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Avant-Propos


C’est à Francesco Chiabotti que revient l’idée de ce recueil d’articles. Il les a réunis, ordonnés et en a parfois réactualisé les références. Qu’il en soit profondément remercié. Son initiative n’est pas sans rapport avec le projet de recherche collective « La présence du Prophète : Muhammad au miroir de sa communauté dans l’islam moderne et contemporain », auquel nous avons participé avec plusieurs collègues{1}.


Ce projet cherche en effet à cerner la relation multiforme que les musulmans ont entretenue avec leur Prophète au cours des siècles. Celle-ci est faite avant tout d’imitation, de respect, de vénération et d’amour. Sans l’avoir cherché au départ, c’est de cette image du Prophète, telle que la dessinent les textes fondateurs de l’islam, que nous avons essayé de rendre compte. Elle est en effet l’un des fondements majeurs de la spiritualité musulmane. On ne trouvera donc pas dans ces articles le Muhammad que les historiens cherchent à cerner par une approche critique des sources. Notre lecture du Coran, de la Sunna et de la biographie du Prophète et des premières générations a été celle de la tradition, telle que l’ont pratiquée les maîtres spirituels. Cette approche n’en est pas pour autant anhistorique. Elle s’efforce au contraire de suivre les étapes d’une doctrine et d’une pratique, axée sur la réalité humaine et principielle du Prophète, de plus en plus clairement explicitée jusqu’à une époque assez récente.


Hormis le premier article « le Prophète dans le Coran », inédit et rédigé dans le cadre de ce projet de recherche « la Présence du Prophète », la publication des textes ici réédités s’étale sur une vingtaine d’années. Ils ont été rédigés pour répondre à diverses sollicitations et dans des cadres différents, académiques ou non. On ne s’étonnera pas donc de quelques disparités de ton. Comme ils traitent tous, totalement ou en partie, du Prophète, et qu’ils ont été écrits sur un laps de temps assez long, on voudra bien excuser la répétition de références aux mêmes versets ou hadiths.


Tel quel et en dépit de toutes ses imperfections, nous espérons que ce recueil intéressera un public varié, amateur de spiritualité ou simplement soucieux de comprendre la réalité d’une tradition souvent occultée et parfois ignorée par les musulmans eux-mêmes.


Mohammad-Ali Amir-Moezzi a bien voulu accueillir ce livre dans la collection qu’il dirige aux éditions du Cerf. Je le reçois comme une marque d’amitié. Francesco Chiabotti a été le maître d’œuvre de cet ouvrage. Il a bien voulu en écrire l’introduction en l’ornant d’un retour sur l’histoire. Ce recueil d’articles doit beaucoup aussi à Christophe Conte ; il en a assuré la saisie numérique, la correction et la composition des index. Son travail et la publication ont bénéficié du soutien de l’ANR « Prophet », du CERMOM et de l’IREMAM. Que tous en soient remerciés. Ma gratitude va aussi à mon épouse pour ses patientes relectures.


DENIS GRIL


Aix-en-Provence, 15 juin 2020.





Introduction



Écrire l’histoire de la spiritualité en Islam


Comme l’auteur le rappelle dans son Avant-propos, l’idée de ce recueil est née dans le cadre d’un projet de recherche international questionnant la relation des musulmans à leur Prophète, et les modalités et les évolutions de sa « présence » dans les sociétés musulmanes à l’époque prémoderne, moderne et contemporaine. Néanmoins, les actes du projet comportent un certain nombre de retours sur l’époque fondatrice et médiévale, et c’est dans ce retour aux sources que se situent la plupart des études réunies dans ce volume. Elles tournent toutes autour d’un même axe : le Prophète Muhammad, tel que le représentent les textes fondateurs de l’islam : le Coran, le vaste corpus du hadith dans la tradition sunnite, la sîra, et tel qu’en esprit, il n’a cessé d’inspirer les maîtres spirituels de l’islam. Elles explorent les sources scripturaires qui, dans leur complexité, ont façonné une mémoire collective, constamment revisitée, de la figure du Prophète. Cette figure doit beaucoup à la manière dont elle a été perçue, vénérée par ses proches, sa famille ou ses compagnons, puisque c’est en grande partie par leur truchement et par la tradition qui l’a transmise que le Prophète est resté proche des croyants de siècle en siècle. C’est de cette présence et de cette réalité que ce livre cherche à rendre compte.


La trame de ces contributions, écrites sur un laps de temps assez long, est donc le Prophète comme source et modèle de spiritualité en Islam. Peut-on alors parler d’approche phénoménologique ? Ces essais, en évoquant des attitudes, des modes subtils de transmission, visent-ils à cerner les structures profondes d’une spiritualité et à préciser la place qu’y occupe le Prophète ? Peut-être faut-il rappeler le sens de ce terme, qui apparaît dans le sous-titre du livre ? Parmi les définitions proposées par le portail du Centre National de Ressources Textuelles et Lexicales, nous trouvons les suivantes : « Qualité de ce qui est esprit ou âme, concerne sa vie, ses manifestations ou qui est du domaine des valeurs morales » ; « Qualité de ce qui éveille à l’esprit, de ce qui peut être porteur de vie spirituelle{2} ». À ce qui est esprit et ce qui éveille à l’esprit correspond la manière dont les musulmans ont conçu et vécu la présence de leur Prophète. C’est à cette vision du Prophète comme source de vie de l’âme et comme maître spirituel que l’auteur a effectivement consacré sa relecture des textes fondateurs de l’Islam, le Coran et le hadith. Cette approche intriguera celui pour qui Muhammad est avant tout le chef d’une communauté et le fondateur d’une nouvelle loi, alors que son influence dépasse largement le lieu et le temps de son action originelle, l’Arabie du VIIe siècle{3}. En réalité, les sources anciennes tracent un portrait beaucoup plus complexe et complet du Prophète, certes de façon moins explicite et plus discrète : celui d’un serviteur de Dieu, d’un maître spirituel, dispensant des enseignements qui orientent l’homme vers sa dimension la plus haute et la plus profonde. C’est en prenant pour modèle cet aspect du Prophète de l’Islam que les maîtres soufis et leurs précurseurs affinent leur pédagogie spirituelle dès la fin du VIIIe siècle. L’auteur revient donc aux textes les plus anciens et les relit en recherchant des traditions aujourd’hui peu connues, y compris en milieu musulman, pour mettre en lumière cette dimension fondatrice. Ce retour au texte doit nous garder de ne voir dans la dévotion au Prophète qu’une manifestation tardive de la religion « populaire ». L’attachement à la personne du Prophète remonte aux origines et est solidement ancré dans la tradition savante. En comprendre toute la portée reste néanmoins une question ouverte, et ce volume jette sur cette dévotion des éclairages inédits. En m’appuyant sur des sources non textuelles, je vais également tenter d’y répondre. Je m’intéresserai ainsi à un moment particulier de l’émergence du Prophète dans l’histoire (le siècle qui suit sa mort), avant d’analyser la manière dont l’auteur conçoit son travail sur les sources, tout en expliquant les principes qui ont guidé l’enchaînement des chapitres. Je reviendrai enfin sur la figure de Muhammad comme fondateur.



Muhammad dans l’histoire


En 691, cinquante-neuf ans après la mort de Muhammad, son nom apparaît inscrit pour la première fois sur le plus ancien complexe architectural de l’histoire islamique, le Dôme du Rocher de Jérusalem, édifié par le Calife Omeyyade ‘Abd al-Malik (685-705){4}. Des inscriptions en mosaïque, monumentales, ornent des deux côtés l’arcade octogonale interne qui encercle le « rocher de fondation », un affleurement du mont Moria. Ces inscriptions sont tirées de formules coraniques et non coraniques, elles affirment la prophétie de Muhammad et annoncent l’événement du jugement dernier, perçu comme imminent. Le fidèle qui suit le rythme des inscriptions est invité à adresser des bénédictions au Prophète, et le texte implore Dieu d’accorder à Muhammad la capacité d’intercéder pour les fidèles lors du Jugement. Le visiteur qui pénétrait dans le Dôme en empruntant la porte orientale pouvait lire également une inscription située sur une plaque en bronze positionnée au-dessus de l’entrée (mais désormais déplacée dans le musée du Haram). Cette plaque était encore lisible à l’époque du voyageur et épigraphiste suisse Max van Berchem (m. 1921), qui transcrit le texte de cette inscription : il s’agit d’une demande de grâce adressée à Dieu, faisant état, avant toute théologie, de la centralité que ces hommes et ces femmes accordaient au Prophète dans l’économie du salut :




Nous Te demandons, Seigneur, par Ta miséricorde et par Tes Noms les plus beaux, par Ta noble face, par Ton immense pouvoir, par Ta Parole parfaite par laquelle subsistent les cieux et la terre et par laquelle nous sommes préservés – par Ta miséricorde – du Démon, par laquelle nous sommes sauvés de Ton châtiment le Jour de la Résurrection, par Ta faveur abondante, par Ta grâce immense, par Ta longanimité et Ta Toute-Puissance, par Ton Pardon et Ta bonté : bénis Muhammad, Ton serviteur et Ton Prophète et agrée son intercession pour sa communauté ! Puisse Dieu lui accorder Sa grâce et Son salut ainsi que Sa miséricorde !{5}





L’intensité de cette prière est remarquable. Elle est la plus ancienne « demande de grâce pour le Prophète » (al-salât ‘alâ al-nabî) qui nous soit parvenue datée. Elle investit ce dernier de la fonction finale d’intercession, mais avant que cette demande soit formulée, cette prière, qui provient de Dieu, doit se charger en quelque sorte de tous les attributs de la divinité. Le Dôme du Rocher porte d’autres signes, moins visibles, de l’attachement des Omeyyades au Prophète. Ainsi, Finbarr B. Flood a étudié la présence d’un disque en onyx noir encastré dans la niche à prière (mihrâb) dans la grotte qui se situe à l’intérieur du rocher. Cette marque indiquerait le lieu où le Prophète, lors de son Voyage Nocturne, a dirigé la prière, selon le récit traditionnel, devant l’ensemble des autres prophètes. Si la niche est sûrement un élément tardif datant du IXe ou du Xe siècle, le disque lui-même pourrait être antérieur et être issu d’une réutilisation d’un objet plus ancien, d’époque omeyyade. En effet d’autres indications attestent que les califes de cette dynastie avaient placé des disques noirs à des endroits où le Prophète était supposé avoir effectué une prière rituelle. C’est le cas d’un disque noir placé à l’intérieur de l’enceinte sacrée de la Kaaba, que les sources font remonter au Calife al-Walīd, le fils de ‘Abd al-Malik, lors de la reconstruction de l’édifice, après la guerre civile qui avait opposé son père à Ibn al-Zubayr, et pendant laquelle la Kaaba avait été lourdement endommagée{6}. Plus loin, au Khorassan, des opposants politiques du califat mettront en circulation pour la première fois des monnaies attestant la légitimité d’Ibn Zubayr, qui mène une révolte anti omeyyade à La Mecque. Pour la première fois, la double attestation de foi : unité de Dieu et mission de Muhammad, est inscrite sur des monnaies, en langue locale pehlevi. L’autorité dont se réclame l’opposant politique, c’est le message que la monnaie véhicule : foi monothéiste et exemple prophétique, que, pour leurs opposants, les Califes de Damas n’incarnaient pas{7}.


Les décennies qui suivent la mort du Prophète sont caractérisées par des luttes de pouvoir et d’autorité spirituelle, dans lesquelles les deux successions du Prophète, religieuse et politique, sont en jeu et disputées. L’empire cherche, on l’a vu dans le Dôme du Rocher, à se présenter comme l’héritier du « Sceau des prophètes ». Mais d’autres « mémoires » commencent à s’instaurer, et des sources issues de la vie privée témoignent d’un besoin similaire de se rattacher au Prophète. Une stèle funéraire, datée de 71/691, a été retrouvée à Aswan. Elle dévoile l’identité d’une certaine ‘Abbâsa, fille de Jurayj, qui a vécu à l’époque du Calife ‘Abd al-Malik. Sur sa pierre tombale, nous lisons :




Au nom de Dieu, le Miséricordieux, le Très-Miséricordieux. La plus immense des calamités qui ait frappé les gens de l’islam est leur perte du prophète Muhammad – que Dieu le bénisse et le salue ! Ceci est la tombe de ‘Abbâsa fille de Jurayj, fils de Sanad (?). Puisse Dieu lui accorder Sa miséricorde, Son pardon et Son agrément. Elle est morte un lundi après que 14 jours s’étaient écoulés depuis le début du mois de Dhû l-Qa’da de l’année 71. Elle attestait « Point de divinité en dehors de Dieu, Muhammad est Son serviteur et Son Envoyé », que Dieu répande sur lui Sa grâce et Son salut.





Le texte relie donc l’histoire privée d’une personne, appartenant à la première génération de ceux qui naissent désormais en Islam, à l’histoire du fondateur, Muhammad, dont le souvenir doit être évoqué pour donner du sens à la perte de la vie. Jonathan E. Brockopp a étudié ce document pour montrer comment l’attachement, non seulement au Coran, mais également à la personne du Prophète, était central, à cette époque, pour la définition de la croyance, et plus particulièrement pour l’espoir du salut. Contrairement au Dôme du Rocher, émanation d’une volonté politique et impériale, la pierre tombale de ‘Abbâsa n’est rien d’autre qu’un document privé{8}. Plus tard, les recueils de hadith transmettront une parole que cette pierre tombale met en pratique : le Prophète aurait autorisé les croyants frappés par une calamité (la perte d’une personne aimée) à trouver un réconfort en se rappelant qu’aucune calamité ne peut égaler la perte du Prophète lui-même{9}. Fritz Meier, dans sa longue étude sur la « survie » du Prophète après sa mort selon un traité de Suyûtî (m. 1505) remarque que cette pratique est observable dans de nombreuses inscriptions funéraires{10}. On remarque également, malgré la différence de nature des deux inscriptions, un élément commun : la présence de la prière sur le Prophète, la demande de grâce que le croyant adresse à Dieu en réponse au verset 56 de la sourate 33 (Les Coalisés). Je reprends ici la traduction qu’en donne Denis Gril dans le premier chapitre de ce livre : « Dieu et ses anges prient sur le Prophète. Ô vous qui croyez, priez sur lui et saluez-le abondamment ». L’auteur souligne que « la ritualisation de cette pratique, dans la dernière phase de la prière rituelle en particulier et dans toutes sortes de circonstances, ne peut pas ne pas être comprise comme la volonté d’intérioriser la présence du Prophète{11} ». Cette intériorisation s’accompagne, on l’a vu avec le Dôme du Rocher, d’un processus plus vaste de construction d’identités privées et communautaires. Quelle que soit la diversité des situations, le Prophète reste une source de bénédiction. Sheila Blair a étudié l’itinéraire de ce verset dans l’histoire de l’art islamique et dans les sources matérielles. Elle en arrive au même constat :




Le rôle du Prophète était important pour les musulmans dans l’ensemble de la région, non seulement pour l’élite omeyyade mais aussi pour la communauté des croyants, car le même verset coranique, utilisé deux fois dans le Dôme du Rocher, est aussi inscrit sur un rocher près de Tâ’if dans le Hijaz. Le reste de l’inscription de cinq lignes contient seulement le nom de la personne qui l’écrit, un ‘Abdallah b. Ta’im (?) Muhammad b. Mihrân. Bien que non daté, ce graffito peut être daté du premier siècle de l’islam, pour des raisons stylistiques, en particulier à la lumière d’une comparaison précise avec un autre graffito du même style qui célèbre la construction d’un barrage par le Calife omeyyade Mu’awiya en 58/677-8. Alors que les inscriptions monumentales comme celle du Dôme du Rocher étaient conçues pour s’adresser au public, ce type de graffiti visait davantage à faire une déclaration personnelle, en l’occurrence de l’importance du Prophète pour le croyant qui est tenu de le vénérer{12}.





Ces premières mentions du Prophète – auxquelles nous devons ajouter celles qu’on trouve dans les sources non musulmanes de la même époque{13} – peuvent paraître insuffisantes et peu consistantes, comparées au foisonnement de la figure prophétique dans les sources textuelles qui voient le jour au cours du IIe siècle de l’ère musulmane. Il y a effectivement un « écart » chronologique » entre les faits de la vie du Prophète et leur mise à l’écrit, un siècle et demi environ plus tard. On a déjà beaucoup écrit sur les raisons et les implications de ce processus tardif de codification des sources{14}. Mais ces premières apparitions de Muhammad dans l’histoire montrent que l’attachement au Prophète implique nécessairement un processus de détermination de sa personne et de sa fonction.


En laissant de côté le débat qui accompagne la recherche du noyau ancien de transmissions (en effet, Denis Gril n’aborde pas la question de l’historicité des sources), il faut néanmoins noter que la complexité de l’image du Prophète qui émerge dans les premières sources demande au lecteur moderne, même arabophone, un travail ardu de repérage des contours de la figure prophétique. Le seul recours aux ouvrages « biographiques » (sîra, pl. siyar) se révèle insuffisant car ils mettent l’accent sur certains traits de la vie du Prophète, pour situer la révélation coranique dans un cadre chronologique. En réalité, même en se limitant aux seules sources sunnites – c’est le choix du présent recueil – nous devons tenir compte d’un vaste ensemble de textes, de nature différente : recueil de traditions à visée juridique, hadith, exégèse coranique, chroniques, dictionnaires prosopographiques (biographiques)…


L’ampleur de ces sources justifie en soi de thématiser la figure prophétique. Chaque article du présent ouvrage naît du questionnement d’un chercheur en sciences humaines. Le travail de l’auteur permet d’isoler, dans les textes anciens, des narrations que les premiers compilateurs n’avaient naturellement pas présentées de la même manière. L’approche de l’auteur se caractérise, entre autres, par une lecture étendue du corpus des traditions. C’est un travail exigeant qui permet de mettre à la disposition du lecteur non arabophone des aspects de la vie du Prophète difficilement repérables dans les sources, à moins de posséder une solide formation traditionnelle accompagnée de la curiosité du chercheur. La vertu thaumaturgique du corps du Prophète, par exemple, apparaît seulement à un certain moment de l’histoire de la prophétologie islamique (le XIIe siècle, avec le Shifâ du Cadi ‘Iyâd). Mais les sources sont plus anciennes : les premiers compilateurs de hadith en font état dans des chapitres non directement liés à la question du corps. Prenons un exemple tiré du chapitre 8 du présent ouvrage, consacré au corps du Prophète. Son épouse, Umm Salama, conservait ses cheveux dans un récipient d’argent. Ils étaient utilisés pour soigner les maladies et le mauvais œil. On les trempait dans de l’eau dont on aspergeait le visage du patient. Cette tradition, tirée de la collection de Bukhârî, se trouve dans le chapitre qui traite des vêtements (libâs) : la fonction thérapeutique est là, mais n’est pas traitée comme un thème en soi.



Structure du présent ouvrage


Le présent recueil réunit des articles publiés tout au long de la carrière de l’auteur, ainsi que des textes inédits. Il ne nous a pas semblé opportun d’établir des parties distinctes : cela aurait impliqué une cohérence dans la rédaction de chaque partie par rapport à l’ensemble. Or, la distance chronologique ainsi que la nature différente de chaque article ne le permettent pas. Il convient néanmoins d’exposer le principe qui a guidé l’enchaînement des chapitres.


Le livre s’ouvre avec une vaste enquête inédite sur le Prophète dans le Coran. La « primordialité » de la question n’est pas seulement chronologique, même si, rappelons-le, le recueil coranique est la source matérielle la plus ancienne qui nous renseigne sur (certains) aspects de la personne Muhammad et sur les modalités de sa mission. Ce travail permet d’isoler le discours coranique sur le Prophète, en laissant en suspens les données ultérieures de la Tradition. Il serait intéressant de disposer d’une contribution semblable montrant ce que celles-ci apportent de spécifique. Si le reste des articles prend sa source dans la littérature traditionnelle sunnite, ce premier chapitre s’en abstient, à quelques exceptions près. Quels résultats devons-nous en retenir ? Mis à part des éclairages sur certains points de théologie, comme l’infaillibilité (‘isma) du Prophète, que le Coran ne formule pas comme le fera la tradition théologique, la question demeure celle-ci : cette longue relecture du Coran comme s’adressant au Prophète mais aussi comme contenant le Prophète, que nous apprend-elle sur Muhammad ? Ce texte aide à saisir avec une grande précision les contours multiformes de sa fonction prophétique. Le personnage de Muhammad demeure néanmoins enveloppé d’un voile de discrétion à l’exception – notable – des passages dans lesquels le Coran « dévoile » les pensées intimes du Prophète et des moments de sa vie privée, comme si celle-ci, sacralisée par son apparition dans le texte coranique, fondait une nouvelle histoire sacrée en train de se réaliser.


Les articles 2 et 3 se concentrent sur la nature de la révélation en islam. Les chapitres 4 à 8 présentent le Prophète en tant qu’il fonde une relation ou un faisceau de relations avec son entourage : ses proches, sa famille et l’ensemble des Compagnons, conformément à ses multiples fonctions, maître spirituel ou chef d’une communauté terrestre ou eschatologique. Le chapitre 8, consacré au corps du Prophète, concerne lui aussi une relation qui se prolonge après sa mort : après celle-ci, quelle est la modalité de sa présence dans la communauté et dans la dévotion des croyants ? Enfin, les chapitres 9 à 11 étudient des moments particuliers dans l’histoire de l’attachement et de la dévotion au Prophète, jusqu’à l’époque moderne, avec l’héritage prophétique et spirituel incarné par un des maîtres de la Kattâniyya.


Cette dernière série d’articles est fortement nourrie par les recherches de l’auteur sur le soufisme et son histoire dans les sociétés musulmanes. C’est la littérature du soufisme, dans laquelle, au fil des siècles, le Prophète tient une place de plus en plus centrale, qui l’a incité à rechercher dans le Coran et le hadith les fondements de son importance au sein de la doctrine et de la pratique spirituelles de l’islam. Il n’est pas étonnant, à ce titre, que des citations d’Ibn ‘Arabî se retrouvent dans différents articles de ce recueil, étant donné l’inspiration coranique et prophétique de ce maître auquel sont consacrés les deux derniers chapitres. Cette place du Prophète dans la tradition spirituelle de l’islam tient à ce que la prophétie et la sainteté sont à considérer dans un rapport d’analogie : « Le prophète et le saint sont des êtres marqués, chacun à leur niveau, par l’élection divine et la providence{15}. » Quel est le rôle de la figure prophétique dans le développement de l’autorité spirituelle du maître ? L’article « Le modèle prophétique du maître spirituel en islam » a été rédigé après celui de Michel Chodkiewicz intitulé « Le modèle prophétique de la sainteté en islam{16} ». Alors que ce dernier consacrait son enquête, entre autres, à la question du Neo-Sufism{17}, Denis Gril recherche dans la Tradition les récits qui montrent le Prophète en tant que modèle du maître spirituel. Dans cette contribution, la littérature soufie est citée exclusivement en note (renvois à Suhrawardî), mais ces traditions, montrant un Prophète qui inculque un enseignement dont l’objectif est de transformer intérieurement ses compagnons et de les conduire sur la voie de la perfection, ont joué un rôle fondamental dans la formation du soufisme classique, qui se veut « tout entier adab », ethos spirituel. L’expression « Comme s’il y avait des oiseaux sur leur tête », que la Tradition emploie pour décrire l’attitude des Compagnons devant le Prophète, est reprise dans un texte médiéval pour décrire celle des disciples de Dhû l-Nûn al-Misrî face à leur maître. Le rapprochement demeure silencieux, implicite, la citation est néanmoins significative de l’attachement du soufisme au modèle prophétique. Ce renvoi mutuel entre soufisme et hadith permet de mieux saisir le rôle du Prophète comme modèle spirituel pour l’islam sunnite{18}. C’est le sens de la citation du Livre des Haltes de l’Émir Abdelkader, qui ouvre son livre par une analyse détaillée du terme coranique uswa hasana, le beau modèle prophétique, justement compris comme « relation » et comportement, muʽâmala{19}. Ces articles nous aident également à comprendre pourquoi la place du Prophète dans la spiritualité musulmane n’a cessé de prendre une importance de plus en plus grande, en ce qui concerne la pratique de la prière sur le Prophète, par exemple :




Plus la référence au Prophète deviendra centrale dans le développement de la spiritualité musulmane, plus cette pratique de la prière sur le Prophète prendra de l’importance en mettant l’accent sur la sacralité de sa personne dans sa double dimension métaphysique et cosmique, tout comme son amour inspirera la poésie et le chant.{20}





Je citerai en conclusion la remarque qui clôt le premier chapitre de cet ouvrage, consacré au Prophète dans le Coran :




Indépendamment de toute question de foi, le Coran, du point de vue de son discours, parle du Prophète de manière parfois familière mais comme vu de haut, alors que la Sunna offre un discours plus horizontal, un homme parlant d’un homme, même lorsque le Prophète évoque des aspects de son être qui dépassent l’humanité ordinaire.





Cette tension entre verticalité et horizontalité est perceptible dans l’ensemble des articles. Il s’agit bien d’un paradoxe fondateur, car toute fondation religieuse implique l’établissement d’un contact renouvelé entre l’ordinaire et l’inouï, entre l’univers, ses périphéries, et le centre retrouvé. Pour ce faire, la nature du fondateur doit forcément être double, manifeste et cachée, transcendante et immanente. Le Coran ne précise pas toujours la frontière entre ces deux natures, ou plutôt il indique l’une et l’autre et maintient ainsi vivante pour les croyants une présence qui les appelle à réaliser la perfection de leur humanité et les introduit dans la présence du Mystère divin.


Francesco Chiabotti
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Le Prophète dans le Coran*




Introduction


« L’Envoyé n’a qu’à transmettre » (mâ ʽalâ l-rasûl illâ l-balâgh) (Coran, 5, 99). L’envoyé a pour mission de faire parvenir le message, qu’il soit une parole ou un écrit, à son ou ses destinataires. Ce verset, répété avec quelques variantes{22}, vise à innocenter le Prophète de tout soupçon d’intervention personnelle dans l’esprit et la lettre de la Révélation. Il lui rappelle aussi qu’il n’a pas à s’affliger du refus et de l’opposition de ses dénégateurs car leur guidance ne dépend pas de lui, comme cela lui est signifié de diverses manières.


Cette fonction de transmission peut faire croire qu’elle constitue l’essentiel de la mission : recevoir la Révélation, la réciter et la dicter à ses Compagnons. Il ne s’agit évidemment pas de relativiser le caractère fondamental de la transmission, mais de montrer que le Coran assigne au Prophète bien d’autres fonctions et tâches, comme celle d’enseigner les hommes et de leur indiquer par son exemple la voie à suivre. De plus, son omniprésence dans le texte sacré se prolonge bien au-delà de son passage sur la Terre.


Le croyant entend et lit le Coran comme une parole révélée à un moment de l’histoire mais toujours actuelle ou nouvelle, et adressée au Prophète par le pronom de seconde personne, « celui auquel le discours s’adresse » (al-mukhâtab), en termes de grammaire arabe. Cette interpellation constante du Prophète le rend immédiatement présent pour celui qui récite le Coran, d’autant plus s’il le récite comme une parole s’adressant personnellement à lui par l’intermédiaire de son premier destinataire. Dans ce cas, le Prophète est doublement présent. De très nombreux versets ou phrases commencent par l’impératif « dis ! » (qul), enjoignant au Prophète de faire entendre la Parole. Le récitateur et le lecteur attentifs sont à l’écoute et la transmission est actuelle.


Les histoires des prophètes, qui occupent une place importante dans le Coran, sont souvent introduites par une adresse au Prophète. La relation de ces récits avec sa propre histoire, en particulier l’opposition de sa tribu, a été maintes fois soulignée, et par le Coran lui-même{23}. Les événements jalonnant la vie du Prophète, auxquels le Coran fait allusion explicitement ou implicitement (déboires avec son peuple, relations avec les proches, les Compagnons et les autres communautés, expéditions et combats…), le mettent constamment en scène.


Sa condition humaine lui est sans cesse rappelée pour couper court à toute confusion entre le divin et l’humain mais sa fonction, son élection et son statut exceptionnels le lui sont tout autant, parfois simultanément : « Dis : gloire à mon Seigneur ; ne suis-je qu’un homme envoyé ? (hal kuntu illâ basharan rasûlan) » (17, 94). Les allusions, tantôt discrètes, tantôt patentes, à sa relation intime avec Dieu et avec la Révélation ne manquent pas. Simple mortel, affecté des faiblesses inhérentes à la condition humaine, le Prophète est là, présent dans le texte, au moment de sa « descente », antérieurement et dans les temps à venir.


Cette étude participe d’une recherche collective sur la présence, l’image ainsi que la vénération du Prophète dans la communauté musulmane, au cours de l’histoire. De cette présence et de sa représentation, le Coran est le premier témoin. Une étude sur le Prophète dans le Coran s’imposait donc. Elle n’est évidemment pas la première, mais elle a été orientée par les questions que pose cette recherche. Contrairement à d’autres approches, elle ne tient pas ou très peu compte du contexte historique de la révélation coranique, car elle vise avant tout à dégager du texte tel qu’il a été établi ce que celui-ci dit du Prophète aux croyants. Cette étude reste donc volontairement dans les limites du Coran. Les liens entre certains versets et le hadith ne sont qu’exceptionnellement signalés. Une autre étude devra examiner la continuité entre le Coran et la tradition prophétique ou, au contraire, l’apport spécifique de cette dernière. Au-delà, c’est toute la question du développement de la figure du Prophète dans la tradition musulmane, savoirs, doctrines et pratiques, qui se pose : quel rapport avec le texte fondateur ?


Notre approche, même si certains détails ou aspects ont pu nous échapper, s’est voulue analytique et la plus exhaustive possible, de manière à constituer un travail de référence. C’est pourquoi les versets sont très souvent cités, au risque d’alourdir la lecture{24}. Il nous a semblé cependant important de faire entendre le texte du Coran. Nous en proposons un classement thématique qui part d’une évidence : l’humanité du Prophète, formé par la Révélation pour assumer non seulement sa mission d’envoyé de Dieu, mais aussi les autres fonctions dont il se trouve investi à l’égard de sa communauté et de l’humanité. Puis, à partir de son élection et de sa relation à Dieu et au Coran, l’on revient à sa relation avec les autres prophètes et ensuite avec sa propre communauté. Il s’agit simplement de donner un mouvement et une cohérence à la collecte d’éléments épars dans l’ensemble du texte coranique.



Un homme ordinaire ?



Un homme comme les autres


« Tu es mort et ils sont morts », déclare le Coran au Prophète pour lui rappeler qu’il est un mortel parmi les mortels (39, 30 ; voir aussi 3, 144 ; 21, 24). Comme les autres prophètes, il se nourrit et fréquente les marchés (25, 7 et 20).


Il était distrait avant de recevoir la Révélation (12, 3) et celle-ci ne le met pas à l’abri du jugement et du châtiment divins : « Dis : Je crains, si je désobéis à mon Seigneur, le châtiment d’un jour formidable » (6, 15). Astreint à la Loi, il n’est responsable que de sa propre âme (4, 84). Il ne maîtrise rien du cours des choses ni du devenir des hommes (3, 128) et ne peut par lui-même faire ni du tort ni du bien à lui-même et aux autres (7, 188 ; 10, 49 ; 72, 21). Chargé d’annoncer l’Heure dernière et interrogé à son sujet, il doit répondre ainsi : « Dis : je ne sais si ce dont vous êtes menacés est proche ou bien si mon Seigneur lui accordera un délai » (72, 25 ; voir 21, 109 et 111). Il ne saurait encore moins en hâter la venue (6, 58). Non seulement le Prophète ne connaît du Mystère que ce que Dieu lui révèle, mais il peut lui arriver de douter, ce contre quoi Dieu le met en garde (10, 94 ; 11, 17). Il n’est pas insensible aux critiques ou aux défis de ses opposants (11, 12 ; 15, 97) ni à l’abri de l’action de Satan qui peut le faire oublier (6, 68). Enfin, dans l’exercice de sa mission, le Prophète doit préciser son humanité et ses limites : « Dis : je ne vous dis pas que je possède les trésors de Dieu, ni que je connais le Mystère, je ne vous dis pas que je suis un ange ; je ne fais que suivre ce qui m’est révélé… » (6, 50). Le rappel de ses limites humaines, comme on le reverra plus loin, joue un rôle essentiel dans sa mission prophétique.



Être humain et envoyé


L’insistance du Coran sur l’humanité ordinaire du Prophète va de pair avec l’affirmation de sa mission divine : « Dis : je ne suis qu’un homme comme vous ; il m’est révélé que votre Dieu est un Dieu unique. Celui qui espère la rencontre de son Seigneur, qu’il œuvre saintement et n’associe personne à l’adoration de son Seigneur » (18, 110 ; voir aussi 41, 6). Dans de tels versets, le Prophète se voit investi d’un message grave et solennel qu’il doit faire entendre, entre son humanité ordinaire et le renvoi des croyants à leurs propres œuvres. Son élection comme prophète et messager côtoie la simplicité de sa condition. Plusieurs versets similaires commencent de la même manière, pour rappeler ce double aspect de la prophétie : « Dis : je ne suis pas le premier des envoyés (mâ kuntu bidʽan min al-rusul) et je ne sais pas ce que l’on fera de moi et de vous. Je ne fais que suivre ce qui m’est révélé et je ne suis qu’un avertisseur évident » (46, 9). Pour servir d’exemple aux autres hommes, le Prophète doit être comme eux. C’est parce qu’il est un homme comme eux qu’ils peuvent, dans une certaine mesure, s’identifier à lui. Cependant, le sens immédiat de tels versets à double entrée semble relever d’une pédagogie de la Révélation : l’âme du Prophète doit être épurée de toute attribution à elle-même de ce qui n’appartient qu’à Dieu, seul témoin et garant de la mission confiée à l’Envoyé. Il lui est dit, en réponse à ceux qui reçoivent comme venant de Dieu ce qui leur arrive de bien et accusent le Prophète de leurs malheurs, que tout vient de Dieu, mais ensuite, comme un rectificatif pour l’éducation du Prophète : « Ce qui t’atteint comme bien vient de Dieu, ce qui t’atteint comme mal vient de ton âme et nous t’avons envoyé comme messager ; Dieu suffit comme témoin » (4, 79).


Le Coran insiste simultanément sur l’humanité et la fonction du Prophète parce que cette dernière relève du seul choix divin et pose donc la question de l’élection qui échappe aux hommes et qui ont, pour cette raison, du mal à l’accepter. Ceci concerne les prophètes en général, porteurs essentiellement d’un même message : « Leurs envoyés ont dit : Y a-t-il un doute au sujet de Dieu, le créateur des cieux et de la terre ? Il vous appelle pour vous pardonner vos péchés et vous accorder un délai jusqu’à un terme fixé. Ils ont répondu : vous n’êtes que des hommes comme nous ; vous voulez nous détourner de ce qu’adoraient nos pères. Apportez-nous un argument évident » (14, 10 ; voir aussi 10, 2 ; 17, 93-94).



Le Prophète commet-il des péchés ?


Contrairement à une opinion qui semble avoir prévalu plus tard, le Coran n’affirme pas l’impeccabilité du Prophète. Une protection lui est promise pour l’accomplissement de sa mission, contre ses ennemis, mais non contre son âme : « Ô Envoyé, transmets ce qui t’a été révélé de la part de ton Seigneur ; si tu ne le fais pas, tu n’auras pas transmis son message. Et Dieu te protégera (yaʽsimu-ka) contre les hommes. Dieu ne guide pas les incroyants » (5, 67). Il ne s’agit donc pas de l’impeccabilité ou de l’infaillibilité (ʽisma) des théologiens dont le terme semble emprunté à ce verset. Le Prophète doit également demander pardon pour ses péchés : « Sache qu’il n’est d’autre dieu que Dieu et demande pardon pour ton péché et pour les croyants et les croyantes… » (47, 19 ; voir aussi 4, 106 ; 40, 55). Certes, la nature de ce péché n’est pas précisée, comme si, en dépit de son élection, le péché restait attaché à sa condition humaine. De plus la sourate al-Fath (« la Victoire ») lui annonce de manière solennelle l’absolution de tout péché : « Nous t’avons accordé une victoire éclatante. Pour que Dieu te pardonne ton péché passé et à venir et te guide sur une voie droite. Et t’accorde un puissant secours » (48, 1-4). Cette promesse ne contredit pas, au contraire, la mention de faits reprochés au Prophète : « Peu s’en faut qu’ils ne te séduisent et te détournent de ce que nous t’avons révélé pour proférer à notre encontre autre chose ; ils t’auraient pris alors comme ami. Si ne nous t’avions maintenu ferme, tu te serais presque laissé légèrement entraîner par eux. Nous t’aurions dans ce cas fait goûter le double du châtiment de la vie et de la mort et tu n’aurais pas trouvé qui te secourir contre nous » (17, 74-75). Selon une tradition rapportée par Tabarî, le Prophète, à la suite de cette révélation, priait Dieu ainsi : « Ne m’abandonne pas à mon âme » (lâ takil-nî ilâ nafsî){25}. De même qu’il réunit dans le Prophète simple humanité et élection, le Coran fait coïncider ce qui aurait pu être une faute dans l’accomplissement de sa mission et l’affirmation d’une prise en charge divine. Une faute d’un autre ordre est à la fois pardonnée et excusée, comme si le Prophète devait commettre des fautes, aussi légères soient-elles, pour que se manifestent la protection et la sollicitude divines à son égard. Il lui est dit à propos des « hypocrites » qui lui avaient présenté de fausses excuses pour ne pas participer à l’expédition de Tabûk : « Dieu ne t’a pas tenu rigueur (ʽafâ ʽan-ka) de la permission que tu leur as accordée afin que t’apparaissent clairement ceux qui ont dit vrai, et que tu saches qui sont les menteurs » (9, 43).


Par ailleurs, si le Prophète pouvait se considérer à l’abri des suggestions de Satan, le Coran ne l’exhorterait pas à demander protection contre lui : « Si une incitation de Satan t’atteint, cherche refuge en Dieu ; Il entend et Il sait. Ceux qui craignent, lorsque les touche une empreinte de Satan, ils se souviennent et les voici clairvoyants » (7, 200-201). Et c’est précisément parce qu’il est susceptible de faiblesse qu’il peut servir d’exemple aux croyants en toutes circonstances, comme cette formule de protection qui lui est enseignée et qui est reprise par sa communauté : « Dis : je me réfugie en Toi contre les suggestions des démons. Et je me réfugie en Toi contre leur présence » (23, 97-98 ; voir aussi 16, 98 pour la récitation du Coran).



La formation d’un prophète


L’exemplarité du Prophète tient à son élection, mais aussi à la formation que lui inculque le Coran. Tel un maître à la fois bienveillant et intransigeant, celui-ci forme son disciple ; il lui ordonne et lui interdit, il l’exhorte, l’admoneste, le conseille et le console. On ne peut former si on n’a pas été soi-même formé, ici à l’école de la Révélation.



Suivre la Révélation


Pour être lui-même suivi, le Prophète doit suivre la Révélation qui concerne l’ensemble des hommes : « Dis : je ne fais que suivre (attabiʽu) ce qui m’est révélé de la part de mon Seigneur ; ce sont des visions clairvoyantes (basâ’ir) de la part de votre Seigneur, guidance et miséricorde pour ceux qui croient » (7, 203 ; voir également 10, 15 et 109 ; 33, 2). Il doit ensuite mettre en pratique la Révélation : « Tiens-toi fermement (fa-stamsik) à ce qui t’est révélé ; tu es sur une voie droite » (43, 43).


Le Coran met également en garde le Prophète contre la tendance inverse : suivre les inclinations (hawân pl. ahwâ’) dans l’ordre des passions et des convictions, à l’opposé de la Révélation, expression de la science de Dieu (13, 37). Cette mise en garde concerne d’abord les polythéistes qui cherchent à le ramener à leurs pratiques : « Dis : il m’a été interdit d’adorer ceux que vous invoquez en dehors de Dieu. Dis : je ne suis pas vos inclinations ; je m’égarerais alors et ne serais pas de ceux qui sont guidés. Dis : j’ai reçu un signe évident de la part de mon Seigneur et vous l’avez traité de mensonge. Je n’ai pas connaissance de ce dont vous hâtez la venue. La décision n’appartient qu’à Dieu. Il énonce la vérité et Il est le meilleur de ceux qui tranchent » (6, 56-57). Ces réponses enseignées au Prophète visent à le poser en modèle de la parfaite conformité à l’ordre de Dieu, sans prétendre à ce qui outrepasserait sa mission. D’autres versets l’exhortent pareillement à ne pas suivre les inclinations des Gens du Livre (2, 120 et 145 ; 5, 48).



Dirigé par son Seigneur


Outre le commandement général de suivre la Révélation, le Prophète reçoit des instructions plus spécifiques, positives ou négatives, qui le concernent au premier chef, même si chaque croyant peut les recevoir comme adressées à lui-même. Elles donnent l’image d’un être dont toute la vie est dirigée et prise en charge par son Seigneur et Maître : « Dis : il m’a été ordonné d’adorer Dieu et de ne rien lui associer. J’appelle à Lui et vers Lui est mon retour » (13, 36 ; voir aussi 39, 11-15).


Avant toute orientation particulière, tel l’ordre de se tourner vers le temple sacré de La Mecque (voir 2, 144 et 149-150), le Prophète doit se tourner vers le principe de toute tradition, représentée par celle d’Abraham, qualifié dans le Coran de hanîf : « Dresse ta face pour le culte, en pur adorateur (hanîfan), création originelle de Dieu (fitrat Allâh) selon laquelle Il a créé les hommes. Pas de changement à la création de Dieu. Telle est la religion immuable (al-dîn al-qayyim) mais la plupart des hommes ne savent pas » (30, 30 ; voir aussi v. 43). Cette orientation essentielle se traduit pour le Prophète en particulier par la prière et diverses formes d’adoration dont la glorification (tasbîh) et l’invocation (duʽâ’) : « Élève la prière au moment de l’inclinaison du soleil jusqu’à la tombée de la nuit ainsi que la récitation du Coran à l’aube ; cette récitation a des témoins. Une partie de la nuit, récite-le en prière, œuvre surérogatoire pour toi ; peut-être ton Seigneur te fera-t-il parvenir à une station louangée (maqâman mahmûdan). Dis : Seigneur, fais-moi entrer dans un lieu de véridicité, fais-moi sortir dans un lieu de véridicité et accorde-moi de ta part un argument et un secours. Dis : la vérité est venue et le faux a été aboli. Nous faisons descendre ce qui dans le Coran est guérison et miséricorde pour les croyants et ne fait qu’accroître la perte des injustes » (17, 78-82).


La prière de veille (qiyâm al-layl), accomplie avec une récitation psalmodiée et distincte (tartîl), à la mesure de la gravité de la Parole révélée, fait partie des obligations propres au Prophète. Elle lui donne l’énergie intérieure pour affronter les diverses occupations de la journée sans se détourner de l’invocation et du souvenir de Dieu, dans une forme d’adoration perpétuelle. Les premiers versets de la sourate al-Muzzammil (« Celui qui s’enveloppe d’un manteau ») interpellent ainsi le Prophète :




Ô toi qui t’enveloppes dans un manteau. Lève-toi pour prier la nuit, sauf une petite partie. Sa moitié ou un peu moins. Ou plus et récite le Coran harmonieusement (tartîlan). Nous projetterons sur toi une parole lourde. Le départ de la nuit est d’une empreinte plus forte et d’une parole plus ferme. Tu as dans la journée une longue tâche. Invoque le nom de ton Seigneur et consacre-toi entièrement à Lui. Le Seigneur de l’orient et de l’occident ; pas de dieu si ce n’est Lui ; prends-le comme mandataire (wakîl). Patiente et endure ce qu’ils disent et évite-les de belle façon (73, 1-10).





Le dernier verset de cette sourate, visiblement inséré à l’époque médinoise, incite l’élite des croyants à pratiquer une telle prière sur les traces du Prophète.


Dans plus d’une sourate, l’ordre de se consacrer à l’adoration et à la glorification de Dieu fait suite à l’ordre de patienter. La patience ou l’endurance (sabr), qualité fondamentale des prophètes (voir 46, 35) pour mener à bien leur mission, les ramène donc vers leur Seigneur. Elle est pour le Prophète une voie vers Dieu et une attente :




Patiente et endure ce qu’ils disent et glorifie par la louange de ton Seigneur avant le lever du soleil et avant le coucher. La nuit, glorifie-le et à la suite de la prosternation. Sois à l’écoute d’un jour où le héraut appellera d’un lieu proche. Le jour où ils entendront le cri en vérité ; cela sera le jour de la sortie (50, 39-42).





Présent uniquement dans les sourates mecquoises, l’impératif « patiente ! » (isbir) est aussi bien une attente de Dieu (voir 74, 7), de son intervention dans ce monde pour assister les croyants, que la réalisation de sa promesse dans l’au-delà. Répété dix-neuf fois, il inculque au Prophète une vertu non seulement pour accomplir sa mission, mais aussi pour assumer son rôle de maître avec ses disciples (voir 18, 28).


Conjointement, le Coran engage le Prophète à se confier totalement à Dieu. L’homme agit mais il doit lui confier l’aboutissement de ses œuvres, telle une affaire que l’on confie à un mandataire. Ici encore, l’impératif tawakkal ʽalâ-llâh « confie-toi à Dieu » ou l’injonction : « S’ils se détournent, dis : Dieu est ce que j’escompte ; je me confie à Lui ; pas de dieu si ce n’est Lui ; à Lui je me confie et Il est le maître du Trône immense » (9, 129), mise également dans la bouche d’autres prophètes, indique une autre voie de perfection. Celle-ci s’impose également par l’impératif istaqim « Tiens-toi droit ! » : « Tiens-toi droit comme il t’a été ordonné, ainsi que ceux qui reviennent à Dieu avec toi et n’outrepassez pas ; Il voit ce que vous accomplissez » (11, 112 ; voir aussi 42, 15). Les croyants sont évidemment concernés par ces ordres donnés au Prophète, chacun à la mesure de sa prédisposition à la perfection.



L’amendement du caractère


Cette prédisposition concerne au premier chef le Prophète, comme on le verra à propos de son « caractère ». Plusieurs versets l’invitent à pratiquer ce que la tradition appelle « les vertus nobles et généreuses » (makârim al-akhlâq), ici encore comme une exigence de la perfection prophétique et une nécessité pour faire parvenir le message : « Quel est celui qui dit une plus belle parole que celui qui appelle à Dieu, œuvre pieusement et dit : je suis de ceux qui s’en remettent à Dieu ? La bonne et la mauvaise action ne sont pas équivalentes ; réplique par ce qui est meilleur ; celui qui est en hostilité avec toi deviendra tout d’un coup un ami chaleureux. N’en sont gratifiés que ceux qui sont patients et n’en est gratifié que celui qui a reçu une faveur immense » (41, 33-35). Face à ses opposants, le Prophète reçoit ce commandement qui sera considéré comme le fondement coranique de l’éthique spirituelle : « Fais preuve de mansuétude, ordonne-le bien et détourne-toi des ignorants » (7, 199). En même temps qu’il reçoit le message, l’Envoyé est formé à le transmettre aux hommes. C’est sans doute le résultat de cette formation que le Coran nomme la sagesse (hikma) : « Appelle à la voie de ton Seigneur avec sagesse et belle exhortation. Controverse avec eux de la meilleure manière (bi-l-lâtî hiya ahsan). Ton Seigneur sait bien qui s’égare de sa voie et qui sont les bien guidés » (16, 125). Cette formation divine du Prophète est plus évidente encore quand il s’agit de sa relation avec ses Compagnons. Même s’ils reconnaissent sans réserve son autorité, il doit cependant, en particulier dans les situations difficiles, tenir compte de leur susceptibilité et de leurs faiblesses. Ce faisant, le Prophète ne fait que modeler son comportement sur la manière dont Dieu se comporte à l’égard des hommes, ce qui est le fondement même de l’éthique coranique : « C’est par une miséricorde de Dieu que tu as fait preuve de douceur envers eux ; si tu étais rude, dur de cœur, ils se disperseraient d’autour de toi. Fais preuve de mansuétude à leur égard, demande pardon pour eux et délibère avec eux. Quand tu prends une décision, alors confie-toi à Dieu ; Dieu aime ceux qui se confient à lui » (3, 159).



Le Prophète admonesté ?


La relation qui s’instaure entre le Maître divin et celui à qui il confie la lourde charge de recevoir sa parole et de la transmettre exige un engagement sans faille. Pourtant, le Prophète n’est pas à l’abri du doute, comme cela lui est reproché : « Si tu es dans le doute au sujet de ce que nous t’avons révélé, interroge ceux qui lisent l’Écriture avant toi. La vérité t’est venue de la part de ton Seigneur ; ne sois pas de ceux qui sont pris de doute (al-mumtarîn{26}). Ne sois pas de ceux qui traitent les versets/signes de Dieu de mensonge ; tu serais d’entre les perdants » (10, 94-95 ; voir aussi 11, 17 ; 3, 60). La mise en garde prend donc un ton sévère, comme pour épurer l’âme du messager et du disciple. Même si les commentateurs du Coran estiment souvent que le discours adressé au Prophète est destiné, par-delà sa personne, à tous les hommes, il n’en est pas moins le premier destinataire. Comment comprendre dès lors l’interdiction de l’associationnisme (shirk) ? La conclusion de ces versets permet de la lire comme l’affirmation radicale de l’unité divine. L’admonestation n’en est pas moins radicale : « Que rien ne t’écarte des versets/signes de Dieu après qu’ils t’ont été révélés ; appelle à ton Seigneur et ne sois pas d’entre les associateurs. N’invoque pas avec Dieu un autre dieu. Pas de dieu si ce n’est Lui. Toute chose est périssable sauf Sa/sa face{27} ; à Lui appartient le jugement et vers Lui vous êtes ramenés » (28, 87-88 ; voir aussi 39, 65-66).


On peut se demander également pourquoi, dans la suite d’ordres et d’interdits de la sourate al-Isrâ’ (17, 23-39) qui rappellent en partie les Commandements de l’Exode, certains sont adressés au Prophète alors que d’autres le sont à un « vous » qui désigne l’ensemble des hommes. Les mises en garde adressées à la seconde personne sont également destinées à tout homme, mais font implicitement du Prophète celui dont le comportement et le caractère ont été parachevés par la Révélation : « Ne garde pas ta main dans un carcan jusqu’au cou et ne l’étends pas totalement ; tu resterais blâmé, plein de regret. Ton Seigneur pourvoit largement qui Il veut et en a le pouvoir. Il est informé et clairvoyant sur ses serviteurs » (17, 29-30). La pratique des vertus comme la générosité doit rester mesurée sans rivaliser vainement avec les qualités divines. Que ce soit dans la recherche de la science ou l’attitude extérieure, l’humilité reste toujours la qualité par excellence du serviteur : « Ne suis pas ce dont tu n’as pas la science ; l’ouïe, la vue et le cœur, chacun d’eux sera interrogé. Ne marche pas sur la terre fièrement : tu ne fendras pas la terre ni n’atteindras la hauteur des montagnes. Ce qui est mauvais en tout cela est réprouvé auprès de ton Seigneur » (17, 36-38).



Le dépouillement


Plus que par l’acquisition pourtant nécessaire des vertus, le Coran forme le Prophète en le dépouillant petit à petit de tout ce à quoi il aspire pour accomplir le mieux possible sa mission, comme il en a reçu l’ordre. C’est par cette épreuve douloureuse et paradoxale qu’il réalisera la perfection qui lui est propre à la suite des autres prophètes, pour que par lui s’accomplisse le cycle de la prophétie.


En effet, la plupart des prophètes et envoyés dont l’histoire lui est contée reçoivent de Dieu des dons et pouvoirs spécifiques, et surtout des signes miraculeux (âya pl. âyât) pour convaincre les incrédules ou rendre visible l’intervention de Dieu dans l’histoire des hommes. De tels signes sont refusés au Prophète pour différentes raisons. La principale tient sans doute à la nature du Coran, dont les versets sont également appelés âyât, comme les signes de la création que le croyant est appelé à méditer dans le Livre du monde. Ce refus ramène également le Prophète à sa condition d’homme ordinaire, élu pour transmettre le message, devant s’effacer pour être pris en charge par son Seigneur, comme le montre ce passage de la sourate al-Isrâ’ (« le Voyage nocturne ») :




Si Nous voulions, nous emporterions ce que Nous t’avons révélé et tu ne trouverais pas à qui te confier contre Nous. Mais c’est une miséricorde de ton Seigneur ; sa grâce envers toi est grande. Dis : si les hommes et les djinns se réunissaient pour produire un livre comme ce Coran, ils ne pourraient en produire de semblable, même s’ils s’assistaient les uns les autres. Nous avons exposé dans ce Coran toutes sortes de paraboles mais la plupart des hommes persistent dans la dénégation. Ils ont dit : nous ne croirons pas à toi tant que tu ne nous feras pas jaillir une source de la terre. Ou que tu ne feras pas tomber le ciel sur nous, comme tu le prétends. Ou que tu ne feras pas venir Dieu et les anges en face. Ou que tu n’auras pas une maison d’apparat ou que tu ne monteras pas au ciel et nous ne croirons pas à ta montée tant que tu ne nous feras pas descendre un livre que nous puissions lire. Dis : gloire à mon Seigneur, ne suis-je qu’un être humain messager. Mais ce qui empêche les hommes de croire, alors que la guidance leur est venue, c’est qu’ils disent : Dieu a-t-il envoyé un être humain comme messager ? Dis : s’il y avait sur la Terre des anges marchant paisiblement, nous ferions descendre vers eux du ciel un ange messager. Dis : Dieu suffit comme témoin entre vous et moi ; Il est au sujet de ses serviteurs bien informé et clairvoyant (17, 86-96).





Ces versets réunissent une grande partie des défis que lui lancent ses opposants. Ils démontrent l’inutilité des miracles et leur danger, comme cela est raconté dans les histoires des peuples châtiés pour les avoir dénigrés. Ils rappellent surtout au Prophète que la Révélation est une grâce, qu’elle peut lui être ôtée à tout moment et que ce n’est pas par des prodiges surhumains qu’il accomplira sa mission. Il doit rester un homme envoyé à des hommes. Le témoignage de Dieu – dont Dieu seul est témoin – doit lui suffire. Le Coran accentue donc le caractère paradoxal de la mission du Prophète : envoyé vers les hommes, face à eux, Dieu seul se porte garant de sa véridicité. Paradoxe également du voyage nocturne, évoqué au début de la sourate al-Isrâ’, et sur le caractère miraculeux duquel le Coran – contrairement à la tradition – ne s’arrête pas, si ce n’est pour dire que c’est Dieu qui a fait voyager son serviteur, que c’est Lui qui lui a fait voir les signes, qu’Il « est Celui qui entend, Celui qui voit » (17, 1). Le Prophète se trouve donc dépouillé de toute action par lui-même ; c’est en cela que résident sa qualité de serviteur et son élection.


Le Prophète est aussi décrit désireux de trouver un souterrain ou une échelle dans le ciel pour en ramener un signe miraculeux (voir 6, 35). On lui réclame la descente d’un ange, la possession d’un trésor ou d’un jardin dont il se nourrirait (voir 25, 7-8 ; 11, 12). Mais même s’il recevait un écrit descendu du ciel, lui répond-on, les incroyants continueraient à nier et à l’accuser de magie. Si un ange descendait du ciel de manière visible, ce serait, comme pour certains peuples, l’annonce de leur châtiment (voir 6, 7-9). Ce serait, de plus, intervenir dans le processus de la Révélation, qui relève de Dieu seul : « Ils ont dit : que ne descendent sur lui des signes de la part de son Seigneur. Dis : les signes sont auprès de Dieu et je ne suis qu’un avertisseur manifeste. Ne leur suffit-il pas que nous ayons fait descendre sur toi le Livre qui leur est récité ? Il y a en cela une miséricorde et un rappel pour ceux qui croient » (29, 51). Âya signifie en effet un signe de la création, un verset du livre et un miracle. C’est pourquoi on a considéré le Coran comme le seul miracle du Prophète. Cependant, le Coran n’attribue au Prophète aucun miracle. Tout est don divin et miséricorde.



Ne pas s’interposer entre Dieu et les hommes


Le paradoxe s’accentue encore quand le Prophète se voit investi d’une mission qui lui semble un moment quasi impossible. Comment appeler à Dieu des hommes qui persistent dans l’incrédulité ? Comment admettre que les hommes courent à leur perte alors qu’il leur apporte le salut ? Dans les sourates mecquoises, il est reproché au Prophète de s’affliger, voire de se désespérer de l’incrédulité de son peuple, au point de mettre sa vie en danger : « Peut-être vas-tu laisser périr ton âme de désespoir sur leurs traces, s’ils ne croient pas dans cette parole » (18, 6 ; voir aussi 26, 3 ; 27, 70 ; 35, 3).


La pédagogie divine consiste à lui faire admettre la nécessaire distinction entre le commandement de Dieu et sa sagesse, qui préside au devenir des hommes et du monde. Le Prophète voudrait des signes miraculeux pour convaincre son peuple ; Dieu lui répond : « Si Dieu voulait, Il les réunirait dans la guidance. Ne sois pas d’entre les ignorants ! » (6, 35). L’avertissement est sévère et renvoie par contraste à la science de Dieu. Bien que la guidance des hommes entre dans les fonctions de l’envoyé, il lui est signifié : « Tu ne guides pas qui tu aimerais, mais Dieu guide qui Il veut et Il est plus savant au sujet de ceux qui sont bien guidés » (28, 56). De nombreux versets rappellent au Prophète en particulier (voir 16, 38), ou aux hommes en général, que Dieu guide ou égare qui Il veut. La guidance relève de la foi, qui est un pur don de Dieu. Donner la foi n’appartient à personne, pas même au Prophète : « Si ton Seigneur avait voulu, tous ceux qui sont sur la terre auraient cru tous ensemble ; est-ce toi qui vas contraindre les hommes à être croyants ? » (10, 99).


Avertir les hommes est une chose, les amener à croire une autre. On sent que le Prophète, plein de sa mission, a eu du mal à l’admettre, et le Coran doit le convaincre que Dieu en a décidé ainsi et que certains ne sont prédisposés ni à entendre, ni à admettre et comprendre le message : « ceux qui mécroient, il est égal pour eux que tu les avertisses ou que tu ne les avertisses pas, ils ne croiront pas. Dieu a apposé un sceau sur leur cœur et sur leur ouïe et sur leurs regards, il y a un bandeau » (2, 6-7 ; voir aussi 36, 7-10). Si la vision d’un châtiment visible et imminent ne fait pas croire les incrédules, le Prophète ne peut qu’accepter ce qui est comme la mort ou l’infirmité : « Si nous envoyions un vent et qu’ils le voyaient devenir jaune, ils continueraient à mécroire. Tu ne fais pas entendre les morts ni ne fais entendre ceux qui sont sourds à l’appel, quand ils tournent le dos. Tu ne saurais guider les aveugles et les faire revenir de leur errance. Tu ne fais entendre que ceux qui croient dans nos signes et s’en remettent à Dieu » (30, 52-53 ; voir aussi 10, 42-43 ; 27, 80-81 ; 43, 40).
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