml-Chûji‘ qui Observe justement : « Nous tous, appartenons à une génération à qui manque la contemporanéité culturelle et intellectuelle pendant la phase d'apprentissage, de formation, des impressions remues... »).

L'on comprend pourquoi, jusqu'au début du xx* siècle. la différenciation reste négligeable. Tahtâwi. bien

qu’a/hancn. a trouvé d'emblée le Ion. le style. lu langue simples pour communiquer à un large public des niées et des sentiments nouveau», habilement intégrés dans une démarche aiubo-islamUue. On esi encore loin de» concepts organisateurs cl du discours grandiloquent de l'idéologie de combat ; ivec un [Magmatisme de pédagogue et d'homme d'action, l'auteur pose de solides pier-

raa d'ullenie ei» introduuant tes thèmes de l'umour de h

patrie, de l'essor économique de l'éducation civique, de l'émancipation de la femme, de l'indispensable simplification de la grammaire et Ju style de l'arabe, de l'urgence des traductions scientifiques, de l'abandon des supeisti-tiens, etc.

Ce programme, qui demeure toujours d'actualité, csi repris avec le même rationalisme pragmatique par Muhammad ’Abduli (m. I4>5|. disciple d'AI-Afgliânî avec qui d lance à Paris, en mars 1884. la revue Af-'Unu'hf-uuffu/â f L'anse solide,. Cette entreprise épltémére lui révéle les aléas de la politique et te décide à se forger des armes plus solides en apprêtant le français, en multipliant ses voyages à Pans. Londres. Alger. Tunis, en renouant avec les meilleurs textes Je la pensée classique comme te Nahj al4>ufâgha cl la Mutadditna le (.supra, p. 76 cl 85). I s'efforce de restaurer un; réflexion lliéologique dans ur court Traité sur l'unicité Je Dieu : mais son objectif est de plus en plus la lutte contre le despotisme turc, l'apathie intellectuelle des musulmans, l'ignorance. Il trace un programme de réforme de la justice, de l'enseignement, des institutions politiques en réappcOpriant aux notions modernes de parlement. <Topinion publique, d'utilitc. de séparation des pouvoirs ces concepts islamiques comme chmî. ra'y. nuulafui, ijmS'.. Son audace et son bon sens pratiqua triomphent dam de* convultation* juridique* célèbres sut le costume, ta fructification du capital, les i«-présentations figurées... 6

Des militants aussi fervents el éclairés travaillent dans le même sens. Abdallah al-Nadim (ni. 1890) définit une strategie de lutte non violente contre la pénétration anglaise : cultiver la solidarité et la fierté nationales, lenfor-cer l'économie locale, régénérer l’Islam en tant qu'idéal collectif de vie. l’arabe en tant que langue de culture : Tantâwî Jawhari (m. 1941) tance une exégèse naivc. mais qui a le mérite d’attirer l'attention sur les découvertes scientifiques modernes. Fartd Wajdî (1875-1954) inaugure une littérature promise à un grand succès sur la défense et l'illustration de l’Islam, de l’arabe et des Arabes contre le courant occidentalistc ; Q.isini Amin (m. 1908» se spécialise dans la défense de la femme. Mais c’est Ra-cliid Rklliu (m. 1935) qui recueille et développe le message réformiste de 'Ahduh en fondant la revue Al-Alanur dés 1899. Il fait pieuve d’un esprit ouvert, mais plus dogmatique. plus systématique que celui du «Maître». Ses positions rappellent le rigorisme hanbalite en matière d'orthodoxie. Cette même ligne réformiste est introduite en Algérie par Ibn Bâdis (1889-1940) animateur du ('ht-Mb et Bach» Ibtâliimi animateur ô'Ai-Busâ’ir : en Tunisie parTahar Ben Achour : au Maroc par'Allâl al-Pâsî dont la pensée vigoureuse el agile dépasse les limites de l'Islam et du nationalisme marocains. On voit ainsi s'affirmer une relation étroite entre le succès de l'idéologie réformiste traditionaliste les sofuftyyo. partisans d’un retour à la Norme ancestrale des pieux Anciens ~ et la pression croissante de l’Occident. L'association des X’iimd' d'Algcnc est fondée en mai I93I, un an après la célébration du Centenaire de la conquête : en 1928. Uusan al-Banni’ fonde, en Égypte, l’association des Frcrcs mu-subtuins qui radicalisenl les thèmes religieux des sahtfiyya et ne font aucune concession au modernisme. « L'Islam est dogme et culte, patrie et nationalité, religion et État, spiritualité et action. Qur'ân et sabre ». énonce péremptoirement Al-Bjnnà’. Dangereux amalgame qui tue d'un même coup lu raison scientifique et la Parole de Dieu !

m

Pourtant, c'est le discours des Frères qui mobilise le plus sûrement la scnsibilitcdcs masses, comme jaeis et naguère celui J es sermonnaire* et conteurv populaires. des mis» sionnaires ismuéliens. des saints locaux. Avant de parler de fanatisme aveugle et d’activisme forcené, il convient de peivevoir les raisons d'une adéquation entre un mode d'expression, un contenu de pensée, une forme d’action et une situation psychotociale. C'est un fait, en effet, que pendant les années l<*30. en Egypte, un vaste public réclame et consomme avidement une liltéiatuie lehgieuse. C'est alors que des champions avérés du modernisme comme T;th:« Hnsayn ILiykal 'A<|qA<t s«* «lellenl à ié. Icbrcr « le génie » du Prophète et des Compagnons, les valeurs de Justice, de Fraternité, de Démocratie... de l'Islam. Ce revirement prouve que l'option rationaliste de la pensée arabe contemporaine demeure sujette aux retours offensifs de l'affectivité.

L'accentuation traditionaliste et intégriste du mouvement léformiste n'est pas seulement due à l'essor, dans les villes et les village;, d'une conscience populaire pour qui l’Islam règle la vi? quotidienne sous les formes d'un culte, d'une éthique, d’une symbolique, d'une culture: elle est également cortélalive des hardiesses parfois prématurées ou maladroites des occidcmalistc*. t es voyageurs et étudiants qui revenaient de Londres ou de Paris $e hâtaient d'inuodiiic les modèles culturels, l'esprit scientifique de l’époque victorienne et de li IIP République. Eût outre, le; Syro-Libanais - noamment tes chrétiens - s'engagent avec plus de détermnuiion encore que les Égyptiens, dtms la voie occidentale pour luttei contre te despotisme ottoman. Les Yâzijî e. les Bustâni ont ainsi accompli un travail linguistique et littéraire qui attire l'attention sur k problème crucial de I arabisation : les écrivains de l’exil 'Maftjtir;'. comme Jubrùn Khalîl

I. PritKipttkmmt «les litumus émigrés cft Amériqui où ils iV>rmcni «fluoré atiKiiird'Iim d'imposantes eokxiies.
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Jabràn (1883-1931). ont acclimaté des thèmes romantiques qui s'accordent avec lu sensibilité du lecteur arabe (nostalgie du pays natal, de la perfection peedue. révolte contre l'injustice, la privation...). Parallèlement aux re» vues réformistes, les Libanais lancent des périodiques dont certains vont assurer, pendant plus d’un demi-siéclc. la présence d'un rationalisme militant. Butrus al-Bustânî (1819-1883) crée Al-Jmàn qui paiail de 1870 à 1886: Ya'qùb Sarrûl" (1852*1927) fonde Al-Mtuiiaidf en 1876 à Beyrouth : la publication en est poursuivie au Caire de 1888 à 1953 : Jirji Zaydân (1861*1914) lance Al-llihil en 1892. Dans le climat libéral de la SühAi. les revues et journaux de toutes tendances se multiplient et favorisent le développement de polémiques politico-religieuses, de controverses scientifiques, d’essais critiques et littéraires d'une grande portée éducative. On ne saurait exagérer ce rôle de la presse dans l'ouverture au monde extérieur, la transposition d'un goût et d'une altitude intellectuelle typiques de la bourgeoisie occidentale. Les écrivains cl les essayistes les plus en vue entre 1900-1950 ont été des journalistes au meilleur sens du terme. C’est là un Uail distinctif de la Nultda par rapport à la Tfutwru ; à pailit de 1952. les organes de presse de la période précédente disparaissent un à un (cf. Al-Risûla lancée en 1933 : AbBMgh en 1924 : Al-Vsûr en 1927 : AI-Müjullu-l-jüdldü en 1929. etc.).

Avec Al-Sfuttfohi/ s'affirme une équipe particulière* ment audacieuse. Chibti Chumayyul 11860-1916). Saliima Mûsà (m. I958J. Ismâ'il Mazhar se font tes champions des idées évolutionnistes de Darwin et Spencer alors que le débat sur la science et la religion est à l'ordre du jour. Leur but est précisément de tracer une frontière nette entre la connaissance positive et le domaine du sacré. Fa-rah Antûn (1874-I922J. animateur de la revue AI-JAnu'u. renforce ce courant en traduisant la PTo de Jésus de Renan. Il provoque une célèbre controverse avec 'Abduli sur l'Islam et le Christianisme. On a là un exemple des

malentendus provoqués pur lu reprise trop naïve d’une culture dont on ignorait lu véntuble genèse historique et la fonction idéologique. Après 1952, certains survivants feront une autocritique : mais déjà, dans les aimées 1930. une controverse s'est engagée à diverses occasions, sur les inconditionnels de l'ocvidentalisme et la techeivhe de I' « authenticité, de l'ancestralité ►* f<«•!/</) arubo-islamique.

TâM I.lusayn lui-même n’a pas échappé aux polémiques nccs de cette opposition. Grâce à sa longévité 11889-1973» et à une personnalité d’une rare richesse, il a pu édifier une ouvre qui rassemble à elle seule tous les thèmes de la Nahda Forger une proue arabe simple et efficace : imposer un style qui ne cède ni au puusme. ni au laxisme : soumettre le legs du passé ù un examen entique pour renouer avec l’oublié, dénoncer les travestissements. rétabl ir les justes perspectives historiques ; fonder un goût arabe à l'aide des grandes ceuvies arabes classiques et des cltcfs-d’ccuvrc étrangers ( penseurs et écrivains grecs anciens ; créateurs occidentaux) ; diffuser par Tins-tiucticn publique, un mode d'intelligibilité rationnel qui élimine les superstitions, les répétitions pieuses, sans oblitérer la peisonnalilé arabo-islamique : ce programme mesure en développe inlassablement avec des concessions parfois trop marquées tantôt pour l'occidentahsme. tantôt pour l'émotion religieuse.

Ahmad Amin (1887-1954). auteur d'une histoire de l’Islam classique qui s'est vite imposée dans toutes les universités. Kurd 'Ali (I876-I953j. fondateur de l'Académie de Damas, historien et essayiste. Al-Aqqâd ( 1889-1964). poète, critique et historien. AI-Mà/inî (1890-1949). Zayyât (1885-1968). Zaki Muhàrak (1891-1952). Ilusayn tlaykal (1888-1956). Mahmùd Taymùr (1894-1973). Tawfiq al-Hakim (1898- ). Mikhâ'il Nu'aymc 11889- ). etc., ont tous servi, avec des talents diveis. les memes objectifs que Tâhâ Husayn. fis attestent l'unité et la fécondité d'une génération attachée avec sérieux, gêné-
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rosie Je cœur el (l'esprit, persévérance, à une œuvre <le restauration ci d'insiairution. de rchabihtatioi ci d'habilitation. d'éducalion el de diffusion. Voilà pourquoi il serait vain el injuste de vouloir séparer dans leurs travaux, littérature au sens d’écriture à visée cstliéfauue et pensée à visée concepluulisie et théorique. Les an ma-tours de la <V<j/i4&j l'ont penser à ceux de la philosophie des Lumiéies qu’ils ont d'ailleurs admirés : tout en restant fidèles au goût classique, ils cherchaient à rendre accessibles au plus grand nombre les nouvelles conquêtes de 'esprit. Il fallait, pour oda. recourir à tous les geurcs. tous les cadres, tous les procédés d'cxpiession : la monographie érudite, la synihérc savante, l'article de vulgarisation ou de polémique, le dictionnaire, l'auto-biographie, la nouvelle, le roman, la pièce <!c théâtre. Icloquencc politique el religieuse, l'essai moral el ajrolo-gétque. L'écrituie de la Sabla rappelle aussi celle de Yaàth ancien telle vise à instruire en séduisant, en ébranlait. plus ou moins la sensibilité. La piédominance de cdb-ci est soulignée par l'omniprésence et la put&unce d’envoûtement que conservent, durant la période, la poésie et la musique

L’on comprend, dans ces conditions, comment la nécessité de relever, dans l'immédiat, les multiples défis de

la modernité, a détourné li pensée arabe d'une tâche plus essentielle : lever les obstacles épistémologique» qui l'empéchcnt de dépasser, à la fois, les limites de l'intelligibilité arabo-islamK|uc classique et celles de l'humanisme formel occidental. Nous allons voir que la Thawta - autant qu'il est permis d'en juger présentement accentue te divorce mire la pensée critique (toujours mactuellc dans certains domaines) el la pensée idéologique de la classe politique dont dépendent toutes les orientations nationales.

III. - Les orientations de la « Thawra

Le concept de thmru a servi dés le xtx* siècle à valoriser. dans le sens des « droits de l'Homme et du Citoyen ». les révoltes syio-libanaises vomie le régime Ottoman. puis le mouvement dirigé pur Ahmud 'Arfibi en 1881. en Égypte. On a d'abord employé en arabe, les mois jumhùr. hukànu jumhûriyya. 'Jmmiyya t® république. Commune). En I933. H. Haykal publie un recueil d'articles sous le litre Révolution de ht litléniture. Mais c'est û partir de la prise de pouvoir par les « Officiers libres», en Égypte (23 juillet 1952) que tluiwro revoit un usage de plus en plus envahissant. Nasser lui-même a défini les lignes de force du concept dans sa célèbre Philosophie de ht Révolution. L'opuscule définit l'ohçnuuon fondamentale d'une action politique qui va effectivement se traduire par d'éclalanles victoires et de graves échecs. Parallèlement aux péripéties historiques suscitées, conduites, ou subies pur le /uiim, puissamment orchesuées dans le momie arabe par les appareils de formation idéologique, «inc autre expérience révolutionnaire d'inspiration identique se déroule en Algérie. Après b guerre des six jours, la « révolution palestinienne » s'efforce de recueillir l'héritage positif du nassensme triomphant et de la «révolution algérienne». On patle volontiers, alors, de «résolution arabe ».

Pcut-on parler pour autant, d'une pensée oruhe rcm/u-ihmtuttre ? La question s'impose à tout observateur du monde arabe contemporain : mais il est sans doute trop tôt pour proposer une réponse acceptable. Des évolutions spectaculaires sont en cours : «Iles donnent lieu surtout à «les descriptions rapides dans le cadie de P « histoire immédiate ». Du point de vue de l'histoncn de b pensée, il convient de rappeler l'importance décisive que prennent, dans b phase de b Vuiwrtt. les conditionnements réciproques entre langue, pensée et histoire. C'est que. pendant cette même pénode. lu pensée occidentale a connu des mutations qui rejettent, dans ('historique, le travail accompli au cours de la Sahtfa. La crise de civilisation qui. en Occident, accompagne la décolonisation et l'industrialisation accélérée, est aussi une crise de croissance : de ce fait, la distance entre la pensée arabe et la pensée occidentale s'est accrue d'autant plus que ta première est presque entièrement mobilisée par les luttes politiques et les problèmes pratiques du développement. Or. si le développement est un phénomène social total, il est dangereux de différer trop longtemps une relecture critique de loul le passé arabe-islamique ancien et récent, à la lumière des exigences changeantes de ta connaissance scientifique.

Que s'est-il passé, en effet, depuis 1950? Quel a été l'apport de la pensée à la «Révolution arabe»? lit. inversement, quelles sont les limites que le climat révolutionnaire a imposées à U pensée libre ci gratuite, c'est-à-dire non pas désengagée, mais vouée à la recherche inconditionnelle du sens ? 7

détriment de la pensée scientifique. L'évolution atteint un seuil précisément vers 1950. Il $e produit alors un changement d‘équilibre entre les groupes sociaux. Dans les grandes villes favorisées pat la colonisation, une infime « élite » ; cumulant le plus souvent les avantages de la classe possédante traditionnelle et ceux de la culture moderne, accepte avec plus ou moins de réserves d'entrer dans un système quelle espère démocratiser. Dans les villes traditionnelles (Fès. Tlcmcen, Constantinc. I.e Caire. Damas...), ta résistance à la pénétration étrangère, au nom des vateuis urabo-islamiques. se mue en une te-veodtcation nationaliste lorsque la paupérisation des masses villageoises et rurales, la pression démographique des couches urbaines en proie au désœuvrement fournissent les forces sociales indispensables il la lutte de libération. Isolés et bientôt discrédités, les réformistes occiden-talistes doivent s'effacer ou rejoindre la bourgeoisie traditionnelle poui encadrer les masses populaires mises en mouvement. Sincèrement ou tactiquement, la plupart ont préféré rebrousser chemin, car la pensée occidentale, telle que l'avaient assimilée et appliquée les hommes de la Nidtda. révélait son incapacité à maîtriser les problèmes nés de la rencontre entre, le phénomène colonial et les vieilles sociétés arabo-islamiques.

La lutte de libération nationale ne s'achève pas avec la reconquête de la souveraineté politique : elle se prolonge dans l'effort de construction nationale de sorte que l'idéologie de combat ~ c’est-à-dire essentiellement l‘uA tum<r s*nrè< entre toutes les dusses sociales sous la direction d'une classe politique issue partiellement des rangs des combattants conserve sa pi ioi ilé sur d'autres types d'exercice de la pensée. Les luttes sociales sont d'autant plus facilement différées que les classes en présence sont en voie de formation, ou de restructuration. lin outre, la pression de l'impérialisme continue de s’exercer avec-une telle évidence - plus politiquement (problème palestinien) qu'économiquement désormais - qu elle l'our-
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nil aux discoure officiels un thème loujoure actuel et rentable.

Quel est le contenu de cette idéologie qui galvanise tant d'énergies et comment fonctionne-t-elle ?

I.es ’VlttnuV d'Algérie avaient lancé un slogan significatif: «L'Islam est notre religion. Carabe est notre langue. l'Algérie est notre pcitiie. » Cette formule résume parfaitement les aspirations permanentes de tous les peuples qui se sentent arabes et musulmans. La Tfuwrti. cependant. a tendance à mettre l'accent sur l'arabisme pour éviter ta dispersion de la vision pamslamiste Mais, en même temps, une identification abusive s'opère entre arabisme et Islam. Comme au temps de la cttufiihiyy*? à Bagdad, on répète volontiers que Dieu a chois* de s'exprimer en arabe par l’intermédiaire d’un prophète arabe. Le legs culturel arabe fal-iurùthj englobe l'Islam et constitue le bien commun de la Nation arabe. Un autre slogan célèbre proclame : « Une seule Nation arabe attachée à une mission étemelle. •> Autrement dit. chaque pays arabe constitue une patrie historique qui ne peut atteindre sa plénitude qu'en partageant les préoccupations et les idéaux de la Nation arabe. Celle-ci est la patrie spirituelle. le lieu de ressourccmcnt. le principe d'auto* fondation, le sujet de fierté, le ressort toujours tendu des volontés d'unification (cf. RAM : Égypte-Libye : Grand Maghrebt. Dans l’attente de l'unité souliailée de façon latente par tous les Arabes et explicite par certains dirigeants. des convergences se produisent entre les « orientations nationales » retenues dans cliaque pairie historique. Partout, l'arabisation est plus que jamais à l'ordre du jour : il faut non seulement continuer l’œuvre de restauration et d'habilitation commencée par la Ntihda (éditions de textes classiques, traductions, enseignement, créations artistiques...), mais accentuer la défense de
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I’ « authenticité ». de la « spécificité » des valeurs arabo-islamiques contre I* « invasion intellectuelle » de l'Occident. Cette politique est mise en œuvre par les ministères de I' « enseignement Originel ». de r « orientation nationale ». de ki culture, de l'information...

Dans cette perspective. U reviviscence d‘un Islam populaire au sens où l'on paile de démocratie populaire avec la multiplication des mosquées, des associations de bienfaisance et même des confréries, doit être interprétée comme un facteur d'accélération de la formation idéologique. En effet, ces initiatives « religieuses » sont contrôlées par l'État : elles s'insèrent dans une pratique politico-économique qui leur conlèrc surtout une fonction sociale (aide aux déshérités, lieux de consolidation de la solidarité sociale, de rengagement national) et psychologique <évacuation des angoirees. des peuts. des révoltes. des haines, des convoitises, des dévouements... par le culte et le langage religieux). La littérature de même que quelques sondages de sociologie religieuse, confirment ce détournement de la (onction proprement spirituelle de la religion vêts une fonction séculière et idéologique. Il y a divorce entre la religiosité des masses encore sensibles à l'espérance eschatologique et la pensée laïcisée des intellectuels, si bien que la première ne reçoit guère - comme dans la période classique - son expression adéquate. Tout au plus demandc-t-on à l'Islam de servir de recoure contre la dégradation des mœurs, l imitation de l'Occident, les inévitables déséquilibres qu'entraîne toute industrialisation sérieuse : ou encore de légitimer les luttes contre l'impérialisme et l'adoption du socialisme. On a souvent noté l'insuffisance. voire l'absence d'une recherche théologique qui renoue avec fige où une vigoureuse pensée islamique soutenait de sa forte armature tons les niveaux de manifestation de la vte de ta cité.

Tous les Arabo-Musulmans ressentent la nécessité d'une telle recherche qui reslaurerail un regard réelle-

ment islamique sur l'histoire présente et le détenir du monde Mais les esprits capables de $‘y atteler éprouvent le besoin tout aussi vital d'assimiler les courants et les schèmes lie pensée qui. croit-on. ont assuré les triomphes arrogants de l'Occident. Ainsi s'explique le prestige du modèle socialiste de développement défendu par Michel Aflaq - fondateur du paru Btlih - des 1940. puis par Nasser, les animateurs du ILN algérien et. de façon plus éphémère, par Ben Salah <n Tunisie.

Il faudrait de longs développements pour montrer comment le concept de socatisme est devenu aussi envahissant que celui d'arabisme dans la pensée arabe actuelle. Retenons l'essentiel : l'acclimatation de la pensée socialiste dans des pays comme l'Irak, la Syrie. l'Algérie $c poursuit simuhanemen. à deux niveaux ; celui de l’action économique et sociale en vue de transformer les structures de la société traditionnelle ; celui de l'explication idéologique en vue de légitimer les transferts de propriété, les substitution} de valeurs nouvelles à des normes plus ou moins sacralisées par le temps. Les campagnes de formation des nasses confiées aux étudiants, aux militants du paru, aux organes officiels d'information. implantent dans les esprits, des critères « positifs » d’interpiétation des fins humains : entendons une éthique de l'égalité de tous les citoyens dans la lâche de libération et de construction de la Nation aiabe. Cette vision est élaborée à t'aide de propositions simples, fonctionnelles. prélevées dans les écrits et les expériences socialistes les plus crédibles, eorroboiées par des exemples islamiques. Elle soulève d'autant plus aisément l'enthousiasme des masses qu’elle promet un Avenir de Justice à l'instar des vieux nti lénarismcs et malidismes qui ont enfiévré jusqu'ici les consciences collectives. L'étude des socialismes arabes contemporains ne peut, en effet, rendre compte de la complexité des phénomènes engagés qu'en «'ouvrant à la problématique proposée par H. Desrachec dans sa SoeiofoRÎe de l'espérance. Une telle

recherche donnerait un éclairage utile à la praxis de plus en plus bouleversante mposce partout par la révolution agraire ou industrielle; en outre, elle ouvnniit à la pensée arabe des perspectives nouvelles sur les méthodes et les moyens qui permettraient de mieux articuler l'inévitable recours à l'idéologie et les droits imprcscripli-Mes de la pensée critique.

Pour mieux définir les droits et les tâclics de la pensée arabe contemporaine, il est nécessaire de comprendre, au préalable, comment fonctionne l'idéologie de combat. Celle-ct ne se réduit pas à l'expansion de schèmes socialistes de stricte obédience : même dans les régimes qui restent attaches a la monarchie (AraMe. Jordanie. Maroc) ou se réclament d'm certain libéralisme tLiban. Tunisie). un socialisme diffus s'impose à la pensée des jeunes et des masses laborieuses. Les différences portent surtout sur la structure Jes organismes de décision et de direction, ainsi que sur l inicnsité de l'affirmation révolu-lionnaiie. Put tout, les acteurs idéologiques font parue de la classe politique où se 'ccrutcnt - à quelques exceptions près - les membres de la classe dirigeante ; ministres, animateurs du bureau politique, du conseil de la révolution, du patti ; titulaires des grands services de l'exécutif, ossature des rédactions de la presse écrite et parlée. Un homme incarne généralement le pouvoir d'instance ultime : il s'agit de chefs héréditaires (rois) ou « historiques». porteurs de valeurs traditionnelles et sûrs de traduire les aspirations permanentes des masses populaires. Pour «xercer su compétence-droit de regard et sa compe-tence-décision, la classe dirigeante fait place à la compé-tence-savotr de quelques intellectuels qui se muent, alors, en technocrates sans adhérer forcément à tous les postulats de l'idéologie officielle. Ainsi se lissent des liens de solidarité entre tous les appareils d’encadrement des ruasses : militants chargés de la formation politique et du maintien de la recli.udc idéologique, police, armée, administration, intellectuels intégrés. La diffusion de
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l'idéologie se poursuit non seulement à laide des «un nu-dû, mais aussi à l'occasion des célébrations, des commémorations, des rassemblements politiques ou religieux, des inaugurations, etc. Il n'y a pas encore d'enquête précise qui permette d'évaluer à quel point l'usine, le local syndical, la cellule du parti, la caserne remplacent ou concurrencent les lieux traditionnels d’échanges et d’élaboration de l'opinion publique : mosquée, souk. cale, place du village . Dans les deux cas. cependant, on assiste à une transformation radicale des rappoils entre culture savante et culture populaire. Nous avons vu comment la pensée classique enseignait avec constance la nécessité de tenir les masses à l'écart des rcchcrdtes intellectuelles réservées à T « élite ». l a situation contemporaine se caractérise, au contraire, par la confluence de deux niveaux de culture dans un même langage idéologique : la culture populaire s'éloigne de ses modes de réalisation mythique, tandis que la culture savante renonce aux approfondissements du sens (cf. pensée dussiquei pour mieux accompagner les luttes d émancipation.

Ce pnmat de la pensée, engagée dans l'histoire vécue par les collectivités, s’affirme non seulement dans les essais. mais davantage encore dans la littérature : la nouvelle poésie, le roman, le (liéàire et - avec moins de réussites le cinéma expriment l’angoisse, l’impatience, le mal de vivre, l'irrépressible révolte, les refus, les exigences... exacerbés paitout par la conjonction de deux nécessités : il faut maintenir l'Ùmon sacrée de tous les citoyens pour poui suivie l'ceuviede libér ation icf. l'impact considérable du problème palestinien sur toute la conscience arabe) et de construction nationales : mais, simultanément, il faut intensifier la lutte contre les structures socio-économiques désuètes et des tabous insupportables tcf. notamment l'immense problème de l'émancipation des femmes).

Devant cet enchevêtrement des difficultés, les sommations accumulées d'un monde en crise de civilisation et

de scciélés aiubo-islamiques cbranlèes jusque dans leurs fondements tes plus fermes. l'opinion publique réclame des solutions arithes et ùfiuttLjucs. Voilà pourquoi (es concepts clés demeuient l'authenticité fAl’Asâht : titre d'une revue publiée par I: ministère algérien ies Affaire* religêusesj. la spécificité Jes situations natioruies et. plus généralement, de la Nation arabe. Pour conserver une large audience, les militari* marxistes sont contraints de soumettre leurs postulat* philosophiques et fcur langage iniemalionaliste à des impératifs conjoncture.» et locaux. Les féaelions suscitées par les écrits au demeurant fort maladroits ~ d'un Sàdiq al-'A/m prouvent à quel point il est dangereux de vouloir casser - sous prétex.e de libéra* lion - les ressorts affeeti s de l'âme collective. Des fragments de la pensée marxiste parviennent à s'insérer dans l'éctilure arabe tant littéraire qu'idéologique. mais il reste périlleux de s’affirmer ouvertement marxiste face aux courants socioculiuieliement nés puissants qui imposent partout une expression intégriste de l'Islam Plusieurs facteurs expliquer la suprématie grandissante du discours islamique: s»gvalons la nécessité dencadrer îdéobgiqueinenl des multitudes humaines qui ne peuvent interpréter leur existence fieis des formes a priva de la sensibilité et de l'intelligibilité islamiques : l'irré-presable volonté des Arabo-Musulmans de retrouver leur gloire passée : la conjonction actuelle du ptwnoméne des xtrodoUan cl du vieux désir, alimenté par les religions révélées, de répandre, dans le monde, la vérité divine.

Il faudrait citer ici tout les essayistes, les pédvcaieurs. les enseignants qui pailiapent à des degrés et avec des compétences variées, à l'élaboration d'une vision araho-islamique de l'histoire et du monde. C'est dite que. poui rassembler les fragment- constitutifs de cet* vision, il faut s'adresser aux essais aux manuels scolaires, aux discours officiels, aux chartes-programmes (cl. charte de t Union socialiste égyptienne ; charte du t l.N ulgé-
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rien. clc.). aux journaux, aux revues. Parmi celles-ci. mentionnons : AblfiHU qui bai le record de la longévité, AbTaifa. Ai-Majaita. Ab-Adih. Al-MaMÔqif. Al-Mtfrifa. Souffles. AbFikr, Al-llidâya. Ai-Asâkt. AbThuqûfa. Ab Aqiùm. de.

Décrire avec sérénité, comme on vient de le faire, les conditions d'exercice, les postulats et les tlièmes de la pensée arabe actuelle, ne suffit pas à faire pressentir les rtcltesses latentes non encore exprimées, ou insuffisamment exploitées de cdle pensée. Il reste donc à se demander jusqu'à quel point l'emprise de l'idéologie officielle limite les droits d'une pensée critique d la détourne de ses tâches primordiales.

2. Les droits et tes tâches d'une pensée arabe critique-L'indéniable vitalité de la pensée arabe actuelle ne doit pas dissimuler de graves insuffisances et de réels dangers. Il faut bien comprendre, en effet, que les idéologies modernes tendent à prendre le relais des religions traditionnelles puisqu’elles revendiquent non seulement le monopole du discours mrr sur l'homme, mais la capacité d’engager le destin historique de ('humanité en liant strictement tltéorie et praxis. Il ne suffit pas d'opposer comme le font bien des essayistes un Islam « authentique». une urabué « spécifique » au marxisme athée: une telle distinction est sans doute lentuble tant qu'on s'en tient au niveau des campagnes d’explication idéologique: mais elle est irrecevable du point de vue de l'investigation philosophique.

On ne peut meme pus dire que les sociétés arabo-islamiques vivent une phase historique spécifique : tous les problèmes quelles affrontent avec une intensité accrue depuis les années 1950. ont été déjà posés, vécus et le sont encore dans les sociétés oeeidenute dont bien des analystes oublient qu'elles ont été. elles aussi, chrétiennes, paysannes. montagnardes, traditionalistes, attardées, etc. Cela veut dire que. s'il y a des décalages historiques évidents entre le» deux types de société, si on trouve de part et d'autre des structures socio-économiques, des rythmes d'évolution et des univers sémantiques düflërcnts. ht question des droits et des tâches de ht pensée critique est fonda-mentalement Ut même l^'nc pensée critique arabe doit conquérir ses droits et imposer ses démarches par une lutte appropriée tout comme cela s'est produit, en Occident. et de façon continue, depuis le xvi* siècle.

Conquérir ses droits ne veut nullement dire pratiquer une contestation systématique de l'idéologie officielle, ou du legs culturel ancien : il s'agit plutôt de dépasser le «limât où les autocensures et les conformismes font plus de toit que la censuie organisée. L’entreprise est malaisée, car le discours critique est forcément anticipateur, donc non fonctionnel tant que prédominent des cadtes socioculturels archaïques de la connaissance. La pensée idéologique jouit ici d'un avantage considérable sur la pen sée critique : mais il y a là une raison supplémentaire de montrer que si l’idéologie de combat remplit une fonction psychosocwlc indispensable, elle ignore - quand die ne dénature pas - la fonction cognitive.

Des voix arabes commencent à se faite entendre dans le sens que nous indiquons : nous pensons surtout aux historiens qui appliquent au passé arabo-islamique tes régies modernes de l'investigation historique. Mais le nombre de chercheurs vraiment libérés de « la thématique historico-iranscenduniale » icf. usage des concepts d'origme. genèse, évolution, influence, tradition, sens, génie, etc.) demeure insuffisant si Ton considère l'ampleur et la complexité des domaines qui restent à explorer. Il n'y a surtout que des disciplines, comme la linguistique. la sociologie, lu psychologie, l'ethnologie, l’anthropologie qui ont modifié le regard de l'historien et élargi ses cunosités. elles commencent seulement à être pratiquées en langue arabe. Ht l'on entend déji objecter que ces sciences, élaborées en terrain occidental, imposent des problématiques étrangères à l'exemple arabo-islamique ! On peut effectivement déplorer des essais d'application maladroits : mais les errements sont mévt* tables tant que les enseignements secondaire1 et supérieur feront prévaloir les postulats théologiques ou idéologiques sur les exigences de l'épistémologie critique.

Lu place nous manque pour décrire ici avec précision les lâches prutkues qu'implique pour une pensée arabe critique, le nécessaire dépassement de l’idéologie de combat. Nous rappellerons seulement les orientations pnnci-pales qui commencent à retenir l'attention.

I.c Coran est le point de départ obligé de toute reprise critique du passé arabo-idumique. Ce recours se justifie, certes, d'un point de vue musulman : mais il s'impose davantage du point de vue de l'historien qui cherche à com-piendie la formation de l'umveis islamique et du philosophe qui réintroduit l'éternelle question du sots â la lumière des conditions nouvelles de l’existence humaine. On ne peut s'en tenir, en effet, aujourd'hui, â la pieuse répétition des « v érités >• révélées en Arabie au vit* siècle et présentées, depuis, comme â la fois définissables, utilisables et transcendantes. On a vu comment le fait coranique s’est mué en fuit islamique dont l'importance politique. sociale, économique, culturelle n'a cessé de s’affirmer jusqu'à nos jours. Dés lors, le problème nouveau pour la pensée arabe est celui de l'historicité de la Vérité révélée, eu. si l'on veut, celui de l’interaction depuis 622 entre Révélation. Vérité et Histoire. Problème inévitable comme le prouve l'exemple de la pensée chrétienne qui commence seulement, il est vrai, à ptendre au sérieux la critique philosophique d'un Niet/schc:.

S'ouvrir à me telle problématique, e'est traiter la langue, l'histoire « la teligion comme des lieux (topotj privilégiés d'une philosophie arabe moderne, alors que 8 9 te» trois instances de I existence humaine sont plus que jamais utilisées par l'idéologie officielle comme de sim* pies forces de rassemblement. Plusieurs thèmes se proposent. alors, à l'investigation historique qui doit toujours précéder - pour la conforter à l'aide de ses résultats - la réflexion philosophique. On énumérera sans ordre précis, les suivants: Quel a été le nippon de la conscience arabo-islamique au langage ? Y a-t-il eu. comme dans le logos grec, indivision entre pensée et langue, ou. au contraire, comme en Occident après Descartes, séparation entre le sujet pensant, le Cogite pur avec les « idées innées » et les cIkhcs extérieures désignées dans le langage? Compte tenu de toutes les discussions des penseurs classiques sur la philosophie du langage <cf. Coran ctéé/incréé: introductions aux traites il'Vsül ol-fiqlt. grammairiens!, d’une part, des horizons nouveaux ouverts par la linguistique actuelle, d'autre pari, comment doit se poser le problème du sens, de son expiession. de su transmission, de ses transformations?

Quels sont les paradigmes cxisteniiaux (- les cadres d'existence qui s'imposent à la conscience comme nécessaires et idéaux, organisateurs d'une conduite par laquelle l'homme justifie qu’il a été créé à l'image de Dieu) muoduits par le Coran ? Comment se situent historique-ment ces paradigmes par rapport à ceux de la Bible, des Évangiles, de la philosophie grecque, des autres religions ; anthropologiquement par rapport aux situations limites de la condition humaine qui est psycho-biologique (vie. pensée, mort), historique {société, politique. économie), langagière (réel, expression, communication) : phtlosophiquownt dans la perspective de l'effort exténuant et jamais achevé pour expliquer (donc réduire) l'écart entre l'existence vécue (le mal. la culpabilité, l'échec, l'irréversible...) et l'existence révéc (l'amour, le pur. l'innocence, le Désir d'éternité, la nostalgie de l'fitre...)? Quclk est l'histoire précise des paradigmes coraniques de l'existenoe : la parok prophétique : l'Économie du Salut : moi/loi (mon prochain) .-'Toi (Dieui* lui (le monde, l'autre non reconnu, non intégré comme acteur solidaire de mon histoire : cf. le traitement des « infidèles »j : (a création ; la légitimité ou commun* dément cl liberté ; rAutre Vie ou la Différence, etc. '* L’historiographie même moderne s'est intéressée jus* qu’ic» u l'histoire de surface, celte des « performances >• politiques, économiques et culturelles ; elle commence seulement à considérer le devenu des structures piofon-des des consciences individuelles et collectives. C'est dire qu'ict la pensée arabe n’est guère devancée pur lu pensée occidentale • l'une ci l'autre font, grâce à la pression de l’histoire, la cruelle découverte de leurs limites (uni qu'elles prétendaient orgueilleusement, dogmatiquement (cf. tes systèmes théologiques. ou la science positiviste) avoir le monopole de la Venté ultime, universelle. Les théologies traditionnelles $c sont développées comme des systèmes culturels d'exclusion, des stratégies de refus de tout ce qui est étranger à la Communauté (Église. L'hvili}. Elles ont ainsi créé des obstacles épistémologiques qui rendaient impensables tous les problèmes libérés. aujourd'hui, par la pensée critique. Jusqu'à ce jour, les pensées juive, chrétienne, musulmane n'ont pas problématisé le plténomèite de la lévêlalion au-delà de leui clôture propre. L'exclusion réciproque de ces trots « traditions vivantes » a des conséquences jusque dans la pratique scientifique la plus récente : on noie, en effet, une tranquille ignorance de l’exemple islamique dans la littérature pourlaiil foisonnante sur ta religion, l'histoire, le langage, fan1. C'est pourquoi les intellectuels arabes qui
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L tOanmingic rwup «Kiut qu’une place miipiik <lu% ta Mihtt «ecideoiule. Depuis les twp dernières années. U lune contre l'Maiu « i/HéjfKie ■ a eojeixtff en Orcsdeni une idéologie de mdiIui répondant à cette des « Musulman* ». au point que l'étude scientifique des sociétés musulmanes et de l'islam comme luonanismc. spiritualité. ervi-font confiance â celle littérature. ou ceux qui Ui négligent lotalemeni. commctieni la même erreur : ils omettent de soumettre les problématiques des sciences Itumaines à l'épreuve de l'exemple arabo-islamique et. inversement, d’appliquer à celui-ci toutes les méthodes validées par la recherche.

Si lu pensée arabe en esl arrivée au stade où de telles interrogations ne peuvent plus être éludées, c'est qu'elle a parcouru en un siècle environ, un chemin appréciable dans la découverte de la modernité. On ne peut équitablement parler de son retard sans tenir compte des désillusions qu'elle cumule au moment où elle a le plus besoin de confiance en elte-mème : comme ta pensée chrétienne, elle doit accepter le clieminement inverse de celui qui. pendant des siècles, a érigé en essences transcendantales des téalités transitoires : comme la pensée profane, elle doit affronter l’homme dans sa positivité sans renoncer à développer les grands débats ouverts par le phénomène coranique.
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 Une idéologie de combat. L'idéologie exprime la façon dont une classe sociale, ou une communauté nationale. perçoit ses rapports avec ses conditions d'existence. Ce mode d'exercice de b pensée prédomine dans les moments d'effervescence sociale et politique. Il a une fonction de masque et de dévoilement à b lois : il consiste, en

effet, à réduire b complexité du téel historique, soaolo-giquc. psychologique à un ensemble de propositions plus ou moins cohérentes, destinées à mettre en valeur et à légitimer les objectifs d'une action collective. Il s'agit moins de saisir le réel objectif - comme s'y efforce la pensée scientifique - que «Je transformer des conditions d'existence jugées insupportables en conditions idéalisées pour être plus désirables.

La situation coloniale a favoiisé paitout. dans le monde arabe, l'expansion d'une idéologie de combat au
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lisalioo, s’en uouve souvent attelée dcpiui les anneei 1490. la production piérlMirique sur l'idant politique et fondamentaliste a pratiquement éliminé 1er préoccupation! et les enseignements de l'iilumoiôée «tactique : elle ignore atuii ce que j'ai défendu depuis les années 1970 soin le met) d'Wanjoloÿie appliquée.

CONCLUSION

Trop de problèmes restent encore à poser, trop d'oeuvres demeurent mal éditées, ou inédites, donc nia) ou pas du tout étudiées pour qu’il soit possible de risquer un jugement d’ensemble sut la pens& arabe. Quoique trop rapide, notre survol a permis d’attirer l'attention sur les faits suivants :

1    / l.a pensée arabe a eu. avec te Coran, un départ fui* guranl, Le Livre a ouvert des horizons si vastes, introduit des thèmes si denses, utilisé des moyens d’expression si exceptionnels qu’aujourd'hui envoie il offre aux penseurs et aux chercheurs scientifiques d’inépuisables sujets à exploiter.

2    / L’expansion du fait islamique n’a réussi nulle part - pas même en Arabie - à éliminer totalement les réalités propres aux univers précoraniques. Il importe donc, dans chaque cas. de définir les modes particuliers d’articulation de» faits locaux et du fait islamique lui-mcmc ouvert à divers apports extérieurs.

3/La pieuse concentration des esprits sur les deux Sources-Modèles (Coran et Conduite rxcmplairc du Prophète) a donné naissance, pendant es siècles d’élaboration. à une pratique cognitive proprement arabo-isla-mique (histoire, grammaire, philologie, critique du hadith. fiiflr, Vsûi herméneutique, bngage mystique). Cette pratique d'abord attentive à faction, au geste, à la parole, au témoignage, s’est liés vite laissé gagner par les procédés de la pensée grecque surtout dans sa forme hellénistique : privilège de l’écrit, du coaceptuaHsme. de la définition, des catégories, du raisonnement déductif... Du vur* au x* siècle, la pensée arabe acquiert les principaux caractères et explore les grancs problèmes communs à faire cultutelle gréco-sèmiliq«e. Il est donc faux

de rejeter cette pensée dans un « Orient » totalement distinct de Y « Occident ». comme 1c laisse encore croire une histoire tronquée « des progrès de la conscience occidentale ».

4    'Apiès une période de vive compétition entre « sciences religieuses » et « sciences rationnelles ». la pensée arabe donne naissance à deux tendances nettement différenciées : une tendance rationaliste brillamment illustrée par Ibn Ruchd. recueillie et continuée par l'Occident : une tendance plus ouverte aux puissances créatrices de l'imaginaire qui s'épanouit surtout « en Islam iranien ». Cette séparation a des causes historiques et sociologiques non encore élucidées : plus fondamentalement. elle référé à la vieille compétition (depuis au moins Aristote» entre ntuiftos et logos, imagination et raison. donc à l'éclatement d'une conscience indivise : ce qui justifie, aujourd'hui, les efforts en vue d'un remembrement de la conscience.

5    / À parut du XIe siècle, les premières manifestations de la puissance européenne (croisades, commerce italien, reconquête espagnole) commencent à modifier les rapports de force économique et stratégique avec le monde arabe dont le destin est largement lié à celui du monde méditerranéen. Il importe de retracer avec soin une évolution corrélative qui s'est Itaduite. d'un côté, par une expansion continue sur tous les plans, de l'autre, par une grave dépression et des discontinuités qui n'ont pas eu la même ampleur dans tous les secteuts de l’existence sociale. La notion de « décadence » de l'Islam arabe doit éite révisée dans ce sens.

6    > Le phénomène colonial a renforcé les facteurs de discontinuité notamment sur le plan de la pensée, aggravé les déséquilibres psyclio-socio-ceonomiqites. exacerbé les tensions entre tradition et modernité sans fournir. en compensation, une pensée capable de surmonter ou seulement d'interpréter correctement les crises nées d'affrontements inégaux. La pensée occidentale sûre

d'elle-même, impérieuse, conquérante, ne reconnaîtra ses faiblesses et ne procédera à des rectifications qu'avec le triomphe des luttes de libération.

7/Après la reconquête des souverainetés nationales, la pçascc arabe aborde h dilïkile tâche de libération intellectuelle et culturelle, tâche inséparable de la promotion d'une économie moderne. Mais, en plus du problème palestinien qui continue de mobiliser beaucoup de ressources matérielles cl d'énergies humaines, la pensée critique se lieirte. dans chaque pays, à un ordre d'urgence des difficultés à surmontei : consolidation de l'État, sauvegarde de l'unité nationale, analphabétisme. pression démographique, promotion sociale des déshérités, contrôle des processus d'acculturation poui préserver 1* « authenticité » de 1» personnalité ara* bo-islimique, etc. El il faut faire face à ces situations nationales en une phase de crise généralisée de civilisation : la crédibilité de la science cllc-mcmc baisse â mesure que se dévoilent les insuffisances des modèles de développement, l'impuissance de la technologie â prévenir d<s échec* «peciiK-uliiirM ou I» carence politique de*

régimes qui s'en tiennent à des solutions conjoncturelles. Toutes ces données font que l'avenir de la pensée arabe est désormais lié au destin du monde'.

t. four une mise i jour <lr la bibliographie Ucpui* la (t «Union. vm te* bue* <Un cite*, o. 10.
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