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Avant-propos
On entend beaucoup parler d’éthique aujourd’hui. Si la notion est centrale – et amplement débattue – dans la longue tradition philosophique occidentale, elle prend de plus en plus d’importance dans différents cercles professionnels ou scientifiques. Des « comités d’éthique » toujours plus nombreux y traitent des questions de déontologie (relatives aux sciences, à la médecine, à l’enseignement, au journalisme, etc.), ou encore interrogent les limites et les objectifs des divers domaines scientifiques, quand l’usage de certaines technologies ou de certains savoirs est susceptible d’entraîner des conséquences critiques (voire dangereuses et/ou non contrôlables) pour l’humanité et son avenir.
L’éthique a pour objet essentiel de déterminer ce qui est « bien » et ce qui est « mal » ; dans le prolongement de ses argumentations, elle produit de nombreuses réflexions sur ce qui est « bon » ou « mauvais », ou encore « juste » ou « faux ». Dans l’ordre du droit, on a parfois établi le cadre de ce qui devait être considéré comme « légal » et « illégal », « licite » et « illicite ». On le voit, le cadre des débats sur l’éthique peut être très large et parfois mélanger les ordres en mêlant, voire en confondant, la réflexion philosophique et l’application en droit – sans même mentionner le débat critique, en amont, sur les sources et l’origine de l’éthique et le distinguo qu’il importe d’établir entre l’éthique et la morale. Si d’aucuns estiment que cette différence est de nature strictement linguistique (« éthique » est au grec ce que « morale » est au latin), d’autres philosophes et penseurs ont établi des nuances d’origine et de nature entre les deux notions. En remontant de Paul Ricœur à Max Weber, Emmanuel Kant, Baruch Spinoza, René Descartes, jusqu’aux religions monothéistes et à la tradition grecque redécouverte à la Renaissance, les débats furent toujours vifs quant à l’origine (Dieu ou l’Homme), aux sources (Révélation ou raison), à la fonction (contrôle ou orientation des savoirs) et aux finalités (divines, humanistes, utilitaristes, etc.) de l’éthique. La tradition intellectuelle occidentale est traversée par ces débats et, de nos jours encore, les positions sont parfois tranchées, polarisées, voire irréconciliables.
La tradition islamique est également traversée par des débats non moins vifs. Les positions y sont également multiples, parfois exclusivistes et opposées. Pour appréhender la nature des réflexions contemporaines, il est nécessaire de revenir aux sources et de se plonger dans l’histoire de la civilisation musulmane. Ce n’est en effet qu’au prix de cet effort que l’on pourra comprendre ce que recouvre, de l’intérieur, la notion d’« éthique islamique » et, plus spécifiquement, la nature des discussions à travers l’histoire de la pensée musulmane, jusqu’à nos jours.
Il convient de s’arrêter quelque peu sur la notion même d’éthique, qui n’a pas d’équivalent exact dans la langue arabe. Plus précisément, on pourrait dire que les mots arabes recouvrent différentes dimensions complémentaires sur lesquelles les juristes, les penseurs ou les mystiques ayant respectivement traité de ce sujet ne se sont pas toujours mis d’accord (de même, nous l’avons dit, que dans la tradition occidentale). Dès l’origine, deux termes arabes réfèrent à la notion d’éthique : akhlāq*1 et adab*. Ils ont en commun de déterminer le « bon comportement », le sens du bon agir et de la vertu. Dans la tradition classique, on détermine très vite une « science des vertus », (‘ilm al-akhlāq*) dans le cadre de laquelle savants (juristes), philosophes ou mystiques s’intéressent au bon comportement, au caractère de la personne et aux valeurs de maîtrise, de justice, de tempérance, d’honnêteté, de droiture, de courage, etc. De nombreux traités écrits dans ces différents domaines reposent sur cette acception spécifique. La notion d’adab, qui renvoie d’abord aux lettres et à la littérature, a surtout été associée à l’éthique professionnelle et à la déontologie. Au ixe siècle, par exemple, le traité Adab at-Tabīb* (« Éthique du médecin », ou « La déontologie médicale »), du médecin Ishāq al-Ruhawī, s’intéresse aux valeurs et aux principes qui doivent orienter le comportement du médecin. Un autre terme, akhlaqiyyāt*, de même racine qu’akhlāq, est de plus en plus utilisé en lieu et place d’adab pour déterminer l’éthique d’une profession ou d’un champ de savoir déterminé.
Au-delà de cette terminologie multiple, en soi révélatrice de la nature des discussions internes, apparaissent très vite des débats fondamentaux relatifs aux sources, à la constitution et au statut de l’éthique d’un point de vue islamique. Qui détermine le « bien » et le « mal », le « bon » et le « mauvais » au cœur de l’islām, et comment ? Doit-on se référer prioritairement aux sources scripturaires (Coran et traditions prophétiques) ? Qu’en est-il de la raison ? Quelle est la nature de la relation entre les principes et valeurs éthiques (akhlāq*) et les normes légales (ahkām*) ? Quelles relations aux autres traditions religieuses et philosophiques ? Autant de questions qui parcourent les différents cercles musulmans à travers l’Histoire avec, ici encore, des réponses très diverses – parfois contradictoires – entre les penseurs et les différentes sciences islamiques (droit, philosophie, soufisme*).
Le présent ouvrage a pour ambition d’introduire à ces différentes réalités, ainsi qu’à l’essence des débats juridiques et philosophiques qui ont donné corps à l’éthique islamique.
Le premier chapitre (p. 15) examine la question de la terminologie, de la catégorisation et de la hiérarchisation des sciences dites islamiques dans les traditions sunnite et chiite.
Les deuxième, troisième et quatrième chapitres (p. 41, 67, 105) présentent les trois domaines qui ont effectivement traité de l’éthique sur le plan des principes et des valeurs, autant que sur le plan pratique (déontologie et éthique appliquée).
Le cinquième chapitre (p. 141) aborde la question des sources et des finalités du message. Nous y traitons de la conception de l’Homme, ainsi que de la relation entre Révélation et raison, afin d’introduire au domaine de recherche qui traite des objectifs du message, du droit et de la jurisprudence islamique. Un nombre important de réflexions relatives aux « objectifs supérieurs de la sharī’a* », (maqāsid* ash-sharī’a*) sont en effet liées à l’éthique et aux valeurs qu’il convient de respecter et de chercher à réaliser par l’application des règles et de la loi, en pensant et discutant la relation entre l’éthique et le droit (valeurs et légalité) au cœur de la tradition juridique islamique (et de son évolution).
Enfin, le sixième et dernier chapitre (p. 167) s’arrête sur la nature universelle de l’éthique et les termes d’un dialogue des religions et des civilisations. Nous y abordons la notion d’éthique appliquée, en prenant pour cas d’étude la médecine, révélatrice des approches dans d’autres domaines tels que l’économie, l’environnement, la psychologie, l’éducation, les arts, etc. Ce qui nous permettra de discuter les acquis et les manques des méthodes appliquées à ce jour.
Cette Introduction, bien sûr, ne prétend pas couvrir tous les domaines ni toutes les questions sensibles relatifs à l’éthique islamique. Elle permettra néanmoins d’offrir une première vue d’ensemble, susceptible d’être complétée et approfondie par la lecture d’ouvrages tels que ceux que nous signalons en bibliographie (p. 217).
Peu d’essais, malheureusement, présentent l’éthique islamique de façon systématique et complète, malgré l’importance de ce domaine situé à la croisée du droit, de la mystique, de la philosophie et des sciences. Nous espérons que ce petit livre de synthèse puisse éclaircir le sujet et offrir une voie d’accès plus aisée aux questions parfois difficiles et complexes liées à l’éthique et à ses applications.

1. Les mots suivis d’un astérisque sont définis dans le glossaire p. 201.
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  Terminologie et catégorisation des sciences

  
    La définition et la compréhension des concepts sont directement liées aux univers de référence dans lesquels ceux-ci naissent et sont utilisés. Ainsi, on ne peut appréhender clairement aucune des notions islamiques, originellement en langue arabe, sans les lier aux sources scripturaires, aux autres notions essentielles qui les constituent et, bien sûr, à la substance même du message révélé. Il ne s’agit donc pas simplement de travailler la traduction d’une langue à une autre, mais d’entrer dans un ordre du savoir qui a son cadre, ses références, son Histoire et ses finalités. Avant de traduire les mots, il importe donc de s’introduire dans un univers de sens, d’expérimenter une empathie intellectuelle avec le système dans son ensemble, avant de pouvoir accéder analytiquement à la structure intérieure de la référence islamique. C’est d’ailleurs vrai de toutes les philosophies, de toutes les spiritualités et de toutes les religions, qu’elles nous soient familières ou étrangères.

    
      Les sources scripturaires

      La religion musulmane est fondée d’abord sur une source reconnue par toutes les traditions (sunnite et chiite*), par toutes les écoles de droit (madhāhib, plur. de madhhab*), comme par tous les courants de pensée et d’interprétation (traditionaliste, littéraliste, réformiste, etc.1). Le Coran* est considéré comme la parole de Dieu révélée en l’état, et par étapes, au prophète Muhammad au cours de sa mission, laquelle a duré vingt-trois années (de 610 à 632).

      La seconde source scripturaire est également reconnue par tous, même s’il existe des désaccords importants – et nombreux – sur l’authenticité de certains textes quant à leur chaîne de transmission (isnād*) ou à leur contenu (matn*). Il s’agit des ahādīth (plur. de hadīth*), qui sont une recension des traditions prophétiques rapportant ce que Muhammad a dit, fait ou approuvé.

      Ces deux corps de textes sont les deux sources unanimement reconnues par les musulmans à travers le monde. C’est à partir d’elles que se comprennent le message de l’islām, ses fondements, ses règles et ses objectifs.

      D’emblée, il faut relever un certain nombre de difficultés majeures quant à l’usage et à la compréhension de ces deux sources. Le Coran, tel qu’il se présente aujourd’hui aux lecteurs, ne suit pas la chronologie de la révélation de ses chapitres (sourates*) ou des parties qui le composent, de sorte que la compréhension du message coranique dans son évolution et l’application des règles dans leurs forme et expression ultimes nécessitent un important travail de mise en perspective et d’interprétation.

      De même, les traditions prophétiques, nombreuses et loin d’être toujours authentifiées, présentent des contenus parfois difficiles à interpréter, voire contradictoires, et doivent être considérées dans leur chronologie.

      Confrontés à ces difficultés, les premiers savants musulmans (‘ulamā’, plur. de ‘ālim*) procèdent rapidement à un triple effort de clarification. S’agissant du Coran, ils s’intéressent à la compréhension du texte lui-même (définitions, sens des versets, extraction des règles, etc.), travaillent à la détermination plus précise de la chronologie, du contexte et des causes des révélations (asbāb an-nuzūl*), ainsi qu’à la catégorisation des prescriptions et des obligations. Au fil du temps, ce travail constituera une véritable science, exigeant de nombreuses compétences et touchant différents domaines du savoir (langue, histoire, droit, etc.). Dans l’enseignement islamique classique, il s’agit bien d’une science (‘ulūm al-Qur’ān*, les sciences du Coran). De nombreux livres seront produits dans ce domaine, dont l’un des plus célèbres dans la tradition sunnite est La Maîtrise des sciences du Coran (Al-itqān fī ‘ulūm al-Qur’ān), de l’imām Jalāl ud-Dīn as-Suyūtī († 1505).

      Les savants procéderont de même avec les traditions prophétiques (ahādīth), en s’attachant à vérifier les chaînes de transmission, le contenu des traditions proprement dites, leur chronologie et leurs relations au Coran. Là aussi, on verra naître un domaine de recherche exigeant et difficile, puisqu’il s’agit de trier des milliers de recensions et d’authentifier un à un les ahādīth. Ainsi naissent les sciences du hadīth (‘ulūm al-hadīth*). Au cours des premières décennies et des premiers siècles de l’islām, on verra se constituer des recensions de plus en plus fiables, même si de nombreux désaccords vont demeurer entre les ‘ulamā’. C’est ainsi que les sunnites disposent de six livres majeurs de référence en ce qui concerne les ahādīth authentifiés (Bukhārī, Muslim, Abū Dawūd, at-Tirmidhī, an-Nasā’i, Ibn Mājah2), tandis que les chiites en ont quatre (al-Razī, Ibn Babuya et deux recensions de Tusī). Sunnites et chiites, en effet, sont en désaccord sur la fiabilité de certains transmetteurs et, bien sûr, sur le contenu de certaines traditions relatives aux fondements religieux ou à l’autorité religieuse.

    

    
    
      Formation des sciences islamiques

      Ce travail de recension est effectué, pour l’essentiel, au ixe siècle (viiie siècle pour l’imām Mālik). Il va permettre aux savants du droit et de la jurisprudence islamiques (juristes, fuqahā’*), dont le travail consiste à identifier les règles, les obligations et les interdits, de s’appuyer sur des sources de plus en plus fiables et authentifiées.

      Tel n’est pas le cas des premiers grands juristes des traditions sunnite et chiite qui, de Ja’far as-Sādiq († 765) à Abū Hanīfa († 767) ou Ibn Hanbal († 855), par exemple, ne disposent pas de recueils d’ahādīth classifiés et vérifiés. Ces derniers, avec beaucoup d’autres juristes plus ou moins célèbres (ou demeurés tels à travers l’Histoire), se sont engagés dans un travail d’interprétation juridique des sources scripturaires. Ils établissent ce qui sera, historiquement, la première « science islamique », connue aujourd’hui sous le nom de fiqh*. Il s’agit du droit et de la jurisprudence islamiques, dont l’objet est d’extraire du Coran et des traditions prophétiques le corpus des principes fondamentaux (usūl*) et des règles (ahkām) liés au credo musulman (‘aqīda*), au culte (‘ibādāt*) et plus largement aux affaires sociales, aux transactions et aux relations interpersonnelles (mu’āmalāt*). Il s’agit également de produire des avis juridiques (fatāwā*), quand les textes sont ouverts à plusieurs interprétations (dhannī*3) – du fait de leur formulation, du vocabulaire utilisé ou des circonstances de leur énonciation –, ou tout simplement quand les sources scripturaires sont silencieuses. Dans ces situations, les juristes (fuqahā’) pratiquent l’ijtihād* (effort de raisonnement autonome développé à la lumière du message) en procédant par analogie (qiyās*), en déterminant une position de consensus entre les savants sur une question donnée (ijmā’*) ou simplement en produisant un avis personnel fondé sur leur compréhension des sources.

      Le fiqh (droit et jurisprudence islamiques), nous l’avons dit, est la première science islamique. Très vite, elle devient la science-mère, autour de laquelle gravite l’ensemble des autres sciences, plus ou moins dépendantes de ses recherches et de ses productions. Ainsi naît un champ d’étude (al-‘aqīda*) dont l’objet est lié aux articles de la foi (arkān al-imān*, les piliers de la foi), auquel se référeront et s’intéresseront également les philosophes-théologiens en développant un autre champ d’étude, ‘ilm al-kalām* – littéralement, la « science de la parole, du verbe ». À mi-chemin de la théologie et de la philosophie, cette dernière s’intéresse plus spécifiquement au discours sur Dieu, au statut de la Révélation, au rôle de la raison, ainsi qu’aux éléments de la métaphysique et de l’invisible (al-ghayb*).

      Une autre science est née au cours de l’Histoire qui, positionnée en amont du droit et de la jurisprudence, a pour objet d’organiser, de codifier, d’établir les principes (qawā’id*) et de structurer les règles d’extraction des fondements juridiques (ahkām). Cette science des fondements du droit et de la jurisprudence (‘ilm usūl al-fiqh), née sur le tard, procède d’une réaction des savants qui voyaient se multiplier – voire se contredire – les avis juridiques dont l’élaboration, à partir des sources scripturaires, ne reposait sur aucune méthodologie claire. La tradition sunnite fait généralement remonter la naissance de cette science à l’œuvre de référence de l’imām ash-Shāfi’ī († 820), al-Risālat fī Usūl al-Fiqh (Traité sur les fondements du droit et de la jurisprudence). Les chiites, au contraire, considèrent que de nombreux savants de leur tradition l’ont élaborée bien avant ash-Shāfi’ī (même s’il fut peut-être le premier à écrire un traité synthétique), notamment l’imām Ja’far as-Sādiq († 765), savant de référence pour les chiites (qui le considèrent comme le sixième imām) aussi bien que pour les sunnites (il fut le maître de l’imām Mālik et de l’imām Abū Hanīfa). Cette science a pour objet de déterminer des normes et des règles d’extraction, afin d’organiser et de rendre plus cohérentes les diverses lectures et interprétations des sources scripturaires. Elle jouera un rôle majeur dans l’ordre et la catégorisation des sciences islamiques (voir schéma p. 24).

      Deux autres sciences naîtront encore au cours de l’Histoire, qui sont directement liées à l’interprétation des textes fondateurs. Les premiers ‘ulamā’ ont d’abord considéré que l’objet de ces sciences était déjà intégré dans le droit et la jurisprudence (fiqh), ou encore dans l’étude du credo musulman (‘aqīda) ; mais d’autres savants étaient d’avis que certaines dimensions étaient reléguées au second plan, voire totalement négligées, du fait de la prééminence donnée au droit, aux règles, aux obligations et aux interdits. Ainsi voit-on naître une « science du bon comportement » (‘ilm al-akhlāq), ou de l’éthique (au sens que nous relevions plus haut), qui cherche à mettre en évidence les valeurs essentielles de l’islām à travers l’idéal du comportement auquel doit aspirer le fidèle. L’accent n’est donc pas mis sur les règles, mais sur le sens et les finalités du message islamique, lequel a d’abord pour but de réformer le comportement.

      C’est avec ce même souci du sens, au-delà de la norme, que s’est développé le soufisme (tasawwuf*), mystique parfois appelée « science des cœurs », qui insiste sur la purification de l’être (tazkiya* an-nafs*), l’éloignement de l’avoir (zuhd*) et la connaissance et l’amour de Dieu (ma’rifa*, hub*) considéré comme Vérité ultime (al-haqīqa*). De nombreux cercles (turuq, sing. tarīqa*) se sont constitués au cours du temps, chacun avec ses savants (shuyūkh, sing. sheikh*) et ses guides (murshid*) de référence, sa vision, sa méthodologie et ses priorités. L’origine du soufisme a été très discutée et disputée. Ses partisans affirment qu’elle est l’expression originelle et vraie des enseignements de l’islām et du Prophète ; ses opposants rétorquent qu’elle est un apport exogène provenant d’influences bouddhiques, juives ou chrétiennes, et que le soufisme est étranger à l’islām. Les premiers considèrent de fait que le soufisme est le cœur du message de l’islām, puisqu’il en rappelle le message essentiel ; les seconds en font une critique sévère, affirmant qu’il n’est pas besoin du soufisme pour vivre la purification de l’être (tazkiya an-nafs) et que les cercles soufis sont des innovations (bida’, sing. bid’a*) qui corrompent l’islām de l’intérieur : c’est la position des courants salafî* (littéralistes), qui ne considèrent pas le soufisme comme une science islamique légitime.

      On le voit, l’ensemble de ces sciences islamiques s’est donc constitué sur la base de sources scripturaires unanimement reconnues et, subséquemment, au gré des besoins, des questionnements et des circonstances historiques. Pour autant, il n’y a pas d’unanimité sur l’origine, le contenu, voire la légitimité de certaines sciences.

      Le schéma ci-après offre une vue d’ensemble de ces différents domaines du savoir. La particularité de l’éthique (al-akhlāq) tient au fait qu’elle touche à différents domaines de savoirs et que les réflexions sur l’origine, les sources, l’importance et la finalité des valeurs liées au bien et au mal, au bon et au mauvais, suscitent des débats et des tensions de façon transversale. Impossible, à l’évidence, d’aborder la question de l’éthique dans la tradition musulmane sans considérer ce que disent les textes, mais aussi comment cette étude s’intègre (ou non) dans l’ordre et la catégorisation des savoirs et des sciences à travers le temps.

      
        
          Typologie et classification des sciences islamiques
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      L’éthique dans les textes fondateurs

      Les références à l’éthique sont très nombreuses dans le Coran. L’ensemble de la révélation coranique se fonde sur une conception de l’être humain, des valeurs et des finalités dont la substance essentielle est d’ordre moral. Avec la reconnaissance de Dieu et de son unicité (tawhīd*), les croyants sont appelés à choisir un chemin de vie entre l’appel vers le bien, la transformation de soi par la réforme et la purification d’une part, et la tentation de l’enfermement dans l’ego, l’avoir et les dépendances de toute nature d’autre part. De nombreux versets expriment cette réalité et la nécessité pour l’être humain de faire un choix :

      
        Par la personne humaine, comme Il l’a bien créée [modelée], en lui inspirant sa perversité et sa piété. Heureux celui qui la purifie, perdu est celui qui la corrompt 4.

      

      L’homme trouve en lui les deux aspirations, vers le bien comme vers le mal (ainsi a-t-il été créé). À lui, en conscience et avec sa foi, de faire le choix du bien ou celui du mal. La caractéristique même du « croyant » est directement liée au « bon agir », et c’est ainsi que la Révélation définit les fidèles :

      
        Ceux qui portent la foi et qui font le bien 5.

      

      C’est le choix du bien, sur le plan moral, qui distingue les croyants, les fait accéder à l’amour de Dieu, au paradis et au succès (fallāh*) dans la vie d’ici-bas et dans l’au-delà.

      L’exemple à suivre, pour tout(e) musulman(e), est bien entendu celui du Prophète de l’islām, comme il est stipulé dans le Coran lui-même :

      
        Il y a certes pour vous, dans le Messager de Dieu, le meilleur des modèles pour qui désire [aspire à s’approcher de] Dieu et l’Au-Delà et se souvient de Dieu intensément 6.

      

      Or, ce qui distingue le dernier des Messagers, selon la révélation islamique, est justement cette qualité morale, avant comme pendant sa mission :

      
        Car tu es certes d’un noble caractère [d’une éminente moralité]7.

      

      Le Coran est un message dont l’essence est d’appeler les Hommes à reconnaître l’existence de l’Unique, à s’approcher de Lui en transformant son être et son comportement, en faisant le choix du bien (ma’rūf*), en décidant d’être bon (sālih*) et en se mettant au service du juste (‘adl*). L’expression visible, la conséquence sociale de la foi seront donc de « promouvoir le bien [ma’rūf] et d’interdire le mal [munkar*]8 » en suivant l’exemple du Prophète. Ainsi, quand son épouse ‘Āisha, après la mort de Muhammad, est interpellée par Sa’īd ibn Hishām, désireux de s’enquérir de sa personnalité et de son caractère, celle-ci répond : « Son caractère [sa moralité] était le Coran9. » Elle veut ainsi dire que son être, autant que son comportement, était la mise en application des enseignements moraux de l’islām dans tous les domaines de sa vie. Il personnifiait, par son éthique de vie, le message du Coran.

      Le contenu fondamentalement moral du Coran, le caractère éminemment éthique de l’exemplarité du Prophète sont des éléments cruciaux pour comprendre l’essence du message islamique. Tout ce qui est dit sur la foi est lié à la réforme et à l’amélioration de l’être, du comportement vis-à-vis de soi ou de l’environnement naturel, animal et humain. À tel point que le Coran, insistant sur la dignité originel de l’être humain, affirme :

      
        Nous avons certes donné la dignité aux enfants d’Adam 10,

      

      ajoutant ailleurs une distinction relative à la qualité de la foi :

      
        Les plus dignes d’entre vous aux yeux de Dieu sont ceux qui ont la plus grande piété [amour révérenciel de Dieu]11.

      

      Et le Prophète d’illustrer le sens de la piété en affirmant : « La piété [al-bir*] est le bon comportement12 », ajoutant encore : « Et certes le meilleur parmi vous est celui qui a le meilleur comportement13 [ahsanukum akhlāqan]. » La foi pleine, accomplie, passe donc par la réforme de l’être et du comportement : « Le meilleur des croyants en termes de foi est celui qui a le meilleur comportement14 [la meilleure moralité]. »

      Ce lien entre la foi et l’enseignement éthique est non seulement le cœur du message fondateur de l’islām, mais il a également une conséquence visible dans le traitement des différentes sciences islamiques que nous avons évoquées (et sur lesquelles nous reviendrons au moment de présenter les différentes approches relatives aux valeurs éthiques et à leur mise en application).

      Lorsque le Prophète explique le sens et l’essence de sa mission dans l’Histoire, il affirme : « J’ai été envoyé afin de parfaire [parachever, compléter] les plus nobles [makārim*] des caractères15 [vertus, al-akhlāq]. » On trouve ici des éléments importants en matière d’éthique sur le plan des valeurs, autant que du comportement. D’abord, le Prophète affirme que sa mission a pour but de compléter des enseignements qui l’ont précédé : ainsi, certaines valeurs ou vertus orientant le comportement des êtres humains étaient déjà présentes dans les religions, les spiritualités et les philosophies antérieures à sa mission, laquelle a pour finalité d’en confirmer la légitimité, d’insister sur certaines priorités et d’en ajouter d’autres. L’islām ne vient pas avec un nouveau corps de valeurs éthiques qui ferait table rase du passé.

      Ensuite, le hadīth indique que l’essence même de la mission prophétique est de nature éthique et destinée à enseigner aux êtres humains des valeurs supérieures, de les aider à réformer leur comportement. De fait, le lien avec Dieu serait d’abord à chercher dans l’éducation de soi, et toutes les prescriptions (pratiques cultuelles, obligations, interdictions, etc.) n’auraient pour but que la réforme de l’être par le respect de ces valeurs16.

      Enfin, on trouve dans cette tradition prophétique deux notions liées à la conception de l’homme – lequel, nous l’avons vu, est par nature « digne » (karāma*) et dont la dignité s’accroît par l’« amour révérenciel de Dieu » (taqwā), qui se réalise par le « bon comportement » (akhlāq). Dans une formulation succincte, le Prophète synthétise l’idéal de la foi qui est de chercher à atteindre, par son comportement, les plus dignes et les plus nobles vertus.

      Cette dernière tradition prophétique est de grande importance car elle donne une indication sur la façon dont le Coran devrait être lu et compris. Directement liée à la foi en un Dieu unique (tawhīd) et en amont des fondements du credo et des règles liés au culte ou encore aux obligations et aux interdits, une myriade de vertus et de valeurs éthiques sont mises en avant dans le Coran, qu’évoquent de nombreuses traditions prophétiques. Toshihiko Izutsu le relève très justement au sujet de la structure des notions éthiques dans le Coran17. À partir de l’analyse sémantique, de l’approche historique et d’une étude de l’intérieur du système islamique, Izutzu propose une structure des notions éthiques à partir de ce qu’il nomme la « grande dichotomie morale18 » qui distingue la foi en un Dieu unique (tawhīd) de tous les autres systèmes de valeurs (religieux ou profanes). L’islām, à partir du tawhīd, offre donc une structure, un corps de valeurs qui, en distinguant préalablement la foi (imān lié au shukr*) de la négation du divin (kufr*), donne contenu et sens au bon et au mauvais, au bien (sālih*) et au mal, à la corruption (fasād*), au juste (‘adl*) et à l’injuste (dhulm*), à la purification (tazqiya) et à la perversion (fisq*, fujūr*) et plus largement à ce qui est reconnu comme le bien (ma’rūf) et à ce qui est défini comme « rejeté » ou mauvais, au sens de « mal » (munkar)19.

      L’approche d’Izutzu ne manque pas d’intérêt, mais il reste que cette structure interne, binaire, fermée sur elle-même, ne reconnaît pas assez, ou plus précisément ne souligne pas assez la reconnaissance par l’islām de valeurs éthiques universelles qui, en amont même de la « grande dichotomie morale », se trouvent dans l’être humain, dans sa nature et son être mêmes, ce depuis l’origine. Il est intéressant de relever que le sheikh Muhammad Draz, dans son ouvrage de référence La Morale du Coran 20, développe une approche différente qui se situe à l’intérieur du système de valeurs islamiques. Alors qu’il discute les sources de la morale et critique au passage les philosophes français Henri Bergson et allemand Emmanuel Kant, il place au premier plan la notion d’obligation sur laquelle se fonde, selon lui, toute doctrine morale21. C’est à partir de considérations universelles – en développant une théorie de la conception de l’Homme – que le sheikh Muhammad Draz relit, lie et organise les notions islamiques essentielles en revenant aux sources scripturaires. Il ne peut donc y avoir d’éthique sans la faculté de raison nécessaire pour appréhender tant l’« obligation » (amr*, farīda*, kitāba*) qui fonde la morale, que la « responsabilité » (mas’ūliyya*) qui lui donne son sens. La raison autonome, au sens kantien, ne saurait suffire, et il est nécessaire de s’appuyer sur une « raison » supérieure qui n’est pas une « raison transcendantale », mais la « Raison transcendante » (Dieu), seule à même d’offrir une cohérence à l’ensemble de l’édifice moral22. La lumière de l’humain rencontre la Lumière du divin (les deux lumières qui réfèrent au verset « Lumière sur lumière23 »), ainsi l’homme peut-il développer une doctrine morale fiable, fondée sur des valeurs universelles, immuables et certaines.

      On le voit, contrairement à Izutzu, Draz se place en amont de la « dichotomie morale » qui distinguerait les êtres humains, pour se situer dans une description de l’Homme soulignant les fondements communs (universels) à même d’expliquer la doctrine islamique – laquelle, à partir de la responsabilité première, s’articule autour de la liberté, de la sanction, de l’intention et de l’effort, cela dans les différentes sphères de l’éthique appliquée (individuelle, familiale, sociale, étatique et religieuse24). Les valeurs éthiques ont ainsi deux sources. Dans sa nature originelle, sa fitra* (qui n’est fondamentalement ni bonne ni mauvaise), l’Homme s’appuie sur sa raison et trouve en lui comme au-delà de lui25, par la Révélation, les valeurs éthiques universelles, communes, doublement établies par l’intime humain et le divin transcendant.

      Ces deux lectures contemporaines du Coran – qui cherchent à élaborer une théorie de l’éthique islamique à partir d’une structure propre à l’islām (et la langue arabe) ou sur la base d’une compréhension de l’universel – sont intéressantes à plus d’un point de vue. Elles sont d’excellentes introductions à la façon dont, à travers l’Histoire, les savants (‘ulamā’) et penseurs musulmans ont abordé la question de l’éthique. Trois critères, ou influences, ont joué un rôle majeur dans la lecture et l’interprétation des sources scripturaires.

      D’abord, à l’évidence, le domaine de spécialisation des savants ou des penseurs intéressés par le sujet : la question des valeurs, du sens des prescriptions et de leurs finalités touche plusieurs « sciences islamiques » (droit, mystique, philosophie prioritairement) et l’organisation de la structure des valeurs sera grandement influencée selon que le sujet est abordé à partir de la loi, de la métaphysique ou de la spiritualité.

      Ensuite, les circonstances historiques et les débats internes aux sociétés majoritairement musulmanes. La relation au pouvoir (politique et/ou religieux), les tensions internes, voire les conflits historiques entre courants de pensée, écoles de droit ou partisans des différentes sciences ont eu un impact sur la façon dont les valeurs morales ont été comprises, organisées et appliquées. Enfin, il convient de ne pas minimiser les relations aux autres traditions religieuses, spirituelles et philosophiques, car elles détermineront le discours moral selon que les penseurs veulent se démarquer ou au contraire établir des passerelles avec les autres univers de référence. Les théories morales et les conceptions de l’éthique ne naissent pas du vide. Elles sont directement liées – au-delà des textes fondateurs – aux penseurs qui les conçoivent, aux dynamiques internes à leur propre univers de référence, ainsi qu’aux relations avec les autres religions, philosophies ou civilisations.

    

    
    
      Catégorisation et hiérarchisation des savoirs

      Il n’y a pas d’autorité unique et centrale dans la tradition musulmane. Que ce soit chez les sunnites ou les chiites (même s’ils connaissent une hiérarchie plus organisée et des référents reconnus – marja’*), les centres, les institutions ou les ‘ulamā’ constituant une référence ou ayant acquis une crédibilité à travers l’Histoire sont divers, multiples et parfois en désaccord sur des questions essentielles. Le sujet est d’ordinaire peu abordé dans les analyses sur la question du pouvoir, des sciences et de leur catégorisation. Tout se passe comme si l’on relevait la diversité – parfois la division ou la cacophonie – sans jamais aller très loin dans l’analyse de l’impact qu’elle a eu, ainsi que l’absence d’une autorité unique, sur la hiérarchisation des sciences islamiques, entre différents courants de pensée, à travers l’Histoire.

      Les musulmans ont à juste titre toujours considéré que l’absence d’une autorité religieuse centrale était une bénédiction. Elle a permis l’émergence de différentes traditions, avec toute une diversité d’interprétations des textes de référence, de multiples courants de pensée et écoles juridiques. Il était donc naturel et même impératif que l’on assistât à la naissance de « sciences islamiques », induite par les sources scripturaires elles-mêmes (on y trouve clairement la distinction entre des domaines bien circonscrits, par exemple ceux de « la foi » – imān –, de l’islām ou de la « sincérité » du cœur – ihsān*). C’est à cette tâche que se sont attelés très tôt les savants après la fin de la mission prophétique. Avec le temps se sont ainsi constituées et organisées les sciences islamiques telles que nous les avons schématisées (p. 24). La catégorisation des sciences a permis la clarification et le développement des différentes sciences de façon logique et cohérente.

      Pourtant, il y a loin entre la catégorisation des sciences et leur hiérarchisation. Tout au long de l’Histoire, on a assisté à des évolutions qui ont transformé la relation entre les domaines de savoirs, en allant jusqu’à des tensions, des disqualifications, voire des condamnations. Les premières décennies de l’expansion de l’islām ont été marquées par une ouverture spectaculaire vis-à-vis des autres religions, cultures ou systèmes de pensée. Il est évident que la domination politique, l’expansion territoriale et la confiance en leur propre système de valeurs permettaient aux savants et penseurs musulmans de gérer de façon sereine et assurée leurs dynamiques intellectuelles internes, ainsi que leurs relations à autrui.

      Avec le temps, les choses se sont compliquées, de l’intérieur comme à l’extérieur, et l’absence d’autorité religieuse centrale a été utilisée ou parfois instrumentalisée par certains pouvoirs, séculiers autant que religieux, lors de crises ou de conflits politiques ou scientifiques.

      Très tôt, et plus spécifiquement dès le xie siècle, les réalités politiques ont évolué et les défis comme les menaces ont changé de nature. De l’intérieur, les courants de pensée non seulement débattent et s’opposent alors, mais ils se lient souvent au pouvoir politique, au gré des circonstances historiques, favorables ou non. L’exemple des mu’tazila* (rationalistes), très présents à Bagdad et à Basra, opposés au courant ash’arî* (nous y reviendrons au chapitre 3, p. 73) est une belle illustration de cette réalité. Les débats et les tensions intellectuelles prennent une nature politique et institutionnelle, puisque les pouvoirs en usent, non sans impact sur la hiérarchisation des sciences islamiques elles-mêmes. Si l’on ajoute à cette réalité les menaces extérieures, politiques et intellectuelles, on comprend mieux pourquoi les réactions ont pu être vives et comment a pu s’établir une hiérarchie entre les savoirs (parfois contestée). Les questions posées par les penseurs de ‘ilm al-kalām, auxquelles viendront s’ajouter les interrogations influencées par l’héritage grec (avec al-Kindī dès le ixe siècle ou al-Fārābī au xe siècle) ou encore l’émergence des cercles mystiques (par une dynamique interne ou des influences étrangères), sont autant de phénomènes historiques – politiques autant qu’intellectuels – qui vont avoir un impact sur la gestion de l’autorité musulmane, chez les sunnites comme chez les chiites, et qui vont justifier, en aval, des tentatives réussies ou non de hiérarchisation des sciences.

      En temps de « crise » (ou perçu comme tel), c’est souvent la référence légale qui sert de cadre de protection, quand ce n’est pas l’autorité politique coercitive. La tradition musulmane ne fait pas exception. Au-delà des prises de position de savants tel Abū Hāmid al-Ghazzālī († 1111) vis-à-vis d’Ibn Sīnā (Avicenne, † 1037) ou de Taqī ad-Dīn Ahmad Ibn Taymiyya († 1328), contre, tout à la fois, la philosophie (falsafa*) – la « religion d’Aristote » –, les dérives de certains courants mystiques et rationalistes ou encore celles du chiisme, on comprend qu’il s’est agi de réagir à ce qui était perçu comme des menaces, soit endogènes, soit exogènes. Au cours de l’Histoire, c’est le droit et la jurisprudence (fiqh) qui, en tant que science, ont prévalu car l’insistance sur le législatif, la règle et les limites était perçue comme le meilleur moyen de protéger la référence musulmane, d’une part, et de clarifier les oppositions avec les autres religions ou philosophies, d’autre part. La prééminence du droit a eu un impact tangible et durable sur la hiérarchie des sciences, de l’intérieur même de l’islām. L’autorité de référence devint peu à peu la chasse gardée des juristes (fuqahā’) et la science-mère celle qui permettait de classifier l’ordre du permis (halāl*) et de l’interdit (harām*), en stipulant l’ordre des obligations, des devoirs et des limites.

      La crise historique, en perdurant, n’a fait que renforcer cette prééminence croissante du droit sur les autres domaines du savoir. Néanmoins, de l’intérieur de la tradition musulmane, et traversant tous les pays et tous les courants de pensée, il y eut des voix pour résister, contester ou critiquer cette hiérarchie des sciences islamiques. Les partisans de ‘ilm al-kalām ont très tôt remis en cause une lecture fermée et souvent formaliste des textes, dépourvue de cet apport suffisant de la rationalité humaine qui, de fait, imposait une compréhension, une logique, un sens à la structure du message. Les courants mystiques (sūfī*) n’ont eu de cesse de se démarquer de l’hypertrophie des règles, pour se réconcilier avec le sens et la finalité supérieure du message islamique, qui devrait être selon eux la connaissance et l’amour de Dieu plutôt que la seule crainte de son châtiment. Parmi les juristes eux-mêmes, il y eut des réactions et des critiques vis-à-vis de cette évolution et de la hiérarchie informelle des savoirs qu’elle imposait. Abū Hāmid al-Ghazzālī en est un exemple emblématique qui, de 1095 à 1104, s’éloigne de l’enseignement, alors même qu’il est une référence dans le domaine du droit et de la jurisprudence. Sa « crise mystique » l’amène à faire la critique de l’ordre des savoirs islamiques, et son œuvre majeure, La Revivification des sciences religieuses 26, constitue une tentative de restructuration des ordres, des priorités et des finalités des sciences, afin de trouver un nouveau souffle.

      L’éthique islamique en tant que science, sa formation, sa constitution et sa relation aux autres domaines du savoir ont été influencées par ces dynamiques historiques, internes ou externes. Directement liée à l’interprétation des sources scripturaires fondatrices, cette éthique s’intègre naturellement à trois domaines différents. On parle ainsi de l’éthique dans le domaine du droit et de la jurisprudence (fiqh), mais également chez les philosophes (‘ilm al-kalām et falsafa) et les mystiques (sūfī). Ces trois sciences, ensemble, séparément ou en opposition, vont produire les différentes théories morales et les divers systèmes éthiques au cœur de la tradition musulmane. C’est l’objet des trois chapitres qui suivent.

    

    
  

  
    
      1. Nous reviendrons plus bas (p. 41) sur les différents courants de pensée théologiques et juridiques au sein de l’islam.

    

    
    
      2. Pour les partisans de l’école juridique mālikite, l’un des ouvrages de référence est celui de l’imām Mālik, Al-Muwatta.

    

    
    
      3. Par opposition aux textes considérés comme qat’Ī*, dont le sens est immédiatement clair et n’offre pas de latitude à une diversité d’interprétations.

    

    
    
      4. Coran, sourate 91, versets 7 à 10.

    

    
    
      5. Coran, sourate 29, verset 7. Cette formule apparaît plusieurs fois dans le Coran.
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      10. Coran, sourate 17, verset 70.

    

    
    
      11. Atqākum référant à la notion polysémique de taqwā*, qui est à la fois conscience de Dieu et piété, amour et crainte révérenciels de Dieu.
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OEBPS/images/p24.jpg
‘Uldm al Qur'an

Révelations mecquoises et médinoises circons-
tances des révélations; abrogations; etc. On
peut ajouter les commentaires (tafsir), ainsi que
les modes et les régles de psalmodie (tajwid).

Al-Qur'an As-Si
As-Shari a

Conception globale de la Création, de existence,
de la mort et du mode de vie, née de la lecture
normative et de la compréhension des sources

“Ulam al-Hadith

Compilation des transmetteurs et authentifi-
cation des voies de la transmission (isnad).

accompagnée de étude et de Ianalyse du

contenu (matn). Degré d'authenticité (sahih,
darl, etc.). S'appuie sur la nécessaire étude
de la vie du Prophéte (sira).

‘llm al-Kaldam ‘llm al-Aqgida

Etudes sur le Tawhid
(unicité de Dieu), les
noms et attributs de
Dieu, les Anges, les
Prophétes, les Livres,
les destinées, le Jour
du Jugement Dernier.

Theologie-philoso-
phie islamique.
Traite de la relation
entre Révélation et
raison, la liberté,
lamorale, etc. De
nombreux themes
communs avec la

Usdal al-figh

Fondement du Droit et de la jurisprudence isla-
miques : expose les principes et la méthodologie au
moyen desquels les ragles du droit et de la jurispru-
dence sont déduites et extraites de leurs sources.
Etudes et formulation des régles d'interprétation ,
des obligations et interdits, des principes globaux
(iftihad, jima, qiyas), etc.

‘lim al-Akhlaq At-Tasawwuf
(Soufisme)
Etudes du comporte-
ment personnel, vis-a-
vis de Dieu, de soi, de
la famille, des voisins
et de la société en
général

Etudes concernant
la mystique, les
étapes relatives au
cheminement intime
vers Dieu.

philosophie (falsafa)
inspirée des Grecs.

Figh

Etude du Droit et de la jurisprudence islamiques, présentées en deux domaines. 1. Figh al* ibadat : études
concernant la pureté rituelle, la priere, la zakat, le jedne, et le pélerinage. 2. Figh al-mu’amalat : études des
régles en relation avec les affaires sociales: législation, commerce, mariage, héritage, etc.






OEBPS/cover/cover.jpg
INTRODUCTION A

LUETHIQUE
[SLAMIQUE






OEBPS/cover/pagetitre.jpg
TARIQ RAMADAN

INTRODUCTION
A LETHIQUE
ISLAMIQUE

Les sources juridiques, philosophiques,
mystiques et les questions contemporaines

PRESSES DU CHATELET





