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Introduction
Allah aime ceux qui se repentent et 1l aime ceux qui se purifient!

s ) Cundy Gl B Lm0
{Coran 2 : 222}
Du Coran émane I’idée persistante d’une Miséricorde divine presque infinie? ; résultat d’un
repentir entrepris a temps®. Quant aux hadiths, la plupart « présente la possibilité de se repentir
comme un corollaire de [cette] Miséricorde », et comme le souligne Gabriel Said Reynolds
« indeed, the hadith generally present human contrition and repentance as a condition of
receiving divine mercy, or, more precisely, as a condition for the forgiveness of sins on the day
of judgment and immediate or eventual salvation »*.
De cette lecture religieuse et spirituelle se distingue un contenu caractérisé par la crainte (al-
hawf) du chatiment et I’espoir (al-raga’) de rédemption. Le texte coranique, dans sa dimension
performative, invite tout un chacun a se détourner des péchés, a se tourner vers Dieu, a
entreprendre son repentir (tawba)® et a purifier son cceur, corps et ame dans la perspective d’une

béatitude éternelle.

Le Kitab al-tawwabin (Le Livre des Repentants®) d’Tbn Qudama al-Magqdisi (m. 620/1223)
reprend cette invitation au repentir et en fait la thématique principale de son ouvrage. C’est un
ouvrage original qu’il rédige probablement durant la derniére décennie qui préceéde sa mort. Le
contexte historique et politique de sa rédaction est marqué par les Croisades’ ainsi que par le
développement du hanbalisme et son établissement sur la scéne politique®. Pour rappel, le
hanbalisme désigne une école juridique et théologique qui tire ses principes des enseignements

d’Ahmad ibn Hanbal (m. 241/855). Fondé sur une interprétation avant tout littérale des textes

! Notre choix s’est porté sur ce fragment de verset en particulier pour deux raisons principales : tout d’abord en
raison de sa récurrence dans le Kitab al-tawwabin ; puis, en raison de ce que son interprétation recouvre quant au
repentir, & ’amour de Dieu et a la purification ; tous trois des motifs qui jouent un réle fondamental dans le
processus d’élévation spirituelle du croyant.

2 A titre d’exemple, la racine r-k-m apparait pas moins de deux-cents quatre-vingt-dix fois dans le Coran
(https://cutt.ly/KQ2UIui (Consulté le 20 ao(t 2021)).

% Nous verrons plus tard (2.1.5.3) que 1’une des seules conditions requises du repentir pour 1’obtention du pardon
divin est celle d’entreprendre son repentir avant de rendre I’ame (Coran 4 : 18).

4 REYNOLDS, 2021, p.385.

> Le terme le plus communément admis pour désigner le repentir en arabe est tawba. Cependant, nous
mentionnerons plus tard dans cette étude les différentes racines arabes qui se référent au repentir également et
rendront compte de la différence qu’il subsiste avec celle de t-w-b (2.1.6.12.1.1).

6 Bien qu’il soit le plus souvent traduit par Le Livre des Repentis, nous traduisons le titre de I’ouvrage par Le Livre
des Repentants afin de rendre au mieux la dimension intensive de la forme au participe actif tawwabin (2.1.6.1).
7 Sil’on s’accorde avec la thése de George Makdisi (que nous appellerons G. Makdisi pour éviter toute confusion)
qui situe la rédaction de notre recueil entre 1210 et 1223 environ, le contexte historique de cette période est marqué
par la cinquiéme Croisade (614/1217-618/1221).

8 MAKDISI G., « Ibn Hubayra », EI, [en ligne] : https://cutt.ly/gqmulkND (Consulté le 14 ao(it 2021)


https://cutt.ly/KQ2Ului

sacrés et prénant une origine divine du droit, le hanbalisme qui ne reconnait que le Coran et la
Sunna comme sources de ce droit rejette en particulier la théologie spéculative (kalam) et un
certain type de soufisme pronant, par exemple, le principe du hulil (I’annihilation en Dieu) ou
encore la danse extatique®.

Le contexte est également marqué par le débat avec les Mu tazilites!® et autres tensions
idéologiques, politiques et sociétales qui relevent notamment des problématiques suivantes : la
définition d’un bon gouvernement, le role des Ulémas!!, la responsabilité collective, le
cheminement spirituel et religieux de chacun au sein de cette collectivité, I’éthique individuelle
et son role dans la quéte intime de chacun, I'urgence de se repentir avant la mort dans un climat
belliqueux ou les morts en martyrs se multiplient et le renoncement aux choses éphémeres d’ici-
bas — entre autres.

Constitué de 135 récits, le recueil met en scéne pas moins d’une quarantaine de profils
différents, toutes catégories sociale, politique et appartenance religieuse confondues. Le
langage utilisé — 1’arabe moyen'? — rend le texte accessible a tous, exhortant aussi bien le
commun des gens que 1’¢lite. Suivant un ordre chronologique allant du repentir des anges a
celui de ses contemporains, Ibn Qudama offre a ses lecteurs un discours ou tout le monde est
susceptible de se reconnaitre. 1l met en avant le repentir des plus proches de Dieu (anges,
prophétes, dévots, rois), du commun des gens, des Musulmans et des non-Musulmans. En

intitulant son recueil de récits Kitab al-tawwabin, Ibn Qudama place la tawba en son cceur.

La tawba est un processus qui se décline principalement en quatre étapes : la prise de conscience
du fauteur, le regret et la volonté de se repentir, la manifestation de ce repentir et enfin, la

détermination a ne plus réitérer la/les faute.s commise.s. Elle implique également des signes

9 LAOUST, « Hanabila », El, [en ligne] : https://cutt.ly/6muM68W (Consulté le 13 février 2018)

10| e mu‘tazilisme (al-mu ‘tazila) est un mouvement religieux fondé a Basra au 2%/8° si¢cle par Wasil ibn ‘Ata’ (m.
131/748) et qui se pose — entre autres — comme la doctrine du « rang intermédiaire ». Abti al-Hudayl (m. 226/840-
41), théologien mu ‘tazilite, résume les théses du mu ‘tazilisme comme tel : 1. L’unicité de Dieu (al-tawhid) ; 2. La
justice de Dieu (al- ‘adl) ; 3. « La promesse et la menace » (al-wa ‘d wa-l-wa id) qui sous-entend que le Musulman
ayant commis un grave péché subira le chatiment de I’enfer éternellement ; 4. La these du « rang intermédiaire »
(al-manzila bayna I-manzilatayn) qui qualifie ce méme Musulman de fasig (malfaiteur) et non catégoriquement
de mu’min (croyant) ou de kafir (mécréant); 5. L’obligation pour chaque croyant « d’ordonner le bien et
d’interdire le mal » (al-amr bi-lI-ma ‘rif wa-l-nahy ‘ an al-munkar), rendant possible les interférences sur la scéne
politique notamment (GIMARET, « Mu tazila », El, [en ligne] : https://cutt.ly/Wm42XzG (Consulté le 23 juillet
2021)).

11 Les Ulémas (de ‘ilm, « savoir », sg. ‘alim —pl. ‘ulama’, « savant.s ») désignent littéralement les savants de facon
générale mais plus spécifiquement les savants en sciences religieuses sunnites (HUNWICK, « ‘Ulama’ », El, [en
ligne : https://cutt.ly/xm49D60 (Consulté le 23 juillet 2021)).

12 1’ arabe moyen est un registre de langue utilisé, entre autres, dans les Mille et une nuits (MAKDISI G., 1961 ;
LENTIN, 2004, 2008), avec lesquelles, d’ailleurs, le Kitab al-tawwabin partage certains récits. Malgré I’intérét que
peut révéler ces récits en partage, ils ne seront pas étudiés dans le cadre de cette thése et mériteraient qu’une étude
approfondie leur soit entiérement consacrée.
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d’acceptation du repentir par Dieu qui se traduisent le plus souvent par une transformation
éthique, religieuse et spirituelle ; Dieu accordant a celui qui se repent « jouissance » (mata ‘an)
(Coran 11 : 3) et a celui qui ne se repent pas « le chatiment d’un grand jour » (‘adaba yawmin
kabir) (Coran 11 : 3).

La tawba fait partie intégrante de la vie du croyant : « ce qui distingue le juste de I’injuste n’est
pas le fait qu’il soit exempt de péchés mais plutdt qu’il s’engage a se repentir constamment »*2,
Elle joue un réle fondamental en islam qui lui a consacré une sourate entiére (al-Tawba — Coran
9) et qui insiste sur la possibilité de se repentir, en dépit des fautes commises et de leur degré
de gravité. En tant que theme coranique majeur, le repentir revét un caractere globalisant et
place, par conséquent, le Kitab al-tawwabin dans une dynamique d’actualité qui se traduit
notamment par les multiples rééditions de I’ouvrage et sa présence constante dans les librairies

islamiques™®.

En plus de posséder une place de premier plan dans la vie des croyants, la tawba joue un role
significatif dans la quéte spirituelle du mystique. Elle est I'une des premieres stations
spirituelles (magamar™®) franchie par I’itinérant. La tawba précéde souvent le renoncement
(zuhd), la pauvreté (faqr), la patience (sabr), la remise confiante en Dieu (tawakkul), la
satisfaction (rida) et 1I’Amour*® (mahabba)*’. Prendre conscience de ses fautes et entreprendre
son repentir, ¢’est se donner la possibilité d’opérer un retour vers Dieu plus complet, porté sur
un renoncement aux plaisirs et aux biens d’ici-bas, ainsi que sur une réelle dévotion et un

Amour pour I’Un.

Le Kitab al-tawwabin expose aux lecteurs une conception élaborée du repentir dont toutes les
étapes et les singularités se déclinent au fil des récits. Son originalité réside sans doute dans son

contenu narratif qui se distingue ainsi de la littérature primaire dédiée au repentir au contenu

13 ReEyNoLDs, 2021, p.400. Notre traduction : « What distinguishes the righteous from the unrighteous is not
sinlessness but rather a commitment to repentance “at every moment and instance” ».

14 Nous entendons par « librairies islamiques » les librairies qui possédent majoritairement des livres portants sur
I’islam (Corans, recueils de hadiths, ouvrages d’éthiques musulmanes, manuels pédagogiques, ouvrages de
spiritualité, etc). Les seules ou nous avons pu nous rendre sont principalement situées a Paris (rue Jean-Pierre
Timbaud ainsi que les librairies arabes avoisinants I’Institut du Monde arabe), a Alexandrie (les librairies au
contenu religieux disséminés un peu partout dans la ville) et au Caire (les échoppes avoisinantes de la mosquée et
Université d’al-Azhar).

15 Les magamat (sg. magam) signifient littéralement des « lieux » et correspondent, dans 1’expérience mystique,
aux différentes stations que I’itinérant doit franchir dans sa quéte vers Dieu. Elles sont parfois associées aux ahwal
(sg. hal) qui sont les « états » et qui, & la différence des magamat, sont regues par I’initié et non acquises (GARDET,
« Hal », El, [en ligne] : https://cutt.ly/4m9lhch (Consulté le 21 juillet 2021))

18 " Amour avec une majuscule désigne, dans la littérature soufie, un amour exclusivement voué a Dieu.

7 Les différentes stations susmentionnées font I’objet d’un ordre qui différe selon ’auteur (2.1.3).
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essentiellement théorique. Malgré ses intéréts littéraire et religieux, le recueil d’Ibn Qudama
n’a fait ’objet d’aucune étude approfondie et les quelques travaux mentionnant 1’auteur
I’associent systématiquement au hanbalisme compte-tenu de la place que possede son
monumental Al-mugni fi-I-figh®® dans le développement de I’école théologique et juridicque
hanbalite. Or, si la recherche associe avant tout notre auteur a son Mugni, le Livre des

Repentants n’en est pas pour autant relegué au second plan par les croyants.
= Intérét de I’étude et problématique

Le Kitab al-tawwabin révele une lecture a deux niveaux : exotérique et ésotérique. La premiere
est une lecture qui oriente le lecteur vers une prise de conscience, le délaissement de ses fautes
et le retour vers Dieu. Elle saisit chaque lecteur, lui permettant de s’identifier aux personnages
du recueil gréce a la diversité des profils et des situations. La seconde lecture, quant a elle,
appréhende le Kitab al-tawwabin tel un manuel initiatique dont la lecture ésotérique permet de
discerner des elements soufis qui scelle le débat de la compatibilité entre hanbalisme et
soufisme d’une part et, d’autre part, qui rend accessible au plus grand nombre ainsi qu’a I’élite
I’entreprise de la quéte du mystique en renfermant, de fagon subtile, les différentes étapes

nécessaires a ce cheminement.

Le Kitab al-tawwabin est une ode a la tawba mais pas seulement. Il invite a se détacher des
divertissements et biens matériels d’ici-bas en faisant I’apologie du zuhd et celle de la tristesse
et des pleurs. Marqué par le contexte belliqueux des Croisades et les tensions idéologiques et
politiques des pouvoirs, le Kitab al-tawwabin presse I’individu et le collectif a se repentir, avant
que la mort ne les surprenne. Il les exhorte a se détacher de cette vie éphémere et a se tourner
vers 1’au-dela au moyen du renoncement (zuhd) mais également grace a un itinéraire spirituel
qu’il s’emploie a décrire imperceptiblement dans son recueil.

Il invite le lecteur a I’introspection, a un examen de conscience et a une remise en question de
son propre cheminement, mettant ’accent aussi bien sur des éléments qui relevent du soufisme
que sur des éléments éthico-religieux en général. Les motifs qui s’en détachent sont multiples
et permettent ainsi de dresser I’archétype d’un idéal humain selon Ibn Qudama. Il renferme une
description plus que compléte de I’éthique que doit suivre le croyant s’il veut purifier son cceur,

son corps et participer a 1’élévation de son ame vers Dieu et vers I’au-dela. En outre, cette

18 Littéralement traduit par Le suffisant en termes de jursiprudence, al-mugni fi-1-figh est un ouvrage d’une
vingtaine de volumes qui constitue une véritable référence dans le développement de la jurisprudence hanbalite.
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description suit un ordre non seulement chronologique mais également thématique, répondant,
le plus souvent, & une logique particuliére ou la succession des récits consolide les théses de

I’auteur et favorise leur assimilation par le lecteur.

L’étude du Livre des Repentants couvre un domaine de recherche assez large : la diversité des
motifs qu’il révéle, ses niveaux de lecture, son accessibilité, la représentativité actuelle de la
thématique de la tawba, la place que posséde celle-ci en islam et sa composition originale —
entre autres — le dotent d’un intérét indéniable. Son analyse permet de soulever maintes
interrogations, parmi lesquelles la problématique que nous avancons dans cette étude : quels
sont les éléments éthiques, spirituels et religieux énoncés dans le Kitab al-tawwabin et qui
permettent de dresser le portrait d’un idéal humain selon Ibn Qudama ? Quels sont les critéres
de cet idéal et que transmettent-ils comme message ? Comment s’insérent-ils dans 1I’économie
du recueil et comment permettent-ils de confirmer notamment les tendances soufies de
I’auteur ? Quel univers éthique, religieux et spirituel prone-t-il ? Quelles caractéristiques cet
idéal humain doit-il posséder en premier lieu ? Comment le recueil peut-il étre appréhende a la
fois comme un ouvrage simple et accessible au commun des gens et réveler implicitement des
notions qui tendent a le poser comme un guide pour les initiés dont les premiéres étapes seraient

la tawba puis le zuhd ?
= Historiographie

Comme mentionné précédemment, aucune étude approfondie de ce recueil n’a été menée
jusqu’a présent. La littérature secondaire s’est contentée de ne citer I’ouvrage que bri¢vement,
souvent dans le cadre d’études portées sur le développement du hanbalisme. Il est donc
mentionné principalement par Henri Laoust, George G. Makdisi, Daniella Talmon-Heller
(1.2.2) et dans un article trés récent de Gabriel Said Reynolds (2021) qui tend a confirmer les
idées déja énoncées dans cette thése. Tandis que les deux premiers s’attardent sur la question
de la compatibilité entre soufisme et hanbalisme et cite sommairement le Livre des Repentants
comme argument confirmant I’affiliation soufie d’Ibn Qudama, Talmon-Heller le mentionne
dans le cadre d’un bref chapitre portant sur la relation entre charité et repentir, le don étant un
acte expiatoire dans le processus de tawba. Enfin, Reynolds aborde 1’ouvrage dans sa globalité
dans le cadre d’un article d’une vingtaine de pages portant sur le repentir dans le Coran, les

hadiths et le Kitab al-tawwabin.
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En ce qui concerne le motif principal de la tawba, celle-ci a fait I’objet d’une production
intellectuelle considérable, aussi bien dans la littérature primaire que secondaire. En tant que
theme coranique fondamental, le repentir est repris dans les genres littéraires profane et
religieux. Ainsi, il apparait, par exemple, dans des ouvrages d’adab ° (Ibn Qutayba (m.
276/889), Ibn "Abd Rabbih (m. 328/939-40), Abu al-Farag al-Isfahani (m. 356/967)) ou il est
considéré comme un motif mineur et n’apparait que de fagon éparse et ponctuelle. En revanche,
dans les ouvrages de sciences religieuses (Ibn Abi al-Dunya (m. 281/894), al-Gazali (m.
505/1111), al-Gilani (m. 561/1166)) et de soufisme (al-Sarrag (m. 378/988), al-Kalabadr (m.
380/990 ou 384/994), al-Makki (m. 386/996), al-Qusayri (m. 465/1072), al-Ansari (m.
481/1089)) il fait I’objet de chapitres entiers, voire de monographies. Compte-tenu de
I’abondance de la production intellectuelle en langue arabe, nous avons concentré nos
recherches sur une période allant du 2%/8° au 10%/12° siecle, limité le champ géographique au
Moyen-Orient?® et porté notre attention sur les auteurs susceptibles d’avoir influencé —

directement ou non — Ibn Qudama puis sur une littérature primaire religicuse et mystique.
= Corpus et méthodologie

Notre corpus est donc constitué¢ avant tout de I’édition du Kitab al-tawwabin de George G.
Makdisi (1961)%'. Aux cotés de cette édition qui nous a servi de point de départ aussi bien pour
I’analyse des récits que pour une premicre approche du texte et de son auteur, nous avons
rassemblé les notices biographiques les plus complétes (Al-Dahabi, 1997 ; Ibn Katir, 1998 ; 1bn
Ragab, 1953 ; Aba Sama, 2002 ; Al-Zirkili, 1986?%) afin de restituer une biographie aussi

exhaustive que possible d’Ibn Qudama. Une biographie que nous avons augmentée avec des

19 e terme adab est un terme polysémique complexe. Il désigne d’abord ce qui se référe globalement aux
coutumes. Puis, adab est progressivement doter d’une dimension éthique traduisant 1’idée d’une bonne éducation,
de qualités morales avant d’exprimer, enfin, « la littérature » de fagon générale lorsqu’employé dans sa forme
plurielle adab (GABRIELI, « Adab », EI, [en lignel : https://cutt.ly/Hm7dbce (Consulté le 23 juillet 2021))
L’usage commun adab est celui que nous avons privilégié dans notre texte. Ainsi, nous entendons par adab le
genre littéraire profane qui ne reléve ni des ouvrages de sciences religieuses ni de la littérature mystique.

20 La plupart de notre littérature primaire est 1’ceuvre d’auteurs ayant vécu et s’étant formés notamment a Damas,
a Bagdad, a Basra ou encore a Kiifa ; a I’exception d’Ibn ‘Abd Rabbih (m. 328/939-40) qui est andalou mais dont
la fameuse ceuvre Al- igd al-farid ne renferme pas de données a proprement andalouses mais vise & « acclimater
en Espagne des données purement orientales » (BROCKELMANN, «Ibn ‘Abd Rabbih », El, [Ten lignel]:
https://cutt.ly/Xm7fZsE (Consulté le 23 juillet 2021)).

2L Augmentée par celle d’al-Arna’ it (1992) si nécessaire.

22 Tous les ouvrages en question sont accessibles en ligne. Leur URL est retransmise dans les notes de page mais
également dans la bibliographie finale. A noter que toutes les références électroniques citées dans cette recherche
ont été raccourcies via le raccourciceur d’URL « cutt.ly » ; a I’exception des livres PDF catalogués par archive.org
dont le format ne peut étre supporté par cutt.ly.
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éléments tirés de sa notice dans I’Encyclopédie de Iislam®® et des introductions de Laoust
(1950) et de G. Makdisi (1962). Les travaux de Laoust et G. Makdisi représentent également
des références de premier plan concernant I’étude du développement du hanbalisme a ’époque
d’Ibn Qudama et la compatibilité entre soufisme et hanbalisme, nous permettant, au cours de

cette these, de confirmer ’affiliation de notre auteur au soufisme.

En ce qui concerne la notion de tawba et ce qu’elle recouvre, nous nous sommes appuyeés sur
les dictionnaires dans un premier temps afin d’avoir une vision globale de ses définitions et des
autres racines qui lui sont associées (a-w-b et n-w-b — entre autres). Le Coran et la Sunna
constituent également des références de premier plan pour cette thése. La traduction du Coran
que nous avons privilégiée est celle de I’édition Tawhid qui s’appuie considérablement sur celle
de Hamidullah (m. 2002). Savant d’origine indienne, Muhammad Hamidullah est envoyé en
Allemagne pour parfaire sa formation et suit les cours d’Henri Laoust et de Louis Massignon a
Paris. Sa traduction du Coran est plutdt littérale ; ce qui justifie en grande partie notre choix
porté sur la traduction du sens des versets de I’édition Tawhid. Son interprétation des versets
ne s’¢éloigne pas de leur sens premier et confere a son lecteur une traduction harmonieuse et
fidele au texte en arabe. Bien qu’elle ait représenté notre référence principale, la traduction des
éditions Tawhid est complétée — lorsque cela est nécessaire — par celle de Jacques Berque (m.
1995) avec laquelle nous avons procédé a une comparaison systématique de chacun des versets.
Ensuite, nous avons appréhendé le concept d’un point de vue plus spécifique et avons relevé
ses occurrences dans les recueils de hadiths (al-Buhari et Muslim) compte-tenu de la place que
ces sources possedent dans la conception de la tawba et en tant que textes fondamentaux pour

le Musulman sunnite.

D’un point de vue soufi, nous nous sommes appuyés sur les manuels d’itinérance les plus
connus et en langue arabe notamment. Ainsi, nous avons étudié la notion de tawba dans les
ouvrages suivants : Kitab al-Luma‘ d'al-Sarrag (m. 378/988), Kitab al-ta ‘arruf li-madhab ahl
al-tasawwuf d’al-Kalabadi (m. 380/990 ou 384/994), Qut al-Qulib d’al-Makki (m. 386/996),
Risala d’al-QuSayrt (m. 465/1072) et enfin, Manazil al-sa’irin d’al-Ansart (m. 481/1089). Les
ouvrages d’al-Kalabadi, d’Abu Talib al-Makki et d’al-Qusayri sont sans doute ceux qui ont le

plus retenu notre attention étant donné la premiére place qu’ils concédent a la tawba dans

23 Les références de 1’ Encyclopédie de islam (El) que nous citons dans notre recherche sont tirées d’une version
électronique de I’El. Ainsi, nous renverrons systématiquement le lecteur a cette version et non a celle en format
papier.
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I’itinéraire mystique. En outre, la tawba fait 1’objet d’un chapitre important dans le Qit al-
Quliib d’ Abii Talib al-Makki lequel influence considérablement al-Gazalt (m. 505/1111) qui, a
son tour, influence indéniablement Ibn Qudama. Par ailleurs, nous nous sommes également

appuyés sur ces ouvrages pour I’interprétation du reste des magamat.

A la différence du genre littéraire mystique qui aborde la tawba dans une dimension spirituelle
et comme partie intégrante de la quéte mystique, dans I’adab, elle est avant tout investie d’une
dimension religieuse et associée a 1’idée de péché. La notion de repentir (tawba), si elle y
apparait, est juxtaposée au regret (nadam). Toutefois, des ouvrages de références, tels que le
‘Uyiin al-ahbar d’1bn Qutayba (m. 276/889) ou encore le Kitab al-agani d’Abu al-Farag al-
Isfahani (m. 356/967) ne mentionnent que trés peu ( ‘Uyiin al-ahbar), voire pas du tout (Kitab
al-agani), la tawba. En revanche, elle apparait dans al- 7gd al-farid d’Ibn ‘Abd Rabbih (m.
328/939-40) qui I’insére notamment dans un sous-chapitre consacré aux makarim al-ahlaq* ol
le repentir est brievement associé au regret, dans un sous-chapitre concis mais exclusivement
déedie a des paroles rapportées concernant la tawba. Son exposé alterne citations et courts récits
dont le dénouement insiste sur la nécessité de se repentir au plus t6t.

Malgré la notoriété de ces ouvrages dans le déeveloppement de la littérature, le peu de place
accordé au repentir révéle le peu d’influence que ces derniers ont exercé sur Ibn Qudama

contrairement a certaines références primaires qui se reflétent dans la pensée de I’auteur.

Ibn Abi al-Dunya (m. 281/894), al-Gazali (m. 505/1111) et al-Gilani (m. 561/1166) sont des
auteurs a ’influence indiscutable. En effet, al-Gazali, en particulier, laisse a ses contemporains
et a la postérité une production intellectuelle remarquable, participant a la 1égitimation d’un
soufisme modéré aux cotés de 1’orthodoxie sunnite?.

Ibn Abt al-Dunya est un auteur qui apparait dans quelques chaines de transmission du Kitab al-
tawwabin et dont les ouvrages intitulés Kitab al-tawba et Salah al-quliub auraient
potentiellement influencé notre auteur dans la rédaction de son propre recueil — bien que dans

une moindre mesure (2.1.5.1). Avant tout conceptuels, ces ouvrages renferment quelques rares

24 Makarim al-ahldaq est une expression qui se traduit communément par les « nobles caractéres » (« K-r-m »,
Kazimirski et autres, [en ligne]: https://cutt.ly/tR4poyS (Consulté le 4 novembre 2021). Elles désignent une
certaine éthique comportementale et font I’objet de nombreux ouvrages primaires. En réalité, la notion de makarim
al-ahlaq comporte une liste de vertus telles que la modestie, le bon usage de la langue, les bonnes maniéres en
public ou encore le courage pour n’en citer qu’une infime partie (IBN ABI AL-DUNYA, 2010b). La générosité qui y
occupe une place notoire fera 1’objet d’une sous-partie postérieurement (2.3.6.2).

%5 Nous entendons par orthodoxie celle représentée par les quatre écoles sunnites (hanafite, malikite, chafiite et
hanbalite).
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récits partagés avec le recueil d’Ibn Qudama. C’est le cas du récit du « Boucher et ’esclave »
(« al-qassab wa-I-gariya », n°26) lequel se termine par I’affirmation que le repenti jouit d’une
place sans pareille auprés de Dieu, confirmant la place de choix que posséde le repenti et
justifiant la nécessité de se repentir de ses péchés au plus vite.

Quant a al-Gazali, son chapitre consacré au repentir dans son monumental 7hya’ ‘uliim al-din
s’étale sur une cinquantaine de pages et précéde d’autres chapitres dont la déclinaison
s’apparente fort aux magamat (stations spirituelles) antérieurement mentionnées. Empreint
d’éléments mystiques, son chapitre définit notamment la tawba comme étant « le principe du
chemin des itinérants » (mabda’ tariq al-salikin)®® et caractérise 1’expiation des péchés par la
tristesse et les pleurs abondants. On y voit non seulement ’empreinte du Qiit al-Quliib d’al-
Makki mais également une tendance a 1’affliction trés présente dans le Kitab al-tawwabin et
que nous aborderons plus loin. L’influence d’al-Gazali sur notre auteur est attestée par la
rédaction par Ibn Qudama du Muhtasar minhag al-qasidin qui n’est autre qu’un abrégé du /hya’
‘uliim al-din, allant jusqu’a reprendre la structure de celui-ci, Sa catégorisation en quatre grands
chapitres, son ton injonctif et sa rhétoriqgue médicale notamment.

Enfin, al-GilanT aurait vraisemblablement influencé Ibn Qudama mais moins par sa production
intellectuelle que par son comportement et sa compagnie. En effet, tandis qu’Ibn Qudama n’a
rencontré al-Gazali que par le biais de ses ceuvres, il sé¢journe auprés d’al-Gilani, alors
prédicateur, lors d’un séjour a Bagdad. Ayant été formé auprés d’Ibn al-Gawzi (m. 597/1200)
et d’al-Gilani (m. 561/1166), tous deux prédicateurs, nous avons émis I’hypothése, plus loin,
d’un Kitab al-tawwabin qui aurait été, au départ, objet de prédications par Ibn Qudama avant
d’étre mis par écrit (1.2.2.1). Toutefois, le peu d’informations relatif au potentiel statut de
prédicateur de notre auteur favorise une compréhension du Kitab al-tawwabin comme un
discours écrit avant d’étre oral. A I’instar de la plupart des auteurs susmentionnés, al-Gilani
considere la tawba comme la premiére étape du grand gikad, celui contre les passions et pour
I’élévation de I’ame vers Dieu. Néanmoins, le repentir s’enseigne selon lui uniquement par le
biais d’une personne qui connait le processus et qui s’est elle-méme repentie?’. Aurait-il été le
maitre spirituel d’Ibn Qudama ? Peut-étre bien, mais pas pour longtemps puisqu’il décéde peu
de temps apres leur rencontre mais juste a temps pour lui transmettre 1’habit soufi, appelé

communément la kirga et « symbole d’entrée dans la voie mystique »%,

% AL—(;}AZALT, 2005, p.336.
27 AL-GILANT, 1992, p.31.
28 Michon, « Khirka », El, [en ligne] : https://cutt.ly/km8gouj (Consulté le 22 juillet 2021)
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En ce qui concerne le chapitre consacré aux éléments éthiques et religieux, nous nous sommes
appuyés sur les références bibliographiques déja énoncées que nous avons complétées par une
littérature secondaire abondante. Cependant, la multitude des motifs que révéle le Kitab al-
tawwabin nous a contraint a nous limiter aux références de type encyclopédiques et a une
littérature secondaire relative aux motifs en question. Le nombre des récits et des motifs étant
conséquent, nous avons choisi de procéder a une analyse des récits du recueil exclusivement,
sans nous attarder sur leur isndd?® ni méme leur présence dans d’autres recueils de récits (par
exemple les Milles et une nuits ou encore les Mille et un contes, récits et Iégendes arabes de
René Basset) et qui constituerait une recherche a part entiere.

La méthodologie déployée pour I’analyse des récits se fonde essentiellement sur 1’école
structuraliste — elle-méme inspirée du formalisme russe (Propp) — et qui demeure la méthode
d’analyse la plus exhaustive a ce jour.

Dans son article intitulé « Introduction a I’analyse structurale des récits », Roland Barthes
amorce son exposeé par une mise en exergue du caractére innombrable des récits du monde et
ses variétés dont «le structuralisme naissant [en a fait] 1'une de ses premiéres
préoccupations »*°. La problématique que les formalistes russes ont d’abord posée fut celle
d’une potentielle structure commune aux récits et « accessible a I’analyse »%!. Vladimir Propp
(m. 1970), par exemple, s’est employé dans La morphologie du conte a appréhender chaque
¢lément du récit non pas comme un cas isolé¢ mais en I’intégrant a I’ensemble du récit. S’en est
distingués les notions d’actions, de fonctions et de structure et qui ont permis d’¢laborer un
schéma n’analyse systématique — une grammaire des récits — pour le conte russe dans un
premier temps. L’école structuraliste s’est alors inspirée du formalisme russe et est des lors
représentée, selon Barthes notamment, par trois pdles d’analyses principaux : logique,
linguistique et celui qui reléve de la sphére des personnages, appelés ici les « actions »*2,
Claude Bremond (m. 2021) est I'un des plus éminents représentants de cette école structuraliste.
C’est un sémiologue frangais qui a travaillé sur les contes et les exempla médiévaux et dont les

travaux portant sur la structure du récit s’inspirent considérablement de Propp (m. 1970).

29 La plupart des récits sont constitués de deux parties : I’isnad et le habar L’isnad est la chaine de transmission
d’ou le habar tire sa légitimité. L’authenticité d’un texte est presque systématiquement jugée en fonction de sa
chaine de transmission.

%0 BARTHES, 1981, p.7.

31 Ibid, p.8.

32 |bid, p.19.
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L’analyse qu’il prone reléve plutot de la premiére catégorie, dite logique. Il élabore une
grammaire narrative par laquelle « il s’agit de reconstituer la syntaxe des comportements
humains mis en ceuvre par le récit, de retracer le trajet des « choix » auxquels, en chaque point
de I’histoire, tel personnage est fatalement soumis, et de mettre ainsi a jour ce que 1’on pourrait
appeler une logique énergétique, puisqu’elle saisit les personnages au moment ou ils choisissent
d’agir »*. Plus qu’une théorie littéraire, la grammaire du récit développée par Bremond saisit
en réalité

les formes les plus générales du comportement humain /:/la tache, le contrat, la faute, le piége,

etc., sont des catégories universelles. /... / A partir des formes les plus simples de la narrativité,

des séquences, des roles, des enchainements de situations de plus en plus complexes et

différenciées, /permet de définir/ les bases d’une classification des types de récits [et]un cadre

de référence pour [’étude de ces comportement, [enracinant la sémiologie/ dans une

anthropologie®,

Bremond développe une nomenclature complexe qui permet d’analyser de maniere approfondie
le schéma narratif d’un récit, c’est-a-dire toutes ses séquences narratives. On parle alors des
personnages en tant que patient ou agent (selon qu’ils subissent 1’action d’autrui ou qu’ils
agissent eux-mémes), de la dynamique du récit, en tant qu’amélioration, dégradation, protection
ou frustration ; et du systeme de motivation de cette dynamique selon qu’il est de type
hédonique (pour le plaisir immédiat), pragmatique (pour obtenir un avantage) ou éthique (par
devoir). Il s’agit d’un outil d’analyse, particulierement adapté au récit bref (ce qui est le cas de
la majorité des histoires du Kitab al-tawwabin) et qui permet d’appréhender le récit, les états
du personnage, les fonctions et les processus évolutifs et d’y apposer une terminologie a la fois
précise et intelligible.

Une rhétorique qui permet de mieux schématiser le récit et de [I’analyser presque
systématiquement selon des séquences narratives qui ont pour point commun de toujours mettre
en exergue un agent, une faute, la dégradation de sa situation, 1’élément déclencheur a I’origine
de son intention de se repentir, la bonne action incarnée par le repentir (ou du moins I’intention
d’y procéder), I’amélioration de sa situation et par conséquent, la récompense qui n’est autre
que la satisfaction du Divin et I’obtention de Son pardon.

La nomenclature bremondienne n’a pas toujours été utilisée ni méme explicitement formulée
mais elle a servi de fondements a notre réflexion lorsqu’il a fallu analyser chaque récit par

séquence narrative. Une fois la matiére narratologique assimilée, nous avons procédé a une

33 Ibid.
34 BREMOND, 1981, p.82.
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explication sémantique des termes les plus importants avant d’entreprendre I’analyse
exotérique puis ésotérique du récit, révélant un message avant tout destiné au commun des gens
avant de se poser en manuel d’initiation a qui veut entreprendre sa quéte mystique avec pour
point de départ la prescription de se repentir, qu’il signifie un retour a Dieu ou une conversion

a I’islam.

Les principaux dictionnaires de langue sur lesquels nous nous sommes appuyés pour cette
recherche sont le Lisan al- ‘Arab®, ainsi que le Kazimirski®*®. Nous les avons complétés avec Le
Livre des définitions (Kitab al-ta ‘rifat) d'al-Gurgant®’ et le dictionnaire en ligne al-Ma ‘ani®e.
Quant aux termes que le soufisme s’est appropri€¢, nous avons eu recours aux manuels
d’initiation (al-Kalabadi, 1994 ; al-Makki, 2001 ; al-Qusayri, 2007) afin d’en fournir une
signification plus compléte.

Compte-tenu des limites imposées a la durée de cette recherche, I’analyse des récits ne fera pas
I’objet d’une comparaison systématique avec leurs variantes dans d’autres recueils de récits.
Chaque récit est étudi¢ selon la place qu’il occupe dans I’économie générale du recueil et son
analyse poursuit I’objectif de répondre aux problématiques énoncées.

L’étude du recueil souléve maintes interrogations et mériterait de faire I’objet de recherches
poussees, notamment sur le contexte historique, les isndads, les versions manuscrites du recueil
ou encore sur sa reception actuelle. Cependant, nous avons volontairement choisi de concentrer
notre recherche sur le contenu des récits afin de discerner, au mieux, les critéres nécessaires a
I’¢laboration d’un idéal humain selon Ibn Qudama tant sur le point religieux qu’éthique et

spirituel.

= Plan de la thése

3 Le Lisan al- ‘Arab d’Ibn Manziir (m. 711/1311-12) est un dictionnaire célébre fondé sur un recensement de cing
dictionnaires antérieurs (FUCK, « Ibn Manzir », El, Clen lignel : https://cutt.ly/Rm7AIYG (Consulté le 23 juillet
2021)).

Nous nous référerons la plupart du temps a ce dictionnaire, ainsi qu’au dictionnaire bilingue frangais-arabe
Kazimirski qui s’appuie, lui-méme, sur le Lisan al- ‘Arab et y méle un arabe plus moderne.

3 Ces deux dictionnaires sont disponibles en ligne dans une base de données appelées ejtaal.net et qui regroupe
trente-deux dictionnaires en arabe, francais, anglais, urdu, indonésien, malai et persan. Compte-tenu de ’aspect
pratique de ce site, la base de données ejtaal.net représente notre source principale de dictionnaires et les renvois
en note de bas de page renverront le lecteur a la page exacte dont il est question.

37 *Alf ibn Muhammad al-Gurgani (m. 816/1413) est un savant perse qui verse aussi bien dans la théologie que
dans la linguistique et la grammaire. Toutefois, les informations biographiques le concernant sont peu nombreuses.
38 Al-Ma ‘ani est un dictionnaire en ligne qui s’appuie sans doute sur de multiples dictionnaires classiques et
moderne. 1l est disponible en plusieurs langues et offre également une bonne base pour les synonymes des termes
en arabe. Nous en avons fait, toutefois, un usage limité, principalement lorsqu’il s’agissait de comprendre des
passages dans leur globalité, privilégiant le Lisan al- ‘Arab et le Kazimirski.
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Afin de mener au mieux ’analyse de ce recueil, notre étude se divise en trois grandes parties.
La premicre partie est consacrée a la vie d’Ibn Qudama, au Kitab al-tawwabin ainsi qu’au
contexte historique, politique et religieux. Nous relaterons les données biographiques les plus
pertinentes de la vie de I’auteur, sa formation, ses séjours, ses fréquentations et tous les éléments
susceptibles d’avoir influencé sa pensée et la rédaction de son Livre des Repentants. Ainsi, nous
mentionnerons, entre autres, ses rapports aux Croisades, ses séjours a Bagdad, sa rencontre avec
al-Gilani, sa formation auprés d’1bn al-Gawzi (m. 597/1200), son affiliation au hanbalisme ainsi
que ses tendances soufies — entre autres et en nous appuyant sur des récits du Livre des
Repentants. Nous introduirons 1’analyse des récits avec la troisiéme sous-partie dédiée au
contexte de rédaction, en évoquant son opposition a la théologie spéculative ( ilm al-kalam)®®,

sa défense de 1’école hanbalite et son apologie du soufisme.

La deuxiéme partie de I’étude est consacrée a la notion centrale de tawba, aux stations
spirituelles et a 1’éthique générale et religieuse proposée par le Kitab al-tawwabin. Aprés un
sous-chapitre centré sur la tawba (2.1) ses définitions et ses représentations dans la littérature
primaire et secondaire, la suite est divisée en deux parties : la premiére rassemble les eléments
des récits qui sous-tendent vers une approche spirituelle du recueil (2.2), faisant état des
différentes stations spirituelles que I’on reléve. Le choix de consacrer une partie a ce qu’on a
dénommé « Criteres et stations spirituelles » s’explique en grande partie par la place qu’occupe
le renoncement (zuhd) dans I’économie du recueil mais également le réle qu’il joue dans
I’élévation spirituelle et religieuse du croyant de fagon générale. Aprés donc avoir expliqué la
notion de tawba qui incarne le plus souvent le premier magam franchi par I’itinérant dans sa
quéte mystique, il nous a paru tout a fait logique de faire suivre, toujours dans cette deuxieme
grande partie, cette tawba par le reste des magamat présents dans le Kitab al-tawwabin.

La deuxiéme sous-partie (2.3), quant a elle, regoit ’appellation d’« éléments éthiques et
religieux », englobant le reste des motifs du recueil. En essayant de respecter — dans la mesure
du possible — la chronologie de celui-ci, nous avons réunis tous les éléments nécessaires a
I’¢élaboration d’un portrait éthique et religieux du croyant « parfait ». Cet ensemble d’éléments
traduit tout d’abord une nécessité de résister aux pulsions, une revendication de 1’unicité de

Dieu et certaines valeurs éthiques. 11 défend la fidélité et la loyauté envers le prophéte*®, une

% Le ‘ilm al-kalam ou la théologie spéculative est une école de pensée rationaliste fondée par les Mu tazilites et
« laquelle fut incontestablement un des courants doctrinaux les plus influents de la pensée en islam » (AMIR-
MOEZzzI et SCHMIDTKE, 2009, p.614).

%0 Dans notre texte, lorsque « prophéte » est mentionné sans précision, il s’agit du prophéte Muhammad. Si non,
nous préciserons systématiquement de quel prophete s’agit-il.
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¢thique de combat, le comportement moral et religieux du musulman ainsi qu’une mise en
exergue du motif de la générosité en particulier. Bien qu’il elit été assez complexe de catégoriser
tous ces éléments, nous y sommes parvenus grace a la succession des récits et a la logique que

celle-ci a fini par révéler.

Enfin, la troisieme et derniére partie de cette recherche est consacrée aux figures dites
exemplaires, regroupées sous I’appellation de awliya’ et désignant les rapprochés, amis de Dieu
et plus communément les saints. D’Tbrahim ibn Adham a SarT al-Saqati, en passant par Malik
ibn Dinar, al-Fudayl ibn ‘Tyad, Bisr ibn al-Harit et Du-I-Nun al-Misr1, toutes ces personnalités
jouent un rdle non négligeable dans le Kitab al-tawwabin. En effet, elles participent non
seulement a ’idée communément admise dans le recueil d’une tawba qui incombe a tout un
chacun (propheétes, rois et dévots compris) mais elles incarnent également une conséecration
éthique. Du fait de leur piété, leur exemplarité et parfois méme les miracles qu’ils réalisent, les
awliya’ se posent en modeles a suivre pour le croyant. Leur attitude et leur cheminement traduit
trés certainement une quéte mystique aboutie étant donne leur don de thaumaturge mais révelent
également aux lecteurs un comportement éthique et religieux exemplaire. Ils sont la fusion de
tous les éléments que nous nous sommes employes a relever dans cette recherche, incarnant un

modeéle complet, accessible et attrayant pour le commun des croyants.
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1. L’auteur, son ouvrage et son contexte

1.1. Tbn Qudama al-MaqdisT
1.1.1.Tbn Qudama dans les littératures primaire et secondaire

De son nom complet Muwaffaq al-Din Abii Muhammad ‘Abd Allah ibn Ahmad ibn
Muhammad ibn Qudama ibn Migdam ibn Nasr al-MaqdisT al-Gamma ‘1li, al-Salihi al-Hanbali
— celui que I’on appelle plus communément Ibn Qudama al-Maqdisi nait en 541/1147 dans la

ville de Gamma 1, située prés de la ville de Naplouse en Cisjordanie actuelle®!,

Malgré sa notoriété, Ibn Qudama ne fait pas I’objet d’une littérature primaire ni secondaire
abondante. Quelques ouvrages historiques le mentionnent, s’attardant quelques fois sur ses
traits de caractére mais sans jamais fournir au lecteur une biographie suffisante relative aussi
bien a son enfance qu’a sa formation, sa production intellectuelle, ses fréquentations, ses

activités et le contexte historique dans lequel il évolue.

Par ordre chronologique, il figure notamment dans al-Rawdatayn fi ahbar al-dawlatayn al-
salihiyya wa al-niiriyya d’ Aba Sama al-MagqdisT (m. 665/1268), jurisconsulte, historien et éléve
d’Ibn Qudama ; dans le Siyar a ‘lam al-nubala’ d’al-Dahabi (m. 748/1348) ; dans al-Bidaya wa-
I-nihaya d'Tbn Katir (m. 774/1373) et dans al-Day! ‘ala tabaqgat al-hanabila d’Tbn Ragab (m.
795/1392-93). Le choix de ces quatre références s’explique par la place importante que ces
auteurs accordent a la figure d’Ibn Qudama dans leur notice qui fait généralement plusieurs

pages, offrant aussi bien des informations biographiques que bibliographiques

Dans al-Rawdatayn d’Aba Sama, la notice biographique d’Tbn Qudama occupe un peu plus de
trois pages. Abii Sama qui nait & Damas en 599/1203 est avant tout connu pour ses ouvrages
d’Histoire parmi lesquels celui susmentionné et dans lequel sont narrés les régnes de Nir al-

Din le Zengide (m. 569/1174) notamment connu pour sa contre-Croisade et ses ambitions

41 Autrefois appelée Gamma‘il dans les sources arabes, la ville, située a une dizaine de kilométres au sud de
Naplouse, s’appelle actuellement Gamma ‘in. A 1’époque d’Ibn Qudama, Gamma ‘1l était rattachée au district de
Jérusalem (al-Qods), ce qui explique la dénomination d’al-Maqdist (LAOUST, 1950, p.IX).
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d’unification de la Syrie, et de Salah al-Din (m. 589/1193), premier de la dynastie Ayyoubide
et connu — entre autres — pour avoir repris Jérusalem des mains des Francs en 583/1187.

Dans la notice d’Ibn Qudama, il introduit celui-Ci en insistant sur sa position doctrinale a
I’encontre de la théologie spéculative (kalam) avant d’énumérer toutes les personnalités 1’ayant
mentionné.

Etrangement, Abii Sama, alors historien et éléve d’Ibn Qudama, ne fait aucune mention des
Banii Qudama, de leur déménagement a Damas en raison des Croisades et de la participation
d’Ibn Qudama a celles-ci sous I’égide de Salah al-Din. Il évoque brievement I’ascétisme d’Ibn
Qudama et affirme « qu’il n’y avait pas plus ascete que lui et que personne ne suscita plus
d’admiration que lui » (wWa lam yakun fi zamanihi [...] azhad wa la arwa * minhu)*?. Le reste de
la notice s’emploie a faire 1’¢loge d’Ibn Qudama et de ses qualités en relatant des situations
durant lesquels il se distingue ou en rapportant des témoignages le concernant*®, comme nous

le verrons plus bas.

Mentionné comme étant I'une de ses premieres qualités, 1’ascétisme d’Ibn Qudama est suivi
par d’autres qualités telles que sa pudeur, une certaine distance prise avec le monde d’ici-bas
(‘azafan ‘an al-dunya), son humilité (tawadu °), sa sympathie pour les pauvres, ses vertus et sa
générosité (sawadan, sahiyyan)*. 11y est dit également que quiconque le voyait semblait avoir
vu 1'un des compagnons [du prophete Muhammad] » (man ra’ahu fa-ka annahu ra’a ba ‘da al-
sahaba)® ; la dévotion émanant de son visage (yahrugu min waghihi katir al- ‘ibada). 1l lisait
chaque jour un septiéme du Coran“®, priait les deux génuflexions surérogatoires de la priére du
fagr (aube) et celle de I’ isa’ (soir) le plus souvent chez lui, conformément a la Sunna*’ et

assistait fréquemment a des réunions dans les mosquées de Damas et de Qasiytn.

Abii Sama rapporte d’Abi al-Hasan ‘Alf ibn Hamdan al-Girahi que celui-ci se disait & propos
de lui-méme qu’il était I’un des hanbalites les plus hai de son temps (abgad al-hanabila)*®. Un

jour, ses membres se fracturent, I’'immobilisant, désespérément, dans son lit durant dix-sept

42 ABU SAMA AL-MAQDISI, vol.6, 2002, p.211.

3 Ce type d’anecdote n’est pas tout a fait original et Ibn Qudama n’est sans doute pas le seul 4 en faire I’objet.
Leur fonction est de conférer au personnage plus de mati¢re afin qu’il se détache — I’espace d’une notice
biographique — de ses semblables et qu’il soit érigé en personnalité singuliére dont la notoriété se justifie d’autant
plus lorsqu’elle s’accompagne d’éveénements extraordinaires de ce type.

4 ABU SAMA AL-MAQDISI, vol.6, 2002, p.212.

%5 Ibid, p.212.

46 Appelé plus communément manzil et précédant le guz’ dans la subdivision coranique, le manzil représente le
septiéme du Coran et permettrait de terminer la récitation ou la lecture du Coran en une semaine.

71BN RAGAB, 1953, p.284 ; ABU SAMA AL-MAQDISsT, vol.6, 2002, p.211-12.

48 ABU SAMA AL-MAQDIS], vol.6, 2002, p.212.
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jours. Au dix-septiéme jour, venu le temps de la priére de I’ isa’, al-Muwaffaq [Ibn Qudama]
se présente chez lui et lui lit le verset suivant : « Et nous faisons descendre du Coran, ce qui est
guerison et miséricorde pour les croyants [...] » (wa nunazzilu min al-qur’an ma huwa sifa’
wa-rahma li-1-mu’minin [...]) (Coran 17 : 82). Ibn Qudama passe ensuite sa main sur le dos
d’al-Girahi qui recouvre aussitot la santé. 1l demande & sa servante d’ouvrir la porte a Ibn
Qudama qui s’y oppose, désireux de s’en aller par ou il est arrivé. Aprés quoi, il disparait de la
vue d’al-Girahi (¢aba ‘an ‘aynihi) qui se léve pour faire ses ablutions avant de se rendre, au

matin, a la mosquée pour assister a la priére du fagr.

Cette premiere anecdote est tres révélatrice du type de personnage qu’incarne Ibn Qudama : ses
dons de thaumaturge 1’affilieraient-ils a la catégorie des saints ? Feraient-ils de lui une figure
exemplaire ?%°. Si I’on procéde a une bréve analyse du récit en mettant ’accent sur les données
les plus pertinentes de celui-ci, nous reléverons tout d’abord la situation initiale d’al-Girahi qui
se juge comme étant 1'un des hanbalites les plus hai de son temps. Et comme pour le punir de
I’aversion qu’il suscite chez ses semblables, ses membres sont fracturés, I’obligeant a rester
alité durant dix-sept jours. Ibn Qudama se rend alors chez lui et nous reléverons ici la premicre
opposition : al-Girahi, 1’'un des hanbalites les plus hai de son temps et Ibn Qudama, hanbalite
également mais dont la personnalité ne suscite que d’éloges chez ses contemporains.

Lorsqu’Ibn Qudama se présente chez al-Girahi, il lui lit un verset coranique dans lequel le Livre
Saint est explicitement défini comme une guérison et une miséricorde pour les croyants, avant
de lui passer la main sur le dos pour qu’il recouvre — miraculeusement — la santé. En effet, sa
guérison est due a un double pouvoir : celui des versets coraniques et celui d’Ibn Qudama. Seul
un étre doué de dons singuliers est a méme d’agir ainsi. En outre, lorsqu’il décide de s’en aller,
il « disparait » tout comme il est apparu au début du récit, révélant, en plus du pouvoir de guérir,

le pouvoir thaumaturgique de disparaitre.

Ses pouvoirs lui sont accordés par Dieu, en raison de sa piété et de son ascese. En effet, posséder

ce type de pouvoirs et réaliser ainsi des miracles signifie que Dieu I’a agréé et qu’ll lui a attribué

49 CHRAIBI, 2017, p.67-88.
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>0 dont Il n’investit que Ses ¢élus, les

des pouvoirs particuliers que 1’on peut qualifier de karama
saints® et les prophétes.

Lorsqu’il guérit donc al-Girahi, c’est une guérison a la fois physique et éthique qu’il opére : il
le guérit de ses fractures mais transforme également sa situation éthique. Une éminente figure
du hanbalisme qui guérit I’un des hanbalites les plus hai de son temps c’est conforter celui-Ci
dans son choix doctrinal qui suggére que 1’école hanbalite est — évidemment — supérieure aux
autres. Cette évolution positive est marquée par la derniére séquence du récit dans laquelle le

personnage, ayant recouvert la santé, se leve pour assister, a la mosquée, a la priére du fagr.

Dans une autre anecdote, le biographe met en avant I’intelligence d’Ibn Qudama. On y raconte
qu’une nuit, un homme se saisit de son turban. Ibn Qudama avait ’habitude de placer dans
celui-ci un bout de papier contenant du sable qui lui servait a écrire notamment les avis
juridiques et les autorisations sollicitées par les gens. Lorsque I’homme saisit le turban, Ibn
Qudama lui conseille de ne garder que le papier et ce qu’il y a a I’intérieur. L’homme, certain
d’y trouver de I’argent, accepte, pensant que la feuille et son contenu avait plus de valeur (ahada
al-waraga hayran minha bi-daragdf)®. Ainsi, ITbn Qudama peut récupérer son turban et
I’homme tire de son avidité une bonne legon.

Le schéma narratif du récit met en avant deux oppositions : la premiere oppose le voleur, qui
accapare les biens des gens et manque d’éthique et Ibn Qudama, pieux, ascéte®® et modéle
exemplaire pour ses contemporains. La deuxiéme opposition, quant a elle, concerne le contenu
du bout de papier que le voleur prend pour de ’argent et qui est, en réalité, du sable, et par
extension de la terre. Le voleur est trompé par sa propre avidité et I’argent qui représente ce qui
est périssable est confronté a la terre, ce dans quoi nous périssons et qui triomphe. Néanmoins,
grace a cette ruse, la transformation positive du personnage est opérée ; il s’éléve éthiquement

et spirituellement.

50 Une karama (pl. karamat) est traduite dans le Livre des définitions d’al-Gurgani par « le prodige » et il y est dit
plus précisément que « c’est I’apparition d’une chose qui déroge aux normes habituelles (harig li-1- ‘ada) et opérée
par une personne qui ne peut prétendre au rang de prophéte. Un tel acte, s’il n’est pas accompagné de foi et
d’ceuvres vertueuses, reléve de la tromperie (istidrag). Lié a la fonction prophétique, il est considéré comme
miracle (mu ‘giza) (GLOTON, 2006, p.358) (hiya zuhir amr hariq li-1- ‘ada min gibal Sahs gayr muqarin li-da ‘wa
al-nubuwwa fa-ma la yakian magriinan bi-1-timan wa-1- ‘amal al-salih yakan istidragan wa ma yakiin maqrianan bi-
da ‘wa al-nubuwwa yakiin mu ‘giza) (AL-GURGANI, 2011, p.154).

51 A noter que les pouvoirs extraordinaires des saints, autrement dit awlzya’, sont un lieu commun dans la tradition
soufie (EBSTEIN, 2014, p.592).

52 ABU SAMA AL-MAQDISI, vol.6, 2002, p.212.

%3 Selon G. MAKDIsI, le terme z@hid, traduit communément par « ascéte », est également employé dans le sens de
« soufi » dans les Tabaqgat d'Ibn Ragab (MAKDISI G., 1983, p.58),
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Dans une autre anecdote, il est question de la générosité d’lbn Qudama qui, fréqguemment,
lorsqu’il terminait sa priére du soir, s’en retournait chez lui en passant par les rues pavées d’al-
Dawla 7 et emmenait avec lui des « pauvres » (fugara’) [parmi ceux qui assistaient aux] cercles
cérémoniels (halga). Puis, il leur offrait de la nourriture afin qu’ils puissent partager son repas®*.
Bien que bréve, cette anecdote nous renseigne sur deux pratiques courantes et pertinentes d’Ibn
Qudama : premierement sa générosité puis deuxiemement 1’habitude qu’il avait & partager sa
nourriture. Il le faisait apres chaque priére du soir, autrement dit, chaque jour. Ce qu’il possédait
de nourriture pour une seule personne, il le partageait entre tous, comme le prophéte avait
I’habitude de faire.

Bien que nous évoquerons la notion de générosité de facon plus approfondie (2.3.6), nous
I’introduisons brievement dans le cadre de I’analyse de ce récit. La générosité fait partie des
vertus préislamiques ayant fait ’objet d’une islamisation certaine dés ’avenement de cette
religion, se parant d’un caracteére a proprement islamique des lors que ’acte est accompli par
dévotion. Tres vite, la générosité est associée a 1’idée de charité : « un Homme véritablement
généreux est celui qui « a man of true generosity is he who “expends his wealth in God’s way”,
that is, from a pious motive »%. La charité posséde d’ailleurs une place fondamentale en islam,
son refus ayant été associé a la mécréance : « Vois-tu celui qui traite de mensonge la
Rétribution® ? C’est celui repousse [’orphelin et qui n’incite point & nourrir le pauvre » (a-
ra’ayta al-lladi yukaddibu bi-\-din, fa-dalika al-lladi yada “‘u al-yatim, wa-la yahuddu ‘ala
ta ‘am al-miskin) (Coran 107 : 1-3)*’. Elle est, selon le prophéte, « as the “innermost essence”,
the hagiga of 1slam »%. Gabir ibn ‘Abd Allah rapporte que lorsque ’on faisait une requéte au
prophéte, il ne refusait jamais®®. Sa générosité est mise en avant dans des situations ou il ne
laissait personne dans le besoin, partageait ses vivres avec les nécessiteux et distribuait ses

excédents®®. En outre, dans un hadith, un homme demande au prophéte : « Quelle est la

54 ABU SAMA AL-MAQDISI, vol.6, 2002, p.212.

%5 1zuTsu, 1966, p.78.

% Dans ce verset, le mot din est traduit aussi bien par « religion » (BERQUE ; KAZIMIRSKI) que par rétribution
(HAMIDULLAH) et jugement (MASSON ; BLACHERE). Le choix porté sur « rétribution » ne reflete aucune
interprétation particuliére de notre part et il n’est pas pertinent, dans le cadre de cette étude, de s’y attarder.

57 S’opposant a la mécréance, ’action charitable traduit également une idée de purification contenue dans un des
sens de I’expression yatazakka (Coran 9 : 103).

%8 HORTEN, 1974, p.9.

%9 IBN ABI AL-DUNYA, vol.2, 2013a, p.178.

80 |es hadiths relatifs a la générosité du prophéte sont notamment regroupés et cités dans le « Kitab adab al-ma‘1$a
wa ahlaq al-nubuwwah » (AL-GAZALI, 2005, p.837-75), le « Kitab riyadat al-nafs wa tahdib al-ahlaq wa mu‘alagat
amrad al-galb » (AL-GAZALI, 2005, p.908-42) et le « Kitab makarim al-ahlaq » d’Tbn Abi al-Dunya (2013b, p.139-
95). 11 est toutefois nécessaire de préciser que la générosité (puis I’hospitalité) ne sont pas des qualités dont
I’importance se développe uniquement apres ’avénement de 1’islam. Les deux vertus font partie intégrante du
contexte ¢thique préislamique ou elles contribuaient a assurer aux tribus une certaine sécurité grace a I’altruisme
qu’elles impliquent (YAHYA IBN ‘ADI, 2014, p.24-25).
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meilleure action en Islam ? — Le prophete répond : “C’est donner & manger (aux pauvres)
[...]"% ». Le fait de nourrir [des pauvres] est, par conséquent, incontestablement une vertu, liée
par extension au salut des croyants en ce qu’elle traduit une certaine quéte de rédemption®?.
Dieu et son Messager invitent sans cesse a faire acte de charité, que ce soit de I’argent, de la
nourriture ou tout autre don car cette action, tournée vers Dieu et vers 1’au-dela, permet non
seulement de purifier ’Ame mais son mérite est également multiplié¢ dans 1’autre monde®.

La générosité est également la premiére vertu qu’al-Gazali mentionne dans son chapitre
consacré a I’éducation de 1’ame®* et figure sur la premiére page du Kitab makarim al-ahlag
d’Tbn Abial-Dunya ; aprés la piété et le tawakkul®®. Mais I’importance de la générosité s’illustre
surtout par une parole du prophéte qui dit que « les vertus (husn al-£ulg)®® et la générosité
(saha’)®" seront les premiéres a étre placées sur la balance® » ; sachant que cette représentation
est le premier hadith cité dans la définition de hulg et hulug dans le Lisan al-‘arab®, par

exemple’.

Deuxiémement, les termes fugara’ et halga cités dans I’anecdote d’Ibn Qudama sont deux
termes qui se dotent d’une dimension mystique particuliere avec le développement du soufisme.
En effet, la pauvreté (al-fagr) représente, dans I’itinéraire spirituel proposé par al-Qusayri par
exemple, la quatriéme station spirituelle a franchir par I’itinérant. Le soufi peut donc étre appelé
le fagir™. Quant a la halga, le terme désigne en premier lieu un « cercle » et par extension, une
réunion de personnes [disposées en cercle]. Le terme a intégreé le lexique soufi ou il désigne des

lors plus exactement un cercle cérémoniel réunissant des Soufis. Le récit nous renseigne donc

51 AL-BUnARI, vol.1, 2005, p.71.

52 LEv, 2009, p.258 ; TALMON-HELLER, 2009, p.274.

8 GRIL, 2007, p.100.

64 AL-GAzZALIL, 2005, p.930.

% 1BN ABI AL-DUNYA, 2005, p.930.

86 Communément désignée par I’expression /usn al-Aulg, la vertu peut étre néanmoins traduite par le terme fadila
dont I’idée renvoie selon Marie-Thérése Urvoy a la « faveur par laquelle Dieu a distingué les fils d’Adam » (Coran
17: 70 ; YAHYA IBN ‘ADI, 2014, p.21). Nous avons toutefois privilégié la premiére expression du fait de sa
proximité idéologique et linguistique avec les makarim al-ahlaq.

57 En arabe, le terme saha’ est — entre autres — un synonyme de karam.

68 AL-GAzZALIL, 2005, p.930.

8 «H-I-q », Lisan al- ‘Arab, [en ligne] : https://cutt.ly/Tmeisuk (Consulté le 26 juin 2021)

0 Nous noterons également le rdle majeur que joue la générosité dans la culture chevaleresque bédouine et que
’on peut transposer dans le contexte des Croisades/contre-Croisade d’Ibn Qudama : « It is considered one of the
great social codes of chivalry that a warrior must embrace in order to embody the true meaning of Arabic chivalry.
A great warrior must be identified undoubtedly with altruism, gallantry, benevolence, largence, and, above all,
generosity » (AL-GARRALLAH, 2010, p.15). Par ailleurs, Salah al-Din — sous 1’égide duquel Ibn Qudama participe
a la contre-Croisade était connu pour sa générosité (cité par AL-GARRALLAH, 2010, p.15).

"I HuNwicK, « Tasawwuf », El, [en ligne] : https://cutt.ly/jmeilkV (Consulté le 26 juin 2021)
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sur les fréquentations d’Ibn Qudama et anticipe les tendances soufies de celui-Ci qui Se

confirmeront de plus en plus a travers notre étude.

Dans la suite de la notice, les témoignages concernant le jour de la mort d’Ibn Qudama ne
manquent pas : comme si « le Coran de ‘Utman avait été élevé de la mosquée de Damas au ciel
[...] » que « les anges étaient descendus du ciel [...] » et que « le prophéte était mort »"2. Ce
parallélisme est non seulement significatif mais il est surtout surprenant. Ibn Qudama est ici
comparé au prophéte qui est qualifié comme étant la plus noble des créatures de Dieu (akram
halg Allah)™ et celle qui incarne « un caractére éminent » (wa innaka la ‘alla hulug ‘azim)
(Coran 68 : 4)"*. A P’instar du prophéte, Ibn Qudama incarne, dés lors, une personnalité
exemplaire pour ses contemporains. Un parallélisme qui se reflete également dans la description
physique de I’auteur qui ressemble, en plusieurs points, au prophete et sur laquelle nous
reviendrons un peu plus tard.

Dans cette notice biographique d”Abii Sama, aucune mention n’est faite quant a la bibliographie
d’Ibn Qudama, aussi bien concernant ses ouvrages de jurisprudence hanbalite que ses ouvrages

de théologie morale du type Kitab al-tawwabin (Le Livre des Repentants).

Un peu plus longue, la notice biographique d’al-Dahabi’™ (m. 748/1348), historien chafiite et
spécialiste de sciences religieuses, évoque d’abord brievement la naissance de 1’auteur, son
émigration a Damas et ses quelques séjours a Bagdad, avant d’énumérer les nombreuses figures
(pas moins de dix-sept personnalités) qu’aurait fréquentées Ibn Qudama a Bagdad. La plupart
de ces personnalités font 1’objet d’une notice biographique dans le Siyar a‘lam al-nubalad’.
Toutefois, leur notoriété reste discutable compte-tenu du peu d’informations transmises les
concernant ; contrairement a d’autres maitres (al-Gili, Ibn al-Gawzi) dont la notoriété fut
attestée aussi bien de leur temps que postérieurement. Parmi les dix-sept noms, le biographe
mentionne deux femmes parmi lesquelles Suhda al-Katiba dont le surnom — « La fierté/gloire
des femmes » (Fahr al-nisa’) — suggére qu’elle a exercé une influence notoire sur ses
contemporains. Suhda al-Katiba ou al-Bagdadiyya était savante, transmetteure de hadith et

copiste : « she was from among the descendants of traditionistes, distinguished, eloquent, and

2 ABU SAMA AL-MAQDISI, vol.6, 2002, p.213.

3 AL-GAZALI, 2005, p.837.

74 Traductions de HAMIDULLAH et de BLACHERE.
> AL-DAHABI, vol.22, 1985, p.165-73.
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had beautifiul handwriting. [...] In her time there was no one in Baghdad who had handwriting
like her »®. D’ailleurs, son écriture de type mansiib’’ devient si populaire, qu’elle influence les
générations postérieures. Elle est non seulement connue pour ses talents de calligraphe mais
également pour sa bonté, ses ceuvres charitables, sa piété et sa crainte de Dieu’®. Parmi les
maitres qui auraient formé Ibn Qudama, il y aurait donc eu des femmes, parmi lesquelles
d’éminentes figures ayant contribué au développement intellectuel de la civilisation islamique.
On retrouve, par conséquent, la figure féminine dans le Kitab al-tawwabin ou celle-ci est
investie de plusieurs roles, tantdt séductrice et tentatrice, tantdt — et a titre relativement
exceptionnel — exemplaire, exhortatrice, repentante et a I’origine du repentir de certains

hommes.

Pour en revenir a la notice d’al-Dahabi, le biographe énumeére également toutes les personnes
— pour la plupart hanbalites — qui le mentionnent dans leur(s) ouvrage(s) ’° et les éloges qui lui
ont été consacrées. Ainsi ’ont mentionné : le juriste hanbalite Baha" ‘Abd al-Rahman (m.
624/1227)°, le traditionniste Gamal Abd Miisa b. al-Hafiz (m. 629/1231), le savant et voyageur
Ibn Nugta (m. 629/1231)%, les traditionnistes lbn al-Halil (m. 648/1250)%2 et al-Diya’ (m.
643/1245)%%, le juriste 3afi‘ite, traditionniste et historien Aba Sama (m. 665/1267), le
traditionniste et historien lbn al-Naggar (m. 643/1245)8, le traditionniste, sermonneur, écrivain
et historien Ibn ‘Abd al-Da’im (m. 668/1270), le juriste Gamal b. al-Sayrafi (m. 678/1279), al-
‘Izz Ibrahim b. ‘Abd Allah®®, al-Fahr ‘Alf, al-Taqi b. al-Wasiti, al-Sams b. al-Kamal, al-Tag
‘Abd al-Haliq, al-‘Imad b. Badran, al-‘Izz Isma‘1l b. al-Farra’, al-‘Izz Ahmad b. al-‘Imad, Abu
al-Fahm b. al-Namis, Yusif al-Gasiili, Zaynab bint al-Wasiti, al-Taqi Ahmad b. Mu’min.

Considéré comme « I’'imam des imams », « I’imam des hanbalites »%, il est rapporté par lbn

al-Naggar notamment qu’lbn Qudama était « une personne fiable (tigatan hugatan), au

8 Nabwi, 2016, p.55.

T 1 écriture mansiib (al-hatt al-mansib) est un type de calligraphie qui se caractérise par ses proportions, basées
sur des calculs mathématiques (NEcIPOGLU, 2015, p.32).

8 NADWI, 2016, p.56.

9 AL-DAHABI, vol.22, 1985, p.167.

8 Baha’ ‘Abd al-Rahman (m. 624/1226) est un membre des Magqdisi et ’auteur d’un commentaire du livre Al-
‘Umda d’Tbn Qudama al-Maqdisi.

81 AL-DAHABI, vol.22, 1985, p.347-49.

82 AL-DAHABI, vol.23, 1985, p.151-55.

8 |bid, vol.23, p.126-30.

8 Ibid, vol.23, p.131-34.

8 A partir de ce nom, nous n’avons trouvé aucune information biographique sur les personnalités dont il est
question. Elles peuvent étre brievement mentionnées lorsqu’il s’agit de décrire une personnalité plus éminente
qu’elles auraient évoquée. Néanmoins, nous n’avons trouvé ni leur date de mort, ni des informations concernant
leur vie.

8 |BN RAGAB, vol.2, 1953, p.284.
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caractere noble (nabilan), honnéte (gazir al-fadl ; nazhan), fervent dévot (war‘an ‘abidan),
soucieux de suivre la voie des pieux prédécesseurs (‘ala ganiun al-salaf), rayonnant et
impressionnant ( ‘alayhi al-niir wa-1-wagqar). [Le voir] était profitable a quiconque avant méme
qu’il n’entende ses paroles (vantafi ‘u al-ragul bi-ru yatihi gabla an yasma ‘a kalamahu) »®'.
Cette derniére information est relativement significative puisqu’elle insiste encore une fois sur
les dons que notre auteur possédait: il suffisait de le regarder pour que s’opére une
transformation. Sa seule vision suscitait I’admiration ; une donnée qui n’est pas sans rappeler

I’effet produit par la vision du prophéte que nous mentionnerons dans le prochain paragraphe.

Contrairement & la notice d’Aba Sama, celle d’al-Dahabi fournit, en plus, une description
physique de I'auteur : « il était de taille parfaite (kana tam al-gama), blanc (abyad), le visage
resplendissant (musrig al-wagh), les yeux grands et noirs (ad ‘ag), le front large (wasi* al-
gabin), la barbe longue (tawil al-lihya), le nez droit (ga im al-anf), les sourcils qui se rejoignent
(magrin al-hagibayn), la téte petite (sagir al-ra’s), [ses] mains et [ses] pieds [étaient] gracieux
(latif al-yadayn wa-l-gadamayn), il était mince (nakif al-gism) et jouissait pleinement de ses
sens (mumatta ‘an bi-hawwassihi)®. La description d’Ibn Qudama commence par la mention
de sa taille parfaite. Evoquer, dés le départ, une caractéristique physique parfaite suggére — dans
une certaine mesure — le caractere parfait de la description qui suit. Une perfection qui renvoie
a la description du prophéte dont le physique partage de nombreux points communs avec notre
auteur. En effet, dans le célébre récit de Umm Ma ‘bad notamment celle-ci décrit ’homme qui
s’avere étre le prophete comme suit : « j’ai vu un homme radieux (d’une blancheur éclatante -
zahir al-wuda’), au visage rayonnant (mubtalig al-wagh). 1l était beau (hasan al-hulq). [...] Sa
téte n’était pas petite [...], ses yeux étaient d un noir intense (fi ‘aynayhi da ‘g) et ses cils étaient
longs (wa fi asfarihi wataf). [...] Ses sourcils, naturellement arqués, se rejoignaient (azagg
agran). [...] Il avait un front large (fi ‘angihi sath) et sa barbe était épaisse (fi lihyatihi katafa).
[...] Lorsqu’il se taisait, il impressionnait (ida samata fa- ‘alayhi al-waqar) et lorsqu’il parlait,
il s’élevait et I’admiration s’intensifiait (wa-ida takallama sama wa- ‘alahu al-baha’). [...] Puis,

il n’était ni hai [a cause de sa taille imposante], ni méprisé [par les regards superficiels] pour sa

petite taille (Ia tansa uhu ‘ayn min til wa-1a taqtahimuhu ‘ayn min gisar) »*.

87 AL-DAHABI, vol.22, 1985, p.166.

8 |bid, p.167.

8 Récit mentionné notamment dans lbn al-Gawzi, al-Muntazam, [en ligne] : https://cutt.ly/Mmei1UC (Consulté
le 1° décembre 2018)

31



Nous remarquons qu’Ibn Qudama partage avec le prophéte de nombreuses ressemblances
physiques (la taille, la couleur, le visage, les yeux, les sourcils, le front, la barbe et I’admiration
provoqueée chez leurs semblables). Posséder les mémes caracteéristiques que le prophéte, figure
exemplaire de I’islam, n’est pas anodin : Ibn Qudama devient un mode¢le a suivre, détenteur de

dons conférés par Dieu gréace a sa piété et a son éthique irréprochable.

La notice comprend également des éloges qui s’étalent sur quatre pages, mettant ’accent sur sa
noblesse de caractére, sur le fait qu’il ne débattait avec personne sans sourire (kana al-
Muwaffaq la yundazir ahad illa wa huwa yatabassam)® et sur des détails concernant ses
pratiques religieuses dans le but d’insister sur sa dévotion. Il est intéressant de relever la
définition de tabassama telle qu’elle apparait dans le Lisan al- ‘Arab : « al-Zaggag dit : les
prophétes — que la priére et le salut soient sur eux — étaient ceux pour qui le sourire représentait
le plus haut degré du rire » (gala al-Zaggag: al-tabassum akzar dahika al-anbiya’, ‘alayhim al-
salat wa-l-salam)®*,

Bien que les définitions de tabassama désignent le plus souvent le « sourire » de fagcon générale
et que seule cette mention dans le Lisan al-‘Arab établit ce parallele avec les prophetes, les
descriptions physiques et morales d’Ibn Qudama que nous transmettent les biographes tendent

a le décrire — a beaucoup d’égards — comme un élu de Dieu®?.

Al-Dahabi, dans le paragraphe consacré a la bibliographie, cite vingt-trois des ouvrages d’lbn
Qudama : al-Mugni, al-Kafi, al-Mugna ", al- Umda (jurisprudence islamique), al-Qin a, al-
Rawda, al-Riqqa, al-Tawwabin, Nasab Qurays, Nasab al-ansar, Muhtasar al-hidaya, al-Qadr,
Mas alat al- ‘ulityy, al-Mutahabbin, al-I ‘tigad, al-Burhdan, Damm al-ta 'wil, Fada’il al-sahdba,
Fadl al- ‘asr, ‘Asiira’, Masyahatuhu, Wasiyyatuhu, Muhtasar al- ‘ilal li-1-hilal®.

L’un des derniers paragraphes de la notice évoque la position doctrinale d’Ibn Qudama
concernant le tasbih (litt. assimilation — anthropomorphisme) qu’il rejette catégoriquement,
mentionnant I'une des conditions de ce tasbih qui est de voir la chose avant de I’assimiler. Or,

personne n’a vu Dieu pour pouvoir I’anthropomorphiser®.

% AL-DAHABI, vol.22, 1985, p.170.

1 « B-s-m », Lisan al- ‘Arab, [en ligne] : https://cutt.ly/gmei3Ns (Consulté le 2 décembre 2018)

92 A P’instar des anecdotes qui mentionnaient ses attributs singuliers et le présentaient comme un faiseur de
miracles, les éléments biographiques qui le décrivent comme un élu de Dieu ont sans doute pour objectif de
conférer encore plus de crédibilité a ses écrits et tendent & défendre — implicitement — ses positions doctrinales.

9 AL-DAHABI, vol.22, 1985, p.168.

% Ibid, p.171.
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Le biographe énumeére ensuite les quatre femmes d’Ibn Qudama et les enfants issus de ces
unions, avant de terminer sa notice par I’'un des hadiths transmis par Ibn Qudama notamment,
remontant au prophete et dans lequel celui-ci dit : « Lorsque Dieu envoya Adam sur terre, celui-
ci fit le tour de la Ka‘ba sept fois et fit deux génuflexions derri¢re la station [d’ Abraham]. Puis
il dit : « Tu connais ce que je garde en moi et ce que je dévoile. Alors accepte mes excuses,
éclaire-moi quant a ma requéte et agrée ma demande » (lamma uhbita Adam ila-1-ard tafa bi-l-
bayt sab ‘an tumma salla halfa al-maqam raf atayn tumma qala : Allahum innaka ta ‘lam sirrt

wa ‘alaniyyati fa-qbal ma ‘dirati wa ta ‘lamu hagati fa- tini su’li) »».

Dans la notice biographique d’lbn Katir (m. 774/1373), traditionniste et historien formé a
Damas®®, celui-ci reprend des éléments biographiques déja mentionnés et en offre au lecteur un
résumé concis. Parmi les anecdotes que nous avons déja citées, Ibn Katir rapporte celle du
turban, sans doute dans 1’objectif de mettre en avant I’aspect symbolique de I’anecdote qui rend
compte de ’intelligence du personnage. Il cite également ses ouvrages de jurisprudence les plus
connus, a savoir Al-mugni, Muhtasar al-Hiraqi, Al-kafi et Al-mugni‘. Néanmoins, aucune
mention n’est faite du Kitab al-tawwabin contrairement a la notice d’Ibn Ragab (m. 795/1393)
qui 'insére méme dans une catégorie bibliographique distincte, celle des ouvrages relatifs aux

vertus et a I’ascétisme.

En effet, la notice biographique d’Ibn Qudama dans Al-day! ‘ala tabagat al-hanabila d’1bn
Ragab est incontestablement la plus longue et la plus détaillée. Ce qui s’explique, d’une part,
par les orientations d’Ibn Ragab, traditionniste et jurisconsulte hanbalite, et qui font de cet
ouvrage un panégyrique a la gloire des autorités hanbalites. Et d’autre part, par le fait que le
biographe a eu le temps de réunir les informations fournies par ses prédécesseurs ; la notice
d’Ibn Ragab étant la plus « récente ». Appartenant donc a la méme école juridique et
théologique qu’Ibn Qudama et consacrant un ouvrage entier aux tenants de cette école, il est
tout a fait justifié qu’Ibn Ragab consacre une importante notice a celui qu’il considére comme
I’un des hanbalites les plus influents.

Dans cette notice, le biographe débute son exposé par la mention du lieu de naissance d’Ibn

Qudama avant d’évoquer sa formation et les personnalités antérieures ayant exercé une

% Ibid, p.172-73. Traduit de ’arabe par nous-mémes.
% LaousT, « lbn Kathir », El, [en ligne] : https://cutt.ly/Hmei7Mq (Consulté le 5 février 2021)
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influence notoire sur I’auteur, parmi lesquelles al-Hiraqi (m. 334/946) a travers son ouvrage
Muptasar al-Hiragi et Abii al-Fath Ibn al-Manni (m. 583/1187)°" qu’il rencontre physiquement.
Apres avoir evoqué ses allers-retours entre Bagdad et Damas, le biographe mentionne ses
qualités telles qu’elles avaient été énoncées — mot & mot — par Abii Sama dans sa notice®®.
Toutefois, Ibn Ragab y rapporte encore plus de témoignages dans lesquels il est dit qu’« on ne
vit de pareil » et que « lui-méme n’en connu de pareil » (lam yura mitluhu wa-lam yara mitla
nafsihi)® ; ce qui n’est pas étonnant lorsque 1’on sait qu’étant lui-méme hanbalite, 1bn Ragab
fait de son ouvrage une ode a cette école. L’accent est mis sur le caractére extraordinaire du
personnage, considéré comme un imam dans tout type de sciences islamiques'®, se distinguant
par ses nobles caractéres (makarim al-ahlag), par sa générosité, son intelligence, sa dévotion et

par sa riche production intellectuelle.

Ibn Ragab mentionne les deux anecdotes évoquées plus haut mais rapporte également d’autres
témoignages post mortem parmi lesquels une vision dans laquelle 1Ibn Qudama, aprés avoir fait

ses ablutions, traverse la rive en marchant sur I’eau'™

. Un miracle qui n’est pas sans rappeler
celui de Jésus et qui contribue, dans le cas d’Ibn Qudama, a mettre ’accent sur Sa sainteté et
les miracles que peut engendrer cette singularite.

Un miracle est « un phénomeéne interprété comme une intervention divine, un fait, résultat
étonnant, extraordinaire, qui suscite I’admiration »'%2. En arabe, le méme terme se traduit tantot
par mu ‘giza (pl. mu ‘gizat) lorsqu’il désigne un phénomeéne extraordinaire opéré par un
prophéte!®® (yu ‘agiziina al-anbiva’ wa awliya’ Allah)'** et tantdt par karama (pl. karamat)

lorsqu’il est le fait de saints, awliya’. En étant ’auteur de miracles, Ibn Qudama intégre

9 Concernant Ibn al-Manni, on le retrouve également cité sous le nom d’Ibn al-Muna (LAOUST, 1950, p.XIV ;
MAKDISI G., 1962, p.x). Toutefois, 1’orthographe la plus commune demeure la premiére ; la seconde était sans
doute le résultat d’une faute liée a la présence d’un alif magsura a la fin, parfois orthographié sans points
diacritiques.

% |BN RAGAB, vol.2, 1953, p.284. Sur cette page, la description des qualités d’Ibn Qudama semble avoir été copiée
puisqu’elle reprend, mot a mot, le texte de la notice d’Abu Sama (ABU SAMA AL-MAQDISI, vol.6, 2002, p.214-16).
% IBN RAGAB, vol.2, 1953, p.285.

190 |bid, p.286.

101 |bid, p.290-91.

102 « Miracle », Larousse, [en ligne] : https://cutt.ly/4meow2h (Consulté le 3 décembre 2018)

103 « “-g-z », Kazimirski, [en ligne] : https://cutt.ly/9QQntTL (Consulté le 3 décembre 2018) Les awliya’ sont les
bien-aimés de Dieu, Ses amis, Ses élus ; des privilégiés dans le monde d’ici-bas et dans 1’au-dela (EBSTEIN, 2014,
p.584-85).

104 « “-g-z », Lisan al-‘arab, [en ligne] : https://cutt.ly/HmeotZi (Consulté le 3 décembre 2018). Dans le texte
arabe, les mu ‘gizat sont associées aussi bien aux prophétes qu’aux saints. Cependant, nous avons préféré garder la
distinction qui s’opére entre un prophéte et un saint et n’associer les mu ‘gizat qu’au premier. En outre, Wensinck
dit a ce sujet : « le terme karama est employé quand il s’agit des saints ; il est completement différent de mu djiza
et n’indique qu'une distinction personnelle accordée par Dieu a un saint » (WENSINCK, « Mu‘djiza », El, [en
ligne] : https://cutt.ly/gmLuLND (Consulté le 16 juillet 2021))
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indubitablement la catégorie des élus de Dieu et de Ses rapprochés. Mais le caractére
miraculeux de ces récits réveéle leur caractére avant tout fictionnel. C’est une littérature
d’imagination qui ne dit pas son nom mais qui intégre le monde mythique ; la question de la
véracité des récits relevant plus du probléme de la fiabilité de la transmission plutét que du
contenu lui-méme!®. Or, si la question de la véracité des récits reléve plutot de celle de la
fiabilit¢ de I’isnad, que le contenu du récit releve du mythe ou non, il ne I'est que si
« I’historicité des régles du récit est celle de la culture dans laquelle les formes spécifiques
s’articulent et non pas celles des expressions spécifiques ou des textes concernés »'%. Cette
littérature mythique créé alors dans 1’objectif de convaincre, de susciter ’admiration en

s’appuyant sur certains modeles pour les réactualiser.

Ibn Ragab mentionne, ensuite, les positions doctrinales de ’auteur a ’égard des tenants de la
theéologie spéculative (mutakallimiin) ainsi que ses opinions relatives a la problématique des
anthropomorphismes, soutenant, a ce sujet, la doctrine du bi-la-kayf (litt. «sans [le]
comment »)1%7.

S’en suivent deux pages, sans doute les plus complétes parmi les notices biographiques
recensées, consacrées a la bibliographie de I’auteur. Les ouvrages y sont classés par sujet : les
sciences religieuses, le hadith, la jurisprudence, la langue et la généalogie, puis les vertus et
I’ascétisme. C’est dans cette derniére catégorie que s’insere le Kitab al-tawwabin suivi
notamment du Kitab al-mutahabbin fi-llah et du Kitab al-rigqa wa-l-buka’. 1bn Ragab cite
également une gasida de Yahya al-Sarsari (m. 656/1258) dans laquelle les ouvrages d’Ibn
Qudama font I’objet d’éloges, se référant surtout a ses livres de sciences religieuses et

juridiques?®®,

A travers I’étude de ces différentes notices biographiques, nous avons pu constater que 1’accent
est mis, la plupart du temps, sur les mémes éléments. En plus d’étre I’imam des Hanbalites!®®,
il est décrit comme étant un homme de confiance, au noble caractére, bienfaisant, intelligent,

persévérant, relativement silencieux, révélant une bonne conduite, vertueux, modeste, pieux,

105 AL-AzMEH, 1986, p.413.

196 |bid, 415.

107 Cette doctrine, soutenue par le courant littéraliste qui domine le traditionalisme sunnite, exprime I’idée que les
anthropomorphismes divins doivent étre compris comme un fait, sans faire 1’objet d’interprétations car le mystére
de cette connaissance n’est détenu que par Dieu.

108 |pN RAGAB, vol.2, 1953, p.295.

199 |bid, p.284.
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suivant la voie des Salaf et tres exigeant dans ses principes. Bien que ces descriptions puissent
caractériser bon nombre de personnalités des temps classiques et qu’Ibn Qudama ne soit pas
I’unique savant a se distinguer par ses attributs et sa production intellectuelle, il n’en demeure
pas moins que les éléments qui le décrivent contribuent a Iinscrire dans une lignée de
personnages dont I’influence sur ses contemporains et la postérité n’est pas négligeable. Sa
notoriété dépasse les frontieres et ses connaissances se rapportent aussi bien a la jurisprudence
qu’a la science du hadith, au Coran et a son exégése, puis a la grammaire, entre autres!t?,

Bien qu’il soit souvent caractérisé comme étant 1’un des plus grands ascétes de son temps, les
biographes préférent détailler d’autres traits de caractére, tels que sa générosité, le sourire qu’il
affichait lorsqu’il engageait une controverse ou encore son intelligence'!. Et lorsque ses
ouvrages sont cités, les biographes insistent sur ses contributions en matiére de jurisprudence,
ignorant ses livres de théologie morale ou ne les mentionnant qu’en fin de liste ; reflétant
vraisemblablement des préoccupations tournées des lors vers des problématiques juridiques,
comme nous le verrons dans 1’é¢tude du contexte historique, politique et religieux d’Ibn
Qudama. De la méme maniére, ses tendances soufies ne sont jamais citées, I’auteur étant
considéré avant tout comme un fagih ; contrairement a la littérature secondaire qui s’emploie a

le définir comme un hanbalite soufi*2.

En ce qui concerne la littérature secondaire, on ne peut pas affirmer qu’Ibn Qudama ait été I'une
des personnalités médiévales ayant suscité le plus de curiosité et d’intérét dans le milieu
académique. Ce qui est d’autant plus étrange lorsque I’on sait, d’une part, que 1’école juridique
hanbalite a joué un role important dans le développement du wahhabisme et que les ouvrages
de jurisprudence d’Ibn Qudama comptent parmi les plus importantes contributions a la
formation doctrinale de ce courant. Et que d’autre part, son Kitab al-tawwabin dont il est
question dans cette étude, continue sans cesse a étre réédité dans les librairies islamiques, aussi
bien en France qu’en Egypte notamment.

S’il ne suscite pas autant d’intérét chez les académiciens, il en suscite pourtant chez le commun
des musulmans — qui, pour la plupart, connaissent Ibn Qudama et I’associe tantot a son Mugni

et tant6t & son Kitab al-tawwabin, témoignant sans doute de I’importance du repentir en tant

110 Ces différentes informations proviennent essentiellement de la notice biographique d’Ibn Ragab (vol.2, 1953,
p.286).

111 |bid, p.288.

112 pousT, 1950 ; MAKDISI G., 1962, 1970, 1971, 1974, 1983 ; TALMON-HELLER, 2009; REYNOLDS, 2021.
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gue notion encore active et permettant ainsi d’inscrire le recueil dans un registre aussi bien

classique que contemporain.

En dépit de cet intérét limité, il faut tout de méme relever les travaux les plus importants réalisés
jusqu’a ce jour concernant Ibn Qudama et qui sont principalement le fruit des recherches
d’Henri Laoust et de G. Makdisi.

Orientaliste francais du siécle dernier et islamisant de renom, Henri Laoust laisse & la postérité
des ouvrages et des articles de référence portant notamment sur le réformisme des Salafiyya et
par extension les schismes politiques en islam, sur Ibn Taymiyya (m. 728/1328) et le
développement du hanbalisme ainsi que sur la jurisprudence islamique de fagcon générale!2,
En 1950, il publie une traduction du Kitab al- ‘umda fi ahkam al-figh d’Ibn Qudama al-Maqdis1
qu’il intitule Le précis de droit d’Ibn Qudama**. L édition contient une introduction de
cinquante-huit pages, offrant au lecteur un apercu relativement détaille du contexte historico-
politique dans lequel évolue Ibn Qudama. Divisée en trois grands chapitres, I’introduction
évoque la vie de ’auteur, son ceuvre et ses influences en mettant I’accent sur une connaissance
précise du contexte historique, des rivalités politiques existantes et des tendances théologiques
dominantes. Des Ayyoubides aux Wahhabites, Henri Laoust inscrit Ibn Qudama et son ceuvre

dans le temps.

Suivant les pas de son maitre Henri Laoust, G. Makdisi'®® se penche sur Ibn Qudama et son
ceuvre en abordant deux thématiques en particulier : la position de ce-dernier vis-a-vis de la
théologie spéculative (kalam) qu’il réfute ouvertement dans son Takrim al-nazar fi kutub ahl
al-kalam**® et la problématique de la compatibilité entre le hanbalisme et le soufisme!!” dont
Ibn Qudama peut étre le représentant a travers, entre autres, son Livre des Repentants.

Dans I’introduction faite par G. Makdisi du Takrim al-nazar, la vie d’Ibn Qudama et ses

ouvrages occupent peu de place. L’éditeur oriente son exposé vers une présentation des

113 PELLAT, 1986, p.506-07.
114 _aousT, 1950.

115 MakDIsI G. (1920-2002) est connu pour étre 1’un des plus grands arabisants et islamisants de sa génération.
(GUINAN, 2003, p.278). Parmi ses travaux, nous reléverons son éminent ouvrage intitulé Ibn ‘Aqil et la résurgence
de l'islam traditionnaliste au Xle siecle portant sur la controverse autour du personnage d’Ibn ‘Aqil. L’ouvrage
comporte trois chapitres ou G. Makdisi s’emploie a détailler le contexte historique, politique et religieux & Bagdad.
16 [’ ouvrage est traduit, introduit et édité par G. Makdisi lui-méme sous le titre de Ibn Qudama’s on speculative
theology (Luzac, Londres, 1962).

117 Selon MAKDISI G. (1983, p.43), I’idée que « le hanbalisme est le plus grand ennemi du soufisme » se retrouve
notamment dans 1’Index Islamicus ou sous la rubrique « opposition au soufisme », I’unique nom cité est celui
d’Tbn al-Gawzi dont I’ouvrage Talbis Iblis serait une condamnation ferme du soufisme — entre autres.
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arguments tenus par Ibn Qudama dans sa réfutation du kalam. Les grandes lignes de sa
réfutation s’appuient sur une vision ancestrale de la Tradition qui place au centre de tout
systeme de pensée celui des Salaf, des compagnons du prophéte. Est donc considéré comme
une innovation ce qui remet en question cette conception de 1’orthodoxie!*®,

Nous remarquons alors que les références a Ibn Qudama s’inscrivent souvent dans une
littérature essentiellement consacrée au développement du hanbalisme, a la réfutation du kalam

et au rble du salaf.

L’auteur est également cité¢ dans des ouvrages portants, par exemple, sur I’évolution de la ville
de Damas et son histoire. Ainsi, dans Dynamism in the Urban Society of Damascus : the
Salihiyya Quarter from the Twelfth to the Twentieth Centuries de Toru Miura, le deuxiéeme
chapitre de I’ouvrage est consacré au quartier Salihiyya qui doit sa formation et son évolution
en grande partie a la famille des Bani Qudama. La famille d’Ibn Qudama occupe, par
conséquent, une place importante dans ce chapitre ou notre auteur n’est cité que comme
membre d’une collectivité. Il en est de méme concernant I’article de Dominique Sourdel intitulé
« Deux documents relatifs a la communauté hanbalite de Damas », axé sur ’histoire de la

famille plut6t que sur I’auteur en tant qu’individu.

Le caractére épars et réduit des informations biographiques concernant Ibn Qudama justifie
donc la nécessité de prendre en compte toutes ces donnees, de les organiser et de les assembler
afin d’offrir au lecteur une biographie augmentée et compléte — dans la mesure du possible et
en fonction des informations disponibles. Nous aborderons donc en premier lieu le contexte
familial dans lequel I’auteur grandit, la formation qu’il recoit et le contexte historique et
théologique qui caractérise sa carriere, marquée par les Croisades et le développement du

hanbalisme.
1.1.1.1bn Qudama et sa famille

Ibn Qudama nait en Palestine en 541/1147. En 551/1156, la famille d’Ibn Qudama alors agé de
dix ans quitte Gamma ‘Tl (ou ils possédaient vraisemblablement d’importants waqf (fondation

pieuse)!® pour Damas ol le pére les avait déja précédés.

118 G, MaKDISI G., 1962, p.XIX.
119 _aousT, 1950, p.IX.
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La raison de leur migration est souvent justifiée par le contexte historique marqué par I’arrivée
de la deuxieme Croisade (541/1147-543/1149), ses conséquences discriminatoires sur la
population locale et les mauvaises relations qu’elles engendrent entre musulmans et Francs de
facon générale!?®. Toutefois, il semblerait, également, que 1’arrivée au pouvoir de I’émir Nir
al-Din (m. 565/1174), fils et successeur de Zengi (m. 541/1146) (lui-méme fondateur de la
dynastie zengite), représente 1'un des facteurs favorisant cette migration puisque Damas, reprise
aux Francs, incarne un nouveau bastion de résistance contre les Croisés. Nous reviendrons,

néanmoins, sur le contexte historique des Croisades et le contexte politico-religieux plus tard.

Pour en revenir aux Banii Qudama, lorsqu’ils migrent vers Damas, le pére d’Ibn Qudama, le
Sayh Ahmad ibn Muhammad ibn Qudama (m. 558/1162) est déja prédicateur (wa‘iz) a
Gamma‘1l. En plus d’étre connu pour son ascétisme, sa renommeée en tant que prédicateur le
suit a Damas.

Selon les recherches effectuées par G. Makdisi et I’article de Dominique Sourdel, les Bant
Qudama se divisent en deux branches principales : 1'une placée sous 1’autorité du pere d’lbn

Qudama et I’autre sous celle de son frére!?

. Ibn Qudama, quant a lui, grandit avec deux freres :
‘Ubayd Allah*?? dont on ne connait presque rien et Abéi ‘Umar (m. 607/1210) qui se trouve étre
a la téte de la sous-branche la plus nombreuse. Contrairement a Abai “Umar dont la descendance
est nombreuse, les trois fils de Muwaffaqg al-Din ibn Qudama meurent de son vivant, ne laissant

aprés sa mort qu’un petit-fils du nom d’Ahmad (m. 643/1245) 1%,

120 |hid, p.x.

121 | es sources au sujet de cette deuxiéme branche sont rares ; la premiére branche étant plus souvent mentionnée,
sans doute en raison de la notoriété du pere d’Ibn Qudama en tant que prédicateur.

122 G, Makdisi nous dit a son sujet que « les sources sont muettes ». Par conséquent, aucune information n’est
donnée concernant ses dates de naissance et de mort et encore moins concernant sa trajectoire personnelle
(MaAkDIsI G., 1971, p.866).

123 I ’arbre généalogique élaborée dans cette étude s’inspire en partie de celui proposé par MIURA, 2015, p.56.
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Muhammad ibn
Qudama

Yusuf ?

‘Abd al-Gani
(m. 600/1203)

Ahmad ibn Muhammad
ibn Qudama —
(m. 558/1162)

= Muwaffaq al-Din
} _ Abu ‘Umar
Ubayd Allah ibn Qud:'lma

(m. 607/1210)
(m. 620/1223)

Ahmad (m. 643/1245)

Lorsque la famille arrive a Damas, elle s’installe dans un premier temps dans la mosquée d’ Abu
Salih (prés du Bab Sargi), celle du fondateur du méme nom (Aba Salih Muflih, m. 330/942)124
et I’'une des premiéres personnalités hanbalites de Damas. Au moment ou ils y élisent domicile,
la mosquée d’Abu Salih est sous I’autorité de 'une des familles hanbalites les plus influentes
de Damas. En outre, un des ancétres nomm¢é ‘Abd al-Wahid (m. 486/1093) aurait effectué un
séjour a Jérusalem o il aurait enseigné le Coran a I’un des Banii Qudama'?. Le pére de notre
auteur préside donc la priére a la mosquée d’ Aba Salih pendant un certain temps jusqu’a ce que
les choses se compliquent avec la propagation d’une épidémie!?® qui cause de nombreux décés
et une querelle qui oppose le groupe hanbalite précédemment mentionné et les Banti Qudama.
En effet, le groupe hanbalite local redoute le succes de ceux-ci et ses conséquences, a savoir

une mainmise potentielle sur les waqgf de la mosquée d’Abu Salih. Apres quelques échanges,

124 |_a mosquée aurait, depuis, disparu (LAousT, 1950, p.x1)

125 |bid, p.55.

126 | g littérature secondaire fournit peu — voire pas — de détails concernant cette épidémie. Néanmoins, Claude
Cahen dans son chapitre intitulé « Francs et Arméniens entre Nodr ad-din et Manuel Comnéne (1146-1164) »
évoque une épidémie qui serait la conséquence du climat cilicien et qui aurait été amenée « dans les rangs
seldjoukides » autour des années 1154 (1940, § 28. En ligne : https://cutt.ly/ImepyAE (Consulté le 6 avril 2021)) ;
ce qui concorderait relativement bien avec les éléments biographiques d’Ibn Qudama et de sa famille.
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I’émir Nir al-Din ordonne le transfert de la gestion des waqf aux Banii Qudama. Toutefois, la
situation du quartier ou I’épidémie se propage et ou les conséquences des états d’ivresse
fréquents de ses habitants perturbent I’harmonie collective?’, pousse la famille, avec
’autorisation de 1’émir Nir al-Din, a s’installer plus loin, au Mont Qasiyiin, au nord-ouest de
Damas. Lorsqu’ils s’y installent, ils n’y trouvent que deux monastéres et une mosquée'?. Le
Mont Qasiytin est un endroit sacré pour les trois monothéismes. Renfermant des tombes sacrées
faisant fréeqguemment I’objet de pélerinages, il est également associé a des légendes, anecdotes
et autres faits extraordinaires concernant des saints et des prophétes?®,

Lorsque la famille Qudama émigre donc au Mont Qasiyiin, elle s’emploie a restaurer le
monastére et en fait un habitat. Peu & peu, le lieu prend ’apparence d’un « quartier » qui regoit
I’appellation d’al-Salihiyya d’aprés le nom de la mosquée d’Abu Salih. Ils y entreprennent,
sous I’initiative d’Abt ‘Umar (le frére d’Ibn Qudama), la construction d’une madrasa et d’une
mosquée qui est appelée la mosquee des Hanbalites (masgid al-hanabila) et qui devient une
référence notoire pour les Hanbalites de Damas en général’®*. Le quartier d’al-Salihiyya
continue de croitre, avec, a la fin de la période Mamelouke, sept mosquées, trente madrasas,
quarante-neuf couvents soufis (kanga, zawiya et ribat confondus), deux hodpitaux, vingt-sept
hammams et neuf marchés — entre autres®!.

Nous ne nous arréterons pas sur la topographie du quartier mais la référence aux quarante-neuf
couvents soufis est tout a fait pertinente dans le cadre des études réalisées sur le développement
du hanbalisme et ses rapports au soufisme. Un nombre si élevé d’édifices soufis dans un quartier
dominé par une importante présence hanbalite ne fait que confirmer une étroite relation entre

le hanbalisme et le soufisme.

Progressivement, les Hanbalites étendent leur influence et les Banii Qudama deviennent
d’éminents représentants de cette école. Au fur et & mesure que le quartier d’al-Salihiyya
grandit, le hanbalisme se développe a Damas ou en 670/1220-21, moins de trois ans avant la
mort de notre auteur, les hanbalites obtiennent leur propre mihrab — aux cotés des trois autres

écoles juridiques — dans la mosquée des Omeyyades®®?.

127 Miura, 2015, p.57.

128 [a plupart de ces informations sont tirées de 1’ouvrage de MIURA (2015).

129 MERI, 2004, p.49.

130 Miura, 2015, 61.

131 |bid, p.62.

132 |La mosquée des Omeyyades est un important édifice religieux construit au début du 2°/8° siécle a la demande
du calife al-Walid I*" & Damas, capitale du Califat omeyyade. L’établissement de quatre mihrab qui renvoie,
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Ibn Qudama qui suit les traces de son pére, évolue dans ce contexte marqué par le
développement de 1’école hanbalite et son affirmation. Il recoit, dés leur établissement en Syrie,

une premiere formation qu’il achéve par de séjours occasionnels a Bagdad.
1.1.2. Sa formation : entre Bagdad et Damas

Lorsqu’il quitte la Palestine pour la Syrie en 551/1156, Ibn Qudama entame immédiatement
son éducation religieuse. Il recoit une formation de juriste auprés d°Aba al-Fath ibn al-Manni
(m. 583/1187), étudie le Coran avec son grand fréere Aba ‘Umar (m. 607/1210) et mémorise le
Muhtasar al-Hiragt sur lequel il s’appuie plus tard pour la rédaction de son célébre al-Mugni.

Il se forme auprés de nombreux précepteurs mais ce n’est qu’a 1’age de vingt ans, soit en
561/1165, que sa formation connait un tournant avec son premier sejour a Bagdad en compagnie
de son cousin ‘Abd al-Gani.

A cette époque, le hanbalisme de Bagdad est en plein essor. Le hanbalite Ibn Hubayra (m.
560/1165) est, depuis 544/1149, le vizir influent du calife al-Mugtafi (m. 555/1160). Déterming,
Ibn Hubayra résiste a ’influence des Seldjoukides et contribue grandement a la prospérité de
’école hanbalite dont les centres ne cessent de se multiplier'®:. Son associé¢ dans cette
ambitieuse entreprise n’est autre qu’Ibn al-Gawzi (m. 597/1200), le fameux prédicateur
hanbalite et futur maitre d’Ibn Qudama. A c6té d’Ibn al-Gawzi, le Sayh ‘Abd al-Qadir al-
Gilani*®* (m. 561/1165%), célebre jurisconsulte hanbalite!®s, mystique et éponyme de la
premiére confrérie soufie (al-Qadiriyya) gagne en popularité également, suscitant 1’intérét d’Ibn

Qudama.

A cet effet, lorsqu’Ibn Qudama et son cousin ‘Abd al-Gani se rendent & Bagdad pour la premiére

fois, ils sont recus par al-Gilani, demeurant chez lui cinquante nuits®*” avant que le célébre

chacun, aux quatre écoles juridiques sunnites (madhab — pl. madhahib) tend a établir, entre celles-ci, « une égalité
de droit » (LAOUST, 1950, p.xxvI).

133 MAkDIsI G., « Ibn Hubayra », El, [en ligne] : https://cutt.ly/amepltl (Consulté le 11 février 2021)

134 Bien que communément appelé al-Gilani, son nom est également orthographié al-Gili.

135 Jacqueline Chabbi situe la date de sa mort en 1165 tandis que les notices biographiques de I’El, entre autres, la
situent en 1166 (CHABBI, 1973, p.84).

136 1] a fait I’objet d’une thése de 3°™ cycle rédigée par Jacqueline Chabbi s’intitulant Abd al Qadir al Gilani :
idées sociales et politiques dans le contexte du 5%/11° siecle et du 6%/12¢ siécle (soutenue en 1971 sous la direction
de Claude Cahen).

137 AL-DAHABI, vol.22, 1985, p.168. Dans I’ouvrage d’Ibn Ragab, I’éditeur rapporte en note de bas de page que le
nombre de nuits et de jours différent selon les sources ; certaines évoquant quarante jours, d’autres cinquante jours
ou encore cinquante nuits (vol.2, 1953, p.283).
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mystique ne meure. Bien qu’ils ne passent aupres de lui que peu de temps, Henri Laoust dit
dans son introduction au Précis de droit d’Ibn Qudama que « ce séjour auprés d’un des plus
célebres soufis, pour bref qu’il ait été, contribue a expliquer la sympathie que Muwaffaq ad-
Din, dans toute son ceuvre, témoignera a 1’égard d’un mysticisme tempéré, qui voit, dans la
pratique des vertus morales, le fondement méme de toute théologie juridique »38. Nous verrons
dans le troisieme sous-chapitre de cette partie que la relation d’Ibn Qudama au soufisme ne se
limite pas & de la « sympathie » mais s’inscrit dans une réelle adhésion au soufisme, confirmée
notamment par le résultat des recherches menées par George G. Makdisi dans son article
« L’Isnad initiatique soufi de Muwaffaq ad-Din lbn Qudama »**° ainsi que par nos recherches

menées dans le cadre de cette thése.

Aprés la mort d’al-Gilani, Ibn Qudama demeure & Bagdad plus ou moins quatre ans durant
lesquels il suit les enseignements de plus d’une quinzaine de savants**® avant de quitter la ville
puis d’y retourner en 567/1173. Parmi les savants qu’il cotoie, 1bn al-Manni (m. 583/1187)
exerce une importante influence sur ses connaissances en matiere de doctrine hanbalite, des
débats contemporains et des sources du droit musulman. Son autorité dépasse Bagdad et les
étudiants affluent vers lui de tout le Proche-Orient.
A la mort d’Ibn al-Manni, Ibn Qudama poursuit sa formation auprés d’Ibn al-Gawzi (m.
597/1200), essentiellement connu pour ses positions théologiques quant a la question des
attributs de Dieu et des anthropomorphismes, dénongant le mu‘tazilisme#!. Il méne une activité
politique intense, préchant la voie des pieux prédécesseurs et s’inspirant de la politique de
regroupement sunnite autrefois défendue par le vizir lon Hubayra'#?. Dés lors, il combat
activement

tous ceux qu’il consideére comme responsables d’avoir introduit, dans le dogme ou la loi de

I’Islam, des innovations condamnables (bid ‘a), fukaha’, traditionnistes, hommes d Etat et, par-

dessus tout, siifiyya, parmi lesquelles des hommes comme Abu Talib al-Makki, al-Kushayrt ou al-

Ghazali — a coté de bien d’autres — sont vivement pris a partie'*® ;

138 _aousT, 1950, p.xvI.

139 MakbIsI G., 1970, p.88-96.

140 AL-DAHABI (vol.22, 1985, p.166) et IBN RaGAB (vol.2, 1953, p.282), dans leur notice biographique, fournissent
la liste des savants en question.

141 Son ouvrage Kitab ahbar al-sifat est sans doute le plus explicite a ce sujet. L’édition critique est introduite,
retranscrite et traduite de 1’arabe en anglais par SWARTZ (2002).

142 _aousT, « lbn al-Djawzi », El, [en ligne] : https://cutt.ly/gme5SUNP (Consulté le 11 février 2021)

143 Le zéle dont il fait preuve dans sa lutte contre toute forme d’innovation se manifeste notamment dans la
rédaction de son ouvrage Talbis Iblis (Les ruses de Satan) ou il condamne bon nombre de croyances
(philosophiques, sophistes, juives, chrétiennes, mazdéennes, kharidjites, etc.), de savants, de gouvernants et surtout
les soufis dont la critique qu’il en fait occupe environ trois cents pages (IBN AL-GAawzI, 2010, p.232-532).
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Il raconte, par exemple, qu’al-Makki, un jour qu’il entrait & Bagdad, « les gens se réunirent
autour de lui durant une assise d’exhortation, il se trompa dans sa parole et on retint de lui qu’il
avait dit : Il n’y a pas un plus grand mal pour la créature que le Créateur. Les gens le déclarérent
innovateur, I’isolérent, et il fut interdit de parler aux gens aprés cela »*4. Ou encore : « Abi
Talib al-MakkT a écrit pour les soufis un livre nommé Q0t al-quldb, il y a rappelé des choses
blamables et laides concernant les attributs [d’Allah] »*°. Quant & al-Qusayri dans sa Risala
al-Qusayriyya, 1bn al-Gawzi affirme qu’il aurait « mentionné des paroles étonnantes [...] ainsi
que d’autres qui ne sont que confusion [...] ; quant a son explication, c’est encore plus
étonnant »*®. Al-Gazali est « ensuite venu, il leur a écrit le livre al-Zhya’ pour les gens du
peuple, il I’a rempli de faux hadtihs dont il ne connaissait pas la fausseté, il a parlé de la science
du dévoilement et est sorti du canon de la Iégislation ». Un peu plus loin, Ibn al-Gawzi explique
ces prises de position comme suit : « La cause qui a poussé ces écrivains a écrire de telles choses
est leur peu de science des traditions, de I’Islam, des paroles (des compagnons), et le fait qu’ils
se soient rapprochés de ce qu’ils pensaient étre bon pour la voie du peuple. Et ils ’estimerent
bon car s’était encré en eux [litt. dans les ames] la louange du renoncement »'*” (wa kana al-
sabab fi tasnif ha 'ula’i mitla hadihi al-asya’ gillat ‘ilmihim bi-1-sunan wa-l-islam wa-l-atar wa
igbalihim ‘ald ma istahsanithu min tarigat al-gawm wa innama istahsanitha li-annahu gad

tubita fT al-nufits madh al-zuhd)*®,

C’est sous le calife abbasside al-MustadT (m. 575/1180) que la carriére d’Ibn al-Gawzi atteint
son apogée. Il devient 'une des figures les plus importantes de Bagdad et contribue activement
au developpement du hanbalisme puisque, sous son influence, le calife opte pour une politique
de plus en plus favorable au hanbalisme. Les enseignements d’Ibn al-Gawzi et son influence
sur notre auteur se manifestent au-dela du contexte de développement du hanbalisme et nous

retrouvons notamment de nombreux récits d’Ibn al-Gawzi dans le Kitab al-tawwabin.

En 575/1179, Ibn Qudama s’établit définitivement a Damas ou le hanbalisme continue a se
développer sous I’influence du contexte politique et religieux régional. Exercant la fonction
d’imam dans la Mosquée des Omeyyades, Ibn Qudama inaugure I’installation du mihrab

hanbalite et entre-temps, il part faire le pelerinage a La Mecque en 574/1180 tout en effectuant

144 1N AL-GAWwZI, 2010 : 237.
145 |hid.

146 1hid.

147 |bid, p.238.

148 1hn al-Gawzi, 2010, p.160-61.
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des allers-retours entre Bagdad et Damas. Puis, en 1187, il participe & la contre-Croisade aux
cbtés de Salah al-Din ce qui influence sans doute ses opinions, sa propre évolution ainsi que sa

production intellectuelle.

Suivant les pas de son pére et de son frére, il porte une attention particuliere a 1’étude de la
jurisprudence ; une orientation qui se refléte aussi bien dans ses ouvrages que dans I’image qu’il

laisse a la postérité.
1.1.3.Ses ouvrages

A TI’instar des données biographiques relatives a Ibn Qudama, aucune notice biographique ni
¢tude secondaire ne fournit une liste exhaustive de ses ouvrages. Néanmoins, celle d’Ibn Ragab
est la plus compléte. S’étendant sur trois pages, la bibliographie proposée classe les ouvrages
en fonction du sujet, précisant pour chaque contribution le nombre de volumes. Dans son
introduction au Livre des Repentants, George G. Makdisi, qui ne mentionne a aucun moment
les ouvrages d’Ibn Qudama, nous invite d’ailleurs a consulter les notices d’Ibn Ragab et de

Brockelmann'*® — considérées comme étant les plus exhaustives.

En nous appuyant donc sur ces deux notices principalement, nous avons tenté d’établir une liste
des ouvrages d’Ibn Qudama — la plupart portant sur des sujets théologiques et juridiques — en
respectant la classification faite par Ibn Ragab dans sa notice.
Ainsi, parmi ses ouvrages portant sur les fondements de la religion (usil al-din), Ibn Ragab
cite!® :

» Al-burhan fi mas’alat al-Qur’an

»  Gawab fi mas alat waradat min "Sarhad"*®! fi-1-Qur an

»  [Lum ‘af] al-i ‘tigad*>?

»  Mas alat al- ‘uluww

= Damm al-ta 'wil

» Kitab al-qadar

=  Fada’il al-sahaba

»  Minhag al-qasidin f7 fadl al-hulafa’ al-rasidin

» Risala [ila Fahr al-din ibn Taymiyya]

149 Pour une liste de ses ouvrages : cf. BROCKELMANN, 1937, p.688-89.

150 18BN RAGAB, vol.2, 1953, p.291-93.

151 Sarhad est le nom d’un lieu avoisinant la région de Hawran dont la ville principale est Basra. L’endroit est
notamment connu pour son vin (Exégése du verset 60, sourate 5 par al-Tabari, [en ligne] : https://cutt.ly/kme5LI1d
(Consulté le 12 décembre 2018)

152 Dans la notice d’Tbn Ragab, I’éditeur évoque, en note de bas de page, la possibilité qu’il s’agisse ici de I’ouvrage
Lum ‘at al-i tigad que le biographe aurait abrégé en Al-i ‘tigad (1BN RAGAB, vol.2, 1953, p.292, n°2).
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»  Mas’ala [fi tahrim al-nazar fi kutub ahl al-kalam]

Sur la science du hadith :
=  Muhktasar al- ilal
»  Masyahat suyithihi

Sur la jurisprudence :
»  Al-mugni fi-l-figh'®3
= Al-kafi fi-l-figh
»  Al-mugni " fi figh [al-imam Ibn Hanbal al-Saybani]
= Muhtasar al-hidaya
» Al- ‘umda fi-1-figh al-hanbalr
=  Manasik al-hag
= Damm al-waswas
» Al-rawda [Rawd al-nazir wa gannat al-munazir]*>*

Sur la langue et la généalogie :
»  Qana at al- arib fi-1-garib
= Al-tabyin fi nasab al-qurasiyin
= Al-istibsar fi nasab al-ansar

Sur les vertus et ’ascétisme :
= Kitab al-tawwabin
»  Kitab al-mutahabbin fi-llah
»  Kitab al-riqqa wa-l-buka’
» Fada’il al- ‘asura’
» Fada’il al- ‘asar

A cette liste de références bibliographiques rapportées par Ibn Ragab s’ajoutent d’autres
références présentes dans la liste de Brockelmann :

=  Damm ma ‘alayhi mad ‘uw al-tasawwuf

=  Wasiyya

» Tukfat al-akbab fi bayan hukm al-adnab

»  Rawd fi-l-madahib al-arba ‘a

»  Al-radd ‘ala \bn ‘Agqil

»  Munazara bayna-l-hanabila wa-1-safi tyya

Parmi les ouvrages mentionnés dans la liste de Brockelmann, certains semblent reprendre des

titres déja existants. En outre, un titre n’apparait dans aucune des deux notices : le Muhtasar

153 Al-mugni et al-kafi sont deux termes qui signifient littéralement « le suffisant » qui peut étre utilisé pour
désigner un ouvrage qui traite du sujet en question de fagon exhaustive. Ici, il s’agit d’ouvrages de jurisprudence
et notamment hanbalites.

154 e deuxiéme titre (entre crochets) correspond sans doute au titre complet, le premier étant vraisemblablement
son abrégé.
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minhag al-qasidin alors qu’il incarne, comme mentionné antéricurement, un abrégé de I’lhya’
‘uliim al-din d'al-Gazali que nous évoquerons plus tard.

Etant donné que la derniére catégorie d’ouvrages (sur les vertus et I’ascétisme) est celle qui
nous intéresse particulierement car elle intégre le Kitab al-tawwabin et qu’il est 1’objet de notre
¢tude, nous n’insisterons pas sur le contenu des autres ouvrages et nous ne mentionnerons que

ceux qui appartiennent spécifiqguement a cette catégorie.

En ce qui concerne Fada'il al- ‘asira’ (Les vertus de ‘asira’) et Fada’il al- ‘asar (Les vertus
des ‘asar), le premier ouvrage est axé sur les vertus du jene du dixieme jour du mois de
Muharram. Tandis qu’il représente, pour les Sunnites, le jour ou Dieu sauve Moise de
Pharaon®®, il correspond, pour les Chiites, au jour de la commémoration du massacre de I’imam
Husayn, fils de ‘Alf, durant la bataille de Kerbala'®®. Quant au deuxiéme ouvrage, il évoque les
vertus des dix premiers jours du mois de Di-1-higga, considéré comme I’un des quatre mois

sacres de I’islam aux cotes de Muharram, Ragab et Dii-1-qi ‘da.

Le troisieme ouvrage, le Kitab al-mutahabbin fi-llah (Le livre des aimants de Dieu) est un
ouvrage qui, comme son nom I’indique, aborde la question de I’amour de Dieu sous I’angle du
« comment », « pourquoi » et « qui » notamment. Comment aimer Dieu ? Pourquoi le faire et
quelles en sont les récompenses ? Qui parmi les serviteurs de Dieu est-il le plus enclin a étre
aimé par Dieu ? L’argumentation de 1’auteur s’appuie essenticllement sur les hadiths (cf. la
constitution de I’ouvrage et I’organisation de ses chapitres). La mention de cet ouvrage se révele
étre significative pour une raison notamment : la place que posséde la mahabba dans le Kitab
al-tawwabin et par conséquent, le réle qu’elle joue dans la pensée de 1’auteur pour qui la foi
dépend de la mahabba (al-iman mutawaqqif ‘ala al-mahabba) et qui stipule que tout amour
non dirigé vers Dieu est vain (kull mahabba 1a takiin li-llah fa-hiva batila)*® . En effet, nous
verrons plus tard que la derniére station spirituelle énoncée par Ibn Qudama dans son recueil
n’est autre que la mahabba, tragcant sans doute le périmétre extréme de son soufisme et fixant,

de fait, ’objectif a atteindre pour qui lit son ouvrage.

155 AL-BUBARI, vol. 3, 1997, p.30 : n°2004 ; HOFFMAN, « Festivals and Commemorative Days », Encyclopaedia
of Qur’an, [en ligne] : https://cutt.ly/FR7s4go (Consulté le 5 novembre 2021)

1% HorrMAN, « Festivals and Commemorative Days », Encyclopaedia of Qur’an, [en ligne]:
https://cutt.ly/FR7s4go (Consulté le 5 novembre 2021)

157 1BN QUDAMA AL-MAQDISI, 2007, p.5.
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Avant de mentionner le dernier ouvrage dont il est question dans la catégorie « les vertus et
I’ascétisme », arrétons-nous sur un ouvrage qui ne figure pas dans la liste établie par Ibn Ragab
et mentionné probablement sous un autre nom dans la liste de Brockelmann : Damm ma ‘alayhi
mudda ‘i-1-tasawwuf (La condamnation de ceux qui se réclament du soufisme)®8,

Cet ouvrage d’une vingtaine de pages tire son importance du contenu qui révele la prise de
position de I’auteur par rapport a certaines tendances soufies. A I’instar de ses coreligionnaires
hanbalites — parmi eux Ibn al-Gawzi (Talbis Iblis), ce que reproche Ibn Qudama au soufisme
concerne essentiellement certaines pratiques liées au chant et a la danse. Cette prise de position
se confirme dans certains récits du Kitab al-tawwabin ou le personnage, lorsqu’il décide de se
repentir, cesse ou ordonne de cesser tout type de divertissement, cassant ou faisant sortir les
instruments de musique deés lors qu’il y en a (récits n°78, 115, 116, 127).

Mettant I’accent sur 1’ascétisme, I’épanouissement spirituel et le rapprochement avec Dieu
avant tout, Ibn Qudama condamne ces pratiques qu’il juge comme étant I’ceuvre d’un
« fauteur » (mufzi ), lui « Otant sa dignite » (saqit al-murii’a). Quant a celui qui persévéere dans
cette voie, sa profession de foi ne sera pas acceptée Iégislativement parlant et les paroles du
fauteur ne pourront étre « reconnues » (al-da’im ‘ala hada-\-fi | mardid al-Sahada fi-1-sar ",
sayr magbiil al-gawl)**®. Selon Ibn Qudama, en adhérant & ces pratiques, le « fauteur » peut
donc perdre, d’une certaine fagon, son statut de croyant car il poursuit une voie non conforme
a la Sunna et au Coran. Un point de vue que I’on retrouve notamment dans le Kitab al-tawwabin
ou I’auteur fait I’apologie d’un type de soufisme avant tout axé sur I’ascétisme, le renoncement

et la spiritualité, écartant toute forme de pratiques liées au divertissement et a la vie d’ici-bas.

Le quatriéme et dernier ouvrage de cette catégorie est le Kitab al-riqga wa-l-buka .
Littéralement traduit par Le livre de la douceur de caractére et des pleurs, le Kitab al-riqga

wa-l-buka " est celui qui stylistiguement parlant se rapproche le plus du Kitab al-tawwabin.

158 Cette version est, a plusieurs reprises, citée sur internet en plus d’étre accessible en version PDF sur la toile
également, contrairement a celle de Brockelmann qui s’intitule Damm ma ‘alayhi ma ‘ani-l-tasawwuf min al-gina
wa-l-rags. Néanmoins, le sujet de ’ouvrage étant similaire, il est possible qu’il ne s’agisse qu’une différence
relative au titre et non au contenu.

159 18N QUDAMA AL-MAQDIST, 1983, p.6.

180 Dans la notice de I’El consacrée aux « pleureurs » (bakka ‘iin), Meier mentionne le Kitab al-riqqa wa-l-buka’
comme étant de la plume d’Aba al-Darda’ (m. 32/652), ancien Compagnon du prophete et I’un des derniers de sa
famille a se convertir a I’islam. En outre, « les Soufis le revendiquent comme I'un des Ahl al-suffa, citant un certain
nombre de paroles d’'un caractére ascétique ou piétiste qui lui sont attribuées, ce qui explique probablement
pourquoi, dans les dictionnaires bibliographiques, il est appelé zahid et donné comme 1'un de ceux auxquels fut
accordé le ‘ilm » (JEFFERY, « Aba al-Darda’ », El, [len lignel : https://cutt.ly/rQS5Ixv (Consulté le 12 ao(t 2021)
Cependant, Ibn Ab1 al-Dunya aurait rédigé un ouvrage portant le méme titre (GERTSMAN, 2012 , note 20, [Jen
ligne : https://cutt.ly/hQS6qcG (Consulté le 12 aolt 2021))

161 |IBN QUDAMA AL-MAQDIST, 1994,
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Toutefois, son intérét littéraire et religieux est moindre. Les schémas narratifs des récits sont
moins élaboreés : ceux-ci ne s’articulent pas autour d’un grand théme en particulier mais
poursuivent plutét un objectif précis : sensibiliser et faire pleurer le lecteur. Bien que la portée
de cet ouvrage soit moindre, le motif des pleurs et de la tristesse qui s’en détache n’est pas sans
rappeler sa présence significative dans le Kitab al-tawwabin. En réalité, le motif des pleurs
(buka’) a donné lieu a une catégorie de personnes en particulier : les bakka un. Comme le
souligne Meier dans son article de I’El qu’il leur consacre, « I’ascétisme et le mysticisme
islamiques primitifs sont caractérisés par une vive conscience du péché, d’austeres pénitences,
’humilité, la contrition et I’affliction ; le rire était proscrit »*%2. Et ’une des manifestations de
cette attitude consistait a pleurer —abondamment. Bien que des figures notoires telles que Malik
ibn Dinar, Hasan al-Basr1, Fudayl ibn ‘Iyad ou encore Dii al-Nin aient été qualifiées comme
tel, Meier rejette leur catégorisation par Nicholson, Lammens, Wensinck et Pellat notamment
selon qui les bakka un forment un groupe social distinct. Or, cette nomination correspondrait
plutdt a « une notion et une appellation applicable a tous ceux qui pleuraient freqguemment et
ne fut employé qu’occasionnellement comme surnom d’une personne donnée [...] »3. En
outre, les pleurs ne se voient pas consacrés de chapitres en particulier dans la littérature primaire
et sont la plupart du temps intégrés a ceux consacrés a la tristesse, au chagrin, a la contrition,
etct64,

Les raisons de pécher sont multiples et leur nombre différe d’un auteur a I’autre. Néanmoins,
nous retrouvons 1’idée commune de pleurs motivés par la crainte de Dieu, le regret des péchés,
le jour du Jugement, le temps qui passe ici-bas et qui précipite le potentiel chatiment de I’au-
dela, etc. Toujours dans I’article de Meier, celui-ci mentionne également les prédicateurs et
conteurs qui, par leurs discours exhortatifs et leur attitude, invitaient leurs auditeurs a pleurer
également®®, Cet élément appuierait, par conséquent, notre hypothése selon laquelle Le Livre
des Repentants aurait été oralement conté avant d’étre mis par écrit ; a I’instar du Livre de la
douceur de caractere et des pleurs destiné a exhorter ses auditeurs et a les inciter de fagon vive
aux pleurs et a la tristesse. Si les pleurs étaient encouragés, c’est qu’ils étaient considérés
comme « un privilege spécial (fadila) et un signe de vraie ferveur religieuse et de grace

divine »*® ; ce qui n’est pas sans rappeler la notion de don des larmes dans le christianisme.

162 MEIER, « Bakka’ », El, Cen lignel : https://cutt.ly/VQS7iXC (Consulté le 12 ao(it 2021)
183 MEIER, « Bakka’ », El, [Cen lignel : https://cutt.ly/VQS7iXC (Consulté le 12 ao(t 2021)
164 1hid.
185 |hid.
186 |hid.
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En effet, le motif des pleurs et de la tristesse ne représente pas des motifs propres a cette voie
de I’islam. Dans le christianisme, les pleurs sont associés a une notion en particulier : le don
des larmes et qui a fait 1’objet d’une monographie intitulée Le don des larmes au Moyen age'®’.
Le don des larmes y est défini comme étant « un instrument spirituel individuel et intérieur,
visant le salut ou en apportant la certitude »%. Plus encore, il est « le lien déterminant pour la
religion chrétienne entre I’affliction et 1’élection divine »'%° considéré comme « signe
d’humanité profonde, d’émotion et de vertu, et comme signe de I’habitation divine de
I’homme »17°. Les larmes étant étroitement associées aux péchés, elles possédent une fonction
purificatrice et se lient au repentir qui devient I’'une des trois conditions du salut, aux cotés de
la foi et du baptéme!’. De méme que les larmes (ou les pleurs) attestent de la sincérité du
repenti/repentant selon al-Makki et sans doute chez d’autres auteurs classiques, elles
constituent, dans le christianisme également, « le gage de sincérité et de I’intensité des
sentiments dans la communication avec Dieu »*"2. Les liens qui peuvent exister entre les pleurs
dans I’islam et 1’évolution de la notion de don des larmes dans le christianisme qui trouve
d’ailleurs son essor entre les 12° et 13° siécles mériteraient que 1’on y consacre une étude plus
approfondie. Néanmoins, ce que nous retiendrons dans le cadre de cette étude est I’existence
de notions que partagent aussi bien la littérature a tendances soufies que le christianisme ;
soulevant notamment la problématique des influences. Si la notion de don des larmes comme
« acte et preuve de spiritualité » émerge chez les Péres du désert’”® et posséde une place
importante dans I’Orient chrétien, son développement aurait-il influence celui des pleurs dans
la littérature mystique et postérieurement soufie ? La réponse est, d’aprés Meierer notamment,
assurément affirmative et les pleurs des bakka iin « sont un des plus évidents vestiges d’un lien

entre I’ascétisme des Musulmans et celui des Chrétiens »'74,

Pour en revenir au Kitab al-riqqa wa-l-buka’, sa présence dans la bibliographie d’Ibn Qudama
contribue, par conséquent, a confirmer son parti pris et la place éminente qu’il accorde aux

pleurs et a la tristesse dans ce dernier ouvrage.

167 PirosKA, 2000.

168 |bid, p.413.

169 |id, p.16.

170 |bid, p.17.

171 |bid, p.426.

172 |bid, p.53.

173 |bid, p.11.

174 MEIER, « Bakka’ », El, [en lignel : https://cutt.ly/VQS7iXC (Consulté le 12 ao(t 2021)
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Deux catégories de personnages s’y distinguent : les contemporains du prophete et les ascétes.
L’auteur y évoque des anecdotes relatives a leur bonté, leur générosité, leur piété et tout ce qui
contribue a faire d’eux des personnages vertueux. Cependant, les limites chronologiques du
Kitab al-riggqa wa-l-buka’ sont moins étendues et les profils des personnages beaucoup moins

diversifiés que dans le Kitab al-tawwabin.
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1.2. Le Kitab al-tawwabin : structure et état de I’art
1.2.1. Structure de I’ouvrage
1.2.1.1. Les manuscrits

Dans son introduction au Kitab al-tawwabin, G. Makdisi consacre un bref chapitre aux
différents manuscrits du recueil et sur lequel nous nous appuyons, en grande partie, pour ce
travail. La liste énoncée par G. Makdisi comprend les huit manuscrits cités par Brockelmann.
Quant aux deux manuscrits de Berlin (n°8791 et n°8940), il dit s’étre servi du catalogue
d’Ahlwardt dont les descriptions détaillées révelent, selon G. Makdisi, « leur infériorité vis-a-

vis des manuscrits qui [lui] ont servi pour 1’établissement du texte »°.

A ces huit manuscrits, s’ajoutent cinq autres conservés dans les bibliothéques d’al-Azhar au
Caire, de la Zahiriyya a Damas, de Harag¢ioglu a Bursa et de Murad Mulla a Istanbul. Depuis
cette édition du recueil publiée en 1961, G. Makdisi a publié un autre article en 19748 faisant
état de deux autres manuscrits dont il aurait pris connaissance peu apres la publication du
recueil. Les deux manuscrits en question sont cités dans le catalogue de Arthur J. Arberry The
Chester Beatty Library : A Handlist of the Arabic Manuscripts et sont conservés a la
bibliotheque Chester Beatty a Dublin (n°3521 et n°3894). Quinze manuscrits du Kitab al-
tawwabin sont releves, conserves et listé comme suit, par ordre alphabétique et en respectant

I’énumération faite par G. Makdisi :

A. . Alexandrie, Bibliotheque Municipale, Mawaiz 31. 132 feuillets
Az. : Le Caire, Bibliotheque d’al-Azhar, Tarikh 984. 82 feuillets
B : Berlin, n°8791.
B% : Berlin, n°8940. 77 folios
. Bankipore, Oriental Public Library, n°1429. 119 feuillets
D!. : Damas, Bibliothéque ZahirTyya, n°5603 ‘dGmm. 275 pages
D2, : Damas, Bibliothéque ZahirTyya, n°5632 amm. 128 feuillets
H. : Bursa, Bibliotheque de Haraccioglu, n°878. 96 feuillets
H. : Haidarabad, Bibliotheque Asafiya, Mawaiz 11. 260 pages
L
M
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Leiden, n°853. 167 folios

Istanbul, Bibliotheque Murad Mulla, 111, 332. 53 feuillets
Paris, n°1384. 146 feuillets

Paris, n°1385. 105 feuillets
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175 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.XXXI.
176 MakbpIsI G., 1974, p.526-30.
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14. CBL : Dublin, n°3521, Chester Beatty Library. 115 folios
15. CB2. : Dublin, n°3894, Chester Beatty Library. 217 folios

Apres avoir énuméré les différents manuscrits du recueil, G. Makdisi offre une description
compléte de chacun d’eux en mentionnant les informations relatives a I’auteur, au copiste, a la
date, au lieu et au nombre de folios. Puis, il y décrit les lacunes, les ajouts, I’état du document,
son originalité et ses particularités. Tous les manuscrits sont une copie de I’original ou une
copie d’une copie étant donné que le texte original est perdu.

La plupart présente des lacunes et/ou une détérioration sans doute causée par les conditions de
conservation. Nous ne répeterons pas ici les données fournies par 1’éditeur mais nous nous
contenterons de relever ses remarques concernant le Ms.P! dont les nombreuses certifications
d’audition nous permettent de confirmer que sa tradition remonte directement a Ibn Qudama
al-Maqdist*”’. Bien qu’il présente un intérét particulier, ce manuscrit n’est pas le seul a fournir
une copie de 1’original et les Ms.H (Bursa), les Mss. H (Haidarabad), Bk (Bankipore), D?
(Damas) et.L (Leiden) ont également ¢été reproduits a partir de 1’original ou du moins, d’une
copie de I’original.

A partir de cette recension, G. Makdisi a tenté de former des familles de manuscrits en tenant
compte des erreurs de caractere individuel étant donné que dans le cas d’un texte en arabe, les
écarts orthographiques ne constituent pas forcément une erreur qui conditionne la classification
de ces manuscrits'’®. Toutefois, en s’appuyant sur les erreurs trouvées, G. Makdisi a pu établir
deux familles de Ms : une recension A puis une recension B ; la recension A regroupant les

manuscrits L et M et la recension B regroupant la plupart des autres manuscrits.

En étudiant les différents manuscrits, leur contenu et leurs erreurs, G. Makdisi nous informe
que les manuscrits L et M se distinguent notamment par 1’absence des récits 101 et 102 et la
dispersion du récit n°72 dans le n°76 ; contrairement aux autres manuscrits qui les contiennent.
Quant aux manuscrits A, Az, DY, P! et P2, ils ne révélent, selon G. Makdisi, aucune parenté avec
I’ouvrage original et a I’instar des cinq autres manuscrits, ils sont tous indépendants I’un de
’autre. Toutefois, il reléve une parenté commune des manuscrits L et quatre autres du deuxieme
groupe, concluant, de fait, qu’Ibn Qudama aurait écrit plusieurs recensions de son recueil’®.

C’est en partant de cette dernic¢re hypothese qu’il a catégorisé les onze manuscrits en recension

A (R.A) et recension B (R.B).

177 Aux pages Lin et Lvi, G. Makdisi établit un schéma complet des deux voies par lesquelles nous faisons remonter
le manuscrit a Ibn Qudama.

178 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.LViII.

179 |bid, p.LxI.
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Tenant compte de la qualité du manuscrit, des erreurs, de sa parenté avec I’original, G. Makdisi
a choisi pour établir le texte de cette présente édition les manuscrits L (R.A), D? (R.B) — les
deux représentants sans doute une copie de ’original'® — et P* (R.B). Il s’est donc appuyé sur
ces trois textes qu’il a jugés étre les plus proches de 1’original et les plus complets ; tout en se
référant occasionnellement au reste des manuscrits qui pouvaient apporter un certain

éclairage!®?.

Aprés avoir dressé la liste des manuscrits qu’il a consultés, G. Makdisi aborde la question du
lieu et de la date de rédaction du Kitab al-tawwabin. En réalité, aucune notice biographique ou
référence a Ibn Qudama et son recueil ne mentionne ces questions-la. Les seules informations
dont nous disposons sont donc celles de G. Makdisi lequel situe la rédaction du recueil peu
avant la mort d’Ibn Qudama.

En effet, les Ms.H et Bk s’appuient, selon lui, sur un manuscrit transmis en 611 (1214) pour le
premier et 614 (1217) pour le deuxieme. Ibn Qudama aurait donc produit son recueil durant la
décennie qui précede sa mort. G. Makdisi releve également certains isnad dont les transmetteurs
comptent parmi des maitres bagdadiens d’Ibn Qudama, confirmant 1’hypothése qu’il aurait
rédigé le recueil apres avoir acheve sa formation a Bagdad.

Quant au lieu de rédaction, il correspondrait a Damas ou I’auteur s’est définitivement établi dés
’an 575/1179. En effet, dans le récit n°35'®2, Ibn Qudama nous informe dans la chaine de
transmission que le récit lui est parvenu d’Ibn al-Gawzi (ahbarana al-Sayh abi al-farag fima
kataba ilayya bihi [...]) lequel résidait principalement a Bagdad. Sachant qu’aprés ses séjours
a Bagdad, Ibn Qudama retourne s’établir & Damas, qu’Ibn al-Gawzi évolue essentiellement a
Bagdad qu’il ne quitte presque pas et que les deux dates des manuscrits (611/1214 et 614/1217)
se situent apres le retour définitif de 1’auteur a Damas, il est presque sir que I’auteur a rédigé
son ouvrage dans la capitale syrienne.

Donc si ’on tient compte de ces deux données — la date et le lieu — il est possible d’émettre

I’hypothese que le Kitab al-tawwabin fait partie de ses derniéres productions et qu’il est sans

180 Cf. Table généalogique des deux recensions (IBN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.LIX).

181 Dans son introduction, G. Makdisi s’appuie sur les onze manuscrits recensés sans prendre en compte les deux
de Dublin dont il prend connaissance tardivement. La question qui se pose alors concerne le contenu de ces deux
manuscrits. Sont-ils plus complets que les trois manuscrits sélectionnés par 1’éditeur ?

182 Dans I’introduction de G. Makdisi, celui-ci nous signale qu’il s’agit durécit n°36. Or, aprés vérification et aprés
avoir constaté 1’absence de ’isnad en question dans le récit n°36, il s’est avéré que 1’éditeur a da se tromper
puisqu’il apparait dans le récit qui précede.
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doute le fruit d’une certaine maturité intellectuelle que 1’on ne retrouve pas, par exemple, dans

son ouvrage du méme genre Al-rigga wa-I-buka’.
1.2.1.2. Les éditions

Au cours de nos recherches effectuées principalement sur Internet ainsi que dans les librairies
islamiques du Caire et d’Alexandrie’®®, nous avons recensé vingt-deux éditions du méme
ouvrage. Publiées pour la plupart en Egypte et au Liban (seule une édition en 1969 est publiée
a Riyad), les limites chronologiques de ces éditions couvrent une période d’environ quarante-
ans, allant de 1961 a 2005.

La premiere édition (1961) est celle de G. Makdisi suivie d’une édition anonyme de 1969
publiée a Riyad puis d’une autre publiée également en 1969 (a deux reprises la méme année) a
Damas et éditée par “Abd al-Qadir al-Arna’t.

Les éditions d’al-Arna’iit ont fait 1’objet de cinq publications de Beyrouth a Alexandrie en
passant par Damas ou il aurait participé a la montée de I’islamisme. Né en 1928 en ex-
Yougoslavie sous le nom de Qadri Soqoli, al-Arna’at et sa famille migrent vers la Syrie durant
les persécutions serbes contre les populations musulmanes.

En Syrie, il succede au célebre sayh Nasir al-din al-Albani (m. 1419/1999) — Iune des figures
emblématiques du salafisme contemporain — comme réference principale du mouvement
salafiste syrien jusqu’a son déces en 2004. Le mouvement salafiste contemporain est connu
pour tenir en aversion le soufisme et certaines de ses manifestations jugées non conformes aux
enseignements du Coran et de la Sunna.

Ce que reprochent, en réalité, les tenants du salafisme contemporain au soufisme s’apparente
de tres pres aux critiques formulées par les hanbalites a 1’époque classique condamnant, a
I’instar d’Ibn al-Gawzi ou d’Ibn Qudama qui se réclame du soufisme, certaines de ses pratiques
et de ses rituels plut6t que sa dimension spirituelle.

Par ailleurs, certains de ces salafistes reprochent au soufisme d’avoir des liens doctrinaux étroits
avec le chiisme et de propager des concepts tels que le wahdat al-wugiid (I’unité de 1’étre)®*
que I’on attribue a Ibn “Arab1 (m. 638/1240) et qui défend I’idée que Dieu et le créé ne forment

qu'un?®,

183 e choix porté sur ces deux villes s explique par notre présence en Egypte a cette période.

184 “ALTB. HASAN B. ‘ALI B. ‘ABD AL-HAMID, 2007, p.23. L’édition de 1’ouvrage, que I’on retrouve sur plusieurs
sites en ligne, ne mentionne aucune maison ni lieu d’édition :

https://archive.org/details/waq85174waq (Consulté le 4 mai 2019)

185 CHITTICK, « Wahdat al-Shuhiid », El, [en ligne] : https://cutt.ly/Lme6gTc (Consulté le 10 décembre 2018)

55


https://archive.org/details/waq85174waq

Mais selon Joseph Van Ess, I’idée d’une contradiction entre le hanbalisme et le soufisme n’est
qu’un « stereotype derived from the fact that, in our times, Hanbalism tends to present itself
under the form of Wahhabism; as a matter of fact, there is not much love lost for mysticism in
Saudia Arabia »®. En effet, Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab (m. 1206/1792) accusait, entre
autres, le soufisme « d’introduire, dans le dogme ou la loi de I’Islam, des innovations (bid ‘a)
tenues pour hérétiques ou schismatiques »'8’. Le stéréotype en question résulte de
I’interprétation rigoriste des ceuvres d’Ibn Taymiyya (m. 728/1328), théologien et jurisconsulte
hanbalite, qui, bien qu’il fasse 1’objet d’une réinterprétation importante par Ibn ‘Abd al-
Wahhab!®, cultivait, en réalité, des affinités confirmées avec le soufisme®®®. Quant aux
relations intellectuelles qu’entretenaient Ibn Taymiyya avec son prédécesseur Ibn Qudama, il
dit & son sujet que « personne n’entra en Syrie, aprés al-Awza ‘1'%, de plus savant et de plus
versé dans la jurisprudence que le sayh al-Muwaffag »'°1. Ibn Taymiyya tenait donc Ibn
Qudama en grande estime, celui-ci exercant sans doute une influence notoire sur les

contributions intellectuelles du premier.

Ce qui déplait chez les tenants du rigorisme — qu’ils soient hanbalites, wahhabites ou salafistes
— ce sont notamment les chants soufis, les danses et autres pratiques qu’ils jugent comme étant
incompatibles avec I’islam traditionnel, exclusivement fond¢ sur le Coran et la Sunna. Cette
hostilité a I’égard de ce type d’exercices a fait I’objet d’un ouvrage déja cité, Damm ma ‘alayhi
mudda i at-tasawwuf d’Ibn Qudama et dans lequel il réfute notamment I’utilisation
d’instruments de musique chez les soufis et de fagon plus générale, les usages qui s’¢loignent

de ’enseignement traditionnel sunnite.

Par ailleurs, qu’al-Arna’at, référence notoire dans le milieu salafiste syrien contemporain,
réalise plusieurs éditions du Kitab al-tawwabin dans lequel Ibn Qudama défend explicitement
le soufisme, n’a rien de contradictoire avec son appartenance au salafisme. Les éditions d’al-
Arna’it, bien qu’elles ne différent presque en rien de la publication de G. Makdisi (1961), sont

celles qui reviennent le plus souvent sur Internet et dans les librairies islamiques. Parmi les

186 \/AN Ess, 1999, p.29.

187 LaousT, « Ibn ‘Abd al-Wahhab », [en ligne] : https://cutt.ly/7me6ulP (Consulté le 26 juin 2021)

188 | bid.

189 Cité par MAkbDisI G., 1983, p.52.

190 Al-Awza‘1 (m.157/774) : juriste né a Damas et représentant « les plus anciennes solutions adoptées par la
jurisprudence islamique », défendant I’enseignement des générations antérieures (SCHACHT, « al-Awza‘1 », El, [en
ligne] : https://cutt.ly/Jme6aFs (Consulté le 14 décembre 2018)

191 |BN RAGAB, vol.2, 1953, p.286.
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différents éditeurs du recueil mentionnés dans notre bibliographie, al-Arna’at — a coté de G.
Makdisi — est de loin le plus connu et le plus cité sur la toile. Sa notoriété justifierait sans doute
ses multiples éditions et rééditions du recueil et leur présence en format électronique sur
Internet ainsi que dans les librairies islamiques, contrairement a celle de G. Makdisi qui n’a
jamais éte réédité depuis 1961 et qui, en raison de sa fragilité, se consulte le plus souvent en
bibliothéque.

En ce qui concerne les périodes durant lesquelles ont été publiées ces différentes éditions, il est
intéressant de constater que les « pics » de publication ont été atteints dans les années 1990 (7
publications) et 2000 (8 publications). Que révelent ces données ? Dans quel contexte s’insérent
ces publications et dévoilent-elles un besoin particulier de la part des lecteurs ?

Les années 1990 correspondent a une période notamment marquée par la montée des
islamismes, les tensions interconfessionnelles, les conflits au Moyen-Orient et I’ingérence des
puissances occidentales dans ces conflits. Au Liban, la décennie est marquée par un conflit
permanant entre le Hezbollah et Israél qui se ménent une guerre sans relache.

En Syrie, les tentatives de négociations de paix et les accords bilatéraux dominent la scene
politique tandis qu’en Egypte, la répression anti-islamiste durcit et le mécontentement vis-a-vis
de la politique arbitraire du président Hosni Moubarak grandit.

Le début des années 2000 connait ¢galement d’importantes tensions avec de nombreux attentats
en Egypte, la succession au pouvoir syrien de Bachar al-Assad par le parti Baas lequel s’était
opposé aux Islamistes parmi lesquels al-Arna’at que nous venons de mentionner. Au Liban, les

conflits interethniques et interconfessionnels avec Israél et la Syrie perdurent.

Sans entrer dans les détails chronologiques et contextuels de la région moyen-orientale dans les
années 1990 et 2000, nous constatons que ce sont des périodes marquées par des tensions et des
conflits politiques et religieux. Comment donc expliquer les nombreuses éditions et rééditions
du recueil durant ces deux décennies ? Les publications dépendent-elles réellement du contexte
politique et religieux ? Poursuivent-elles I’objectif de convaincre le lecteur d’adhérer a un islam
en particulier qui s’articulerait autour de la notion de repentir et serait caractérisé par la mise
en valeur d’une certaine éthique et I’apologie d’un mode de vie soufi, fondé sur le
renoncement ? Révelent-elles vraiment une demande de la part des lecteurs ? Comment
expliquer qu’a partir de 2005, les éditions du recueil aient cessé d’étre publiées ?

Pour répondre a ces questions, il faudrait entreprendre une étude approfondie du contexte

politique et religieux contemporain (tout en tenant compte des moyens financiers mis a
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disposition par les Saoudiens pour la diffusion d’un islam rigoriste notamment) et recenser, de
maniére exhaustive, I’intégralité des éditions ; ce que nous ne réaliserons pas dans le cadre de
cette thése. Néanmoins, nous nous pencherons sur une partie de ces questions dans le sous-

chapitre que nous consacrerons a la représentativité actuelle du recueil.
1.2.1.3. Division du recueil et édition de George Makdisi

Concernant la division du recueil, Ibn Qudama dit dans son introduction : « j’ai commencé par
mentionner le repentir des anges [1], des prophétes [2] puis des rois des peuples!®? passés [3].
[Vient ensuite la mention] des peuples [4], de certains [repentis] de ces peuples [5], des
compagnons du prophete [6], des rois de cette communauté (islamique — hadihi al-umma) [7]
et du reste [des repentis] [8] »%%. 1l divise donc son recueil en huit chapitres. Or, aucune des
éditions consultées n’est structurée en huit chapitres et la plupart des éditeurs ont divise le
dernier chapitre en sous-chapitres.

Dans les trois éditions que nous avons pu nous procurer dans les librairies islamiques avoisinant
la mosquée d’al-Azhar au Caire — celle de Hani al-Hag (date de publication non mentionnée),
de ‘Abd al-Qadir al-Arna’at (1992) et de Magdi Muhammad al-Sahawi (2005)*%* — les récits
sont divisés en dix chapitres et non en onze comme nous le verrons dans 1’édition de G. Makdisi.
Le chapitre manquant est celui du « Reste des repentants » (akbar sa’ir al-tawwabin).

Apreés verification de la version numérisée du manuscrit 1384 a la BNF — I’'une des trois utilisées
par G. Makdisi pour établir son édition du recueil — nous avons remarqué 1’absence du chapitre
en question®®. Si I’on tient compte de cet élément ainsi que des différentes versions imprimées
consultées qui ne contiennent que dix chapitres, la question se pose de savoir si G. Makdisi
aurait ajouté un chapitre supplémentaire et créé ainsi une symétrie par rapport au sixieme
chapitre consacré aux compagnons du prophéte (5+1+5).

Quoi qu’il en soit, nous avons pu aborder précédemment la structure du recueil tel que I’a voulu
Ibn Qudama puisqu’il énumére lui-méme la division des chapitres dans son introduction. En

outre, si I’on se penche sur le recueil a partir du huitiéme chapitre, nous remarquons qu’hormis

192 Nous avons choisi de traduire umma par « peuple » lorsqu’il s’agissait des peuples anciens, que la chronologie
du recueil situe avant I’avénement de I’islam. Puis, par « communauté » la umma telle qu’elle est mentionnée
apres cet avénement étant donné qu’elle fait 1’objet, dans I’histoire du développement de la civilisation islamique,
d’une «référence centrée davantage sur la communauté musulmane naissante » (DENNY, « Umma », El, [len
ligne[ : https://cutt.ly/JQrzghS (Consulté le 26 juillet 2021))

193 1IBN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.1.

194 Bien que ces quelques informations nous permettent de croire que le recueil d’Ibn Qudama posséde une
notoriété relative dans le monde musulman, un sondage beaucoup plus important serait nécessaire avant d’établir
des conclusions quant & la popularité de cet ouvrage en milieu arabophone/arabisant.

195 https://cutt.ly/cme6jlt (p.123) (Consulté le 4 juillet 2018)
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les huit derniers récits qui mettent en scéne des conversions a I’islam, il est tres difficile de
catégoriser les cinquante-et-un autres récits qui figurent entre le chapitre du repentir des rois de
cette communauté [islamique] [7] et les derniers récits de conversion. Tandis qu’Ibn Qudama
les place dans la catégorie du « reste des repentants », G. Makdisi les a divisés en « un groupe
parmi les repentis », « le reste des repentants » et « un groupe de convertis a ’islam ». 1l faut
admettre que la différence entre « un groupe parmi les repentis » et « le reste des repentis »
demeure quelque peu confuse et que I’édition d’al-Arna’at, par exemple, qui ne fait figurer
qu’« un groupe parmi les repentis » et « un groupe de convertis a I’islam » parait plus sensée.
Comment donc expliquer le choix de G. Makdisi porté sur onze chapitres si ce n’est 1’intention
de créer une symétrie avec au centre le sixiéme chapitre marquant I’avénement de 1’islam ?
En outre, dans son introduction, il dit : « Nous avons cité, plus haut, la liste des chapitres, telle
que la donne I’auteur dans son introduction. Mais il y a, a vrai dire, plus de chapitres qu’il n’en
nomme »'%. Jugeant qu’il aurait di y avoir plus de huit chapitres, G. Makdisi reconnait donc
avoir intentionnellement fourni plus de chapitres dans sa présente édition.

Les éditeurs qui le succedent, quant a eux, semblent avoir jugé plus raisonnable de s’arréter a
dix chapitres, s’appuyant vraisemblablement sur la premiere édition aprés celle de 1961, a
savoir celle d’al-Arna’at (1969). Par ailleurs, celui-ci affirme dans I’introduction de son édition
de 1992 (qui n’est qu’une copie conforme de la premicre édition de 1969) s’étre inspiré de celle
de G. Makdisi'®” & qui il reproche d’avoir commis des erreurs. Il précise également dans une
note de bas de page relative au tout premier récit — celui de Harat et Martt — que le titre est un
ajout qui ne figure pas dans les manuscrits sur lesquels il s’appuie!®.

Dr’ailleurs, pour son édition, il s’appuie essentiellement sur les deux manuscrits de Damas
(n°5603 : | et n°5632 : ). Il réalise certaines modifications par rapport a la version de G.
Makdisi en numérotant les versets coraniques, en réadaptant les titres en fonction du contenu,
en expliquant/interprétant certains termes et en émettant des précisions concernant certains

noms propres et noms de lieux — entre autres.

En conséquence, la consultation de I’édition de G. Makdisi s’insére dans un contexte plutot
savant alors que celle d’al-Arna’at a permis au Kitab al-tawwabin de circuler et d’étre
accessible a un tres large public ; ce a quoi la forme des récits — relativement courts et rédigés

dans une langue simple — le destinait initialement. Toutefois, parce qu’elle correspond mieux

19 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.xXIIl.
197 1BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1992, p.« g».
198 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1969, p.3.
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aux principes scientifiques d’une édition critique, et en dépit de quelques erreurs et
imprécisions, I’édition de G. Makadisi est celle sur laquelle nous avons choisi de fonder notre

étude.

Le choix porté sur 1’édition de G. Makdisi résulte de plusieurs facteurs. Tout d’abord, G.
Makdisi est sans doute le chercheur qui a le plus étudié 1bn Qudama. Né en 1920 a Détroit
(USA), il entame son éducation aux Etats-Unis et au Liban avant de poursuivre ses études
supérieures en France ou il obtient son doctorat a la Sorbonne en 1964. 1l enseigne, ensuite, a
I’Université du Michigan et a Harvard avant de devenir professeur d’arabe a I’Université de
Pennsylvanie en 1973. Il y enseigne I’arabe et I’islamologie jusqu’a sa retraite en 1990.
Parallélement, il participe & de nombreuses conférences en vue d’unir les Etats-Unis et I’Europe
dans le développement des études arabo-musulmanes et byzantines a I’époque médiévale.

G. Makdisi se distingue par son intérét pour la pensée islamique et ses textes arabes classiques
auxquels il consacre la majeure partie de ses recherches. Parmi ses travaux les plus importants,
nous comptons celui consacré a Ibn “‘Aqil (m. 513/1119), juriste et théologien hanbalite dont la
curiosite pour la théologie spéculative et la sympathie pour le mystique al-Hallag (m. 309/922)
lui vaut I’hostilité de beaucoup de ses contemporains hanbalites. Son ouvrage parait a Damas
en 1963 sous le titre de Ibn ‘Aqil et la résurgence de l’islam traditionaliste au Xle siécle.
Eléve d’Henri Laoust, G. Makdisi consacre beaucoup de ses recherches — a I’instar de son
maitre — au développement du hanbalisme et a la compatibilité entre soufisme et hanbalisme
(1974 ; 1979 ; 1983). En éditant donc I’ouvrage d’Ibn Qudama, il est amené a discerner la
tendance soufie de I’auteur hanbalite qu’il mentionne dans la présente édition du recueil et qu’il
confirme dans son article déja cité « L’Isnad initiatique soufi de Muwaffaq ad-Din Ibn
Qudama » (1970).

Par conséquent, G. Makdisi est indéniablement celui qui connait le plus Ibn Qudama et c’est
pourquoi, a coté de I’effort scientifique réalisé pour I’établir, son édition du recueil nous semble
étre la meilleure. En plus d’étre la plus ancienne édition, elle est la seule qui offre au lecteur
une introduction orientée aussi bien sur le contenu de ’ouvrage que sur sa forme.

Son introduction de cinquante-deux pages est divisée en deux parties : « ’auteur et ses ceuvres »
et « Le Livre des Pénitents ». La premiére partie comporte deux pages uniquement. G. Makdisi
nous invite a consulter I’introduction du Précis de droit d’Henri Laoust dans lequel celui-ci
offre une biographie relativement détaillée d’Ibn Qudama et que nous avons exploitée ci-

dessus. Puis concernant sa bibliographie, il nous invite a comparer les listes de références de
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Brockelmann et d’Ibn Ragab sur lesquels nous nous sommes effectivement appuyés, dans le
sous-chapitre consacré a « ses ouvrages ».

Dans la deuxiéme partie de son introduction qu’il divise en dix sous-parties de longueur inégale,
il releve I’intérét de I’ouvrage, distingue les sources susceptibles d’avoir influencé notre auteur,
mentionne I’originalité du recueil, son contenu, ses différents manuscrits, la date et le lieu de
rédaction de 1’ouvrage. Bien qu’une cinquantaine de pages ne suffisent pas a rendre compte de
tout ce qui caracterise le recueil, sa forme et son fond, cette introduction représente une entrée

en matiere a partir de laquelle le chercheur pourra approfondir les idées énoncées.

Les 135 récits sont divisés en onze chapitres de longueur variable et suivent une structure
chronologique comme suit :

1. « Mention de repentants parmi les anges » (dikr al-tawwabin min al-mala ika)

2. « Mention de repentants parmi les prophéetes » (dikr al-tawwabin min al-anbiya’)

3. « Mention de repentants parmi les rois des peuples passes » (dikr al-tawwabin min
mulitk al- 'umam al-madiya)

4. « Mention de repentants parmi les peuples » (dikr al-tawwabin min al- ‘umam)

5. « Mention de certains repentants parmi les peuples passes » (dikr al-tawwabin min ahad
al- ‘umam al-madiya)

6. « Histoires de repentis parmi les compagnons du prophéte » (akbar al-ta ibin min ashab
rasiil Allah)

7. « Mention de repentants parmi les rois de cette communauté [islamique] » (dikr al-
tawwabin min mulitk hadihi al- ‘umma)

8. « Mention des raisons du repentir d’un groupe parmi les peuples » (dikr sabab tawbat
gama ‘a min al- 'umam)

9. «Histoires d’un groupe parmi les repentants » (ahbar gama ‘a min al-tawwabin)

10. « Histoires du reste des repentants » (akbar sa'ir*®® al-tawwabin)

11. « Mention d’un groupe de convertis a I’islam » (dikr gama ‘a mimman aslama)

Plus haut, nous avons pu constater que I’édition de G. Makdisi est la seule — parmi celles en
notre possession — qui comporte onze chapitres. SiI’on se base sur cette division, nous pouvons
remarquer que le chapitre du milieu, autrement dit le sixiéme chapitre, est celui consacré aux
compagnons du prophéte, marquant ainsi I’avénement de I’islam. Les cinq premiers chapitres

concernent donc majoritairement des personnages préislamiques et les cinq derniers s’inserent

199 e terme sa’ir signifie, en premier lieu, « le reste » et en deuxiéme lieu, il peut prendre le méme sens que
« tout/tous » (kull) (« s-’-r », Lane’s Lexicon, [en ligne] : https://cutt.ly/vThj9TD (Consulté le 13 novembre 2021)).
Nous avons choisi de le traduire par « le reste » car c’est un chapitre ajouté par I’éditeur G. Makdisi, que I’on ne
retrouve dans aucune autre édition et qui semble réunir un groupe de repentants qui n’intégrent aucune catégorie
en particulier. Par conséquent, la traduction « le reste des repentants » semblait étre celle qui correspondait le
mieux au contexte d’édition.
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dans un contexte islamique. La méme symétrie se traduit dans les troisiéme et septiéme
chapitres qui mentionnent tantot les rois des peuples passés tantét les rois de cette communauté
[islamique]. Cette symétrie permet d’insister sur 1’avénement de I’islam et de mettre en

perspective les récits selon que le recueil les situe avant ou apres cet avenement.

L’édition de G. Makdisi contient également des index de noms (surnoms (al-kuna),
progenitures (al-abna’), généalogies, titres et tribus (al-ansab wa al-alqgab wa al-tawa’if)), un
index de livres (al-kutub), des pays et des lieux (al-buldan wa al-mawadi ) puis un index des
repentants du recueil (al-tcawwabin). Quant aux notes de bas de pages, elles ne mentionnent que
les omissions, erreurs et modifications relatives aux manuscrits. Aucune précision n’est donnée
concernant les versets cités, certains personnages qui mériteraient d’étre identifiés, des lieux ou
encore des termes qui gagneraient a étre expliqués.

Bien que I’étude de nos récits soit principalement fondée sur I’édition de G. Makdisi, celle d’al-
Arnd’iit présente un intérét non négligeable. Elle ne comporte, certes, qu’un index des récits
mais les notes de bas de pages dévoilent des precisions et des explications qui peuvent faciliter
au lecteur la compréhension des récits et que nous avons consultées pour cette étude. En outre,
la version d’al-Arna’at, contrairement a celle de G. Makdisi, s’achéve par trois pages ou
I’éditeur aborde brievement le repentir (tawba) du point de vue du Coran et du prophete
Muhammad avant de terminer par une demi-page ou il rapporte, selon le Riyad al-salihin d’al-
Nawawi (m. 676/1277), les conditions du repentir que nous aborderons dans la deuxieme

grande partie de cette recherche.

Aprées avoir présenté la structure de I’ouvrage, penchons-nous, dés a présent, sur I’ensemble
des récits qui composent ce recueil, toujours en prenant comme référence 1’édition de G.
Makdisi. Cette édition compte 338 pages, avec 135 récits de longueur inégale et chaque page
compte environ vingt lignes. Bien qu’en général, les récits soient courts (entre 1 et 2 pages et
demie, soit entre vingt et cinquante lignes), certains sont exceptionnellement courts (six lignes)
alors que d’autres sont particuliérement longs (plus de 6 pages, soit plus de cent-vingt lignes).
Parmi les récits les plus courts, ceux de « Noé » (Nith, n°3) et d’« Un dévot » (‘abid min al-
‘abada, n°29) ne font que six lignes (dont trois d’isnad pour le premier et quatre pour le second).
Malgre la brieveté du habar, le message relatif au repentir est transmis, bien que moins

explicitement que dans d’autres récits au schéma narratif plus élaboré.
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En ce qui concerne les récits les plus longs, il y a, dans I’ordre chronologique du recueil, celui
de « Ka‘b ibn Malik » (n°42 — 122 lignes), du « Dévot et ses fréres » (al- ‘abid wa ahawahu,
n°58 — 121 lignes), d’« Al-Ma'miin et son fils renongant » (Al-Ma ‘miin wa ibnuhu al-zahid,
n°72 — 189 lignes), de « Misa ibn Muhammad ibn Sulayman al-Hasimi» (Misa ibn
Muhammad ibn Sulayman al-Hasimi, n°73 — 143 lignes) et enfin le récit du « Maitre de Bid‘a »
(Mawla Bid ‘a, n°127 — 130 lignes).

Sur les cing récits mentionnés, hormis celui de « Ka‘b ibn Malik » dont le théme principal porte
sur la défection faite au prophéte durant la bataille de Badr (an 17/624), les quatre autres récits
mettent en avant le rapport du personnage a Dieu, le renoncement aux biens et plaisirs d’ici-bas
et la dévotion. Nous étudierons plus tard la place que posséde le renoncement et la dévotion
dans I’économie du recueil mais nous pouvons déja suggérer que le théme du renoncement qui
domine quatre des plus longs récits joue un role important et influant dans le recueil, dans sa
comprehension et dans le message transmis par 1’auteur.

Le récit le plus long, celui d’« Al-Ma‘min et son fils renongant » et que 1’on situe plus ou moins
au milieu du recueil, met en scene un personnage ayant existé, le calife abbasside al-Ma‘miin
(m. 218/833), dont le fils, face a I’opulence de la vie au palais, finit par renoncer au monde
(dunya). 11 quitte le palais vétu d’un manteau et de chaussures en bois, consacrant le reste de sa
vie a jetiner et & prier jusqu’a ce qu’il tombe malade et demande au propriétaire du 2an?® qui
I’héberge que 1’on remette au calife son pére une bague qu’il a gardée et une lettre. Apres la
mort de son fils, le calife ne cesse de pleurer tout en invoquant Dieu, s’éloignant des passions
et des divertissements jusqu’a la mort.

Le théme central de ce récit est — a I’instar du célébre récit de « Hartin al-Rasid et son fils
renongant » et qui précéde celui d’« Al-Ma‘min et son fils I’ascéte » dans le recueil d’lbn
Qudama — celui du « prince qui renonce au pouvoir » et que I’on associe communément a la
légende de Bouddha?®!. Dans ce type de récits légendaires, le schéma narratif est souvent
soumis a une rhétorique de I’antithése®®? ol la richesse est opposée a la pauvreté, le gouvernant
au mendiant, la jeunesse a la vieillesse, etc. En outre, ce méme schéma révele, dans la plupart
de ces récits, un paradoxe saisissant : le personnage délaisse sa situation aisée et adopte un

mode de vie ascétique, caractérisé par une pauvreté matérielle. Bien que le récit mette en scene

200 Un han est une sorte de gite d’étape dans lequel peuvent séjourner les commercants d’antan et y vendre,
éventuellement, leur marchandise (ELISEEFF, « Khan », El, [en ligne] : https://cutt.ly/Zmj485j (Consulté le 3 juillet
2021)

201 CHRAIBI, 2009, p.289. Concernant cette association avec Bouddha, se référer au sous-chapitre consacré au
personnage d’Ibrahim ibn Adham (3.1).

202 | bid.
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un personnage connu, le contenu n’en demeure pas moins une légende inventée dans 1’objectif
de transmettre un message politique. En effet, valoriser ce mode de vie, c’est construire un
univers particulier, idéologisé et porteur de certaines valeurs éthiques et spirituelles. Le degré
de spiritualité élevé qu’acquiert celui qui a tout abandonné légitime cette régression?®® et
promeut un mode de vie ax¢é sur la pauvreté plutdét que sur la richesse, et sur I’évolution
spirituelle et dévotionnelle plutét que politique Cette démarche, qui s’inscrit dans le mythe,
participe a la construction d’un mode¢le représenté par le fils d’al-Ma‘min — entre autres — qui
devient « meilleur » que son pére a partir du moment ou il a décidé de vivre pauvre et dévoué
a Dieu. Insérer un récit aussi long qui met en scene un prince, fils d’un calife connu, devenu

ascete joue donc un réle notoire dans 1’économie du recueil et sur lequel nous reviendrons plus

tard.

Malgré I’intérét aussi bien littéraire que religieux que le Kitab al-tawwabin suscite, son
originalité et les éléments qu’il révele quant a la pensée d’Ibn Qudama, nous verrons dans la
prochaine sous-partie consacrée a I’état de 1’art, que sa mention dans la littérature secondaire

n’est limitée qu’a quelques références sporadiques.
1.2.2.Etat de I’art
1.2.2.1. Le Kitab al-tawwabin (Le Livre des Repentants)

Dans la littérature secondaire, aucune étude n’a été, jusqu’a ce jour, enticrement dédiée au Kitab
al-tawwabin et peu de recherches le mentionnent. Un manque d’intérét qui s’explique
probablement par les raisons suivantes : la place qu’occupe le recueil dans la production
intellectuelle d’Ibn Qudama et le caractere narratif de ’ouvrage.

En effet, aussi bien dans la littérature primaire que dans la littérature secondaire, le nom d’lbn
Qudama al-Magqdisi est fréquemment associé a ses ouvrages de jurisprudence et notamment au
Mugni, une référence en matiére de figh hanbalite comme nous I’avons déja signalé plus haut.
Ibn Qudama est donc, la plupart du temps, cité dans le cadre de recherches liées au hanbalisme
et trés rarement liées a I’ascétisme, au renoncement. D’autant plus que son Mugni influence 1bn
Taymiyya (m. 728/1328) lequel représente I’'une des références les plus importantes dans le

développement du wahhabisme.

203 |bid, p.290.
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La deuxieéme raison qui expliquerait 1’absence d’études relatives au Kitab al-tawwabin dans la
littérature secondaire réside dans la dimension narrative du recueil et le peu d’ouvrages de type
ascétique qu’on lui attribue. La critique moderne cite briévement le Kitab al-tawwabin —
comme nous le verrons plus loin — mais ne s’y attarde pas ; les spécialistes de la religion
s’intéressant peu au caractere narratif du recueil et les spécialistes de littérature n’y percevant

que I'intérét religieux que révele la thématique du repentir a travers 1’intitulé de 1’ouvrage.

En outre, la littérature contemporaine ou antérieure au Kitab al-tawwabin axée sur le repentir
releve d’ouvrages plus théoriques que narratifs. Parmi les auteurs les plus influents, Ibn Abi al-
Dunya (m. 281/894) se distingue par son érudition, son ascétisme et sa production intellectuelle
s’inscrit surtout dans un type de littérature édifiante. A cet effet, il rédige un ouvrage
entiérement axé sur le repentir qu’il intitule Kitab al-tawba?*. Signalé comme étant un ouvrage
mineur par Arthur John Arberry dans son article « Ibn Abi’l-Dunya on Penitence », le Kitab al-
tawba aurait indubitablement inspiré Ibn Qudama pour la rédaction de son livre?®. Selon
Arberry, le copiste aurait recu le texte des mains d’Ibn Qudama lequel aurait inscrit des notes
en marge®®. Cette thése a pourtant été réfutée par G. Makdisi qui conclut ne voir qu’une
connexion liée au nom des deux ouvrages?®’.

Considerer le Kitab al-tawba d’lbn Abi al-Dunya comme ayant inspiré le Kitab al-tawwabin
d’Ibn Qudama ou n’y percevoir qu’une concordance de titres semblent étre deux réflexions trop
¢loignées 1’une de I’autre et d’un juste-milieu qui serait plus représentatif de nos résultats.
Premierement, le Kitab al-tawba d’lbn Abi al-Dunya est un ouvrage ou le repentir est avant
tout conceptualisé ; bien qu’une séléction semble-t-il hasardeuse de récits illustrent ses propos.
Deuxiémement, son Kitab al-tawba n’est pas le seul ouvrage d’lbn Abi al-Dunya comprenant
des récits relatifs au repentir. On en trouve également dans Muhasabat al-nafs?*®, Al-qubiar?®®,
Mawsii ‘at rasa’il Ibn Abi al-Dunya®*® et Qasr al-amal®*— entre autres.

Enfin, la mention du nom d’Ibn Abi al-Dunya dans le Kitab al-tawwabin en tant que rapporteur
direct ou indirect apparait dans I’isnad de neuf récits (n° 2, 22, 26, 29, 59, 90, 104, 105, 134).

204 |N ABT AL-DUNYA, 2010a.

205 ARBERRY, 1951, p.49. L’article ici mentionné présente briévement 1’auteur et le manuscrit avant de s’attarder
sur les mentions de différents personnages et I’énumération d’une vingtaine de passages censés illustrer le contenu
du livre.

208 |bid, p.61-62.

207 MAakDIsI G., 1974, p.526-27.

208 |N ABT AL-DUNYA, 2010c.

209 BN ABT AL-DUNYA, 2000.

210 |BN ABT AL-DUNYA, 1993.

211 |BN ABT AL-DUNYA, 1995.
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Certains de ces récits (n° 22, 59, 105) se retrouvent dans ses propres ouvrages. Ibn Qudama les
aurait-il copiés directement d’Ibn Abi al-Dunya ? C’est une question qui mériterait de faire
I’objet d’une étude approfondie qui s’inscrirait dans une recherche plus large portant sur les
chaines de transmission du recueil et la présence des récits d’Ibn Qudama dans la littérature

primaire en général.

La deuxieéme grande figure qui exerce une influence notoire sur Ibn Qudama est al-Gazali (m.
505/1111). Son Kitab al-tawba constitue un chapitre important de son lhya’ ‘ulim ad-din
qu’lbn Qudama résume, par ailleurs, dans son Muktasar minhag al-qasidin. Contrairement a
celui d’Tbn Abi al-Dunya dont la structure intégrait quelques récits (notamment de propheétes),
le Kitab al-tawba d’al-Gazali est un ouvrage uniquement axé sur la théorie du repentir et sa

conceptualisation.

Ces deux exemples ne rendent pas compte de I’ensemble de la littérature primaire consacrée au
repentir. Neanmoins, ils illustrent éminemment bien le r6le que joue la perspective théorique
dans ce type d’ouvrage. En ce sens, le Kitab al-tawwabin se différencie des autres ouvrages
puisqu’il ne propose aucune partie théorique mais uniquement des récits, ce qui confere au
recueil une dimension plus accessible. La narrativite qui le caractérise révele un intérét littéraire
singulier mais le marginalise également. Une marginalisation que reflete 1’absence de

références concernant le recueil dans la littérature secondaire notamment.

Hormi les recherches de G. Makdisi, parmi les rares études qui mentionnent le Kitab al-
tawwabin, celle de James Bellamy nous offre un compte-rendu de lecture tres bref en
s’appuyant sur 1’édition de G. Makdisi. Rédige trois ans aprés la publication de celle-ci, le
compte-rendu de Bellamy (1964) n’est qu’une présentation de I’édition de G. Makdisi et du
recueil. I1 met en avant I’objectif de ’auteur qui est « to influence the reader’s conduct and
bolster his piety by showing him how sinners of the past were moved by unusual circumstances
to repent and turn to God »*'2. Bien qu’il évoque briévement 1’objectif du recueil et le théme
des récits, Bellamy s’attarde sur le commentaire de I’introduction de G. Makdisi, relevant

notamment ses remarques relatives aux manuscrits.

212 BELLAMY, 1964, p.511.

66



Apres G. Makdisi, en 2009, Daniella Talmon-Heller, maitre de conférence a 1’Université Ben
Gourion du Neguev, est sans doute celle qui mentionne le plus le Kitab al-tawwabin. Dans son
chapitre intitulé « Charity and Repentance in Medieval Islamic Thought and Practice »2%3, tiré
de I’ouvrage collectif Charity and Giving in Monotheistic Religions, sa recherche est axée sur
le repentir au sein de la société musulmane et son rapport a la notion de charité. Le lien entre
charité et repentir apparait notamment dans la sourate al-Tawba (Le Repentir) lorsque Dieu dit :
« Ne savent-ils pas que c’est Dieu qui accueille le repentir de Ses serviteurs/adorateurs®'*, et
qui recoit les Sadagat?’®/auménes, et que Dieu est L’Accueillant au repentir et le
Miséricordieux » (a-lam ya ‘lamii anna Allah huwa yaqgbalu al-tawba ‘an ‘ibadihi wa-ya hudu
al-sadagat wa-anna huwa al-tawwab al-rahim) (Coran 9: 104). Les Sadagat sont donc
accueillies par Dieu de méme que le repentir et elles représentent un moyen d’expier ses péchés
(Coran 2: 271), aux cotes du jeline notamment : « Tous deux, le jelne et les actes de charité
étaient considérés comme des actes compensatoires?'®, Talmon-Heller débute donc son exposé
par la fonction expiatoire de la charité¢ avant d’affirmer I’étroite relation existante entre la
charité et le repentir, sujet auquel elle consacre la suite de son exposé qui s’amorce par une
définition de la tawba chez Ibn Qudama, s’appuyant sur ce qu’il en dit dans son Muhtasar
minhag al-qasidin.

Ce qui est intéressant dans le travail de Talmon-Heller, c’est que non seulement elle cite le
Kitab al-tawwabini, mais pour la premiére fois dans la littérature secondaire, elle illustre ses
propos en s’appuyant sur des exemples tirés du recueil. Elle cite le récit d’Abi Lubaba (n°43)
dans lequel celui-ci fait défection au prophéte lors de la bataille de Tabuk en 1’an 9/631.
Regrettant son acte, il décide de demeurer sept jours enchainé sans nourriture ni boisson jusqu’a
ce qu’il meure ou que Dieu agréé son repentir (hatta amiitu aw yatibu Allah ‘alayya)®*’. Dieu
agrée son repentir et on lui transmet le message mais il ne veut I’entendre que de la part du
Messager de Dieu. Aprés que le prophéte lui a détaché les mains, Aba Lubaba dit a celui-ci
qu’il quitterait le lieu ou il a commi son péché et qu’il ferait de ses biens une aumone pour Dieu
et son Messager, en guise de repentir (inna min tawbati an ahgira dar gawmi al-lati asabtu ftha

al-danb wa an anhali ‘a min mali sadagatan ila Allah wa-ila rasilihi)?8. Ici, le lien étroit entre

213 TALMON-HELLER, 2009, p.265-79.

214 |_e terme « adorateurs » est celui choisi par Berque dans sa traduction. Nous I’apposons a celui de « serviteurs »
en raison de la définition que nous voulons donner a la racine ‘-b-d et que nous avons systématiquement traduit
par « adorer » lors de 1’analyse de nos récits.

215 13 traduction des éditions Tawhid souligne que 1I’emploi de Sadaqat ici au pluriel comprend « la Zakat et tout
autre don volontaire fait ou par I’intermédiaire du prophéte, ou directement aux nécessiteux » (p.203).

216 TALMON-HELLER, 2009, p.266.

217 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.94.

218 | bid.
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charité et repentir est explicite : la distribution de ses biens fait partie intégrante de son
processus de repentir et représente I’'une de ses manifestations.

Parmi les manifestations de repentir citées par Talmon-Heller, le fait de se couper une meche,
pleurer, prononcer une priere ou encore renoncer aux richesses et au pouvoir font partie des
manifestations les plus récurrentes®!®. Et il se trouve que dans notre recueil de récits, les pleurs,

le renoncement aux richesses et au pouvoir font partie des motifs qui reviennent le plus souvent.

Le recueil d’Ibn Qudama est 1’un des seuls livres de son temps a explorer la notion de repentir
sous forme de récits uniquement. Ouvrage religieux par sa thématique mais littéraire également
par son contenu, le Kitab al-tawwabin reléve du genre littéraire de la prédication (wa 7)?%° et
s’apparente donc, avec ses composantes religieuses et politiques, a un ouvrage de propagande.
Il exhorte au repentir par des recits qui mettent en scéne — dans une langue simple — des
personnages aux profils divers, toute catégorie sociale confondue.

Il aborde un theme coranique et islamique important, le repentir faisant partie intégrante de la
vie du croyant pratiquant désireux de se rapprocher de Dieu et d’aspirer a ’au-dela (al-ahira).
Mais Ibn Qudama ne se contente pas de relever I’importance du repentir en islam uniquement.
En choisissant de construire son recueil sur le théme du repentir, c¢’est une vision de I’islam en
particulier qu’il met en avant. Pourquoi ne pas avoir mis I’accent sur la priere, par exemple ?
Apres tout, « /... /la Salat [priere] préserve de la turpitude et du blamable » (/... Jal-salat tanha
‘an al-fahsa’ wa al-munkar) (Coran, 29 : 45). Si ’auteur a choisi de mettre ’accent sur le
repentir, c’est probablement que le repentir méne a un type de dévotion défendue par I'auteur

qui dépasse les actes cultuels obligatoires et s’inscrit dans une dynamique plus mystique.

219 TALMON-HELLER, 2009, p.271.

220 | e wa ‘7 (prédication) est un sermon dont 1’objectif principal est d’exhorter en prenant place devant une foule
ou méme un nombre de personnes restreint. A partir du 5%/11¢ siécle, le wa 7 s’institutionnalise et dessert, dés lors,
des objectifs politiques et idéologiques. Les themes les plus fréquents qui y sont abordés sont le caractére éphémeére
de la vie d’ici-bas, « la crainte de la mort, la faiblesse de 1’ame, 1’exhortation & la pénitence et a la renonciation a
ce monde (zuhd) ». A cela s’ajoute que, « de cette fagon, 1’dme devait étre restructurée et se juger (elle-méme),
I’homme devait se mettre en garde lui-méme, devenant son propre prédicateur. Il est donc compréhensible que ce
furent les adhérents des mouvements piétistes et mystiques qui firent fonction de wu‘az ». Parmi les prédicateurs
bagdadiens les plus connus figurent notamment Ibn ‘Aqil (m. 513/1119), ‘Abd al-Qadir al-Gilani (m. 561/1161)
et Ibn al-Gawzi (m. 597/1200) (RADTKE, « Wa'iz », El, [en ligne] :

https://cutt.ly/Dme6SC6 (Consulté le 12 février 2021)
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1.2.2.2. Sa représentativité actuelle

Les éditions d’al-Arna’at et de G. Makdisi sont toutes deux présentes dans de nombreuses
bibliothéques, aussi bien en France que dans d’autres pays en Europe et dans le monde®?!. En
France, I’édition de G. Makdisi est disponible dans plus de dix villes différentes et dans
plusieurs bibliotheques a Paris notamment. Nous retrouvons la méme édition en Allemagne, au
Danemark, en Suéde, au Royaume-Uni, en Espagne, en Australie et aux Etats-Unis.

Il en est de méme pour celle d’al-Arna’@it que I’on retrouve en grand nombre aux Etats-Unis
mais également en France, en Israél, aux Pays-Bas, au Maroc, en Espagne, en Allemagne, en
Italie, au Liban et en Turquie — entre autres®??. La différence principale entre ces deux éditions

demeure donc leur accessibilité?%.

Au fil de nos recherches, nous avons pu nous renseigner a propos de la disponibilité et de la
notorieté du Kitab al-tawwabin dans les librairies islamiques d’Alexandrie et du Caire
notamment??4, En allant dans plusieurs de ces librairies, nous avons constaté que certaines
d’entre elles (adjacentes a 1’Université d’al-Azhar) étaient en rupture de stock quant a cet
ouvrage, témoignant probablement d’une demande importante selon 1’opinion des quelques

vendeurs avec qui nous avons briévement échange.

En ce qui concerne les traductions du Kitab al-tawwabin, celui-ci a fait I’objet de deux
traductions en francais. Toutefois, nos considerations sont limitées par les langues que nous
maitrisons plus ou moins (francais, allemand, anglais, espagnol, hébreu et italien). Par
conséquent, nous ne saurons prétendre a I’absence de traductions dans d’autres langues, que

nous ne connaissons pas et nos observations demeurerons, a cet effet, hypothétiques.

221 Ces remarques sont fondées sur une recherche effectuée a partir du site internet worldcat.org, un catalogue
international accessible en ligne.

222 Nous retrouvons, dans le catalogue international en ligne « worldcat », une liste de bibliothéques ou se trouve
I’édition d’al-Arna’ut : https://cutt.ly/dme6lyW (Consulté le 30 novembre 2018)

223 En ce qui concerne les avis, ceux-ci varient sensiblement sur la toile. Bien que 1’ouvrage ne fasse pas ’objet de
discussions considérables, nous avons recensé certains avis a partir du site dédié aux lectures « goodreads.com ».
Sur le site, soixante-et-onze personnes ont évalué le Kitab al-tawwabin ; certaines laissant un commentaire et
d’autres 1’évaluant en lui décernant un certain nombre d’étoiles, sur cing au total. Ainsi, trente-et-une personnes
ont décerné a 1’ouvrage cingq étoiles ; quatre et trois étoiles ont été attribuées par dix-sept personnes a chaque fois
et seulement trois personnes ont jugé le livre comme étant médiocre, en décernant une ou deux étoiles. Parmi les
personnes ayant rédigé un commentaire (huit uniquement), certaines signalent I’absence d’isnad dans certains
récits ainsi que le caractere tout a fait « étonnant », voire « étrange » (garib) de ceux-ci, allant jusqu’a déconseiller
la lecture de 1’ouvrage et conseillant d’autres ouvrages au contenu jugé plus pertinent (Gibal al-duniib wa-siyal
al-gufiran — Abt Talha ‘Abd al-Sattar). Les critiques les plus positives, quant a elles, sont plutdt des appréciations
du theme du repentir en général (https://cutt.ly/jme6PpW (Consulté le 30 novembre 2018))

224 Le choix porté sur ces deux villes s’explique par une facilité d’accéder a ces librairies qui sont relativement
représentatives de ce qu’on peut trouver dans le monde arabe.
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Les traductions francaises du Kitab al-tawwabin sont accessibles dans plusieurs librairies
islamiques (physiques ou virtuelles). Elles ont été réalisées par deux traducteurs différents et a
deux ans d’intervalle.

La premiére traduction comportant 248 pages, réalisée par un certain Hood Jhumka et publiée
par les éditions La Maktaba (Lyon), date de 2009. Aucune notice biographique relative au
traducteur n’est disponible et I’on sait seulement qu’il est « Travailleur indépendant du secteur
Traduction et adaptation » a Marseille, tel qu’il le décrit sur son profil LinkedIn.

Le recueil dans sa traduction francaise est intitulé Les Repentis et la page de couverture indique
qu’il contient « + de 100 récits relatant le repentir des Anges, des prophétes, des Pieux-
Prédécesseurs, des Rois... ». Sur les sites de librairies vendant cet ouvrage, celui-ci est décrit
comme étant « un livre & lire en famille. Un livre pour les petits et les grands »%2. A travers
cette description, le caractére tout a fait accessible du recueil est mis en avant par 1’éditeur.
D’autant plus qu’il intégre, dans la classification des librairies musulmanes, la catégorie

« prédication (da ‘wa) » et celle de « spiritualité » également.

La deuxiéme traduction que nous avons consultée et lu en intégralité est celle de Hamza Lamine
Yahiaoui. Il existe peu d’informations biographiques le concernant et nous savons seulement
qu’il a traduit d’autres ouvrages religieux disponibles également dans les librairies
musulmanes. La version traduite de Yahiaoui, publiee a Beyrouth par « Dar al-kutub al-
‘ilmiyya » en 2011, comporte 320 pages dont cing pages consacrées a la notice biographique
d’Ibn Qudama.

Cette traduction présente, toutefois, plus d’aspects négatifs que positifs. En effet, bien qu’elle
comporte de nombreuses notes de bas de pages — relativement utiles — destinées a éclairer le
lecteur sur les lieux et les personnages cités, le nombre incalculable de fautes de fond et de
forme laisse ce méme lecteur interlogqué.

Le traducteur commence par indiquer la mauvaise date de naissance (1145 au lieu de 1147)
puis divise le recueil en 132 récits dont plusieurs intitulés ont fait I’objet d’une importante
modification. En outre, les fautes d’orthographe, de syntaxe et de grammaire sont tellement
nombreuses qu’il est impossible d’attribuer a ce type de traduction une réelle crédibilité.
Néanmoins, sa présence dans les librairies, a I'instar de la premiere traduction, témoigne de la

demande relative qui existe autour de ce type d’ouvrage de propagande, d’exhortation.

225 https://cutt.ly/pme6TIU (Consulté le 11 juillet 2018). Nous retrouvons cette méme description sur d’autres sites
de librairies musulmanes également.
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D’un point de vue général, les livres consacrés au repentir occupent une place importante dans
les librairies islamiques. lls sont, pour la plupart, rangés dans le rayon dédié a 1’éduction
spirituelle (tazkiya ; tarbiyya rihiyya) aux cotés d’ouvrages portant sur 1’éducation de 1’ame,
sa purification, la quéte spirituelle, ’examen de soi, le renoncement, la patience, 1’intention ou
encore la sincerite.

Bien que la tawba posséde une place importante en islam, elle ne représente pas une obligation
cultuelle au méme titre que les cinq piliers de I’islam, par exemple ; relevant dés lors plutdt des
aspirations spirituelles. Ainsi, Ibn Qudama en fait le theme central de son ouvrage. La piété de
I’ensemble des personnages est jugée a la lumiere du repentir et de leur retour vers Dieu. Le
repentir représente, dans son recueil, le point de départ a partir duquel I’évolution éthique,
religieuse et spirituelle du personnage peut étre envisagée. Interprété dans une perspective
théorique, le repentir tel qu’il est abordé dans le Kitab al-tawwabin est alors novateur.

La diversité des profils, des fautes, des situations et des dénouements qu’offrent les 135 récits
permet au lecteur, contemporain ou non d’Ibn Qudama, d’en tirer des lecons religieuses,
spirituelles et éthiques mais aussi sociales, politiques et économiques. Par exemple, dans les
récits du fils du calife al-Ma’min (n°71), de celui de Hartin al-Rasid (n°72) ainsi que les récits
d’hommes politiques dont le repentir se manifeste, dans de nombreux cas, par le renoncement
au pouvoir et aux richesses, posent la question des conséquences économiques. Si tous les
gouvernants renoncent au pouvoir, qu’advient-il du monde ? Il en est de méme pour les
commercants cités et qui renoncent a leur activité : comment ne pas négliger les conséquences
¢conomiques d’un tel renoncement ? Est-il nécessaire de renoncer au pouvoir ainsi qu’a ses
activités commercantes pour esperer intégrer la catégorie des meilleurs ? Ou I’auteur cherche-
t-il a attribuer aux modes de gouvernement et d’activités des conditions particulieres ?

En nous appuyant sur des récits du recueil en particulier, nous tenterons de répondre a ces
questions dans la deuxieme grande partie de cette étude et d’interpréter le message, aussi bien
religieux, éthique, spirituel que politique, économique et social, transmis par Ibn Qudama dans
son Kitab al-tawwabin.

Mais avant cela, nous allons, dans cette troisieme et derniére sous-partie, aborder le contexte
de rédaction du Kitab al-tawwabin, autrement dit les Croisades et le développement du

hanbalisme.
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1.3. Contexte de rédaction (fin 6¢/12°-début 7¢/13%) : Croisades et

hanbalisme
1.1.2. Contexte historique : les Croisades

La période durant laquelle Tbn Qudama évolue, recoit sa formation et rédige la plupart de ses
ouvrages est marquée par les Croisades et, en méme temps, par I’affirmation de 1’école
juridique et théologique hanbalite.

A la fin du 11° siécle, lorsque les Croisés arrivent au Proche-Orient, le pouvoir est dissocié du
gihad. Mais lorsque la menace chrétienne devient réelle, « I’esprit de djihad fut réactivé »2%,
donnant lieu a une littérature spécifique témoignant « d’une inflexion de I’idéologie du
djihad »%?’. Le célébre prédicateur hanbalite Ibn al-Gawzi rédige d’ailleurs le Kitab fada’il al-
Quds, considére comme un modéle de ce genre littéraire. Une idée pronée par les savants circule
alors selon laquelle « étre un bon musulman, c’est aussi — et avant tout — participer au
djihad »?%8. 1.>idée est reprise par Ibn Qudama puis plus tard par Ibn Taymiyya dans un objectif
« d’¢établir la liaison entre le mouvement de « réarmement moral », que fut la résurgence du
traditionalisme sunnite, et la lutte pour faire triompher la Guerre Sainte contre I’Infidéle »?%°.
Les trois figures que choisit de mentionner Abbées Zouache dans son article « Les croisades en
Orient » ont en commun 1’un des éléments qui nous intéresse le plus ici : leur affiliation a I’école
juridique et théologique hanbalite. Que trois personnalités parmi les hanbalites les plus connues
défendent activement 1’idéologie du gihdad suggére qu’il existe un lien entre la montée du
hanbalisme et la contre-Croisade ou du moins, que les hanbalites défendent 1’idée du gihad,
allant jusqu’a participer aux expéditions tel que ce fut le cas pour notre auteur notamment. Nous

reviendrons cependant sur sa participation a la contre-Croisade plus tard.

Dans la deuxieme moitié du 12° siécle, I’islam est sur la défensive et les relations entre Francs
et musulmans sont tendues. Les Bant Qudama ont da fuir leur ville. L’ennemi est présent au
quotidien. Plus précisément, entre 1147 et 1223, le Proche-Orient voit se succéder quatre
Croisades, de la deuxiéme (1147-1149) a la cinquiéme (1217-1221).

2286 ZouACHE, 2015, 886, [en ligne] : https://cutt.ly/Mmy4F8F (Consulté le 3 décembre 2018)
227 1bid, §87.

228 hid, §28.

229 MoRABIA, 1978, p.87.
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Dans ce chapitre, nous ne dresserons pas une chronologie détaillée des événements relatifs a
ces Croisades mais nous nous contenterons de mentionner les faits et les éléments les plus
pertinents sachant qu’elles sont a 1’origine du départ des Banii Qudama de Palestine ; que la
ville de Damas ou notre auteur passe la plus grande partie de sa vie occupe une place importante
durant les Croisades ; que notre auteur participe a celles-ci sous 1’égide de Salah al-Din et que
cette méme période voit la formation et I’affirmation du hanbalisme. Le contexte historique et
religieux de la deuxiéme moitié du 12° siécle joue, de fait, un rdle considérable dans la
formation éthique et intellectuelle de ’auteur et, par conséquent, dans la rédaction de son

recueil de récits.

« Seul, le morcellement du Proche-Orient musulman a la fin du 11° siecle explique le succes
initial de la [premiére] croisade »?*. Qu’en est-il donc de la situation ? Face aux Fatimides du
Caire qui régnent sur ’Egypte et une partie de la Palestine, I’Empire seldjoukide s’étend de
I’Iran a la Syrie et a I’ Asie Mineure ; reprenant la Palestine des mains des Fatimides.

En 1092 lorsque Malik-Chah décéde, I’Empire se divise en principautes rivales dont chacune
est gouvernée par un atabeg?!. La Syrie, conquise par le frére de Malik-Chah, est elle-méme
soumise a des pouvoirs differents. Profitant de ces divisions, les Fatimides reprennent
Jérusalem en 1098. A I'image du pouvoir politique fragmenté, les divisions religieuses et
ethniques caractérisent également cette période ; les Turcs seldjoukides sunnites étant peu
nombreux face a une population particulierement hétérodoxe composée de Chiites, d’Ismaélites

et de Chrétiens.

La premiere Croisade (1096-1099) se caracterise par la prise de Jérusalem et I’établissement
des Etats latins d’Orient qui dominent notamment le Comté d’Edesse, la principauté d’Antioche
et le Royaume de Jérusalem. Un peu plus tard, la tentative de la part des Croisés de s’emparer
d’Alep ou de Damas provoque un mouvement de protestation grace auquel I’atabeg de Mossoul
et d’Alep, Aksunkur al-Bursuqi, réalise 1’unification partielle de la Syrie contre les Francs?2,
Aksunkur est assassiné en 520/1125. Zengi lui succede et accomplit, dés 1128, I’ceuvre amorcée
par son prédécesseur. Alep, qui connait une situation anarchique, est ramenée a 1’ordre et en

1129, le sultan Mahmiid le nomme « roi de I'Ouest » (malik al-garb)?®. Le régne de Zengi est

230 MORRISSON, 2006, p.28.

231 Atabeg : titre porté par certains émirs turcs a cette époque (Centre National de Ressources Textuelles et
Lexicales (CNRTL), [en ligne] : https://cutt.ly/smudEew) (Consulté le 27 juin 2021).

232 MORRISSON, 2006, p.38.

233 HEIDEMANN, « Zangi », El, [en ligne] : https://cutt.ly/AmufpCa (Consulté le 27 novembre 2018)
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marqué par des luttes incessantes et ses ambitions suprématistes. En effet, en 1139, il assiége
Damas «afin de compléter sa suprématie sur les provinces occidentales de 1’empire
seldjoukide »%3, conclut un traité avec les Francs et s’empare d’Edesse en 114423 : « ce fut la
premiére reconquéte par les Arabes d’une capitale d’un Etat franc. Cette victoire pousse la
Chrétienté occidentale & mettre sur pied la seconde Croisade et vaut a Zangi une extraordinaire
réputation de « héros du djihad »**°, « de « défenseur de la foi » dans le monde islamique ot
I’événement eut un retentissement aussi grand qu’en Occident »?%'.

Au départ un pelerinage princier, la deuxieme Croisade connait un échec politique et militaire
marqué par les dissensions entre Croisés et Francs d’Orient. Nir al-Din, fils de Zengi et héritier
d’Alep et de Homs, reprend la politique de son pere en prenant possession de fagon définitive

d’Edesse et de tout le Comté.

Dans la continuité des atabegs de Mossoul qui préchent la guerre sainte (gihad), Nar al-Din se
pose en véritable défenseur de 1’orthodoxie sunnite, fonde des écoles et favorise le
développement des communautés soufies tout en se positionnant contre les Chiites d’Alep.
Dans son Epopée des Croisades, René Grousset reléve la sympathie de Nir al-Din a 1’égard
des soufis en particulier et sa politique qui contraste avec celle de son pere. Pour Grousset, « la
politique fait place au saint. [...] Mais précisement la guerre sainte, en tant que telle, est toute
sa raison d’étre. [...] Il continue, dans ses palais d’Alep et de Damas a mener une vie
¢tonnamment simple qui, dans les heures d’exaltation religieuse, devient presque la vie d’un
ascéte, toute mortifiée de jeline et brllée de priére »%3%,

En 1154, Damas est prise et a peine quelques années plus tard, I’ensemble de la Syrie est aux
mains de Nur al-Din ; ce qui contribue sans doute a créer de nouvelles tensions entre les
Musulmans et les Francs, expliquant vraisemblablement I’exode des Banti Qudama deux ans
plus tard (1156).

Sous Nir al-Din, Damas devient un haut lieu de I’affirmation de 1’orthodoxie sunnite et ce,
jusqu’a I’époque Mamelouke. Lui-méme d’obédience hanafite, Nir al-Din préche 1’unification
religieuse et veille au développement des sciences de la religion notamment en construisant ou
restaurant des mosquées et en fondant le premier centre d’enseignement du hadith. Sa politique

sympathisante a ’égard des soufis et ses pratiques ascétiques contribuent a la création d’un
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235 ELISSEEFF, 1967, p.380.

236 HEIDEMANN, « Zangi », El, [en ligne] : https://cutt.ly/AmufpCa (Consulté le 27 novembre 2018)
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environnement favorable pour les hanbalites soufis de cette époque et qui comptent, parmi eux,
Ibn Qudama, héritier spirituel d’al-Gilani notamment. L’école juridique et théologique
hanbalite s’affirme alors et lorsqu’Ibn Qudama s’installe définitivement a Damas en 1179, il y

trouve un hanbalisme déja bien implanté.

En 1169, Salah al-Din al-Ayyiibi (m. 589/1193), lieutenant de Niir al-Din en Egypte abolit le
califat fatimide et y rétablit un pouvoir sunnite. Cinq ans plus tard, Nar al-Din meurt et ne laisse
derriére lui qu’un enfant mineur dont la régence fait I’objet de discordes. Le contexte politique
se réveéle alors favorable a Salah al-Din qui se pose en successeur moral du défunt?°, aspirant
a unifier la Syrie et ’Egypte sous une seule autorité afin de contrer les Francs et les repousser
du Proche-Orient?*. 11 s’empare de Homs, de Hama et de Damas avant de se faire investir par
le calife du gouvernement d’Egypte et de Syrie. Les campagnes militaires et politiques
qu’entreprend Salah al-Din connaissent un certain succés avec notamment la victoire de Hattin,

la prise de Saint-Jean-d’Acre et celle de Jérusalem en 118724,

En plus d’étre imam, juriste et ascéte, Ibn Qudama participe a la plupart des expéditions de
Salah al-Din contre les Francs, aussi bien pour la prise de Jérusalem que pour la conquéte du
littoral®*2. En raison des Croisades, une « dynamisation du djihad » prend forme et la « réaction
d’ordre spirituel et militaire » devient nécessaire : « C’est aux chefs militaires qu’incombait de
guider les croyants vers la défense de I’islam, ceux-la méme qui veillaient a faire étalage de
leur piété [...] »**3. La mort en martyr (Sahid) est désormais valorisée et Ibn Qudama I’aurait
méme vivement encouragée®*.

En effet, dans une anecdote rapportée par Sibt ibn al-Gawzi (m. 654/1256)%*, Tbn Qudama
raconte que durant une des expéditions militaires, alors qu’il commandait I’armée, il arrive dans
tel pays. 11y appelle les gens au gihad et les anime du désir de récompense, leur rappelant les
mérites du martyr. Les gens se dispersent ensuite et il remonte sur son cheval, repartant chez
lui. Sur le chemin, une femme I’intercepte. Pensant d’abord a une ruse de Satan, il finit par

préter attention a la requéte de cette femme. Elle lui donne un papier qu’il ouvre une fois seul
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et sur lequel est écrit : « J’ai appelé les gens au gihad et les animai du désir de récompense mais
je suis une femme et je ne peux combattre. Puis j’ai coupé ce qu’il y a de mieux chez moi : mes
deux tresses. Je vins donc a toi [avec ces deux tresses] afin que tu les attaches a ton cheval.
Peut-étre Dieu verra-t-1l cela et me pardonnera-t-11 ». Lorsque survient la nuit du combat, il voit
un jeune homme dont le visage reflete une patience face aux épreuves et qui combat sans
monture. Aprés de brefs échanges, Ibn Qudama lui donne un bouclier et lui préte également
trois fleches. Le jeune est touché, et avant de mourir, il demande a Ibn Qudama d’aller rendre
visite a sa mére et de lui donner sa sacoche. Ibn Qudama I’interroge au sujet de sa mére qu’il
ne connait pas. Le jeune homme lui répond qu’il s’agit de la dame qui lui a donné le papier.
Lorsqu’il se rend chez elle, elle lui dit: « Si mon fils est mort, alors exprime-moi tes
condoléances, et s’il est mort en martyr, alors félicite-moi ». Ibn Qudama lui confirme la mort
de son fils en martyr.

Nous n’offrirons pas une analyse détaillée du récit mais nous nous arréterons sur certains points
particulierement pertinents. Tout d’abord, cette anecdote confirme la prise de position d’Ibn
Qudama sur le gihad. Ce n’est donc pas seulement un savant, un juriste et un soufi qui prend
part au combat mais sa participation est d’autant plus active qu’il exhorte les gens a s’y rallie ;
jouant, qui plus est, un r6le important dans ces expéditions puisqu’il en est parfois le dirigeant.
Ensuite, ce que nous confirme également cette anecdote est qu’Ibn Qudama est un prédicateur.
Sans doute ne ’est-il pas autant que son maitre 1bn al-Gawzi mais celui-ci a sans doute exercé
une influence sur notre auteur. En outre, si Ibn Qudama exhorte les gens au gihdad, pourquoi ne
les exhorterait-il pas au repentir ? 1l est, par conséquent, fort probable que le Kitab al-tawwabin
ait été congu sous forme de prédication orale, avec des objectifs propagandistes (intégrant des
lors la catégorie des textes de prédication (mawa ‘iz) en plus du spirituel).

Pour en revenir a la chronologie des Croisades, lorsque Salah al-Din, d’obédience chafiite?*°
prend le pouvoir, il avantage plutét son école juridique ainsi que le soufisme?*’ ; mettant a
I’écart de la scéne religieuse le hanbalisme.

Le succes des conquétes de Salah al-Din provoque une réaction défensive chez les Francs qui
entreprennent la troisiéme Croisade dés 1189, dirigée par les principaux souverains d’Occident.
Ibn Qudama ne participe pas a cette derniére, demeurant & Damas pendant que Salah al-Din

essuie de nombreuses défaites, notamment a Arsouf (1191) et a Jaffa (1192). La méme année,

246 DAWKINS, « Salah al-Din », El, [en ligne] : https://cutt.ly/AmuxzwS (Consulté le 2 décembre 2018)
247 LaousT, 1950, p.XIX.
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une tréve est signée garantissant la liberté de pélerinage aux Chrétiens qui se rendent a
Jérusalem et aux Musulmans qui se rendent a La Mecque.

Apreés la mort de Salah al-Din en 1193, les Ayyoubides, descendants de celui-cCi, parviennent a
maintenir la tréve avec les Francs ; une tréve facilitée par la quatriéme Croisade (1202-1204)
qui aboutit a la prise de Constantinople?*®, Le contexte est donc marqué par une certaine
coexistence avec les Ayyoubides jusqu’en 1210, date a laquelle al-*Adil, frére de Salah al-Din
et sultan ayyoubide construit une forteresse sur le mont Thabor, dominant la ville d’Acre et
provoquant ainsi le camp adverse qui entame la cinquiéme Croisade dés 1217 (1217-21)%4,

Etant donné qu’Ibn Qudama meurt en 1223, nous n’évoquerons pas les derniéres Croisades afin
de demeurer dans les limites chronologiques du Kitab al-tawwabin. Néanmoins, la question
gue nous pourrions poser ici est la suivante : le contexte historique des Croisades se reflete-t-il
dans notre recueil de récits ? Le choix de faire figurer des Gens du Livre notamment a la fin du
recueil traduit-il un message particulier, lié aux Croisades précisement et a la confrontation
directe des différents monothéismes ? Peu d’informations relatives a I’auteur nous permettent
d’¢élaborer une réponse claire et exhaustive quant au réle qu’auraient pu jouer les Croisades
dans le message transmis par Ibn Qudama dans son ouvrage. Néanmoins, la place finale
accordée aux récits des Gens du Livre et la portée de ces récits est telle qu’elle fera I’objet d’une

étude plus approfondie ultérieurement.
1.3.1. Contexte religieux : développement et évolution du hanbalisme

Lorsque la dynastie chiite des Bouyides s’installe a Bagdad durant la deuxieme moitié du 10°
siecle, le hanbalisme, déja implanté, se pose en défenseur de I’orthodoxie sunnite. Parmi les
grandes figures hanbalites de Bagdad, Abt al-Qasim al-Hiraqi (m. 334/945-6) bien qu’il ait
quitté la ville pour Damas des I’arrivée des Bouyides, laisse derriére lui le premier manuel de
figh hanbalite, le Muftasar®®,

En447/1055 lorsque Tughrilbeg s’empare de Bagdad, il met fin a la dynastie chiite. Une dizaine
d’années plus tard, la Nizamiyya est inaugurée pour I’enseignement du figh chafiite. Malgré la
dislocation politique du grand empire seldjoukide et le contexte historique des Croisades, le

mouvement de restauration sunnite continue sous I’égide des Zengides puis des Ayyoubides.

248 MORRISSON, 2006, p.54.
249 |bid, p.62.
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Henri Laoust qualifie méme cette période (447-656/1055-1258) « d’age d’or du hanbalisme
qui, quel que fat son attachement au traditionalisme de son credo, apparait lui aussi, a travers
la personnalité de ses principaux représentants, comme profondément diversifié »*°1. 1l se
trouve que c’est précisément a cette époque qu’Ibn Qudama évolue et recoit sa formation. En
effet, dés son plus jeune &ge, il étudie non seulement le Coran et la Sunna comme 1’exige la

tradition mais également le Mujtasar d’al-Hiraqi?®? susmentionné.

Parmi les personnages qui ont une influence notoire dans le développement du hanbalisme et
qui évoluent a une époque plus ou moins contemporaine de notre auteur, figure le vizir Ibn
Hubayra — précédemment mentionné — qui s’emploie a la restauration de la Sunna et de
I’autorité califale, inaugurant une madrasa destinée a ’enseignement de la Tradition et de la
jurisprudence hanbalite?>®. 1l exerce une pression importante sur Nir al-Din et aspire a
I’unification de tous les sunnites sous I’égide du hanbalisme.

Le deuxiéme personnage a, quant a lui, exercé une influence directe sur notre auteur puisqu’il
s’agit de ‘Abd al-Qadir al-Gilani (m. 561/1166)%>* que nous avons déja mentionné et qui —
rappelons-le — est a la fois hanbalite et éponyme de la premiere confrérie soufie, la gadiriyya.
Enfin, « I’age d’or » du hanbalisme (447-656/1055-1258) voit également s’affirmer Ibn al-
Gawzi (m. 597/1200) que nous avons déja mentionné également.

L’étroite collaboration entre 1bn al-Gawzi et le calife engendre une politique gouvernementale
de plus en plus favorable au hanbalisme. Toutefois, la méme politique provoque en 573/1177
de violentes tensions entre Musulmans et Juifs puis entre sunnites et chiites I’année suivante?®.
Bien que I’on ne posséde pas de chronologie précise attestant des s€jours d’Ibn Qudama a
Bagdad, il est fort probable qu’il ait été témoin de ces tensions, justifiant peut-étre sa prise de

position a travers certains récits que nous évoquerons plus loin (1.3.2).

Le fils et successeur du calife al-Mustadtr’, al-Nasir (m. 622/1225), contrairement a son pere
adopte une attitude relativement défavorable et ambigué a 1’égard du hanbalisme, aspirant
plutdt a une réconciliation entre sunnites et chiites?®. Les tensions que provoque I’ascension

du hanbalisme prennent de I’ampleur en 595/1198 avec I’exil d’Ibn al-Gawzi, ’hostilité
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grandissante en Egypte a 1’égard des hanbalites et I’accusation portée contre ‘Abd al-Gani, le
cousin d’Ibn Qudama, sur ses présupposées positions anthropomorphistes?®’. Toutefois, bien
que cet épisode crée de véritables tensions dirigées vers les hanbalites de Syrie, il ne porte pas
vraiment préjudice au hanbalisme qui continue de se développer par le biais des enseignements,

des institutions, des mosquées et des instruments de propagande.

A Damas, aprés la mort de ‘Abd al-Gani, le hanbalisme évolue sous I’autorité d’Ibn Qudama
désormais maitre de ’école hanbalite de Syrie. Tout en continuant a enseigner, il dirige la priere
des hanbalites a la mosquée des Omeyyades et compte parmi les personnages les plus influents
de la ville : «sans exercer de fonctions d’Etat, il occupait & Damas une place de premier
plan »%8. Le hanbalisme se développe ainsi de fagon réguliére jusqu’en 624/1227 marquant la
fin du régne et la date du déces d’al-Mu‘azzam, un philanthrope qui entretenait d’étroites
relations avec les Banti Qudama. Un des événements les plus représentatifs des tendances

favorables du calife a I’égard du hanbalisme est 1’établissement du mihrab hanbalite.

Ibn Qudama joue donc un r6le important dans le développement du hanbalisme a Damas et ce,
non seulement en raison de son influente position au sein de la communauté mais également
gréce a la rédaction de son Mugni fi-I-figh (Le précis de droit/jurisprudence) en une vingtaine
de volumes qui represente depuis plus de neuf siecles une référence incontestable en matiere
de jurisprudence hanbalite. Henri Laoust dit d’ailleurs a son sujet : « Ecrit avec une admirable
clarté, dans une langue élégante et pure, dépouillée de tout ornement inutile, le Mugni constitue
une des sommes du droit musulman les plus harmonieusement composées. Accueilli avec une
extréme faveur, méme par des auteurs non hanbalites, le Mugni a souvent éte considérée comme
le dépositaire de la doctrine de 1’école, dont la connaissance pouvait permettre, a un
jurisconsulte de s’élever au rang de mugtahid [...] »*°.

En outre, Ibn Qudama affirme son obédience hanbalite non seulement par sa production
intellectuelle juridique mais également dans le Kitab al-tawwabin ou le schéma narratif des
récits n°96 et 97 met essentiellement I’accent sur la différenciation entre chafiisme et

hanbalisme, privilégiant explicitement cette derniere école.

257 1bid, p.xx.
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Il s’agira donc dans cette troisieme sous-partic d’explorer les positions doctrinales et
idéologiques d’Ibn Qudama en illustrant notre argumentation par des récits dans lesquels sont

dévoilées lesdites positions.
1.3.2. Positions doctrinales et idéologiques d’Ibn Qudama
1.3.2.1. Fervent défenseur du hanbalisme (récits n°96 et n°97)

Dans le récit n°962%° lequel s’insére dans le huitiéme chapitre intitulé « Repentir d’un groupe
parmi les peuples », Abii al-Fadl Muhammad ibn Nasir al-Sulami?®! raconte avoir eu I’habitude
d’entendre les juristes d’obédience chafiite de la Nizamiyya dire que le Coran est d’essence
divine (al-dar), que les lettres et les sons sont 1’expression et la preuve de cette parole
essentiellement divine?®2,

Ces paroles I’influencent tellement qu’il approuve les propos de ces juristes et lorsqu’il prie, il
invoque Dieu et I'implore de le guider vers la meilleure doctrine et le meilleur dogme.

Puis un jour, en 494/1100, durant la premiere nuit du mois de ragab, dans un réve, il se voit se
rendre & la mosquée du Sayh Aba Mansir al-Hayyat (m. 499/1106)?%3. Devant le sayh, le
prophéte est assis, vétu de blanc et coiffé d’un turban blanc. Al-Sulami prend place derriére eux
et voici que le propheéte se tourne vers lui, ’incitant par trois fois a adopter la doctrine du Sayh
Abu Manstr. A son réveil, il raconte a sa mére son réve laquelle lui confirme 1’inspiration
divine de celui-ci. Le lendemain matin, il se rend a la mosquée d’ Abii Mansir et lui raconte son
réve. Le sayh lui conseille alors de suivre la doctrine chafiite en mati¢re de droit et celle d’Ibn
Hanbal dans le dogme. N’appréciant pas I’adhésion a deux courants, al-Sulami choisit de suivre
I’école juridique et théologique hanbalite. Aprés quoi, le Sayh lui conte sa propre histoire. Au
départ chafiite et porté sur les questions de divergences, il finit par délaisser ces questions pour
se consacrer a 1’étude du Muhtasar d'Abiu al-Qasim al-Hiraqi d’obédience hanbalite, remerciant

Dieu qui « I’a sauvé du dogme hétérodoxe pour I’orienter vers la Sunna »2%4,

260 Dans un recensement qui s’appuie essentiellement sur le site de sources arabes shamela.ws, il s’avére que le
texte n’apparait que dans une source postérieure a la notre, dans le Al-dayl ‘ala tabaqat al-hanabila d’Ton Ragab
(Banque de données en ligne shamela.ws : https://cutt.ly/HR7QXZH (Consulté le 5 novembre 2021)).

21 Surnommé plus communément Ibn Nasir al-Sulami (m. 550/1155), il est connu pour étre un traditionniste
irakien (Al-maktaba al-samila, [base de données en ligne]: https://cutt.ly/pmu2ibj) (Consulté le 10 décembre
2018)

262 « Al-qur’an ma ‘nd qa’im al-dat wa--huriif wa-l-aswat ‘ibarat wa dalalat ‘ala al-kalam al-qadim al-qa’im bi-
I-dat » (IBN QUDAMA AL-MAQDIsI, 1961, p.217)

263 Abi Mansiir al-Hayyat (m. 499/1106) était un érudit hanbalite et imam de la mosquée d’Ibn Garda & Bagdad.
On dit qu’il y vivait et qu’il y enseignait le Coran, refusant toute rémunération et n’oeuvrant que pour la
récompense dans ’au-dela (EPHRAT, 2000, p.83).

264 « Wa askuruhu id anqadani min i tigad al-bid ‘a ila i ‘tigad al-sunna » (IBN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.219)
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Dans le second récit (n°97) qui succede au premier dans le recueil et par lequel s’achéve ce
huitiéme chapitre?®®, Abii al-Hasan al-Hurtani?®® amorce son histoire en évoquant 1’un de ses
camarades, Muhammad ibn Hunays le mutakallim, qui exposait devant al-Qayrawani des
propos tirés du livre d’al-Baqillani, savant mutakallim également.

Par la suite, al-Hurtani voit en réve ‘Al ibn Abi Talib assis sur le toit d’un ribat d’un dénommé
Abii Sa‘1d al-Sufi, entouré de gens. Il s’approche de lui et le salue. Sans transition, ‘Alt lui
demande s’il est a la recherche de la bonne doctrine a adopter, ce a quoi le personnage répond
positivement. Al lui propose donc de suivre la voie de I’Imam Ibn Hanbal.

Il se voit, par la suite, refuser la compagnie d un de ses camarades avec qui il étudie le kalam
puis se rend a la mosquée du says Abi Mansir et lui raconte sa vision. Apres lui avoir confirmé
qu’il a été élu (anta murad®’), le sayh offre, en guise de célébration de cette nouvelle, du pain
et des dattes a ceux qui ont appris I’intégralité du Coran ou ne serait-ce qu’une partie. Dés lors,
al-Hurtant affirme avoir cesser de frequenter al-Qayrawani et avoir adopté la doctrine et la

profession de foi hanbalite et ce, jusqu’au jour de la résurrection.

Bien que ces deux récits soient courts, ils renferment un nombre important d’éléments
révélateurs sur le point de vue juridique et theologique soutenu par Ibn Qudama et qu’il entend
propager autour de lui. Les personnages y sont nombreux et les messages transmis également.
Pour tenter de discerner, au mieux, les points de vue de I’auteur, une analyse aussi bien littéraire
qu’historique et religieuse de ces récits pourrait nous apporter un éclairage tout a fait intéressant

sur les tendances plus précises de 1’auteur et sur ce qu’il souhaite transmettre a ses lecteurs.

265 Toujours selon un recensement basé sur le site alwarag.net, la seule mention de ce récit qui nous soit parvenue
est celle du Kitab al-tawwabin.

266 Dans les deux éditions du Kitab al-tawwabin que nous possédons (celles de G. Makdisi G., 1961 et d’al-Arna’1it,
1996), le nom est orthographié comme suit : Aba al-Hasan al-Haragani. Or, il semble que cette orthographe ne
corresponde par au personnage dont il s’agit dans ce récit. En effet, Abii al-Hasan al-HaraqanT (m. 425/1033) est
un célebre mystique persan notamment connu pour ses pratiques ascétiques extrémes et ses voyages spirituels.
Néanmoins, lors de nos recherches, nous avons constaté qu’il existait un dénommé Abi al-Hasan également mais
dont le nom de famille est al-Hurtani, suggérant qu’il ait pu y avoir une erreur de copie et une confusion entre le
«t» (&) et « g » (8) du point de vue des points diacritiques (bien que dans le Ms.1384 de la BNF le copiste ait bel
et bien noté al-Haragani avec un « g » (https://cutt.ly/Imld4sF (Consulté le 4 juillet 2021)).

Et il se trouve que ledit al-Hurtani a appris le Coran a Bagdad sous la guidance d’Abu Mansar al-Hayyat
précédemment mentionné et qu’il aurait ét¢ initié a la théologie spéculative par al-Qayrawani justement (IBN AL-
NAGGAR, vol.4, 2006, p.546). 1l en va sans doute que le personnage dont il s’agit dans ce récit est, par conséquent,
Abil al-Hasan al-Hurtani et non Abi al-Hasan al-Haraqani. En outre, dans la notice biographique que lui consacre
Ibn al-Naggar, il y est mentionné qu’il fit I’objet d’un réve ; sans donner au lecteur des détails relatifs & ce réve.
Toutefois, la référence au réve semble renvoyer au réve dont il est question dans le récit n°97.

267 Signifiant littéralement « voulu, désirer », il désignerait, chez les mystiques, 1’élu de Dieu (« R-w-d »,
Kazimirski, [en ligne] : https://cutt.ly/YQQnpIL (Consulté le 4 juillet 2021).
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Dans le premier récit, le narrateur amorce celui-ci par une référence a la Nizamiyya, soit
I’établissement supérieur religieux sunnite premiérement fondé a Bagdad en 459/1067 par
Nizam al-Mulk, ministre des Sultans seldjoukides Alp Arslan et Malikshah, fervent défenseur
du chafiisme et ayant joué un réle notoire dans la renaissance politique, culturelle et
intellectuelle du sunnisme. Le trés célébre al-Gazali, de tendance chafiite y enseigne quelques
années. Cependant, la Nizamiyya de Bagdad commence a décliner au 6°/12° siecle, au moment
ou les institutions d’enseignement hanbalites deviennent influentes?®®. Une influence qui se
refléte notamment dans le récit lorsque le narrateur, apres avoir mentionné les discussions entre
savants chafiites dans la Nizamiyya, situe son réve en 1’an 494/1100 et qu’il est invité par le
prophete a adopter la doctrine d’Ibn Hanbal a laquelle adhére le Sayh Aba Mansir. Des lors,
adhérer a 1’école hanbalite est représentée comme le cheminement le plus salutaire, un idéal de

vie supposé « sauver la communauté musulmane de la corruption »2¢°,

L’information qui succéde a la mention de la Nizamiyya et des discussions chafiites qu’y
tiennent les savants concerne la nature de la Révelation (kuntu asma ‘u al-fugahda’ min ashab
al-safi 7 fi-I-Nizamiyya yaquliina — ya ‘ni — al-qur’an ma ‘na qa’im bi-1-dat wa-1-hurif wa-1-
aswat ‘ibarat wa-dalalat ‘ala al-kalam al-qadim al-ga’im bi-1-daf)*"®. Nous savons qu’une des
affirmations principales avancées par les Mu'tazilites et en particulier chez certains
Mutakallimiin, ayant provoqué de nombreux débats et fait I’objet de maintes réfutations, est le
caractére créé du Coran?’!. La plupart soutient 1’idée que le Coran est « au sens technique, un
accident ( ‘arad) ; comme toute parole, il est fait de « lettres mises en ordre et sons fragmentés
(huraf manzima wa-aswat mukatta ‘a) que Dieu crée dans tel ou tel support corporel
(mahall) »*™.

Il est intéressant de noter que cette référence aux lettres et aux sons est la méme référence faite
au début du récit n°96 lorsqu’il est dit que « wa-l-hurif wa-l-aswat ‘ibarat wa dalalat ‘ala al-
kalam al-qadim al-qa’im bi-1-dat » et affirmant ici que ces lettres et ces sons sont précisément
une preuve de ’essence divine de cette Révélation, soulignant ainsi son caractére tout a fait

incréé.

268 BOWEN et BOSWORTH, « Nizam al-mulk », El, [en ligne] : https://cutt.ly/4mu27v3 (Consulté le 8 avril 2021)
269 KINBERG, 1985, p.61.

270 1N QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.217.

271 GIMARET, « Mu‘tazila », El, [en ligne] : https://cutt.ly/Xmu9qrV (Consulté le 4 décembre 2018)

272 pid.

82



A travers une réfutation implicite de la thése du Coran créé, Ibn Qudama se positionne
fermement par rapport a la théologie spéculative qu’il rejette d’ailleurs dans son ouvrage
Tahrim al-nazar T kutub ahl al-kalam et que G. Makdisi édite sous le titre de Ibn Qudama’s
censure of speculative theology?™.

Cette prise de position contre les Mutakallimiin se retrouve également dans le deuxieme récit
ou le personnage, une fois la doctrine hanbalite adoptée, dit s’étre éloigné de ses fréquentations
aux tendances théologiques spéculatives. En outre, dans un réve mentionné dans ’article de
Leah Kinberg, Ahmad ibn Hanbal y est vu se tenant devant la porte du paradis, face aux ahl al-
sunna qui défendent la these du Coran incréé, se posant dés lors comme une figure principale

dans le débat contre les Mu’tazilites et fervent défenseur du caractére éternel du Coran?’*.

Dans le premier récit (n°96), lorsque le personnage entend ce qui est dit & propos des lettres,
des sons et de I’essence divine de la Révélation, il témoigne avoir été particuliecrement ému et
influencé de sorte a implorer Dieu de le guider vers la doctrine la plus convenable. Si le récit
s’inscrit dans un recueil dédié au repentir, il suppose une mise en avant des fautes commises
par un individu, sa volonté d’y renoncer et son retour a Dieu par une certaine dévotion.

Or, dans ces récits ou le théme principal consiste en I’apologie d’une école juridique et
théologique en particulier, ce que le schéma narratif du recueil nous incite a considerer comme
une faute n’en est une qu’au regard de I’auteur qui défend sa propre école.

Contrairement a d’autres récits ou la prise de conscience s’opére a la suite d’un événement
défini dans le temps, elle se manifeste ici aprés une période plus longue ou le personnage avait
I’habitude d’entendre les savants chafiites s’entretenir au sujet du caractére incréé et divin du
Coran.

Puis, a défaut de ne pouvoir s’orienter lui-méme, il implore Dieu de le guider vers la bonne
voie. S’en suit le véritable élément déclencheur représenté par un réve ou le prophete en
personne lui recommande de suivre la doctrine hanbalite. Abt Hurayra et Anas disent a ce sujet
avoir entendu le prophéte dire que « Quiconque me voit dans un réve me voit réellement (en
étant éveillé) ; Satan ne pouvant prendre ma forme?®». Toutefois, il ne s’agit pas

exclusivement de I’apparition du prophéte dans le réve mais d’une fréquente tendance a

213 G. MAkDIsI G., 1962.
274 KINBERG, 1985, p.66.
275 AL-BUBARI, vol. 9, 1997, p.92 : n°6993.
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légitimer, dans la littérature de 1’époque, telle ou telle école juridique en s’appuyant — entre

276

autres — sur un réve=® et sur quoi nous reviendrons dans les paragraphes suivants.

Pour en revenir au récit, a son réveil, al-Sulami se rend a la mosquée d’Abt Mansir, savant
hanbalite mort en 499/1106 et ayant exercé la fonction d’imam a Bagdad, a Dar al-hilafa®"".
Ce qu’il est intéressant de signaler est I’évolution du choix d’école entre les deux récits et qui
représente relativement bien 1’évolution des écoles mémes.

En effet, dans le premier récit, lorsque notre personnage raconte a Abii Mansir son réve, celui-
ci lui conseille d’adopter le chafiisme pour les questions de droit et le hanbalisme pour celles
relatives au dogme. Les deux écoles sont donc appréciées a leur juste valeur et aucune n’est
préférée a Dlautre alors qu’Abii Mansiir est vraisembablament hanbalite?’. Cette double
orientation peut étre expliquée par le fait que le contexte du récit ne voit pas encore une
implantation significative du hanbalisme, que le chafiisme occupe une place encore importante
en milieu savant et que les deux écoles partagent une vision commune en ce qui concerne
I’'usage du Coran et des hadiths dans les problématiques d’ordre juridique. Ce qui justifierait,
selon Leah Kinberg notamment, 1’absence de condamnation de I’une ou de I’autre des écoles
dans les réves mais plutdt 1é1évation de celles-Ci et les louanges dont elles font 1’objet?’®.
Toutefois, malgré la proposition émise par Abii Manstr de suivre deux écoles distinctes, le
personnage privilégie une seule école et choisit, par conséquent, le hanbalisme, représenté dans

le texte comme étant la voie menant a la Sunna.

Cette idée se cristallise dans le deuxiéme récit ou le personnage principal amorce son récit en
mentionnant certaines personnalités rattachees a la théologie speculative. 1l évoque ensuite son
réve ou cette fois-ci, ce n’est pas le prophete qu’il voit en réve mais son gendre et le représentant
des chiites, ‘Ali b. Abi Talib. Il le trouve assis sur le toit de la citadelle du saysz Abu Sa‘id al-
Stfi (m. 440/1049)% et en profite pour souligner la dimension particuliére de ‘Alf dont la téte,
bien qu’assis, arrive a hauteur des gens debout. Sans aucune transition, ‘Alf se retourne et invite

notre personnage a choisir I’école hanbalite. Le role que joue "Ali dans la transformation du

276 KINBERG, 1985, p.49.

277 EPHRAT, 2000, p.83.

278 | bid.

279 KINBERG, 1985, p.71.

280 Abii Sa‘1d al-Siifi, de son nom commun Abii Sa‘1d Abi al-Hayr, est un mystique persan né dans le Horasan qui
étudie le droit chafiite avant de s’adonner « avec un zeéle extréme & un ascétisme sévére et aux exercices
mystiques ». Il a ’habitude de s’isoler mais également de séjourner dans des monastéres (RITTER, « Aba Sa‘id
Fadl b. Abi 1-Khayr », El, [en ligne] : https://cutt.ly/Pmp5hhn (Consulté le 4 décembre 2018)
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personnage est particuliérement significatif : en tant que représentant des chiites, lorsqu’il invite
a choisir le hanbalisme, c’est la communauté chiite dans son ensemble qu’il invite a se faire
hanbalite. Le discours dénigre le chiisme en faisant ’apologie du hanbalisme et d’un type de
hanbalisme en particulier : un hanbalisme favorable aux soufis.

En effet, le fait que soit précisé I’appartenance au soufisme du personnage chez qui prend place
‘Al témoigne d’une certaine approbation a 1’égard du soufisme.

Quant a la taille de “AlL, elle symbolise vraisemblablement son importance et met I’accent sur
sa supériorité par rapport aux gens qui I’entourent aussi bien en tant que personnalité affiliee

au prophete mais également en tant que représentant de 1’islam agréé par Dieu.

Dans le deuxiéme récit et a I’instar du premier, Aba al-Hasan al-Hirgani, le personnage
principal, se rend également dans la mosquée d’Abii Mansiir afin de lui conter sa vision.
Toutefois, celui-ci ne réagit pas de la méme fagon dans ce deuxiéme récit puisqu’il ne
mentionne plus le chafiisme comme 1’une des deux voies a suivre. En effet, lorsqu’al-Hurtant
lui fait part de sa vision, Abt Mansir le qualifie de murad. Le personnage est dés lors considéré
comme un élu de Dieu ; conférant au processus d’adhésion au hanbalisme une dimension
quelque peu salvatrice puisqu’il se présente des lors comme la meilleure des voies a suivre et
la plus conforme a la Sunna. En effet, dans ce type de réves qui tendent a promouvoir I’école
hanbalite, les individus sont invités a suivre les enseignements d’Ahmad ibn Hanbal mais pas
seulement : s’ils y adhérent, le paradis leur est promis?!. La place que posséde Ibn Hanbal dans
le développement de la civilisation islamique est notoire. Comme le mentionne Leah Kinberg
dans son article dédié a la légitimation des madahib a travers les réves, Ibn Hanbal

« is one of the most celebrated traditionists, is known as a protector of the sunnah, is one of the

central figures in ethics (zuhd literature), he is probably the most prominent figure in the debate

between the mu 'tazilah and sunni 1slam concerning the nature of the Koran. /...] Consequently,

it is not surprising that he occupies a more central role in dream literature and the number of

dreams that praise him is more extensive than those told about any of the other jurists »282.

Par ailleurs, elle s’emploie a mettre en exergue, dans son article, le role exercé par Ibn Hanbal
au sein de la communauté, a travers un certain de nombre de réves explicites qui le présentent
comme un sauveur, un idéal éthique et religieux, ainsi qu’un modéle a suivre en adhérant

notamment a son école juridique et théologique.

281 KINBERG, 1985, p.60.
282 |hid, p.58.
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Il est également intéressant de noter la relation linguistique qui s’établit entre le terme murad,
un participe passif signifiant « ce qui est voulu, désiré » (ici « élu ») et le terme murid, un
participe actif qui désigne plus spécifiqguement le disciple spirituel. Par son choix porté sur le
hanbalisme, le personnage accomplirait-il une sorte d’ascension spirituelle en passant d’un état
en évolution a un état plus achevé ? La réaction d’Abta Mansir est, a cet effet, relativement
surprenante puisqu’il décide de célébrer cette nouvelle adhésion par la distribution de nourriture
a ceux qui ont entiérement ou partiellement mémorisé le Coran. Le huitiéme chapitre s’achéve
sur cette célébration faite en I’honneur du hanbalisme que le personnage s’engage d’ailleurs a
suivre jusqu’au jour de la Résurrection, signifiant sa détermination, ainsi que les promesses et

menaces qu’annonce ce jour.

Par une analyse des enjeux religieux de ces deux récits, nous avons pu constater I’'importance
de ceux-ci en ce qu’ils révélent éminemment bien certaines prises de position de 1’auteur et en
particulier la place qu’il accorde au hanbalisme dont il fait la propagande. De par le nombre
d’¢éléments pertinents qu’ils renferment, ces récits mettent I’accent aussi bien sur la préférence

au hanbalisme que sur la réfutation du kalam que nous allons prochainement aborder.
1.3.2.2. Réfutation de la théologie spéculative (récits n°76 et n°80)

Dans les deux récits précédemment mentionnés (n°96 et 97), I’auteur est trés clair par rapport
a la théologie spéculative qu’il réfute explicitement par le biais de ces histoires. Tout en faisant
I’apologie du hanbalisme, les adeptes du kalam et leurs idéologies sont écartés. Toutefois, le
theme principal de ces récits demeure le hanbalisme, contrairement aux récits 76 et 80

spécifiqguement axés sur cette réfutation?s3,

Dans le récit n°76 qui vient cléturer le chapitre consacré au « repentir des rois de cette
communauté », Salih ibn ‘Al ibn Ya‘qub al-Hasimi raconte avoir été présent lors du conseil

tenu par le calife abbasside al-Muhtadi bi-11ah (m. 256/870)?% qui avait ’habitude de recevoir

283 A\ ce sujet, il est intéressant de noter que le récit de Gafar ibn Harb (n°69), personnage mutazilite de la premiére
moitié du 9¢ siecle, ne fasse pas intervenir celui-ci en tant que mutazilite mais en tant qu’ascéte uniquement. Dans
le récit, aucune mention n’est faite quant a ses tendances théologiques. Le schéma narratif qui s’étale sur une
douzaine de lignes met 1’accent sur un personnage, Gafar ibn Harb, jouissant d’une position sociale importante et
qui, aprés avoir entendu un verset du Coran, décide de renoncer au pouvoir et distribue tous ses biens. Il se baigne
dans le Tigre pour se purifier et a la suite de cela, se consacre au savoir et a la dévotion jusqu’a sa mort. Le récit
s’inscrit dés lors dans le théme du renoncement et non plus du débat théologique. Est-ce qu’il se retire du monde ?
Est-ce qu’il poursuit les débats ? Est-ce qu’il ne cesse pas d’une certaine maniére d’étre mutazilite ?

284 Al-Muhtadi bi-1lah (m. 256/870) est un calife abbasside dont le régne est particuliérement court (255-6/869-
70). Connu pour son rigorisme, il aurait retiré tous les instruments de sa cour, aspirant a « tirer le califat de son
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le peuple et entendre ses requétes. Ce que Salih entend lui plait. Il ne cesse donc de porter son
regard sur le calife jusqu’a que ce dernier le remarque. Leurs regards se croisent trois fois. Le
calife finit par lui demander s’il a quelque chose a dire. Salih répond par I’affirmative. Il lui dit
alors de retourner a sa place et ordonne a I’huissier de ne pas le laisser sortir.

Lorsque les gens s’en vont, il convoque Salih et lui dit : « O Salih ! Voudrais-tu me dire ce &
quoi tu penses ou voudrais-tu que je te dise moi ce & quoi tu penses ? ». Salih répond : « O
Prince des Croyants ! Ce qu’il te plait et ce que tu ordonnes ». Celui-ci dit alors : « Je pense
que ce que tu as vu t’a déplu alors tu t’es dit : « Il serait meilleur calife s’il ne disait pas « Le
Coran est créeé » (al-Qur’an mahliq) ».

Salih confirme lesdits propos et lui répond qu’en tant que calife, personne ne saurait mieux
transmettre la vérité. Apres quoi, le calife lui confie n’avoir cessé de proclamer que le Coran
est créé depuis le régne d’al-Watiq jusqu’au jour o Ahmad ibn Abi Dii’ad?® fait venir un sayh,
doté d’un certain charisme.

Le calife I’invite donc a engager le débat avec Ibn Abi Da’ad mais le sayh pointant du doigt la
faiblesse de son adversaire, provoque la colere du calife. Le sayh s’engage tout de méme a
affronter Ibn Abi Dii’ad et s’en suit un débat ou le sayh met a I’épreuve la thése du Coran créé
soutenue par son adversaire en lui posant des questions sur la Révélation, son objectif, le
message transmis par Dieu et Son prophéte, laissant Ibn Abi Da’ad sans voix.

Remportant le débat, les chaines du sayh sont défaites. Le calife veut le garder pres de lui mais
aprés guelques échanges et face au refus du sayh d’accepter un don du calife, celui-ci lui
demande tout de méme de le nommer combattant pour protéger les frontiéres ; ce que le calife
accepte. Par la suite, le calife al-Watiq se met a réfuter la doctrine du Coran créé, suivit par al-

Muhtadi qui en fait de méme.

Dans le second récit (n°80), le narrateur raconte que le repentir de Dawtd al-Ta'1 s’opére
lorsque celui-ci voit une femme pleurer dans un cimetiére, auprés d’une tombe ou se trouve
enterré son bien-aimé. A la suite de cette vision, Dawiid ne cesse de s’instruire et d’adorer Dieu,
dépassant par son ascése les gens de Kafa. Ayant hérité de vingt dinars, il subsiste durant vingt
ans avec cet argent, buvant sans étancher sa soif, ne se nourrissant que de pain et récitant

cinquante versets entre chague bouchée.

abaissement et [J...[7 & rétablir la puissance du Commandeur des Croyants » (ZETTERSTEEN et BOSWORTH, « Al-
Muhtadi », El, [Ten lignel : https://cutt.ly/EQ2SF22 (Consulté le 20 ao(t).

285 Ahmad ibn Abi Di’ad (m. 240/854) : célebre juge mutazilite qui occupe une place importante aupres des califes
abbassides al-Ma’min (m. 217/833), al-Mu ‘tasim (m. 227/842) et al-Watiq (m. 232/847). 1l joue un réle notoire
également dans la répression intellectuelle et théologique a laquelle est soumis Ahmad ibn Hanbal.
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Un jour, unhomme lui rend visite et lui fait remarquer qu’une poutre s’est brisée dans le plafond
de sa maison. Ce a quoi il répond qu’il habite cette maison depuis vingt ans et qu‘il n’a jamais
porté son regard au plafond jusqu’a ce moment.

Le narrateur achéve alors le récit par une remarque affirmant « qu’ils détestaient aussi bien les
regards que les propos superflus » (wa kanii yakrahiina fudil al-nazar kama yakrahiina fudil

al-kalam)?®.

Dans le premier récit, la prise de position anti-kalam prend la forme d’un long débat qui oppose
un sayh a une célébre figure mu‘tazilite et qui s’étend sur environ trois pages. Le Sayh,
personnage de fiction défit le grand juge mu‘tazilite Ibn Abi Da’ad (m. 240/854) et ses idées
par une série de questions qui, en I’absence de réponses, finissent par montrer I’ignorance de
son adversaire. Il lui demande, entre autres, si la doctrine qu’il préche est elle-méme préchée
par le prophete ; si elle lui est connue ou non ; si oui, pourquoi ne 1’a-t-il pas diffusée et autant
de questions qui tendent a démontrer ’inexistence de cette doctrine dans les fondements de

I’islam et auxquelles le juge ne peut répondre.

Outre sa thématique principale qui informe explicitement le lecteur sur les prises de position
théologiques de I’auteur, ce récit présente également la particularité de mettre en avant une
controverse et certains personnages connus.

Le récit figure notamment dans le 7@ rth Bagdad d’al-Hatib al-Bagdadi?®’” (m. 463-5/1071) et
le Muntazam d'lbn al-Gawzi (m. 597/1200). Il met ’accent sur une polémique qui a joué un
réle important dans le développement de la théologie islamique et qui contribue — dans une
certaine mesure — a consolider la doctrine hanbalite en plein essor, poussant celle-ci a parfaire
son raisonnement et a s’imposer. Le récit révele donc a la fois le theme de la polémique anti-

kalam et celui du développement de la doctrine juridique et théologique hanbalite.

Quant au deuxieme récit, la référence a cette controverse est exprimée de facon plus subtile et
c’est G. Makdisi dans son édition qui reléve cette référence exprimée par un « jeu de mots »%88,

Il explique ainsi que lorsque le narrateur dit « qu’ils [sous-entendu les ascétes] détestaient

286 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.197.

287 Fils de prédicateur et célébre prédicateur lui-méme, al-Hatib al-Bagdadi consacre le plus clair de son temps a
la science du hadith. Au départ hanbalite, il semblerait avoir provoqué I’hostilité de ses confréres apres qu’il ait
manifesté une certaine inclination pour le chafiisme et 1’adoption d’idées asharites, suscitant la désapprobation des
tenants du hanbalisme, catégoriquement opposeés a toute forme de théologie spéculative.

288 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.XXV.
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I’excés du nazar et du kalam », c’est par la polysémie des termes que le message est
implicitement communiqué ; le nazar signifiant tout aussi bien le regard que la spéculation et
le kalam, la parole et la théologie spéculative traitant des attributs divins en particulier?®,
Dr’ailleurs, 1’ouvrage d’Ibn Qudama qui traite de cette problématique s’intitule justement
Tahrim al-nazar fi kutub ahl al-kalam, réunissant les deux termes dans leur deuxiéme acception.
Le récit du repentir de Dawad al-Ta’'1 (n°80) est nettement plus court que le premier (n°76) et
donne lieu a des variations plus importantes selon les différentes versions. En comparant les
versions présentes dans la Risala al-Qusayrivya d'Abii al-Qasim al-Qusayri (m. 465/1072)%%,
celle d’Tbn Hamdiin (m. 562/1166-7) tirée de ’ouvrage Al-tadkira al-Hamdiintyya®®* et celle
du Kitab al-tawwabin, nous avons constaté qu’Ibn Qudama est le seul a terminer son récit par
la phrase qui révele implicitement la réfutation de ce type de théologie spéculative (« qu’ils
détestaient aussi bien les regards que les propos redondants, superflus ») tandis que les deux
autres (al-Qusayri et Ibn Hamdin) la font suivre par des considerations relatives au caractere
éphémere de la vie d’ici-bas, a I’approche de la mort et aux moyens de garantir son salut dans
1’au-dela. Conclure — volontairement — le récit par une phrase ou la polysémie de certains termes
renvoie a une controverse contemporaine a 1’auteur contribue a recentrer le théme du récit sur

le débat en question et pour I’auteur, a définir sa position doctrinale.
1.3.2.3. Un hanbalite soufi (récits n°86 et n°135)

Le dernier débat que nous évoquerons dans cette premiere grande partie est celui qui opposait
le hanbalisme au soufisme et que G. Makdisi a su deconstruire a travers des articles et
documents dans lesquels il s’emploie — entre autres — a prouver ’affiliation d’Ibn Qudama au
soufisme?®2, Dans cette sous-partie, il s’agira donc de mentionner le débat en question et de
contribuer aux travaux de G. Makdisi en nous appuyant sur des références directement tirées
du recueil et par I’analyse de deux récits en particulier ou le schéma narratif est explicitement

favorable au soufisme.

289 hid, p.xxv.

290 AL-QUSAYRI, 2007, p.50, [en ligne] : https://archive.org/details/Library.mmn_20160412/page/n49/mode/2up
(Consulté le 19 juillet 2021)

291 1N HAMDUN, vol.1, 1996, p.174-75, [en ligne] :
https://archive.org/details/FP84631/01_84631/page/n173/mode/2up (Consulté le 19 juillet 2021)

292 | es études les plus récentes dédiées au débat qui oppose durant longtemps le hanbalisme au soufisme
s’articulent — pour la grande majorité — autour de la figure d’Ibn Taymiyya (m. 728/1328) et de ses rapports —
étroits — avec le soufisme (MAKDISI G., 1975 ; LAOUST, 1986 ; BoRl, 2004 ; QAls, 2011).
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La question de la compatibilité entre hanbalisme et soufisme est au centre des recherches
avancées par Henri Laoust et par son successeur G. Makdisi dont les divers travaux tendent a
inscrire le soufisme dans une perspective tout a fait compatible avec le hanbalisme, souvent
rapproché du Wahhabisme, longtemps considéré comme un genre de « néo-hanbalisme »2%,

Bien que datés, les chapitres et articles de G. Makdisi représentent les études les plus pertinentes
et les plus complétes a ce sujet. Son article intitulé « The Hanbali school and Sufism » (1974)2%,
par exemple, est construit sur un ensemble d’arguments destinés a démontrer que le hanbalisme
ne s’oppose pas par nature au soufisme mais que les critiques des premiers siécles de I’islam
visent plut6t un type de soufisme et ses pratiques en particulier, jugées presque hérétiques?®.

I1 débute son article par une breve introduction a 1’histoire du soufisme et de son émergence.
L’opposition qui caractérise le rapport entre le soufisme et la doctrine officielle atteint son
paroxysme avec ’exécution du mystique al-Hallag en 309/922. La période qui suit témoigne
alors d’une tentative de réconcilier le soufisme et I’islam officiel. Le premier exemple cité par

I’auteur est al-Gazali 2%

qui parvient a intégrer le soufisme dans le développement de I’islam
en général®® car aprés tout, le soufisme nait de cet islam et il n’est, en réalité, qu’une
« méditation continue du Coran méme »2%,

En prenant ’exemple d’al- Ansari, surnommeé al-sifi (le soufi) et d’al-Gilani, comment étant al-
zahid (I’ascéte)®®®, G. Makdisi démontre bien qu’il est possible d’étre a la fois soufi et

hanbalite3%,

La suite de son exposé mentionne Ibn Qudama al-Maqdisi et son Livre des Repentants,
appuyant son argumentation notamment par une référence a son article « L’Isnad initiatique
soufi de Muwaffag ad-Din Ibn Qudama ». Dans cet article, G. Makdisi révele au lecteur, en

s’appuyant sur une généalogie soufie trouvée par 1’auteur dans un document de la Bibliothéque

293 PESKES, 1999. P.160.

294 MakbDIsI G., 1974, p.115-26. En outre, ’ensemble des arguments énoncés par G. Makdisi dans cet article se
retrouve dans le sous-chapitre « Soufisme et hanbalisme » tiré de 1’ouvrage L 'Islam hanbalisant, (1983, p.40-60).
295 Cette conception des relations entre le hanbalisme et le soufisme est également développée dans un article assez
bref de Christophe Melchert intitulé « The Hanabila and the early sufis » (2001, p.352-67) ou I’auteur s’emploie
a exposer les éventuels rapprochements entre les deux. Toutefois, 1’incertitude quant & ce rapprochement persiste
; du moins jusqu’a I’exécution d’al-Hallag.

2% [ ’exemple d’al-Gazali est repris par G. Makdisi dans un article paru neuf ans plus tard dans lequel il remet
quelque peu en question ’attribution du role de conciliateur entre le soufisme et le hanbalisme a al-Gazali. En
effet, il déclare que « I’on s’était bien rendu compte que le soufisme avait existé avant al-Gazali, mais on ne croyait
pas qu’il elt été alors intégré a I’orthodoxie musulmane » (MAKDISI G., 1983, p.44)

297 MakDIsI G., 1974, p.115.

29 |bid, p.116.

299 Cité par MAKDISI G., 1974, p.117.

300 Ibid.
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ZahirTyya a Damas daté du 8%/14° si¢cle, qu’Ibn Qudama aurait regu 1’habit soufi du Sayh “‘Abd
al-Qadir al-Gilani. Dans le Targib al-mutahabbin fi labs hirqat al-mutamayyizin d’al-Taylant
cité par G. Makdisi dans son article, Ibn Qudama est lui-méme cité pour avoir dit : « Le Hafiz
‘Abd al-Ghant [son cousin] et moi, nous avons regu I’habit soufi (khirqa) des mains du Shaikh
al-Islam ‘Abd al-Qadir al-Jili [al-Gilani] au cours d’une seule et méme cérémonie »*°*. Une
affirmation confirmée par d’autres sources faisant figurer 1’isnad d’al-Gilani, que cite aussi G.
Makdisi dans son article.

G. Makdisi met donc en évidence le double message contenu dans le Livre des Repentants :
I’'un en faveur du hanbalisme tandis que l’autre revendique une conception du soufisme
compatible avec I’orthodoxie sunnite. G. Makdisi affirme méme que « nous n’avons plus besoin
de supposer qu’Ibn Qudama a eu simplement de la sympathie pour les mystiques soufis et le

302

soufisme »*°“ et ce, grace a la chaine de transmission qui fait 1’objet de ’article susmentionné

et qui « le situe dans une lignée de hanbalites, ascendants et descendants spirituels dont il a regu
I’habit soufi et auquel il I’a transmis »%%,

Toujours selon G. Makdisi, « the Hanbali School preserves Sufism in the spirit of the early
Sufis who, as Massignon has pointed out, belonged to Ahl al-Hadith, the Traditionalists, from
whose ranks al-Hallaj emerged and which he never renounced »3%* .

Outre Laoust et G. Makdisi, Christopher Melchert dédie également un article intitulé « The
Hanabila and the early sufis » (Arabica, n°48, fasc.3, 2001 : 352-67) a cette compatibilité. Il 'y
poursuit I’objectif de définir précisément la relation entre les premiers hanbalites de Bagdad et
le soufisme primitif, évoquant ’amitié qui caractérisait les relations d’Ahmad ibn Hanbal et de

Bisr al-Hafi*® mais également le scepticisme quant & ce rapprochement, du moins jusqu’a

I’exécution d’al-Hallag (m. 309/922)30¢,

301 MakbIsI G., 1970, p.93.

392 Ibid, p.90.

303 1hid. Une donnée confirmée notamment par le récent article de Gabriel Said Reynolds (2021).
304 MakDIsI G., 1974, p.126.

305 MELCHERT, 2001, p.352-67.

306 Al-Hallag (m. 309/922) est un théologien mystique qui nait 4 Ttir avant de partir pour Wasit et de devenir le
disciple soufi de Sahl al-TustarT. Il quitte ce dernier & vingt ans et part a Basra ou il contracte mariage avec une
dénommée Umm al-Husayn. Il effectue quelques séjours a Bagdad ou il se forme prés d’al-Gunayd avant
d’entreprendre ses premiers pelerinages a La Mecque. Il y expérimente alors « sa voie personnelle d’union a Dieu
[1...[0 ». Ses prédications et revendications lui valent d’étre emprisonné durant neuf ans avant d’étre exécuté
publiquement. Parmi ses chefs d’accusation les plus connus, il est accusé de blasphémes (déclarant notamment
« Je suis Dieu-Veérité (ana al-haqq) ») et de « prétendre au Aulil (union des substances avec Dieu) ; et son désir
d’intériorisation des actes cultuels ... fut dénoncé comme une volonté d’abolir le culte » (MASSIGNON et
GARDET, « al-Halladj », El, [en ligne[" : https://cutt.ly/ZQ2GWyc (Consulté le 20 aolt 2021)
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Talmon-Heller, quant a elle, voit méme le discours du repentir et ses multiples manifestations
durant les 12° et 13° siécles comme « une influence évidente et profonde de « I’ascétisme
soufi » et du hanbalisme au sein de la société médiévale islamique »*°’.

Le hanbalisme se méfie, par conséquent, d’une certaine forme de soufisme manifestant un exces
de confiance en Dieu et condamne, en réalité, la joie, le plaisir, les divertissements, favorisant
plutdt un rigorisme morose ou la piété s’exprime par la crainte de 1’enfer, la crainte de Dieu et
les pleurs — entre autres.

Dans le récit n°86 intitulé « Un commercant » (« ragul min al-tuggar »), le narrateur raconte
avoir connu un commergant qui médisait sur le soufisme (explicitement mentionné par al-
sitfiyya)®®® mais qui, aprés un certain temps, se met a fréquenter ses adeptes et dépense méme
de son argent pour eux. Le narrateur lui demande des explications quant a ce retournement de
situation. Le commercant lui raconte qu’un jour, alors qu’il assiste a la priere du vendredi, il
voit sortir Bisr al-Hafi de la mosquée a toute vitesse.

En son for intérieur, il se dit « Regardez-moi donc cet homme que 1’on prend pour renongant et
qui ne reste pas a la mosquée ! » (unzur ila hada al-ragul al-mawsif bi-1-zuhd laysa yastagirru
i al-masgid)®®. 11 décide de le suivre et voit Bisr acheter du pain, de la viande grillée et des
patisseries ; cette vision provoquant chez lui la détermination de troubler son plaisir une fois
installé pour manger. Bisr part pour le désert, suggérant au commergant qu’il est parti a la
recherche d’une oasis et d’ecau. BiSr marche sans s’arréter jusqu’au milieu de 1’aprés-midi
(‘asr), parvenant a la mosquée d’un village ou se trouve un malade. Il s’assoit pres de lui et se
met a le nourrir. Le commercant se léve alors pour se promener dans le village mais lorsqu’il
revient vers le malade une heure plus tard, celui-ci lui dit que Bisr est déja reparti. Le
commercant I’interroge au sujet de la distance qui sépare le village de la ville de Bagdad ; ce a
quoi il répond quarante farsah. Le commergant s’exclame : « Certes nous sommes a Allah, et
c¢’est a Lui que nous retournerons ! (Coran 2 : 156) Qu’ai-je fait de ma personne ? Je n’ai méme
pas de quoi louer une monture et je ne peux pas marcher ! ». Le malade lui propose de demeurer
jusqu’a ce que Bisr revienne, le vendredi suivant. 1l accepte.

Lorsque Bisr revient au méme endroit, apportant de quoi manger au malade, celui-ci I’informe
de la présence du commergant. Bisr, irrité¢, demande a ce dernier pourquoi 1’a-t-il suivi. Celui-

ci répond : « J’ai fauté ». BiSr lui ordonne ensuite de marcher. Ils arrivent aux environs de

307 TALMON-HELLER, 2009, p.279.
308 1N QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.203.
309 1hid.
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Bagdad a I’heure du magrib. Une fois arrivés, Bisr lui dit de partir et de ne pas revenir. Le

commercant se repent et se met a les fréquenter [sous-entendu les soufis].

Ce récit n’est pas I'unique récit du recueil qui met en scéne un personnage ayant joué un role
important voire de premier plan dans le développement du soufisme primitif et ce n’est pas non
plus le seul récit qui mentionne Bisr al-Hafi. Cependant, il est I’un des seuls récits qui plaide
en faveur du soufisme, de fagon explicite, mettant en scéne un commergant quelconque qui ne
tient pas en grande estime les soufis. Le récit qui s’intitule ici « un commercant » et qui s’inscrit
dans le huitieme chapitre suit en réalité trois autres récits (n°83, 84 et 85) consacrés a Bisr al-
Hafi, faiseur de miracles (karamat) et saint (wali). Grace a de petites anecdotes qui ne révelent
pas toujours le processus de repentir si caractéristique des autres récits, la sainteté du
personnage et ses attributs sont mis en avant dans les trois récits ou des événements
extraordinaires font de lui un personnage tout a fait singulier dont le seul toucher, par exemple,
peut-étre a ’origine de la résolution d’un probléme (récit n°85).

L’histoire du marchand (n°86) vient clore alors cette série de récits en mentionnant dans le
corps du texte une référence explicite au soufisme. En mettant en scene un commercant qui, au
départ, se moque des soufis avant de se mettre a les fréquenter et de dépenser pour eux, il s’agit,
pour I'auteur, de persuader du bien-fondé du soufisme. A travers la figure extraordinaire de
Bisr al-Haft et des miracles qu’il accomplit, ’auteur cherche a convaincre le lecteur de ses

théses, parmi lesquelles I’apologie du soufisme et de la générosité notamment.

Le premier lieu mentionné dans le récit et le premier élément qu’ont en commun le commergant
et Bisr est la mosquée. Néanmoins, une opposition caractérise cette situation initiale : le
commercant qui, au sortir de la priére du vendredi, médit sur les soufis, commettant ainsi un
acte blamable par sa médisance ; et Bisr qui commet un acte doublement louable : il dépense
de son argent pour nourrir un malade mais pas seulement puisqu’il lui rend également visite.

En réalité, la distinction de BiSr en tant que soufi est implicite : ce n’est que lorsque le
personnage principal raconte avoir été médisant a 1’égard du soufisme que Bisr est mentionné
dans le but d’illustrer son propos. Aucune de ses actions n’est le propre des soufis puisqu’elles
intégrent une éthique plus globale qui suppose d’adopter un comportement vertueux envers ses
semblables. Ce que I’auteur met donc en avant c’est un type de comportement caractérisé par
la générosité, la charité et la piété et qui s’oppose a celui du commergant dont I’enrichissement

ne poursuit aucun objectif charitable. Et en attribuant ce comportement vertueux au soufi qui
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s’oppose a celui du commergant, I’auteur fait ’apologie du soufisme et déprécie — dans une
certaine mesure — I’activité commerciale.

En outre, cette dépréciation est explicitée dans le récit qui suit (récit n°87) ou ’on raconte
qu’Abu ‘Abd Rabb comptait parmi les hommes les plus riches de Damas. Un jour, il part
commercer en Azerbaidjan. Il s’arréte dans une prairie prés d’un fleuve ou il entend une voix
qui ne cesse de louer Dieu. Suivant la voix, il voit un homme dans une fosse, enroulé dans une
natte de jonc. Il le salue et demande : « Qui es-tu serviteur de Dieu ? » L’homme répond : « Un
homme musulman » (ragul min al-muslimin)®'°. Le commercant s’enquiert alors de son état et
I’homme lui répond « [C’est] un état de grace pour lequel je dois louer Dieu » (hal ni ‘ma yagib
‘alayya hamd Allah fiha@)®'t. 1l poursuit en évoquant tout ce dont il remercie Dieu. Le
commercant lui propose de lui offrir de quoi se nourrir et se vétir mais I”’homme refuse. Face a
I’attitude de celui-ci, le commercant le quitte et se met a ressentir du mepris vis-a-vis de lui-
méme. 1l se repent aupres de Dieu et juge que son repentir ne Serait pas sincére s’il poursuit son
activité commerciale (ma ana bi-sadiq al-tawba in anda madaytu fi matgari)®*2. 1l décide de tout
quitter, de donner en aumdne tout son or et d’en équiper toute ’armée.

Dans ce récit, le repentir n’est jugé sincere que si I’activité commerciale est délaissée et que
tout ’or accumulé est offert en aumone. La dépréciation du commerce et de la figure du

commercant est mise en avant et confirme la thése soutenue par 1’auteur dans le récit précédent.

L’autre ¢lément qu’il est important de relever dans le récit du commergant (n°86), c’est la figure
extraordinaire de BiSr al-Hafi. En réalité, le commergant n’a pu suivre BiSr qu’en raison des
dons que celui-ci possede. La distance qui separe le village ou se trouve le malade et Bagdad
est de quarante farsah. Un farsah correspond aujourd’hui a une distance de six kilométres3!3,
La distance qui sépare les deux lieux est donc de 240 kilométres ; une distance que parcourt
Bisr suivit discrétement par le commergant entre la priére du vendredi (zuhr) et le ‘asr, soit un
laps de temps entre deux heures (en hiver) et quatre heures (en été). Parcourir 240 kilometres a
pied en si peu de temps reléve clairement du miracle et le miracle n’est rendu possible que par
les pouvoirs que détient Bisr. En effet, lorsque celui-ci repart du village et que le commercant
se retrouve seul, il ne peut rebrousser chemin et doit attendre le retour de Bisr. Par conséquent,

des lors que le commergant se retrouve en compagnie de Bisr, il se retrouve investi des mémes

310 1N QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.206.

311 1hid.

312 |pid, p.207.

313 Hinz, « Farsakh », El, [en ligne] : https://cutt.ly/BmaTYIf (Consulté le 10 décembre 2018)
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pouvoirs ; ces pouvoirs que seuls les élus de Dieu possedent. Cet épisode extraordinaire joue
un réle fondamental dans la transformation positive du commercant : il participe, a coté des
nobles et extraordinaires caractéres de Bisr, a convaincre le personnage du bien-fondé du
soufisme et des caractéristiques héroiques de certains de ses représentants ; I’incitant dés lors a

adopter la méme conduite dans I’objectif d’atteindre le méme degré de piété.

En choisissant de mettre en avant des personnages tels que Bisr (n°83, 84, 85, 86, 89), Malik
ibn Dinar (n°60, 79, 101, 103, 108), Al-Fudayl ibn ‘Iyad (n°70, 81, 82), Du-I-Nun al-Misr1
(n°91, 92), Ibrahim ibn Adham (n°63, 64, 65, 66, 124) et Sari al-Saqti (n°110, 127), tous
mystiques, faiseurs de miracles aux pouvoirs extraordinaires et a 1’éthique exemplaire, c’est
une certaine conception du soufisme que l’auteur révele dans son recueil et c’est celle
généralement partagée par les savants hanbalites dont un certain nombre serait soufi. Elle est
axée sur la piété, ’ascese, le renoncement, le bon comportement, la générosité et par extension,
la charité et 1’hospitalité. Le récit n°86 est donc le premier récit du recueil a mentionner
explicitement dans le corps du texte les soufis mais il n’est pas le seul puisqu’en réalité, Ibn

Qudama acheéve son recueil par la mention et ’apologie d’un groupe de soufis.

Dans le récit en question (n°135), on raconte®* qu’un Sayk soufi sort rejoindre ses quarante
compagnons qui n’ont rien mangé depuis trois jours. Il décide d’envoyer I’'un des leurs a la
recherche de nourriture. Celui-ci part en direction de Bagdad. N’y trouvant rien et pris de
fatigue et de faim, il s’assoit devant la boutique d’un médecin chrétien autour duquel sont
rassemblés les gens. Voyant le soufi devant sa boutique, le médecin s’enquiert de sa situation.
Ne souhaitant pas dévoiler son état au chrétien, le soufi se contente de tendre la main comme
pour se faire ausculter, ce que le médecin comprend immédiatement. Apres que le soufi lui
révele que c’est une « maladie » qui touche quarante autres personnes, le chrétien envoie I’un
de ses serviteurs leur acheter du pain, de la viande grillée et des douceurs.

Le soufi, accompagné du jeune homme, repart avec les vivres nécessaires mais non sans se faire
suivre secretement par le médecin chrétien qui, doutant de la sincérité du soufi, tient a vérifier
la véracité de la situation.

Une fois arrivé, le soufi raconte a ses compagnons son aventure et ils se levent tous pour
manger. Le sayh leur dit alors : « Mangerez-vous de la nourriture vous venant d’un chrétien

sans I’en récompenser ? IIs répondent : “Quelle est sa récompense ?”. Le Sayh dit : “Avant de

314 e récit débute par « on raconte que » et ne contient aucune chaine de transmission.
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manger de sa nourriture, invoquez Dieu en sa faveur pour qu’il soit sauvé du feu” » (tad ‘u Allah
lahu gabla akl ta ‘amihi bi--nagat min al-nar)*®.

Lorsque le chrétien voit qu’ils se retiennent de manger et entend ce que le cheikh dit & son sujet,
il sort de sa cachette, frappe a leur porte, coupe sa cordeliere et atteste de 'unicité de Dieu et
du prophéte Muhammad en tant que Messager. Par la profession de foi s’achéve le dernier récit

du recueil.

Dans ce récit comme dans la plupart des récits du recueil, de nombreux éléments permettent de
saisir I’univers spirituel et religieux de I’auteur. Tout d’abord, ce récit s’inscrit dans la derniére
partie du recueil consacrée a « un groupe de convertis » et composée de huit récits. L’une des
particularités de ce chapitre est qu’il met en scéne des personnages non-musulmans dont le
repentir se traduit, en fait, par une conversion.

En outre, sur les huit récits qui constituent le chapitre, les cinq derniers présentent un intérét
d’autant plus grand qu’ils révelent des personnages a I’éthique exemplaire et dotés de makarim
al-ahlag (« nobles caractéres ») qui les conduisent a I’islam. Les cinq récits mettent en avant
I’une des vertus les plus importantes en islam, a savoir la générosité et ses « sceurs » que sont
I’hospitalité et la charité, et qui caractérisent ici, non sans raison, trois Mages (récits n°131,
n°133 et n°134), un Juif (n°132) et un Chrétien (n°135).

Dans le récit du médecin chrétien, la situation initiale présente un certain sayh soufi et ses
trente-neuf compagnons qui n’ont pas mangé depuis trois jours. Il leur dit : « Certes, Dieu a
permis a [ses] serviteurs de partir a la recherche de nourriture, de moyens de subsister [et ici,
vraisemblablement de mendier] » (inna Allah gad abdha al-tasabbub lil- ibad)®*® puis cite un
verset coranique qui dit : « parcourez donc ses grandes étendues. Mangez de ce qu’ll vous
fournit. Vers Lui est la Résurrection » (fa-msi fi manakibiha wa kulii min rizqiha wa ilayhi-1-
nusiir) (Coran 67 : 15). L’accent est mis sur la nécessité de modérer cet acte d’adoration qu’est
le je(ne et de ne pas pratiquer I’excés. Le sayh envoie donc 1’un des leurs, un fagir (litt. un
pauvre — appellation donnée également aux soufis) mendier, a la recherche de subsistances.

Lorsque le médecin tente d’échanger avec lui et finit par lui procurer suffisamment de
nourriture pour lui et ses compagnons, son acte de générosité est dévalué par la méfiance qu’il

manifeste en le suivant pour s’assurer de sa sincérité. Toutefois, le lecteur ne s’arréte pas plus

315 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.292.
816 pjd.
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longtemps sur cette méfiance puisqu’en réalité, c’est son doute qui lui permet d’étre témoin du
comportement des soufis et de se convertir, par la suite.

L’¢lément déclencheur par lequel s’opére la prise de conscience du médecin est la scéne a
laquelle il assiste : avant d’entamer le repas, le Sayh invite ses compagnons a invoquer Dieu en
faveur du chrétien pour qu’il soit sauvé du feu de I’enfer. C’est en voyant les soufis faire du
salut de son &me une priorité au détriment de leur propre faim que le chrétien décide de les

rejoindre pour se convertir.

Dans ce récit, la référence au métier du personnage n’est pas insignifiante. En effet, le rapport
au médecin n’est pas sans rappeler la question des coeurs malades qui est souvent posée comme
allégorie d’une faible foi, d’un coeur a soigner®'’. Le reméde consiste a raffermir cette foi
notamment par les actes de devotion et le développement personnel et spirituel de chacun dans
I’objectif d’élever son ame vers Dieu. Par sa fonction, le médecin est celui qui connait
intégralement le corps humain. Capable de soigner les maux physiques, ses aptitudes sont méme
mises en avant dans le récit ou il est encerclé par les gens venus le consulter. Or, en plus d’étre
médecin, le personnage du réecit est un médecin qui se distingue par sa générosite ; une qualité
morale qui conduit le dernier converti du recueil & une conversion mystigque>2,

En achevant son recueil par le récit d’'un médecin, spécialiste des corps désormais tourné vers
le ceeur et la voie mystique, Ibn Qudama insiste sur la dimension ascétique et particulierement
soufie comme composante essentielle a sa conception de I’idéal humain.

Les différentes études avancées par G. Makdisi et mentionnées notamment dans son
introduction de ’ouvrage sur I’affiliation d’Ibn Qudama au soufisme ne fait donc aucun doute.
En plus d’étre hanbalite et d’en faire explicitement la propagande dans son recueil, notre auteur
fait explicitement I’apologie du soufisme, mettant ’accent sur un type de soufisme en

particulier : celui qui valorise 1’ascése et le renoncement, avec pour point de départ le repentir.

317 Al-Gazali use trés souvent de cette allégorie dans son /hya’ et notamment dans son chapitre consacré au repentir
(AL-GAZALT, 2005, p.1336-98).

318 e comportement du médecin a I’égard du soufi est marqué par une certaine méfiance qui ne se retrouve dans
aucun autre récit de conversion et qui a tendance a dénaturer quelque peu sa générosité mais sans laquelle il n’aurait
pu assister a la situation qui fut I’élément déclencheur de sa conversion.
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2.De la tawba aux magamat, puis a un comportement éthique et

religieux général

2.1. Comprendre la tawba
2.1.1. La tawba dans les dictionnaires et avant I’islam

I existe, en arabe, plusieurs racines®!® qui expriment I’idée de repentir. Dans ce sous-chapitre,
nous en mentionnerons trois en particulier : a-w-b, n-w-b et t-w-b3%°,

Tout d’abord, relevons le dénominateur commun des trois racines : W-b et qui nous renvoie aux
travaux de Georges Bohas, cités notamment dans un article relativement récent de son ancien
doctorant Jonas Sibony®?!. Les travaux en question s’articulent autour de la problématique de
la notion de racine trilitére/triconsonantique et celle des bases biliteres. Plus précisément, sa
Théorie des Matrices et des Etymons réorganise la formation des termes sémitiques en trois
procédés, considérant d’emblée « qu'une partie des mots en sémitique serait d’origine
onomatopéique »%?2, Constituées d’une paire de traits phoniques, les onomatopées en question
génerent ensuite plusieurs paires de phonémes avant que la troisieme consonne radicale s’y
ajoute et forme ainsi ce que I’on nomme une racine trilitére. L une des raisons avancées pour
justifier cette troisiéme étape est le besoin de « créer plus de lexique »%2. Si I’on part de ce
constat, ce qu’il en ressort est I’absolu nécessité d’avoir deux consonnes dans un objectif
sémantique avant tout. Une idée que 1’on peut rapprocher des deux consonnes radicales W-b
auxquelles se fixent une troisiéme consonne radicale et qui apportent — a des égards — certaines

nuances.

319 Ces différentes racines font I’objet d’une mention dans 1’article portant sur la « tawba » de Frederick M. Denny
dans I’El (https://cutt.ly/imImixW (Consulté le 4 juillet 2021)).

320 Dans son ouvrage Repentance and the Return to God, Atif Khalil mentionne d’autres racines (n-w-b, “w-d, -
w-b) (2018, p.16) évoquant I’idée de pardon, par exemple, et qu’il rapproche du concept de tawba. Les racines que
nous avons néanmoins choisi d’évoquer ont été sélectionnées en raison de leur proximité avec la notion de tawba.
Notre étude portant sur la notion de tawba telle qu’elle apparait dans notre recueil de récits et non sur une étude
sémantique et linguistique de celle-ci, ne mentionner que ces trois racines nous a paru étre le choix le plus pertinent.
%21 S1BONY, 2015, p.181-96.

322 | bid, p.185.

323 |bid, p.190.
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2.1.1.1. Laracine a-w-b

Parmi donc ces trois racines, nous retrouvons la racine a-w-b, dont le substantif al-awb, signifie
« le retour » (al-rugii ), « revenir fréquemment, se repentir »*2*, Dans la notice du Lisan al-
‘Arab consacrée a ladite racine®?®, ’accent est initialement mis sur I’idée de retour, sans
connotations religieuses dans un premier temps. Nous reviendrons sur la dimension profane de
cette racine lorsque nous étudierons celle de t-w-b.

Toutefois, plus loin dans la notice, le substantif awb est juxtaposé a celui de tawb dans
I’invocation (du ‘a’) du voyage : tawban li-rabbina awban, traduisant 1’idée d’un retour, d’un
repentir réitéré (tawban ragi ‘an mukarraran). Plus encore, al-awwab (« celui qui retourne »)
désigne celui qui délaisse ses péchés, retourne vers Dieu, tel que le 7@ ’ib. Quant a son substantif,
al-awba (« le retour »), il est associe a la tawba (al-rugii * ka-1-tawba). A noter egalement que
huit occurrences des formes dérivées de a-w-b sont citées dans la sourate Sad laquelle relate —
entre autres — le retour a ’obéissance de Job, David et Salomon®?°.

L’auteur de la notice cite Abti Bakr qui mentionne en tout sept définitions du awwab, selon sept
groupes et personnes différents. Le awwab serait donc : le clément, le miséricordieux (al-
rahim), le repenti (al-za'ib), celui qui loue et prie Dieu (al-musabbih), celui qui peche, se repent
puis peche a nouveau avant de se repentir (al-lladi yudnibu tumma yatibu tumma yudnibu
tumma yatiubu), ’obéissant (al-muti ‘), celui qui se rappelle de son péché « dans la solitude »,
qu’il prend le temps d’y penser puis demande pardon a Dieu (al-lladr yadkuru danbahu fi-1-
hala’ fa-yastagfiru Allah minhu) et enfin, selon les linguistes (cité dans le texte comme étant
Ahl al-Iuga®?"), al-awwab est celui qui retourne au repentir et a I’obéissance (al-ragga ‘ al-lladi
vargi ‘u ila-1-tawba wa-1-ta ‘a). Toutefois, contrairement a la forme tawwab qui possede une

dimension aussi bien divine qu’humaine, le awwab ne peut étre qu’humain: la awba ne

s’opérant que de I’Homme vers Dieu et non I’inverse.

En somme, I’idée principale qui émane de cette racine et de ses définitions est celle du retour,
dans sa signification aussi bien profane que religieuse. Bien que cette définition soit associée a
celle de la tawba, certaines de ses conceptions — tel que le regret et la détermination a ne plus

réitérer sa faute — n’apparaissent pas dans ses significations.

324 DENNY, « Tawba », EI, [en ligne] : https://cutt.ly/imImixW (Consulté le 4 juillet 2021).

325 « A-w-b », Lisan al- ‘Arab, [en ligne] : https://cutt.ly/TR7RIT9 (Consulté le 5 novembre 2021)
326 KHALIL, 2018, p.56.

327 « A-w-b », Lisan al- ‘Arab, [en ligne] : https://cutt.ly/kR7RPTx (Consulté le 5 novembre 2021)
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En outre, ’auteur mentionne, a deux reprises, 1’idée de « répétition ». Le awwab est celui qui
retourne vers Dieu aprés avoir commis a nouveau un péché, entravant ainsi I’une des conditions
de latawba et du pardon divin, soit la détermination a ne plus réitérer sa faute et qui rend effectif
et acheve, en quelque sorte, le processus de la tawba. Cependant, il n’en demeure pas moins

que la awba integre, dans une certaine mesure, la notion de tawba et d’obéissance (¢a ‘a).
2.1.1.2. Laracine n-w-b

Parmi les différentes racines, celle de n-w-b — avec toujours le méme noyau w-b — exprime
avant tout le fait de « descendre ». Ce n’est que plus loin dans la notice du Lisan al- ‘Arab qu’il
est dit du substantif de la quatrieme forme dérivée (anaba) qu’il signifie littéralement « le retour
a Dieu par le repentir » (al-rugi * ila-llah bi-I-tawba). L’auteur cite, a cet effet, un passage du
Coran en particulier ot Dieu dit : « Et revenez repentant®?® a votre Seigneur, et soumettez-vous
a Lui [avant que ne vous vienne le chatiment et vous ne recevez alors aucun secours] » (wa
anibii ild rabbikum waslimii lahu [min gabl an ya tikum al- ‘adab tumma la tansarin]) (Coran
39 : 54). Ce verset aurait eté révélé a un groupe qui se serait détourné de la religion, Dieu les
invitant a retourner vers Lui afin que leur faute leur soit pardonneée et ce, avant que la mort ne
les frappe. A ’instar de la tawba, la inaba décrit I’'idée d’une « conversion » de 1’humain, se
détournant de 1’égarement et se tournant vers Dieu®?°. Toutefois, I’usage de cette racine dans le
Coran traduit plut6t le fait de se tourner vers Dieu et n’est pas toujours associée a I’idée de
péché, pouvant de fait accompagner un acte vertueux dont les conséquences sont placées entre
les mains de Dieu®°.

L’idée du retour a Dieu occupe, par conséquent, peu de place dans cette notice explicative ou
I’accent est mis sur les définitions premiéres de la racine n-w-b et de ses dérivées. La référence
au repentir est bréve et il n’est mentionné que comme moyen employé pour se tourner vers

Dieu.

En outre, il est intéressant de constater que leur emploi dans le Kitab al-tawwabin est limité.
En effet, la racine a-w-b et ses dérivées sont absentes du recueil tandis que n-w-b et en

particulier le verbe anaba ainsi que le substantif inaba font I’objet de quatre mentions.

328 Berque traduit anibi par « faites retour » (BERQUE, 1995, p.500). Nous verrons plus tard que le substantif
anaba signifie aussi bien « retourner vers Dieu » que « se repentir ».

329 KHALIL, 2018, p.57.

330 |giD, p.54.
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Le verbe apparait pour la premiére fois dans le sixieme récit consacré au repentir de Salomon
en tant que verset (34) tiré de la sourate Sad : « Et nous avions certes éprouvé Salomon en
placant sur son siége un corps®. Ensuite, il se repentit » (Wa laqad fatanna Sulayman wa
algayna ‘ala kursiyyihi gasadan tumma anaba).

Dans ce verset, I'utilisation du terme en question s’inscrit dans un contexte ou Salomon
récupére I’anneau que lui avait volé le démon et par conséquent, le pouvoir dont il avait été
dépossédé. La plupart des traductions francaises traduit anaba par « il se repentit ». Or, parmi
les trois exégéses coraniques que nous avons consultées — a savoir celle d’al-TabarT (m.
310/923), d'al-Qurtubi (M. 671/1273) et d'Ibn Katir (m. 774/1373) — seule la deuxieme définit
I’'usage de anaba par «raga‘a ila-llah wa taba» («il est retourné vers Dieu et s’est
repentit »)*32. Dans les deux autres, andba est expliqué par : « il retourna/reprit possession de
son pouvoir » (fa-raga ‘a ila mulkihi wa sultanihi)®*® puis recouvra sa splendeur (ubbahatihi)®**.
Si I’on se réfere au contexte dans lequel s’insere ce verset dans le récit du Kitab al-tawwabin,
les deux traductions trouvent leur sens. Lorsque Salomon récupere I’anneau, il tombe en
prosternation, s’empresse d’invoquer Dieu, de le louer et de lui demander pardon. Dieu lui
répond alors par le verset susmentionné. Il pourrait s’agir aussi bien d’un retour au pouvoir
qu’un retour a Dieu puisque Salomon, dans le récit, accomplit les deux. Toutefois, le theme
général de I’ouvrage portant sur le repentir et la plupart des traductions optant pour « il se
repentit », I'usage de anaba traduit la prédominance de I’idée d’un retour a Dieu plut6t que

d’un simple retour au pouvoir.

Dans les trois autres récits, le substantif inaba apparait a la fin de ceux-ci et intégre I’expression
du repentir du personnage. Ainsi, dans le récit de « Du-I-Kala® » (n°57), une missive du
prophete Muhammad est envoyée a Du-1-Kala“ (qui s’était élevé en tant que divinité) afin qu’il
se convertisse a I’islam. Sa prise de conscience ne s’opére qu’apres la mort du prophete, sous
le califat de ‘Umar (m. 23/644)%%. 1l se convertit et affranchit 4000 esclaves. Le calife ‘Umar

lui propose de lui racheter le reste de ses esclaves mais Du-I-Kala“® décide de tous les affranchir.

331 Au sujet du corps en question, Berque pose la question de savoir s’il s’agit d’une idole ou d’un sosie de Salomon
(BERQUE, 1995, p.489).

332 https://cutt.ly/nmaKZfd (Consulté le 21 aolt 2018)

333 https://cutt.ly/TmaKCWp (Consulté le 21 ao(it 2018)

334 https://cutt.ly/JmaKB7r (Consulté le 28 ao(t 2018)

335 Dans I’édition du recueil d’al-Arna’iit, celui-ci précise qu’il s’agit de Du-I-Kala“ al-Asgar (« le petit »), fils de
Du-I-Kala“ al-Akbar (« le grand ») dont le surnom Du-I-Kala“ provient du nom d’action al-takallu * désignant le
« rassemblement » (al-fagammu ‘). Dans la note de bas de page explicative de 1’éditeur, il précise que Du-I-Kala*
ne rencontre pas le prophéte. En effet, comme le souligne le texte, ce dernier lui envoie une missive et ce n’est que
plus tard qu’il se convertit. Une fois musulman, il participe a nombreuses batailles dont celle de Yarmik (IBN
QUDAMA AL-MAQDISI, 1969, p.136).
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Il retourne prés du calife pour I’en tenir informé et lui confie, par la méme occasion, qu’il a
commis un péché que Dieu ne lui pardonnera probablement pas. Avant sa conversion, il avait
réuni ses sujets et s’était placé sur un endroit en hauteur d’ou il pouvait les dominer. Environ
mille personnes s’étaient prosternées devant lui tandis qu’il se posait en divinité.

Le calife lui répond a cela que les conditions du repentir et ’obtention du pardon divin
comprennent la sincérité (al-iklas), le retour (al-indba) et le détachement (al-ig/a ). Outre la
sincérité du repentir et le détachement (de la faute), I’idée de retour intégre ici la conception du

repentir et confirme le lien intrinseque entre les deux notions.

Il en est de méme dans le récit d’« Un gouverneur de Basra» (n°59) qui relate 1’histoire
suivante® :
Il y avait un gouverneur qui se consacrait da la dévotion puis qui inclina a ne plus s’occuper que
du monde et du pouvoir. Il construisit donc un palais, qu’il ordonna d’aménager et de meubler.
Puis il invita les gens autour d’un banquet. Ceux-Ci mangeaient, buvaient, contemplaient [ édifice
et invoquaient Dieu en sa faveur avant de s’en aller. Aprés quelques jours, lorsque prirent fin les
festivités, il convogua ses proches et leur fit part de son souhait de faire construire la méme
demeure pour chacun de ses enfants. 1ls passerent des jours chez lui, a se divertir et s’ amuser,
tandis qu’il leur demandait des conseils au sujet des palais qu’il voulait construire pour ses fils
et leur exposait ce qu’il voulait faire. Une nuit, alors qu’ils étaient absorbés par leurs

amusements, ils entendirent réciter depuis I’autre cété de la maison

O batisseur oublieux du trépas
Quitte tout espoir, car la mort est écrite
Pour toutes les créatures, qu’elles s’en réjouissent ou s’en affligent ;
la mort est une fin annoncée a ceux qui placent ailleurs leurs espérances !
Ne batis donc pas des demeures que tu n’habiteras pas,

et retourne plut6t a la dévotion, afin que la faute te soit pardonnée !

Le gouverneur et ses compagnons, terrorisés par ce qu ils venaient d’entendre, furent pris d 'une
grande frayeur. — Avez-vous entendu la méme chose que moi ? dit le gouverneur. — Oui, firent
les autres. — Eprouvez-vous la méme chose que moi ? —Et qu 'éprouves-tu ? — Un serrement de
ceeur, qui annonce sans doute ma mort ! — Mais non, dirent-ils, plutét ta vie et ta santé ! Le
gouverneur pleura, puis se tourna vers ses compagnons : — Vous étes mes amis et mes freres,

mécouterez-vous ? —Ordonne-nous ce que tu veux. Il ordonna alors de renverser le vin et de

336 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.132.

337 es traductions de ce récit et de celui du « Roi du Yémen » (n°14) ont été réalisées avec ’aide de mon collégue
Loic Bertrand dans le cadre d’une Journée d’études qu’il a organisé sur « Les usages du vers : éthique et poésie
dans la littérature arabe classique » (25 avril 2017 — INALCO/CERMOM).
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remporter les instruments de musiques, ce qui fut aussitot fait. Puis il dit : « Mon Dieu ! J atteste,
tout comme tes serviteurs ici présents, que je me repens aupres de toi de tous mes péchés et que
je regrette les exces commis dans mes jours d’insouciance, et c’est toi que j’'implore : Si tu me
pardonnes, puisses-tu, pour comble de ta bienfaisance, me ramener (bi-l-inaba) a ton
obéissance ; et si tu m’emportes vers toi, puisses-tu me faire la grace de me pardonner. » La
douleur s intensifia ; il ne cessa de répéter : « La mort, par Dieu ! La mort, par Dieu ! », jusqu’a

rendre [’dme. Les juristes estiment qu’il est mort en repenti.

Dans ce récit, le substantif inaba se traduit plutét par 1’idée de retour que par celle de
« repentir » & proprement parlé méme si ici encore, il signifie un retour a Dieu puisqu’il implore
celui-ci de le « ramener a [Son] obéissance ». En outre, si ’on s’arréte quelque peu sur cette
idée de « retour a Dieu », nous noterons qu’elle suggere également 1’idée d’un rapprochement
avec le Divin laquelle suppose I’emprunt du droit chemin. Et emprunter le bon chemin signifie
que I’on renonce aux mauvaises actions.

La méme idée est exprimée dans le récit de « Sadaqa ibn Sulayman al-Ga“farT » (n°90) ou celui-
ci, menant une vie de jeune fougueux, assiste a la mort de son pére. Il regrette sa négligence
passée puis commet a nouveau une erreur. Apres cela, il voit son pere en réve qui lui révéle la
fierté qu’il a ressenti lorsque lui furent présentées les bonnes actions de son fils, pareilles a
celles des vertueux (al-salihin). Le fils se réveille, se soumet [a Dieu] (kasa ‘a) et se livre a
I’ascése (nasaka). Il implore dans ses invocations que Dieu — Celui qui conduit a la vertu les
vertueux (muslih al-muslihin), qui guide les égarés (hadr al-mudillin) et qui pardonne aux
pécheurs (rahim al-mudnibin) — lui octroie le repentir/retour (inaba) sans possibilité de
retourner [a ses fautes] ou de défaillir (I rag ‘a fiha wa la hawr)3%®,

Inaba peut donc traduire aussi bien 1’idée d’un simple retour que d’un retour a Dieu, selon le
contexte dans lequel il est employé. Ainsi, lorsqu’il intégre 1’expression d’un repentir, il
fusionne avec celui-ci et désigne « le retour a Dieu par le repentir », tel qu’il a été énoncé dans

le Lisan al- ‘Arab notamment.
2.1.1.3. Laracine t-w-b

La derniére racine que cite Frederick Denny dans son article consacré a la « tawba » dans
I’Encyclopédie de l’islam est n-d-m. Dans le Kazimirski, la premiere définition donnée est « se
repentir de quelque chose »**°. Or, dans la notice du Lisan al- ‘Arab, le verbe nadama traduit

avant tout I’idée d’affliction, de désolation et de regret — sans aucune portée religieuse. Puis,

338 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.211.
339 « T-w-b », Kazimirski, [en ligne] : https://cutt.ly/LmImIXG (Consulté le 4 juillet 2021)
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dans les hadiths, il est dit que « le regret [est] le repentir » (al-nadam al-tawba). Du point de
vue religieux, la définition du nadam fusionne avec celle de la tawba ; une fusion que 1’on
retrouve réciproquement dans la notice du Lisan al-‘Arab susmentionnée. Toutefois, la
récurrence de cette notion dans le Coran ne révele aucune étroite association entre le nadam et
la tawba tel que le veut le hadith. Par ailleurs, Atif Khalil dit & ce sujet que le regret «[...]is
always associated with the response of wrongdoers in the face of an impending and inescapable
divine punishment »*%, 1l traduit les conséquences du rejet du message divin.

La tawba est littéralement définie dans la notice du Lisan al- ‘Arab comme étant avant tout le
fait de « se détourner du péché » (al-rugii * min al-danb). Plus loin, I’auteur utilise le verbe
anaba précédemment mentionné pour définir la tawba qui signifierait « se détourner de la
désobéissance et retourner a I’obéissance » (anaba wa raga ‘a ‘an al-ma ‘siva ila al-ta ‘a)***. Le
tawwab est alors le ta’ib ila-llah, autrement dit « celui qui se repent auprés de Dieu ». Quant a
Dieu le tawwab, il est « le Pardonneur des péchés, I’Accueillant au repentir [...] » (gafir al-
danb wa qabil al-tawb [...]) (Coran 40 : 3).

Toujours dans la méme notice, I'auteur cite Abti Manstir selon qui le verbe taba signifie
initialement retourner a Dieu, impliquant I’idée d’une demande de pardon.

Ce qui distingue la racine t-w-b des autres racines concerne, d’une part, le lien direct établi avec
Dieu, selon les diverses définitions recensées ainsi que 1’emploi exclusif de tawwab concernant
Dicu. D’autre part, 1’'usage « banalisé » de ce terme qui domine le discours relatif au repentir et

représente le théme majeur autour duquel s’articulent les 135 récits du Kitab al-tawwabin.

Tandis que les racines a-w-b et n-w-b peuvent signifier un simple retour, utilisée dans son sens
profane, la tawba est systématiquement définie comme un retour a Dieu. Tel que I’affirme Atif
Khalil, « perhaps the most significant difference between tawba and the aforementioned terms
is that derivatives of t-w-b are almost entirely marked by an ostensible ethical coloring. In other
words, they are almost exclusively of a religious nature »32,

Le repentir dans son expression arabe la plus commune est, par conséquent, une conception
avant tout religieuse. Néanmoins, avant d’étre investie de cette dimension sacrée, la racine t-w-
b était nécessairement employée, avant ’islam, dans un sens profane. Et ce sens profane, nous
ne le retrouvons pas sous la racine t-w-b mais sous celle de -w-b dans le Lisan al- ‘Arab et le

Tag al-‘ariis d’al-Murtada al-Zabidi (m. 1205/1791), suggérant d’une part, I’idée d’une

340 KHALIL, 2018, p.51.
341 « T-w-b », Lisan al- ‘Arab, [en ligne] : https://cutt.ly/XmImF22 (Consulté le 4 juillet 2021)
%42 |bid, p.16.
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éventuelle évolution linguistique ou la racine t-w-b, ayant pour point de départ -w-b se serait
séparée de celle-ci pour se parer d’un sens communément religieux. Et d’autre part, cette
observation tend a confirmer, dans une certaine mesure, la thése de Bohas sur les deux

consonnes radicales précédemment mentionnée.

Dans la notice du Lisan al-‘Arab, la premiére définition donnée pour z-w-b est I’idée de
retourner aprés s’en étre allé (raga ‘a ba ‘da dahabihi)®®. La deuxiéme définition, quant a elle,
fait directement intervenir Dieu et associe t-w-b a t-w-b : taba fulan ila Allah wa taba bi-l-ta’a
wa-l-ta’a ay ‘ada wa raga ‘a ila ta ‘atihi wa kadalika ataba bi-ma ‘nahu. Autrement dit, les deux
verbes taba ou taba signifient tous deux retourner vers Dieu, de la désobéissance a ’obéissance.
Plus loin dans la notice, a c6té de I’idée de « retour » suggéré par la racine ¢-w-b se distingue
une autre définition de taba, celle de agla‘a, désignant ’idée de « quitter un lieu »** et
rejoignant, en quelque sorte, le fait de « revenir aprés s’en étre allé » puisque I’on quitte un
deuxieme lieu pour revenir au premier.

La dimension profane de la notion de tawba avant qu’elle ne revéte un caractere religieux est
donc indéniable, bien qu’elle ne fasse pas systématiquement 1’objet de mentions dans les

dictionnaires qui s’attachent a révéler I’idée d’un retour vers Dieu avant tout.

En basant notre recherche sur dix-neuf dictionnaires, nous avons pu constater que dans chacun
de ces ouvrages, toutes les définitions tendent vers la méme idée de « retourner/revenir vers
Dieu ». Le repentant/repenti est celui qui se détourne des péchés, se convertit, renonce, retourne
a l’obéissance, vers Dieu. La plupart des définitions converge vers les mémes références.
Néanmoins, nous retrouvons, dans le dictionnaire en ligne al-ma ‘ani une mention du titre de la
neuvieme sourate et pour la premiere fois, celle de la « priere du repentir » et la tawbat al-
Nusith, le « repentir des véridiques », celui réalisé aussi bien avec la langue qu’avec le ceeur3¥,
Le méme dictionnaire définit aussi la tawba comme 1’excuse (al-i tidar), le regret (al-nadam),
le détachement (tark al-danb) et la détermination [a ne plus réitérer la faute] (al- ‘azima ‘ala

tarki al-mu ‘awada).

343 « T-w-b », Kazimirski, [en ligne] : https://cutt.ly/NmaXgeU (Consulté le 28 mai 2019)
344 « Q-I- », Kazimirski, [en ligne] : https://cutt.ly/pmaCY Ut (Consulté le 28 mai 2019)
345 « Tawba », Almaany, [en ligne] : https://cutt.ly/emaCOx9 (Consulté le 20 ao(it 2018)
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L’idée de la détermination se retrouve notamment dans al-Mufradat fi-gartb al-qur’an d’al-
Ragib al-Isfahani (m. 502/1108)3¢ dans lesquels les quatre conditions nécessaires au repentir
sont citées : le délaissement de la faute commise, le regret, la détermination a ne plus reitérer
la faute et rendre effective cette détermination en se détournant des actes susceptibles de
conduire au péché. L’ouvrage d’al-Ragib al-Isfahani est parmi les seuls dictionnaires a
développer la conception du repentir en différentes étapes (le délaissement du péché (tark al-
danb li-qubhihi) ; le regret (al-nadam ‘ala ma farata minhu) ; le fait de mettre a exécution le
fait de ne plus vouloir réitérer la faute (al- ‘azima ‘ala tark al-mu ‘awada) et faire en sorte
d’abandonner les actions qui font que I’on est amené a commettre ces fautes (tadaruk ma
amkanahu minhu an yutadaraka min al-a‘mal))**’ ; une hiérarchisation que I’on retrouve
notamment dans les ouvrages/chapitres théoriques consacrés au repentir et dans le Kitab al-
tawwabin en particulier ou le schéma narratif des récits est construit — la plupart du temps — a
partir des différentes étapes du repentir. Néanmoins, nous reviendrons sur ces étapes

postérieurement.

Parmi les notices qui ont retenu notre attention figure également celle du Muhit al-muhit,
premiére encyclopédie moderne publiée entre 1876 et 1887 par Boutros al-Boustani (m.
1300/1883). Dans la notice en question, les définitions du repentir relatives a 1’idée de retour a
Dieu sont reprises, mentionnant egalement la tawbat al-nusii selon Ibn “Abbas (m.v. 68/686-
8)348 et qui comprend le regret avec le cceur, la langue [demande de pardon] et la détermination
a ne plus réitérer sa faute.

Puis, pour la premiére fois, ’auteur procéde a une catégorisation de la tawba. Selon lui, celle-
ci se divise en trois : la tawba, la inaba et la awba. Tandis que dans les notices concernant la
inaba et la awba les définitions revétaient une dimension profane avant tout, les deux notions
integrent, selon Boustani, une dimension tout a fait religieuse et intrinsequement li¢e a 1’idée

générale de la tawba. Ainsi, la tawba définirait celui qui se repent par crainte du chatiment (man

346 Al-Ragib al-Isfahani est un lettré et savant en sciences religieuses. Malgré 1’influence qu’il aurait eu sur al-
Gazali, ses domaines d’expertises et la popularité de ses ceuvres intellectuelles, les données biographiques le
concernant sont rares et certaines informations vagues. Sa « prédilection » pour 1’analyse sémantique le pousse
sans doute a rédiger I’ouvrage cité consacré a certaines expressions « étranges » du corpus coranique (ROWSON,
« al-Raghib al- Isfahani », El, [en ligne] : https://cutt.ly/DmFIwV1 (Consullté le 14 juillet 2021)

347 « T-w-b », al-Mufradat fi-garib al-qur'an, [en ligne] : https://cutt.ly/fRFUCQg (Consulté le 27 octobre 2021)
348 “‘Abd Allah ibn al-‘Abbas, communément cité Ibn ‘Abbas, est un cousin paternel du prophéte Muhammad.
« Pére » de ’exégése coranique, il est I’un des plus grands savants des débuts de 1’islam. Il reccueille les paroles
du prophéte, fait revivre la poésie préislamique, émet des fatwas et participe activement aux évenements politiques
et expéditions militaires de 1’époque (VAGLIERI, « ‘Abd Allah b. al-‘Abbas», EI, [en ligne]:
https://cutt.ly/7mFxg9i (Consulté le 14 juillet 2021).
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yatiubu li-hawf al- igab). La inaba s’appliquerait a celui qui se repent par avidité de récompense
(bi-tama * al-tawab) et la awba a celui qui se repent dans un état d’esprit pur, sans crainte du
chatiment ni avidité de récompense (man yatiibu li-mahd mura ‘at amr Allah min gayr hawf al-
‘igab wa-1d tama ‘ al-tawab fa-huwa sahib awba)®*.

Par cette catégorisation, I’auteur confere a chacun de ces termes une signification nuancée et
hiérarchisée ou la inaba et la awba représenteraient un degré de repentir plus élevé que la tawba
dans la mesure ou elles sont, dans le Coran, étroitement associées au repentir des prophetes en
particulier®°. Mais quelle place posséde cette catégorisation dans la littérature dédiée au
repentir et peut-elle s’appliquer a la conception du repentir révélée dans le Kitab al-tawwabin ?
Le recueil distingue-t-il la inaba de latawba ? Et pourquoi la awba serait-elle absente du recueil
si celle-ci définit un repentir dans un état d’esprit pur ?

Si I’on tient compte de I’absence du terme awba dans le recueil et de I’analyse — bien que breve
— des quatre récits cités plus haut, nous constatons que la racine t-w-b et ses derivées dominent

I’ensemble du recueil et que lorsque le substantif inaba est employé, il ne I’est que dans un

contexte de processus du repentir et ne traduit pas nécessairement une avidité de récompense.

Bien que nous ne pensions pas que cette catégorisation puisse s’appliquer a I’analyse du repentir
dans le recueil, la définition de la tawba en tant que repentir par crainte de chatiment y trouve,
néanmoins, un certain écho. Motivé a la fois par la crainte d’étre chati¢ et ’espoir d’étre
récompenseé, le personnage jongle en réalité entre deux affects qui régissent la conception méme
du repentir. Par ailleurs, plus que de revenir uniqguement sur sa faute (ce qui impliquerait une
absence de chatiment et non forcément une récompense), le repenti doit entreprendre des
bonnes actions en vue d’une récompense. La crainte du chatiment et plus généralement et
durablement de Dieu (d’ou la tristesse et les pleurs) faisant partie intégrante de la conception
du repentir, la premiére catégorie énoncee par Boutros al-Boustani révele, de fait, une certaine
pertinence ; d’autant plus que si la inaba et la awba concerneraient plutdt les prophétes, la

tawba permet la transformation éthique de toutes les catégories sociales confondues.

De tous les termes cités, la racine t-w-b et ses formes dérivées sont, par conséquent, celles qui
dominent le discours relatif au repentir, aussi bien dans le Coran et les hadiths que dans la

littérature primaire et spécifiquement notre recueil de récits.

349 « T-w-b », Muhit al-muhit, [en ligne] : https://cutt.ly/ImIQg5R (Consulté le 4 juillet 2021)
350 KHALIL, 2018, p.93.
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2.1.2.La tawba dans le Coran et les hadiths
2.1.2.1. Dans le Coran

Dans le Coran, plus de soixante-dix-sept versets invitent au repentir, a la tawba. Parmi les
formes dérivées de la racine t-w-b, nous retrouvons les substantifs tawba et tawb (« repentir »),
le verbe a la premiére forme taba (« se repentir », « se (re)tourner vers Dieu », « se convertir »)
ainsi que les participes actifs ¢ 'ib et tawwdab (« repenti » et « repentant »)%?,

Alors que ta’ib apparait seulement deux fois dans le texte coranique (Coran, 9: 112 ; 66 : 5) et
s’applique uniquement aux serviteurs de Dieu, la forme tawwab est, quant a elle, citée au moins
vingt-sept fois et se rapporte systématiquement a Dieu. Dieu est dans la plupart de ces versets
« I’ Accueillant au repentir » et le « Miséricordieux » (al-tawwab al-rahim). Autrement dit, dans
presque un tiers de ces versets, Dieu rassure le lecteur sur Sa miséricorde et Son indulgence car
« [...] Allah demeure Accueillant au repentir et Miséricordieux (tawwaban rahiman) » (Coran
4 :16) ; I’attribut « miséricordieux » y etant mentionne, quant a lui, 283 fois.

Dans son article sur la tawba, Frederick Denny établit une distinction entre les formes
médinoises et les formes mecquoises : les formes tawba et tawwab sont medinoises alors que
les racines -w-b (tel que awwabin dans Coran 17 : 25) et n-w-b sont exclusivement mecquoises,
par exemple3%2. 11 est intéressant de constater que lorsque I’on effectue une recherche dans le
texte coranique de la traduction francaise® de « repentant », ce sont les occurrences de la forme
munib qui apparaissent. Or, le munib est celui qui « s’est tourné [vers Dieu], s’est repenti et est
retourné a 1’obéissance » (agbala Wa-taba, raga ‘a ila al-ta ‘a)®**. L’emploi de cette racine est
donc la méme que celle de t-w-b bien que cette derniere renferme une dimension religieuse qui
lui est propre, ce qui explique sa prédominance dans les textes sacrés et la littérature religieuse

notamment.

Le substantif tawba (ou tawb dans certains cas) apparait dans huit versets lesquels mettent
I’accent sur I’acceptation de Dieu du repentir de Ses serviteurs. Mais 1’un de ces versets pose
une condition décisive dans la définition de la notion du repentir : il est impératif de se repentir

avant de mourir. En effet, Dieu dit :

31 Toutes ces formes font I’objet, dans le texte coranique, d’un emploi aussi bien singulier que pluriel.

352 DENNY, « Tawba », El, [en ligne]: https://cutt.ly/VVmaVYO0q (Consulté le 30 juin 2021)

353 Les occurrences ont été recensées a partir du site « le-coran.com » : https://cutt.ly/7maBurg (Consulté le 30
juin 2021) qui propose une recherche par terme.

354 « N-w-b », Lisan al- ‘Arab, [en ligne] : https://cutt.ly/QQQm1V4 (Consulté le 22 novembre 2018)
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« Mais [’absolution n’est point destinée a ceux qui font de mauvaises actions jusqu’au moment
oU la mort se présente a ['un d’eux, et qui s écrie . « Certes, je me repens maintenant » - non plus
pour ceux qui meurent mécréants. Et c¢’est pour eux que Nous avons préparé un chdtiment
douloureux » (wa laysat al-tawba li-lladina ya ‘malina al-sayyi’at hatta ida hadara ahadahum
al-mawt qala innt tubtu al-’an wa la-lladina yamitina wa hum kuffar uld’ika a ‘tadna lahum
‘adaban alim) (Coran 4 : 18).
L’idée qui domine ces versets est celle du repentir comme moyen de garantir son salut dans
I’au-dela ; une démarche facilitée par la miséricorde de Dieu étant donné qu’il est « accueillant
au repentir » — entre autres. L’ensemble des versets invite a se repentir et témoigne de
I’immensité de ’indulgence divine et le seul verset a travers lequel ne transparait aucun espoir
est le verset précédemment mentionné ou seuls celui qui attend la mort pour se repentir et celui

qui meurt en mécréant n’obtiennent aucune absolution divine.

Dans le Kitab al-tawwabin, trente-et-un recit citent le texte coranique. Plus précisément, quatre-
vingt-treize versets sont mentionnés dans le recueil et certains, a plusieurs reprises. En outre,
parmi les sourates mentionnées, la plus citée est celle de la Tawba (récits n°41, 42 (deux fois),
48 et 129). La sourate al-Tawba est également celle qui, comme son nom I’indique, fait
apparaitre le plus souvent la racine t-w-b et ses dérivées. Elle est la seule du corpus coranique
a ne pas étre introduite par la Basmala et a travers ses 129 versets qui la constituent, le repentir
est aborde sous forme de négociation, faisant intervenir les mécréants et les hypocrites et
diffusant ce qu’on pourrait appeler I’idée d’une « seconde chance » : peu importe la condition
du personnage et sa faute, s’il est sincere, son repentir est agréé.
En effet, Dieu dit dans un contexte qui met en scene des associateurs, des mécréants et des
hypocrites que s’ils se repentent, cela « Sera mieux » pour eux :
Et proclamation aux gens, de la part d’Allah et de Son messager, au jour du Grand Pélerinage,
qu’Allah et Son messager, désavouent les associateurs. Si vous vous repentez, ce sera mieux pour
vous. Mais si vous vous détournez, sachez que vous ne réduirez pas Allah a 'impuissance. Et
annonce un chatiment douloureux a ceux qui ne croient pas » (wa adanun min Allah wa rasulihi
ila-1-nas yawma--hagg al-akbar inna Allah bart’ min al-musrikin wa-rasialuhu fa-inn tubtum
hayrun lakum wa inn tawallaytum fa- ‘lamu annakum gayru mu ‘gizi-Allah wa bassir al-ladina
kafara bi- ‘adabin alim) (Coran 9 : 3).
De méme que de nombreux versets de cette sourate invitent vivement au repentir, le Kitab al-

tawwabin dans son ensemble est un appel au repentir. Les personnages des récits — peu importe
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leur profil — sont amenés & se repentir et a se convertir pour certains. Le lien thématique établit
entre la sourate en question et le recueil est manifeste.
En outre, il est dit dans la sourate que les associateurs ne seront pas uniquement désavoués mais
vraisemblablement « tués », « capturés », «assiéges » ou encore « guettés » sauf s’ils se
repentent, accomplissent la salat et acquittent la zakat ; alors ils auront « la voie libre » (fa-
hallii sabilahum) (Coran 9 : 5) et « deviendront vos fréres en religion » (fa-ihwanukum fi al-
din) (Coran 9 : 11) car « Allah accueille/accueillera le repentir de qui Il veut » (yatitbu Allah
‘ald man yasa’) (Coran 9: 15, 27). Et c’est précisément ce qu’il advient de nombreux
personnages du recueil qui se repentent et se convertissent a ’islam, répondant positivement a
cet appel.
Par ailleurs, la structure globale de la neuviéme sourate rappelle, dans une certaine mesure, la
progression des schémas narratifs du recueil. A commencer par les associateurs qui occupent
les cinquante-cinq premiers versets et que 1’on retrouve dans le Kitab al-tawwabin sous le
théme de 1’obéissance et de la soumission a Dieu avant ’avénement de 1’islam. Puis, nous
retrouvons la catégorie des hypocrites (versets 56-70), a savoir ceux qui ont adhéré a I’islam
mais de fagon superficielle sans s’y engager cultuellement par exemple et qui constitue la
plupart de nos récits des le sixieme chapitre du recueil. Enfin, la catégorie des croyants occupe
la troisiéme partie de la sourate a partir du verset 71. De ces trois catégories se distinguent une
hiérarchisation certaine : du mécréant au croyant en passant par I’hypocrite qui « commande le
blamable et interdit le convenable » (ya murina bi-l-munkar wa yanhawna ‘an il-ma ‘ri)
(Coran 9 : 67) ; une hiérarchisation qui se reflete également dans le Kitab al-tawwabin et rendue
par une élevation religieuse et spirituelle grace a la tawba notamment.
Dans cette méme sourate, aprés avoir mentionné tous ceux qui feraient mieux de se repentir,
Dieu cite, a la fin de la sourate, ceux qui ont échangé leur personne et leurs biens contre la
promesse du paradis et
« ils sont ceux qui se repentent, qui adorent, qui louent, qui parcourent la terre, qui s’inclinent,
qui se prosternent, qui commandent le convenable et interdisent le blamable et qui observent les
lois d’Allah...et fais bonne annonce aux croyants » (al-ta ‘ibiin al- ‘abidin al-hamidin al-sa’ihin
al-raki un al-sagidin al-amiran bi-1-ma ‘raf wa-1-nahin ‘an-il-munkar al-hafizan li-hududi-llah
wa bassir al-mu 'minin) (Coran 9 : 112).
Dans ce verset qui énumere les caractéristiques des croyants a qui il fait « bonne annonce »,
figure en téte de liste ceux qui « se repentent ». Citer le repentir comme premiére caractéristique
du croyant c’est insister sur 'importance du repentir, sur le role qu’il joue dans I’affirmation

de la foi du croyant, sur la place qu’il occupe, de facon générale, dans I’islam et justifier la
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présence de versets tirés de la sourate al-Tawba dans un recueil de récits qui s’articule

specifiguement autour de cette thématique.
2.1.2.2. Dans les hadiths

Dans les recueils de hadiths d’al-Buhari (m. 256/870) et de Muslim (m. 261/875), le repentir
fait 1’objet de soixante-six hadiths dans le premier et de trente hadiths dans le second recueil ;
sachant que dans les deux recueils un seul hadith peut étre cité plusieurs fois.

Dans les deux recueils, I’'un des hadiths le plus souvent cité est celui rapporté notamment par
Anas ibn Malik (m.v. 91-93/709-11)*%° qui entend le prophéte dire que Dieu se réjouissait du
repentir de Son esclave plus que ne se réjouit 1’un de vous lorsqu’il retrouve par hasard son
chameau aprés I’avoir perdu dans le désert (4/lah afrah bi-tawbat ‘abdihi min ahadikum saqata
‘ald ba Trihi wa qad adallahu fi ard falat)**®.

Le repentant possede une position telle qu’Aba Sirma entend le prophéte dire que quand bien
méme aucun €tre humain n’aurait commis de péchés, Dieu aurait créé d’autres créatures qui
auraient commis des péches pour ensuite les leur pardonner (law-la annakum tudnibiin la-
halaga Allah halgan yudnibin yagfir lahum)®' car sans péchés ni repentir, point de miséricorde
divine. Une miséricorde qui caractérise Dieu, « le Misericordieux, le Tres-Miséricordieux » (al-
rahman, al-rahim).

Dans le Sahih Muslim, le repentir est cité pour la premiére fois dans un hadith rapporté par Aba
Hurayra dans lequel il est dit que celui qui fornique, celui qui vole et celui qui boit ne sont plus
considérés comme des croyants aussi longtemps qu’ils commettent ’acte en question mais que
leur repentir peut étre agréé (la yazni al-zant hina yazni wa huwa mu 'min wa la yasriqu hina
yasrigu wa huwa mu 'min wa la yasrabu al-hamr hina yasrabuhda wa huwa mu 'min wa-1-tawba
ma ‘riida ba ‘d)*®®.

Toujours dans le Sahih Muslim, I’un des hadiths répétés six fois est celui rapporté par Abi
Hurayra et qui rapporte avoir entendu le prophete dire que Dieu créa la clémence qu’il divisa
en cent « parts ». Il garda prés de lui quatre-vingt-dix-neuf parts et en fit descendre une sur la

terre ; la part qui est a I’origine de I’'amour mutuel qui existe entre les créatures®®. Quant aux

35 Anas ibn Malik est un traditionniste notoire placé au service du prophéte dés I’Age de dix ans. II participe
notamment aux conquétes arabes apres la mort du Messager et lui sont attribuées de nombreuses traditions bien
qu’il soit probable qu’elles lui aient été attribuées a une époque postérieure (WENSINCK et ROBSON, « Anas b.
Malik », El, [en ligne] : https://cutt.ly/CmFnhKI (Consulté le 14 juillet 2021)

36 AL-BUnARI, 1997, vol.8, p.181 : n°6308-6309.

357 MusLIm, 2006, p.1260 : n°2748, n°2749, n°2750.

358 MusLim, 2006, p.46 : n°104, Clen lignel : https://archive.org/details/samusamu (Consulté le 17 ao(it 2021)
%9 1bid, p.1261-2 : n°2752-3.
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quatre-vingt-dix-neuf autres, Il les mit de c6té pour le jour de la Résurrection. La véritable
clémence divine est donc immense et dépasse celle manifestée dans le monde d’ici-bas. Dieu,
aussi souvent que peche son serviteur mais se repent et sollicite le pardon divin, lui garantit son
pardon®® car 11 « étend Sa main » durant la nuit pour accueillir le repentir de ceux dont la faute
fut commise entre I’aube et le crépuscule et durant le jour pour ceux dont la faute fut commise
entre le crépuscule et I’aube et ce, « jusqu’a ce que le soleil se Iéve a ’ouest », autrement dit au
jour de la Résurrection (in Allah ‘azza wa galla yabsut yadahu bi-1-layl li-yatiiba must’ al-
nahar wa yabsut yadahu bi-l-nahar li-yatiba musi’ al-layl hatta tatlu‘'a al-Ssams min
magribiha)®®:.

Les hadiths insistent également sur I’importance de réaliser des bonnes actions car les bonnes

actions annulent les mauvaises actions ; Dieu « ne laisse pas perdre la récompense des gens

bienfaisants » (Wa-sbir fa-inna Allah la yudr ‘v agra al-muhsinin) (Coran 11 : 115).

Dans les deux recueils, al-Buhari et Muslim®®? mentionnent le célébre récit de I"’homme qui a
tué quatre-vingt-dix-neuf personnes et qui figure également dans le Kitab al-tawwabin (récit
n°37).

Ce récit, rapporté par Aba Sa‘id al-Hudr1 qui entend le prophéte le relater, raconte I’histoire
d’un homme qui tue quatre-vingt-dix-neuf personnes et qui s’enquiert au sujet des plus érudits
de ce monde, susceptibles de pouvoir lui indiquer le chemin du salut. 1l est dirigé vers un dévot
a qui il relate son histoire et lui demande si son repentir peut étre accepté. Le dévot lui répond :
« Non » ! L’homme tue le dévot et arrondit ainsi le nombre de ses victimes a cent. Il reprend sa
quéte et est dirigé vers un savant a qui il pose la méme question. Le savant lui répond que le
repentir est possible et qu’il faut se rendre dans tel pays ou un groupe de gens se consacre a la
dévotion et au culte. Il I'invite a se joindre a eux dans leurs pratiques dévotionnelles et lui
conseille de quitter cette terre qui représente le lieu ou il a commis ses péchés.

L’homme quitte donc son pays et lorsqu’il parcourt la moitié de la distance qui le sépare du
pays ou se trouvent les dévots, il meurt subitement. Les anges du chatiment et ceux de la
clémence se disputent alors, ce dernier disant au premier : « Cet homme est venu en tant que
repenti » (ta’iban). Quant aux anges du chatiment, ils répondent : « Il n’a fait aucune bonne

action ». Un ange d’apparence humaine arrive pour arbitrer et exige que soit mesurée la distance

360 1hid, p.1265 : n°2759.

361 hid.

362 AL-BUKARI, vol.4, 1997, p.424 : n°3470 ; MusLIM, 2006, p.1268 : n°2766 ; IBN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961,
p.78-80.
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entre I’homme et les deux pays. Ils constatent qu’il se trouve plus prés du pays vers lequel il se
dirigeait, « le pays de la piété » et les anges de la clémence I’emménent donc avec eux>®,

Les séquences de ce récit méritent que I’on s’attarde sur son analyse plus tard dans cette étude,
lorsque nous évoquerons notamment la place que possede les dévots dans le recueil (2.2.1.2.1).
Ce qu’il en ressort néanmoins et qui apparait dans un autre hadith rapporté par Sa‘id ibn Gubayr

dans le Sahth Muslim®* est que le repentir du meurtrier, quand bien méme il aurait tué I’ame

d’un(e) croyant(e) intentionnellement, peut étre accepté.

Hormis ce récit, I’'un des récits que se partagent les recueils de hadiths et le Kitab al-tawwabin
est le récit du repentir de Ka ‘b ibn Malik, le compagnon du prophéte qui lui fait défection durant
la bataille de Badr (an 2/624). Ce récit qui met en scéne un personnage important est I’'un des
plus longs du Kitab al-tawwabin mais également de I’ensemble des hadiths relatifs au repentir.
De méme que pour le récit de I’homme et de ses quatre-vingt dix-neuf victimes, le récit de Ka'b

ibn Malik sera analysé de maniére approfondie ultérieurement (2.3.4.1).

Bien que les deux recueils se partagent un certain nombre de hadiths, Muslim dans son Sahih
cite, toutefois, de nombreux hadiths qui insistent sur I’habitude qu’avait le prophete de solliciter
le pardon divin. Ibn ‘Abbas rapporte que lorsque le prophéte se levait durant la nuit pour prier,
il avait I’habitude d’implorer Dieu a qui il se soumettait, en qui il placait sa confiance et vers
qui il retournait repentant®®. Et bien que prophéte, Muhammad avait pour habitude de se
repentir cent fois par jour®®. Que le prophéte soit exempt de péchés mais qu’il se tourne vers
Dieu repentant autant de fois par jour est un acte qui témoigne de son exemplarité et invite la

communauté des croyants a se repentir également.

Dans de nombreux hadiths que nous avons évoqueés dans cette sous-partie, certains des grands
péchés sont mis en avant. Du meurtre a la fornication en passant par la défection au combat et
la calomnie d’une croyante chaste, tous sont des péchés que nous retrouvons cités dans le hadith
d’Abii Hurayra®®’ notamment ; les deux premiers intégrant presque unanimement la catégorie
des « grands péchés » (kaba ir). Mentionner des grands péchés dans des histoires exemplaires

qui se terminent par la confirmation de I’acceptation du repentir par Dieu, c’est offrir une

363 |hid.

364 MusLIm, 2006, p.1376 : n°3023.

365 1hid, p.349 : n°769.

%66 1bid, p.1243 : n°2702.

367 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1978, p.253.
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chance de se racheter a ’ensemble des croyants. Peu importe la gravité de I’acte, I’immensité
de la miséricorde divine dépasse toute chose et du moment que le fauteur décide de se repentir,
Dieu est accueillant et miséricordieux. Les hadiths confirment ici ce qui est déja mentionné

dans le Coran et fournissent au lecteur des exemples concrets et inspirants.
2.1.3.La tawba dans I’itinéraire spirituel des soufis

De méme qu’elle occupe une place fondamentale dans le texte coranique et les hadiths, la tawba
joue un role essentiel dans le soufisme et dans I’itinéraire spirituel du soufi en particulier. Dans
le soufisme, cet itinéraire spirituel regoit I’appellation de tariga, communément traduite par
Voie. Cette Voie est celle qui conduit le croyant de la « Loi manifestée » (al-sari‘a) a la
« Realité divine » (al-haqiqa), autrement dit, a Dieu. Entre la sari'a et la hagiga, le
cheminement est constitue de plusieurs étapes que le disciple doit parcourir et qui représentent
des « demeures » (manazil), appelées plus communement « des stations » (magamat) et des
« états » (ahwal). Le rapport entre le hal et le magam dans la littérature primaire varie
sensiblement d’un auteur a Iautre.

En effet, dans son article sur le « hal » paru dans [’Encyclopédie de [’islam, Louis Gardet y
définit le terme technique soufi de hal (pl. ahwal) comme désignant sommairement 1’« état
spirituel » de D’itinérant. Néanmoins, tandis que certains auteurs tels qu’al-Muhasibi (m.
243/857) insiste sur le caractere « recu » [comme une faveur divine intérieure] du kal alors que
les magamat seraient premiérement acquises, d’autres insistent sur la seconde place du magam
qui n’interviendrait qu’une fois cette faveur divine recue®®®. Quant aux manazil, elles seraient
’appellation donnée aux « demeures » de I’itinérant®® et regrouperaient dans leur définition

les ahwal ainsi que les magamat.

Les magamat sont donc des « stations » spirituelles qui marquent les différentes étapes que
I’itinérant franchit et qui comprennent 1’idée d’un « effort » (mugahada) de I’ame. L’idée
d’effort contraste avec la caractéristique des ahwal qui sont « recues » de Dieu et ne demandent
aucun effort particulier. Cependant, elles sont, dans une certaine mesure, le résultat des efforts
que I’ame déploie pour traverser ces stations. L’étude de ces stations, en particulier, présente
un intérét certain et ce, pour deux raisons principales. La premiere étant que ce qui incarne la

premiére station spirituelle (la tawba) pour la plupart des auteurs de manuels soufis représente

368 https://cutt.ly/WmdsnXj (Consulté le 1°" octobre 2018)
369 hid.
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le théme principal autour duquel s’articule le Kitab al-tawwabin que nous considérons dés lors
comme une introduction & la voie mystique (fariga). La deuxiéme concerne cing stations
spirituelles en particulier (le zuhd, le fagr, le tawakkul, le rida et la mahabba) que le texte met
en exergue dans plusieurs recits, contribuant ainsi a inscrire le recueil dans une perspective
d’itinérance soufie. Nous étudierons néanmoins la présence de ces stations ultérieurement, dans
la partie (2.2) de cette thése.

Pour en revenir aux considérations faites quant aux magamat et aux ahwal : tandis que certains
traités n’établissent aucune distinction entre les deux, se limitant a les énumérer en tant que
concepts se succédant sans une logique de « stations » formulée, le nombre de magamat —
lorsque la catégorisation est annoncée — n’est pas le méme dans tous les traités et les différentes

étapes du cheminement ne suivent pas le méme ordre non plus.
2.1.3.1. Kitab al-Luma ‘d'al-Sarrag (m. 378/988)

Ainsi, dans Kitab al-Luma ®"° d'al-Sarrag (m. 378/988), celui-ci recense sept maqamat aprés
lesquels ils mentionnent les ahwal, établissant ainsi une distinction entre les deux notions. Le
Kitab al-Luma ‘ qui représente selon A.J. Arberry « le plus ancien exposé d’ensemble qui nous
soit parvenu sur le soufisme »%"* offre une analyse novatrice des doctrines et des pratiques
soufies en adoptant notamment le plan des traités de théologie. En plus d’y mentionner de fagon
détaillée les stations et les états de I’itinéraire du mystique, il y évoque €galement I’importance
de la Révélation, I’exemplarité du prophete, décrit I’éthique des soufis, cite les textes des grands
maitres et insiste sur le vocabulaire technique du soufisme devenu relativement complexe a
cette époque.

Bien qu’al-Sarrag propose au lecteur — a certains moments — ses points de vue, I’auteur cite
surtout des hadiths et des paroles de grands maitres soufis, trés caractéristique de la littérature
islamique primitive. En réalité, ’absence d’idée qui lui sont propres traduit son role passif vis-
a-vis de ces apophtegmes : « by detaching himself from all that is transient in this world and
single-mindedly turning his gaze toward eternity, he becomes a mouthpiece of God, a channel

for the outpouring of celestial knowledge »372.

370 e Kitab al-Luma* est le seul ouvrage d'al-Sarrag qui nous est parvenu et il est le seul document qui nous
confere des informations biographiques sur son auteur. Il y fait mention de ses voyages et évoque sa propre
¢lévation spirituelle, qu’il illustre notamment par des anecdotes miraculeuses comme celle ou il aurait plongé son
visage dans de la braise sans en éprouver aucune douleur.

(Lory, « Al-Sarradj », El, [en ligne] : https://cutt.ly/8mdf8RR (Consulté le ler juillet 2021)

371 ARBERRY, 1988, p.72.

372 KHALIL, 2018, p.85.

115


https://cutt.ly/8mdf8RR

La contribution d’al-Sarrag connait alors un franc succés de son vivant et postérieurement,
influencant des auteurs tel qu’al-Qusayri (m. 465/1072) ou encore al-Gazali (m. 505/1111) et
contribuant a la « légitimation du soufisme comme science islamique de plein droit [...] Les
vrais soufis sont non seulement en conformité compléte avec 1’orthodoxie musulmane, mais ils
en constituent méme 1’élite spirituelle »*73, Son ouvrage incarne dés lors un « constat argumenté
et assuré de I’harmonieuse intégration de la mystique au sein de la vie religieuse
musulmane »*"* ; une idée qui fera I’objet, plus tard, d’une consécration dans le /aya’ ‘uliim al-
din d’al-Gazali.

En dépit du volume de I’ouvrage — plus de six-cents pages — I’auteur ne consacre qu’une page
et demie a la premiére station de I’itinérant, soit celle de la tawba. Al-Sarrag y cite notamment
la définition du repentir énoncé par Abi Ya‘qub al-StsT qui affirme que la tawba désigne le fait
de se déetourner (litt. « le retour ») de tout ce qui est blamé par la connaissance (divine) pour se
rapprocher de ce qui est loué par celle-ci (al-tawba al-rugii “ min kulli Say’ dammahu al- ilm ila
ma madahahu al- ilm)*". 11 cite également I’un des débats dont la tawba fait 1’objet et qui pose
la question de I’oubli. Le repentir implique-t-il que 1’on oublie ses fautes ou consiste-t-il
justement a s’en souvenir ? Tandis que Sahl ibn ‘Abd Allah (m. 283/896) définit le repentir par
le souvenir de ses péchés®’®, al-Gunayd (m. 297/910) préconise de les oublier®”” au profit du
souvenir permanent de Dieu. Puis, al-Sarrag conclue le débat sur ’oubli par la définition d’ Aba
al-Husayn al-Nar1 (m. 295/907) pour qui la tawba signifie se repentir de toute chose excepté de
Dieu®’.

Enfin, il établit une distinction entre plusieurs catégories de repentis : celui qui se repent des
péchés et des mauvaises actions (fa-ta’ib yatibi min al-dunitb wa-l-sayyi’at), celui qui se
repent des erreurs et des inadvertances (wa ta ’ib yatibi min al-zilal wa-I-gaflat), puis celui qui
se repent de la vision des bonnes actions et des actes d’obéissance (wa @ ’ib yatibii min ru yat
al-hasanat wa-l-ta‘ar) ; la derniere catégorie correspondant a [I’élite spirituelle,
vraisemblablement celle mentionnée précédemment et qui se repent de tout a I’exception de

Dieu.

373 Lory « Al-Sarrag », El, [en ligne] : : https://cutt.ly/8mdf8RR (Consulté le 8 octobre 2018)
374 1id.

375 Cité par AL-SARRAG, 1960, p.68.

376 1hid.

377 AL-QUSAYRI, 2007, p.115.

378 AL-SARRAG, 1960, p.68.

116


https://cutt.ly/8mdf8RR

2.1.3.2. Kitab al-ta ‘arruf li-madhab ahl al-tasawwuf d’al-Kalabadi (m. 380/990
ou 384/994)

A la méme époque, al-Kalabadi (m. 380/990 ou 384/9943'°) rédige son Kitab al-ta ‘arruf li-
madhab ahl al-tasawwuf, 'un des manuels les plus célebres du soufisme. Il y aborde plusieurs
notions générales (unicité, attributs, interprétation du Coran, etc.) du point de vue des soufis,
des pratiques spécifiques aux soufis et les stations/états sans les mentionner comme tel ;
contrairement a son contemporain al-Sarrag qui amorce son exposé en annongant que la
premiére station franchie par 1’itinérant est la tawba3®°.

Néanmoins, dans son Kitab al-ta ‘arruf, al-Kalabadi fait mention de la tawba avant le zuhd, le
sabr et autres stations, nous permettant d’en déduire qu’il s’agit du premier magam — méme s’il
ne I’explicite pas. Il y consacre, ici encore, pas plus d’une page, reprenant essentiellement les
hadiths deja cités par son contemporain al-Sarrag. I1 débute son exposé par la question de 1’oubli
posée par Sahl ibn ‘Abd Allah et al-Gunayd avant de mentionner Rabi‘a al-‘Adawiyya (m.
185/801) pour qui la tawba consiste a demander pardon a Dieu du manque de sincérité contenu
dans cette demande de pardon (astagfiru-llah min gillat sidqi fi qawli astagfiru-llah)*®* et qui
rejoint — dans une certaine mesure — I’idée du repentir qui englobe toute chose sauf Dieu. Une
idée qui rejoint 'un des messages du Kitab al-tawwdabin ou 1’accent mis sur le repentir est
renforcé par la présence récurrente du theme du renoncement. Le personnage, dans bien des
cas, entreprend une transformation éthique ou la dévotion et la soumission absolue a Dieu
n’occupe désormais que la premiére place.

Toujours dans ’ouvrage d’al-Kalabadi, un certain al-Hasan al-Mugazili établit une distinction
entre tawbat al-inaba et tawbat al-istigaba®? ; la premiére forme de repentir consistant a
craindre Dieu en raison du pouvoir qu’il posseéde sur nous et la deuxiéme désignant la honte
éprouvée du fait de la proximité avec Dieu.

Ici encore, ’auteur expose certaines caractéristiques de la tawba en fondant son argumentation
exclusivement sur des hadiths. Il n’aborde pas la tawba en tant que premiére station spirituelle
sur le chemin de I’itinérant et son exposé qui ne suit aucune linéarité ne nous communique que
trés peu d’informations sur les définitions, les conditions et les caractéristiques de cette tawba ;
contrairement a son contemporain Abt Talib al-Makki (m. 386/996) qui offre & la postérité une

description compléte de la premiére station spirituelle, s’étalant sur plus de vingt pages et qui

379 NwivA, « al-Kalabadi », El, [en ligne] : https:/cutt.ly/PmdhuMO (Consulté le 9 octobre 2018)
380 AL-SARRAG, 1960, p.68.

381 AL-KALABADI, 1994, p.64.

382 AL-KALABADI, 1994, p.64.
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permet, plus tard, a al-Gazali de s’en inspirer dans son Jhyd’, voire d’en recopier des chapitres

entiers38?,
2.1.3.3. Qut al-Quliub d’Abt Talib al-Makki (m. 386/996)

Plus conseéquent que les précédents, le célébre Qiit al-Qulib d’ Abu Talib al-Makki (m. 386/996)
poursuit deux objectifs : présenter au lecteur les principes et devoirs religieux nécessaires pour
assurer la relation entre I’€tre humain et son Dieu et exposer les différentes €tapes que I’itinérant
doit franchir dans sa quéte spirituelle pour atteindre la station de "unification (al-tawhid).
L’ouvrage est divisé en quarante-huit chapitres dont la moitié est essentiellement dédiée aux
différentes prieres puis a la récitation du Coran et au jeine. Dans la seconde moitié de I’ouvrage,
il aborde des devoirs, des principes et des concepts relatifs au dogme musulman parmi lesquels
il énumere, dans le trente-deuxieme chapitre, les stations de la certitude [acquise par la foi] et
les états de « ceux qui savent avec certitude » (maqamat al-yagin wa ahwal al-miiginin)®*. La
premiére station qu’il cite est celle de la tawba. Développeé sur plus de vingt pages, le chapitre
sur la tawba est 1’exposé le plus complet et le plus long des quatre premiers si¢cles de 1’islam.
Dans son article intitulé « Tawba in the Sufi Psychology of Aba Talib al-Makki (d. 996) », Atif
Khalil inscrit I’ouvrage dans une dimension a la fois éthiquement philosophique et
spirituellement psychologique :
Like Muhasibr (d. 857-8) before him, Makki minutely examines the workings of the human psyche
and draws attention to the various maladies of the heart. He explores, like an astute
psychoanalyst, the inner promptings of the soul which impel it in the directions of virtue and
vice®®,
Dans son chapitre sur la tawba, al-Makki fait référence a de nombreux versets coraniques, a
des hadiths et a des paroles de grands maitres soufis, comme s’il s’agissait d’une exégese. Or,
bien qu’il compile bon nombre de citations, Atif Khalil rappelle au lecteur qu’il s’agit avant
tout du premier ouvrage ou les pratiques et principes soufis sont systématisés et que les citations
en question lui permettent de développer son argumentation dont la structure demeure
confuse3®,
Al-Makki amorce son exposé par la citation d’un fragment du verset 31 de la sourate al-Nar

(La Lumiere) : « [...] Et repentez-vous tous devant Dieu, 6 croyants, afin que vous récoltiez le

383 KHALIL, 2012, p.297.

384 AL-MAKKI, vol.2, 2001, p.499.
385 |bid, p.298.

386 |bid, p.300.
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succes » (wa tibu ila-llah gami ‘an ayyuh-al-mu’minin la ‘allakum tuflihiin). Par ce verset, il
explique au lecteur que le repentir est nécessaire au salut et que par « repentir », il entend le
repentir sincére (tawbat al-nusizh) qui consiste & se détourner du péché pour se tourner
purement/sincérement (halisan ; syn. nasih) vers Dieu car « le repenti est le bien-aimé de Dieu
et celui qui se repent d’un péché est comme celui qui n’a pas péché »%87. 1l insiste ensuite sur le
caractere obligatoire de la tawba, citant Sahl al-TustarT pour qui la tawba représente le plus
important des devoirse®,

Antérieurement, nous avions déja signalé 1’influence d’al-Makki sur al-Gazali lequel exerca
une influence notoire sur Ibn Qudama. De fait, nous remarquerons que le début du chapitre
d’al-Makk1 fait justement écho au message principal de notre auteur. Lorsqu’al-Makki cite le
verset qui commence par « Et repentez-vous tous devant Dieu [...] », le Kitab al-tawwabin se
saisit de cet appel pour en faire I’ossature de ’ensemble de ses schémas narratifs. Ibn Qudama
appelle ainsi tous les croyants et a plus forte raison les non-croyants a se repentir, a se tourner
exclusivement vers Dieu. Le repentir est, comme I’affirme plus haut Sahl al-Tustari,
obligatoire. Et par cet aspect, le Kitab al-tawwabin instaure la perspective d’une culpabilité
généralisée. Si tout le monde — toute catégorie sociale et appartenance religieuse confondues —
est invité & se repentir, c’est que tout le monde est coupable, de quelque fagon que ce soit®°.
Un point de vue qui tend a inscrire I’ouvrage dans une dimension prosélyte, exhortant tout le
monde a emprunter la voie mystique et plus particulierement soufie comme nous le verrons

plus tard.

Pour en revenir au chapitre d’al-Makki, dix conditions incombent au repenti : (1) ne pas réitérer
le péché ou du moins, (2) éviter de le commettre a nouveau ; (3) se détourner du péché pour se
tourner vers Dieu ; (4) éprouver du regret ; (5) demeurer sur le droit chemin pour le reste de sa
vie ; (6) craindre le chatiment ; (7) espeérer le pardon divin ; (8) reconnaitre le péché commis et
que (9) Dieu avait, en fait, prédestiné le péché en question mais que cela n’amoindrit
aucunement la justice de Dieu ; et enfin, (10) réparer ses torts antérieurs par un acte de pénitence
ou d’expiation.

Dans son article susmentionné, Atif Khalil réorganise le chapitre du Qiit al-Quliib consacrée a

la tawba a partir des dix conditions que nous venons de citer en les thématisant. Il part de la

37 Hadith du prophéte Muhammad rapporté notamment par Abt Talib al-Makki lui-méme (2001, p.500).

388 KHALIL, 2012, p.301.

389 Une idée qui trouve sans doute son origine dans Coran 66 : 8 ol Dieu invite tous les croyants a se repentir,
qu’ils aient péchés ou non (va ayyuha al-lladina amani tiabi ila Allah tawbatan nasithan). Puis qu’Ibn Qudama
projette dans son recueil en insistant sur la culpabilité de tout un chacun et par extension, sur la faiblesse de tous.
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condition la plus problématique, celle de la « prédestination du péché » (9) et sur laquelle al-
MakkT ne s’attarde pas — a 'opposé d’al-Gazali et d'Tbn ‘Arabi (m. 638/1240) qui proposent
une réponse a cette question.

Il cite ensuite la cinquieéme condition (demeurer sur le droit chemin pour le reste de sa vie) qui
défend la libération de toute marque de péché et une obéissance infinie, stipulant que « God
rejects the repentance of the sinner who repents from one sin but not others »*%° ; rejoignant a
ce sujet le point de vue des Mu tazilites®®®. Le repenti doit également éprouver du regret (4) ;
une condition que partage I’ensemble des théologiens et qui s’explique par sa présence dans les
hadiths. Néanmoins, al-Makki précise que ce sentiment de regret qui accompagne le repentir
sincére doit étre profond et se traduire par une tristesse permanente qui se manifeste par la
douceur du cceur (riqqgat al-galb) et ’abondance de larmes (gazdarat al-dam )3%. Le motif des
pleurs comme expression de la sincérité du repenti/repentant est un motif récurrent dans le
Kitab al-tawwabin ou les pleurs accompagnent le sentiment de regret du personnage dans
quarante-neuf réecits précisément. Pour ne citer qu’une bréve étude menée par William C.
Chittick sur les pleurs dans le soufisme classique, les pleurs sont un attribut des croyants de ce
monde et « le résultat de la reconnaissance (ma ‘rifa) de la vérité (hagq)®®®. En outre, ils sont
¢galement la conséquence de la joie, du regret, de la peur et du désir ardent, I’agonie d’étre

séparé de son Bien-aimé3%,

Le croyant ne doit donc pas minimiser ses peches et la démarche de son repentir doit impliquer
le souvenir de ses péchés (1) qui augmente le sentiment d’humilité envers Dieu®®, la volonté
d’éradiquer toute forme de passion (Sahwa et hawa) susceptible de le conduire a réitérer ses
péchés et la détermination a remplacer la passion par I’obéissance. Les deux moyens grace
auxquels le croyant peut entreprendre cette démarche a ’encontre de ses passions sont la lutte
[dans D’effort] (mugahada) et la patience (sabr) qui n’est autre que la deuxiéme station
spirituelle.

Le croyant désireux de se repentir doit également procéder a une introspection (muraqaba) afin
d’identifier les causes de sa désobéissance a Dieu et les « déraciner de son ame »*%. Durant

tout le processus du repentir, les notions de mugahada et de sabr sont omniprésentes. Elles

390 KHALIL, 2012, p.305-06.

391 |id, p.306.

392 ABU TALIB AL-MAKKI, 2001, p.507.

393 CHITTICK, 2005, p.134.

394 |bid, p.135.

395 KHALIL, 2012, p.307-08.

3% Traduit de I’anglais par nous-mémes et tiré de Khalil, 2012, p.312.
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posent la question de la double récompense et du renoncement au péche sans effort : renoncer
au péché sans mugahada en raison d’un certain tempérament non-enclin au péché est-il plus
louable que le renoncement au péché par la mugahada lequel mériterait, par conséquent, une
double récompense ?

Al-Makki, dans son dessein d’offrir une vision compléte du soufisme au lecteur aborde les deux
points de vue. L une des écoles, soutenues notamment par Ibn Abi al-HawarT (m. 230-244/845-
860°°") et Abii Sulayman al-Darani, affirme que la mugahada mériterait d’étre récompensée
par Dieu au méme titre que la tawba®®. En outre, comme le souligne Atif Khalil, « the learning
of virtues, however, did not consist of acquiring a theoretical knowledge of them, or mastering
their external forms, but of habituating the soul to find them pleasurable. Virtue was therefore
something which had to be acquired through practice and repetition »3°.

L’acquisition de vertus requiert, par conséquent, que I’on y trouve un certain plaisir, quand bien
méme le chemin qui méne a ces vertus soit parsemé d’obstacles. L’idée qu’une difficulté puisse
comprendre de la félicité rejoint — a certains égards — celle d’une tristesse permanente dont le
recueil fait I’apologie. Il s’agit de déceler du plaisir dans les différentes étapes de I’itinéraire
spirituel et religieux du personnage afin de parvenir a la béatitude éternelle.

La deuxiéme école, quant a elle, rejoint I’idée développée par Aristote dans Ethique a
Nicomaque et soutenue par al-Makki notamment pour qui I’attitude vertueuse innée place
I’individu & un niveau éthique et spirituel supérieur*®.

Dans son article, Atif Khalil met en avant I’'universalité de ces problématiques. Selon lui,
plusieurs débats évoqués posseéde une signification universelle bien qu’ils s’insérent dans un
contexte soufi primitif*®l, La dimension universaliste qui caractérise ces débats trouve écho
dans le Kitab al-tawwabin également ou I’'un de messages transmis par I’auteur a travers le
motif récurrent du renoncement dépasse le contexte islamique, voire religieux, et s’insére dans

un contexte beaucoup plus global, qu’il soit classique ou contemporain.

Al-Makki met ensuite I’accent sur le caractere perpétuel du repentir qui contribue a parfaire le
processus de celui-ci et ce n’est qu’une fois que le 7@ ib réalise cela qu’il devient un tawwab.
Pour I’auteur, la nuance entre les deux formes, dont une intensive (tawwab), se situerait au

niveau de la réalisation consciente de la dimension cyclique du processus (2.1.2.1). L’individu

397 KNYSH, « Ahmad ibn Abi al-Hawari », El, [en ligne] : https://cutt.ly/ImdjGCq (Consulté le 11 octobre 2018)
398 KHALIL, 2012, p.313.

399 |pid, p.316.

400 |pid, p.317.

401 |pid, p.318.
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passe du ta’ib simplement désireux de se repentir au tawwab intensivement engage dans ce
processus qui n’a de cesse de se renouveler puisque les péchés ne disparaissent jamais : « For
everything he witnesses other than God, says MakkT, there is a sin, and in every rest he finds in
other than Him, there is a blame »*%? ; une omniprésence des péchés qui implique un sentiment

permanent de culpabilité lequel alimente un repentir, une tristesse et un chagrin persistants.

402 |bid, p.320.
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2.1.3.4. Al-Risala d’al-Qusayri (m. 465/1072)

Un siécle plus tard, al-Qusayri (m. 465/1072) a qui les soufis attribuent « la formulation
classique et définitive de la pensée mystique soufie »*%®, recense dans sa Risdla au moins
quarante-cing magamat. 11 n’y établit pas toujours une différenciation entre le kal et le magam
alors qu’il s’est employé, un peu avant*®, & définir les deux concepts de fagon distincte. Mais
dans son explication de cet ouvrage, Arberry affirme que ’analyse d’al-Qusayri est néanmoins

« claire et pénétrante et marque peut-étre le sommet de la théorie soufie dans ce domaine »*%.

Dans son chapitre consacré a la tawba, bien qu’il appuie, a certains moments, son
argumentation sur des versets coraniques, al-Qusayri fonde ses propos essentiellement sur des
hadiths. Il amorce, de fait, son exposé par un célebre hadith rapporté par Anas ibn Malik qui dit
avoir entendu le prophete dire que « celui qui se repent d’un péché, ¢’est comme s’il n’avait
jamais péché ». Ensuite, quelqu’un I’interroge au sujet de ce qui caractérise ce repentir et il
répond « les remords, les regrets »*%. 1l commence donc son exposé en soulignant 1’importance
du repentir auprés de Dieu avant de mentionner la place qu’il occupe dans le cheminement de
I’itinérant vers Dieu. Il y définit le repentir par I’idée de « retour », sous-entendu de
« retour/détournement de ce qui est blamable, selon la Loi divine, vers ce qui est digne de
louanges »*°7. 11 met ensuite I’accent sur la nécessité de ne plus jamais commettre de telles
fautes et pour cela, il invite a ne fréquenter que des compagnons qui ne désobéissent point [a
Dieu].

Il cite également la question de 1’oubli/souvenir du/des péché(s) mentionnée plus haut avant de
citer deux types de repentir : celui du retour vers Dieu, par crainte du chatiment divin et celui
de I’obéissance qui consiste a se repentir en ressentant de la honte a ’égard de la générosité
divine. Il termine enfin son exposé par une mise en garde : « Un homme, [...], s’il décide de se
repentir, n’est jamais certain de se voir accepter son repentir par Dieu, surtout s’il estime que
’amour de Dieu lui revient naturellement »*®, En outre, le chemin qui méne le pécheur a la
reconnaissance des signes de cet amour divin est long et parsemé d’étapes puisqu’en réalité,

I’amour (mahabba) incarne, dans 1’épitre d’al-Qusayri, I’'une des derniéres stations de la Voie.

403 ARBERRY, 1988, p.79.

404 AL-QUSAYRI, 2007b, p.92-92.

405 ARBERRY, 1988, p.85.

406 AL-QUSAYRI, 20073, p.111.

407 hid.

408 AL-QUSAYRT, 20074, p.117. La traduction de I’anglais a été réalisée par nous-mémes.
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2.1.3.5. Manazil al-sa’irin d’al-Ansari (m. 481/1089)

Dans son Manazil al-sa’irin, le savant hanbalite al- AnsarT (m. 481/1089) développe encore plus
de notions qu’il divise en dix grandes catégories thématiques comportant chacune dix concepts.
Dans cette classification, la tawba se retrouve, pour la premiére fois, en deuxieme position apres
ce qu’al-AnsarT appelle al-yagaza, '« éveil »*%°. Le repentir interviendrait donc aprés que
’itinérant ait « [...] dirigé son regard vers les bienfaits [dont Dieu I’a comblé] [...], [...] considéré
les méfaits [dont il s’est rendu coupable [...et s’est éveill¢] a la connaissance de [son] actif et
de [son] passif en ce qui concerne les jours [...] *%. Pour al-Ansari, ce n’est donc qu’apres
avoir pris connaissance de son état de fautif que I’itinérant peut entiérement se consacrer a Dieu.
Cette classification qui fait intervenir la prise de conscience avant d’entamer le processus de
repentir retient particulierement notre attention puisqu’elle correspond a la plupart des schémas
narratifs du Kitab al-tawwabin ou une prise de conscience s’opére souvent chez le personnage

avant qu’il ne décide de se repentir.

Dans son Manazil al-sa’irin, al-Ansari offre au lecteur 1'un des exposés les plus concis et sans
doute le moins référencé concernant la tawba*'t. Il ne cite que deux versets (Coran 49 : 11 ;
24 :31) et aucun hadith. Il amorce son sous-chapitre sur le repentir par un fragment du onzieéme
verset de la sourate al-Hugurat (Les Appartements): «[...] Et quiconque ne se repent
pas...ceux-la sont les injustes » (wa man lam yatub fa-ula ‘ika hum al-zalimin).

Il poursuit son exposé en mettant I’accent sur le péché et sa reconnaissance comme fondement
du repentir avant de préciser qu’il est nécessaire de considérer le péché de trois fagons : « le fait
de se soustraire a la protection [divine] au moment ou le peché advient ; la joie éprouvée au
moment ou le sujet s’en empare et la persistance a ne pas réparer le péché en question, « tout
en ayant la certitude que Dieu te regarde »*2, La référence a la joie dans la description faite du
péché par ’auteur n’est pas sans rappeler le rapport a la joie et a la tristesse dans le Kitab al-

tawwabin dans lequel le sentiment de joie est le plus souvent associé au péché tandis que la

409 Du point de vue narratologique, il est intéressant de relever la référence a 1’éveil, un terme souvent employé
pour désigner la curiosité qu’est censé susciter ’intrigue chez le lecteur (« Intrigue », Littré, [en ligne]:
https://cutt.ly/dmdOPP8) (Consulté le 3 mai 2019) Le terme est fréquemment associé & la narratologie et
particuliérement a I’intrigue. Sans nécessairement approfondir ce point, relevons la proximité de I’idée d’éveil
avec celle de prise de conscience que 1’on retrouve dans nos récits et qui représente précisément le point de départ
a partir duquel la curiosité du lecteur est acquise. Cette prise de conscience, cet éveil, est indissociable du repentir
et permet ainsi au récit de faire débuter « I’intrigue ».

410 AL-ANSARI, 1985, p.1509.

411 AL-ANSARI, 1988, p.13-15.

412 AL-ANSARI, 1985, p.160.
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tristesse au repentir et a la démarche sincére du nouveau repenti. Une dichotomie sans doute
alimentée par le rapport de la Tradition au rire et aux pleurs ou ceux-ci sont loués tandis que
les premiers blamés*3. Selon Chittick, ceci s’explique par le fait que la Tradition « suggests
that weeping is more appropriate for the soul that laughter, this is because human beings are by
definition separate from God and immersed in death and darkness. [...] Weeping appears as the
natural response to human awareness of distance from the Creator, who is the source of all
being, good, consciousness, and joy »*4.

La suite de son exposé mentionne briévement les conditions du repentir sans en définir la
notion, ne serait-ce que I'idée communément acceptée du « retour vers Dieu ». Les trois
conditions du repentir qu’il mentionne sont le regret, la demande de pardon et I’éloignement
[du péché dont il est question]. Contrairement a al-Makki lequel insistait dans son ouvrage sur
le role notoire que jouent la tristesse et les pleurs dans 1’expression sincére du repentir, al-Ansari
n’en fait guere mention. En outre, lorsqu’il définit la joie comme une composante du repentir,
sa prise de position reflete une conception de ce repentir quelque peu antagoniste de celle
vehiculée par notre auteur lequel associe la tristesse et les pleurs au repentir.

La derniere page du Manazil al-sa’irin est consacrée a la mention des trois catégories de
repentir : celui du commun des gens caractérisé¢ par la multiplicité des actes d’obéissance
(tawbat al- ‘ama li-istiktar al-ta ‘a) ; celui des gens du milieu défini par la diminution des actes
de désobéissance (wa tawbat al-awsar min istiglal al-ma'siya) ; et celui des élites, des
privilégiés qui ceuvrent pour la préservation du temps [a des fins plus élevées] (wa tawbat al-
hasa min tadyt * al-waqt). « La demeure du retour n’atteint son achévement que si I’on parvient
a revenir de [tout] ce qui est en dega de Dieu, que si I’on voit ensuite la déficience de ce retour,
et que si I’on revient de la vision de cette déficience »*'°; al-Ansari rejoignant dans cette
conclusion I’idée de « se repentir du repentir » et qui caractérise la conception du repentir chez

les itinérants les plus avances.

N’appuyant son argumentaire sur aucun hadith, aucune parole de célébres personnages soufis
et uniquement sur deux fragments de versets coraniques, al-Ansari propose ici un exposé tres
concis du repentir. Son texte est linéaire mais se contente d’énumérer les différentes conditions,
caracteristiques des péchés et du repentir. Son expose se distingue ainsi de ceux d‘al-Sarrag et

d’al-Kalabadi par son manque de références notamment et de ceux d’al-Makki et d’al-QuSayr1

413 CHITTICK, 2005, p.138.
414 1hid.
415 AL-ANSARI, 1985, p.161.

125



lesquelles développent longuement la notion du repentir et plusieurs de ses aspects. Quel est
donc I’intérét de citer en dernier cet ouvrage pour 1’étude du Kitab al-tawwabin ? Et que refléte
la briéveté de son chapitre consacré a la tawba et ’ordre que celle-ci possede dans le
cheminement spirituel ?

Al-Ansari est un savant hanbalite : « les biographes sont unanimes a vanter sa piété, I’amplitude
de ses connaissances en tous les domaines des sciences religieuses et I’ardeur indomptable de
son attachement au Coran, a la Sunna et a I’école d’Ibn Hanbal, qui lui valut d’étre taxé par ses
ennemis de fanatisme borné et d’anthropomorphisme »**. Toutefois, ce qu’il est intéressant de
noter est le peu d’influence que semble avoir eu al-Ansart sur Ibn Qudama contrairement a al-
Makki et ce, en dépit de I’attachement du premier a I’école hanbalite. Cette constatation se
justifie notamment par la place qu’al-AnsarT accorde a la tawba qui intervient en deuxiéme
position apres al-yagaza, par le peu de considérations qu’il porte a la tawba dans son chapitre
et par I’absence de référence a la tristesse et aux pleurs. L’influence qu’aurait eu al-Makki, de
tendance plutét chafiite*!?, est alors incontestable. Peut-étre est-ce di a la personnalité d’al-
MakKki qui était un « Sifi who had attained very high spiritual status, he always aligned himself
with the orthodox Sunni faith and practice, and he showed no disdain towards the requirements
of religious law that characterized the lives of some Sifis of the later period »*'8, Plus loin dans
son article, Shukri se réfere a al-Makki comme ayant été un soufi pour qui importait
considérablement les lois religieuses :

He minutely abided by the religious laws because he says that to whatever high mystical station
a man may rise, the religious law — (shart ‘ah) — is always binding upon him, and whatever high

mystical revelations he may experience it is always incumbent upon him to follow the way of the
Prophet*?®,

La notoriété d’al-Makki en tant que mystique ayant atteint un degré spirituel élevé et savant
rattaché a 1’orthodoxie sunnite, a vraisemblablement conquis des érudits tels qu’al-Gazali ou
encore Ibn Qudama, tous deux fidéles a I'orthodoxie sunnite et aux tendances soufies
confirmées. De ces constatations se distingue un élément en particulier : I’affiliation d’un auteur
a I’école hanbalite ne détermine pas nécessairement I’influence de celui-Ci sur notre auteur.
Qu’al-Ansar ait été hanbalite ou non, son influence est manifestement moindre que celle d’al-

Makki. Outre la place que possede la tawba dans le Qait al-Qulib lequel inspira

416 DE BEAURECUEIL, « Al-AnsarT al-Harawi », El, [en ligne] : https://cutt.ly/tmdAWcD (Consulté le 4 mai 2019)
417 SHUKRI, 1989, p.164.

418 1hid.

419 |bid, p.165.
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considérablement al-Gazali et par extension Ibn Qudama, le role que jouent la tristesse et les
pleurs dans le Kitab al-tawwabin attestent indéniablement de I’empreinte conceptuelle d’al-

Makki sur notre recueil de récits.

Pour en revenir aux magamat, malgré la différence qui subsiste dans les traités quant a la
classification de celles-ci qu’al-Ansari ne distingue pas toujours des ahwal, sept stations
majeures font I’unanimité auprés des auteurs, a commencer par la tawba qui représente la
premiere station spirituelle dans la plupart des traités.

La deuxiéme station est celle du wara “?°, définie tantdt comme la piété tantot comme le fait
d’avoir des scrupules et de s’abstenir de telle ou telle action. S’en suit la station du zuhd,
autrement dit du renoncement et du détachement des biens et des plaisirs éphémeéres d’ici-bas
et qui améne I’itinérant a la quatriéme station, celle du faqr, de la « pauvrete ». Les stations qui
suivent sont celles du sabr (patience), du tawakkul (subordination) et enfin, de la rida
(satisfaction). Tandis que le tawakkul désigne le fait de placer presque aveuglement sa

confiance en Dieu, la rida exprime le fait de se satisfaire pleinement de ce que I’on posséde.

I émane alors de cette succession de magamat une certaine logique ou la tawba ne semble avoir
de meilleure place que la premiére puisqu’elle initie le cheminement spirituel en détournant
I’itinérant non seulement de ses péchés mais en le réorientant vers Dieu exclusivement. Cette
tawba que les mystiques traduisent également par conversion « intérieure »*?! dans le sens d’un
retour a Dieu et d’une vie entiérement dédiée a lui*??, désigne 1’abandon d’une vie séculiere
pour une vie consacrée a la dévotion. Il parait donc tout a fait logique que cette tawba représente
la premiere station franchie par I’itinérant puisque sans elle, il est difficile d’imaginer
I’acquisition des autres stations. Elle incarne la premiére étape de la Voie qui mene a Dieu, a la

Verite.

Du fait du role fondamental qu’elle joue dans I’itinéraire spirituel du soufi en particulier ou elle
représente majoritairement la premiere étape de la VVoie et par conséquent la seule et unique
chance pour s’¢lever, la tawba occupe une place essentielle dans 1’éducation de 1’ame du

croyant et le développement de sa foi. L’ importance de la tawba se reflete non seulement dans

420 |e wara ‘ est la deuxiéme station selon al-Sarrag et al-Qusayri notamment et elle est citée comme telle dans
’article de I’El (GARDET, « Hal », El, [en ligne] : https://cutt.ly/4m9lhch (Consulté le 27 juillet 2021))

421 KHALIL, 2018, p.61.

422 MIOUCARRY, 1994, p.518.
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les ouvrages axés sur 1’éducation spirituelle et les manuels de I’itinérant soufi mais également
dans des ouvrages plus généraux relevant aussi bien de la littérature d’adab que d’une littérature
primaire spécifique.

Pour illustrer la notion de tawba dans 1’adab, nous nous sommes appuyés sur des passages tirés
d’ouvrages de référence tels que le ‘Uyin al-ahbar d'lbn Qutayba (m. 276/889), Al- ‘igd al-farid
d’Ibn ‘Abd Rabbih (m. 328/939-40) ou encore le Kitab al-agani d'Abu al-Farag al-Isfahant (m.
356/967).

2.1.4.La tawba dans les ouvrages d’adab

La notion de tawba et les termes dérivés de sa racine figurent aussi bien dans une littérature a
portée religieuse que dans une littérature de type profane. En recensant la récurrence des formes
tawba et taba a ’aide du moteur de recherche du site maktaba.org/shamela.ws, nous avons
constaté que leur emploi est, la plupart du temps, investi d’une dimension religieuse. Souvent
juxtaposés a 1’idée de péché (danb, itm) et de regret (nadam), les termes sont employés pour

signifier un retour a Dieu, de la désobéissance a 1’obéissance.
2.1.4.1. ‘Uyin al-ahbar d'lbn Qutayba (m. 276/889)

Le premier ouvrage que nous avons choisi de mentionner dans ce sous-chapitre est le ‘Uyiin al-
ahbar d’Ibn Qutayba. La mention faite de cet ouvrage en dépit d’un autre est justifice
notamment par le rapport de I’auteur a un adab « qui englobe une éthique et une culture ou
confluent ’ensemble des courants intellectuels ambiants dans la société “abbasside au début du
3°/9¢sicle, et qui témoigne d’une intention vulgarisatrice au moins pour un certain public lettré
[et qui] s’identifie en ce sens avec un humanisme »*?3,

Malgré le caractére englobant de cet ouvrage et sa notoriété, aucune mention n’est faite de la
tawba bien qu’il contienne un volume (le deuxiéme) ou trois chapitres portent sur le zuhd en
général, le zuhd chez les califes et les rois, puis la prédication. Les soixante-dix pages environ
qui portent sur le zuhd en général révele des sujets tels que les invocations, les pleurs, les priéres
nocturnes, la mort ou encore la vie d’ici-bas — pour ne citer que quelques thémes. L’absence de
passages consacres a la tawba est assez surprenant lorsque 1’on sait d’une part, le lien qui existe
entre cette notion et celle de zuhd et d’autre part, lorsque I’on considére I’ampleur de I’ouvrage
qui s’étend sur plusieurs volumes et comprend des thémes aussi bien profanes qu’éthico-

religieux, loin de ne représenter qu’un « humanisme laiciste ou simplement profane » comme

423 LECOMTE, « Ibn Kutayba », El, [en ligne] : https://cutt.ly/NmdJ433 (Consulté le 10 juin 2019)
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le suggérait notamment la recherche en Occident*?. En outre, la dimension a la fois profane et
religieuse de sa production intellectuelle est le reflet d’une double personnalité : « ouvert &
toutes les Vérités intellectuelles ambiantes qu’il tente de répandre dans les cercles responsables
de son époque, Ibn Kutayba, sollicité a un moment donné d’apporter a la réforme d’al-
Mutawakkil I’appoint de son autorité littéraire, se retrouve [...], le porte-parole de la Sunna en
formation »*?°.

L’aspect religieux de sa production se refléte notamment dans le deuxiéme volume que nous
avons déja mentionné et qui réunit des propos variés concernant aussi bien la nature et les
animaux que les comportements blamables (Kitab al-taba’i* wa-l-ahlag al-madmiima), le
savoir et I’éloquence (Kitab al- ‘ilm wa-l-bayan — comprenant des préches de figures notoires
ainsi que des passages relatifs au Coran et aux hadiths), le zuhd et la prédication comme il a
déja été mentionné. Pourquoi donc ’auteur, a la fois théologien associé au hanbalisme, par
ailleurs, et auteur d’adab aurait-il voulu ne mentionner que le zuhd ? C’est une question que
nous posons car pertinente mais a laquelle nous ne répondrons pas étant donné les limites

imposées par notre étude qui se veut axée sur le Kitab al-tawwdabin avant tout*?®,
2.1.4.1. Al-‘igd al-farid d’Tbn ‘ Abd Rabbih (m. 328/939-40)

Le deuxiéme ouvrage que nous mentionnons est al- Iqd al-farid d’Tbn ‘Abd Rabbih. L’ouvrage
se divise en vingt-cing chapitres, chacun des chapitres portant le nom de perles et les themes
qu’ils révelent sont trés variés. Ibn “Abd Rabbih y aborde entre autres les thémes de la
gouvernance, de ’autorité, de ’ascétisme, des vertus des arabes, des prédications, de la poésie,
de I’art ou encore des femmes ; le theme occupant le plus de place étant celui des conseils aux
gouvernants.

Dans un chapitre intitulé « al-amtal fi makarim al-ahlaq » (« Les exemples relatifs aux nobles
caracteres ») d’al-‘Igd al-farid, nous retrouvons les sentences déja mentionnées et qui
considérent que « le repenti d’une faute est comme celui qui n’en commit point » (al-ta ’ib min
al-danb ka-man la danb lahu) ou encore que « regretter c’est se repentir » (al-nadam tawba)*?’.
Plus encore, les modalités du repentir sont développées dans un sous-chapitre tres bref intitulé

« gawluhum fi-l-tawba »*?® et qui débute par une référence a Jésus puis a ‘Alf ibn Abi Talib.

424 |bid.

425 |bid.

426 Nous avons tout de méme effectué quelques recherches du c6té du contexte historique et religieux mais il ne
semble pas que I’absence du theme de la tawba dans le ‘Uyin al-ahbar soit liée au développement du zuhd étant
donné qu’il s’agissait d’un théme faisant déja I’objet d’une littérature primaire antérieure.

427 1BN ‘ABD RABBIH, vol.3, 1983, p.49,131.

428 |_es quatre récits qui suivent sont tirés de : IBN ‘ABD RABBIH, 1983, p.130-31.
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On raconte que le premier est passé un jour prés d’un peuple qui pleurait sur ses fautes (nabki
li-duniibina). 1l leur dit de se détourner de leurs fautes afin qu’elles leur soient pardonnées
(utrukitha tugfar lakum). Quant a “Ali, il s’étonne de celui qui meurt en possédant le moyen
d’obtenir le salut. On I’interroge donc sur ce moyen et il répond : « le repentir et la demande de
pardon » (al-tawba wa-I-istigfar). Il y est également rapporté 1’histoire d’un homme qui obéit
a Dieu durant vingt ans avant de lui désobéir durant les vingt années qui suivent. Il demande a
Dieu s’Il I’accepterait aupres de Lui s’il décidait de retourner vers Lui. Il entend ensuite un bruit
provenant d’un recoin de sa maison lui disant : « Tu Nous as aimé, Nous t’avons aimé. Tu Nous
a délaiss€, Nous t’avons délaissé. Tu Nous as désobéis, Nous t’avons négligé. Si donc tu reviens
vers Nous, Nous t’accepterons » (ahbabtana fa-ahbabnaka wa taraktana fa-taraknaka wa
‘asaytand fa-amhalnaka wa inn raga ‘ta ilayna qabalnaka).
Le récit qui suit met en scéne ‘Abd Allah ibn al-"Ala’” a qui I’on raconte I’histoire d’un homme
de Basra qui aurait exigé de sa domestique qu’elle garnisse sa literie en soie de roses éparpillées.
Lorsque celle-ci oublie malencontreusement une épine dans le coussin, I’homme la frappe
violemment. Durant la nuit, il voit en songe un homme affreux qui I’exhorte a prendre
conscience et a réagir face a son égarement. S’en suit une parenthése théorique sur le repentir
affirmant que « le signe du repentir réside dans le fait d’échapper a 1’ignorance, de regretter sa
faute, de résister au désir, de délaisser le mensonge et de mettre fin au mauvais comportement
(‘alamat al-tawba al-huriig min al-gahl, wa-1-nadam ‘ala al-danb, wa-l-tagafi ‘an al-sahwa,
wa tarak al-kadib, wa-l-intihd@’ ‘an al-huluq al-sii)*?°. Puis, I’auteur cite le verset suivant : « o)
vous qui avez cru ! Repentez-vous a Dieu d’un repentir sincere [...] » (ya ayyuha al-lladina
amani tibi ila Allah tawbatan nasithan [...J) (Coran 66 : 8) qui signifie le délaissement de la
faute par le serviteur et son intention de ne jamais la réitérer (an yatiibu al- ‘abd ‘an al-danb wa
la yanwi al- ‘awd ilayhi)*°. Le dernier paragraphe, quant a lui, met en exergue deux versets au
contenu différent. Le premier stipule que « Dieu accueille seulement le repentir de ceux qui
font le mal par ignorance et qui aussitot se repentent [...] » (Coran 4 : 17), sous-entendu qu’un
homme ne commet de faute que s’il est ignorant (inna al-ragul la yarkab danban wa la ya'ti
fahisatan ila wa huwa gahil)**. Cette idée peut étre rapprochée de nombreux récits du Kitab
al-tawwabin ou la faute du personnage n’est révélée qu’a la suite de la mise en scéne de
I’élément déclencheur ayant provoqué sa prise de conscience. Dans d’autres récits, notamment

ceux qui font figurer des idolatres dont le repentir se traduit globalement par un retour a Dieu

429 |1BN ‘ABD RABBIH, vol.3, 1983, p.131.
430 |pid, p.132.
431 1hid.
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(récits n°17, 18, 130), la référence a ’ignorance est explicite et traduit I’état du personnage
avant sa conversion. Dans ce type de recit, la transformation éthique du personnage revét un
caractere également cognitif puisqu’il passe de I’ignorance a la connaissance grace a sa prise
de contact avec I’islam et sa conversion. La derniére citation du chapitre est un fragment du

verset du verset déja mentionné et qui met I’accent sur I’'urgence de se repentir (Coran 4 : 18).

Il n’est pas surprenant de voir apparaitre dans ce type d’ouvrage une référence a la tawba
puisqu’il s’agit, a I’instar du “Uyiin al-ahbar d'lbn Qutayba duquel il se serait inspiré*32, d’un
ouvrage d’adab dont le contenu porte sur la mise en exergue d’un ensemble de valeurs aux
dimensions profanes et/ou sacrées.

La mention relative a la tawba, quant a elle, s’insére dans le huitiéme chapitre associé a
I’émeraude et portant sur la prédication et le renoncement (kitab al-zumurruda fi al-mawa ‘iz
wa-I-zuhd). La référence a la tawba que I’ouvrage situe apres la description du zuhd et des
propos relatifs a la crainte (gawluhum fi al-hawf) et a I’espoir (qawluhum fi al-raga’) s’étend
sur a peine une page. Néanmoins, sa mention, associée a la prédication et au renoncement
demeure significative et vient confirmer 1’idée que la tawba était bel et bien un theme de
prédication et le Kitab al-tawwabin un ouvrage concu a cet effet, pouvant étre lu et entendu. En
outre, I’insertion du théeme de la tawba dans le chapitre consacré au zuhd d’Ibn ‘Abd Rabbih
tend a confirmer le lien intrinseque qui existe entre les deux notions et qui se reflete

éminemment bien dans notre recueil ou ils représentent les deux themes les plus importants.

Plus loin dans Al- ‘igd al-farid, al-Ma’ miin*®® exhorte les fidéles dans un préche du vendredi a
craindre Dieu puis la mort avant laquelle il est nécessaire de se repentir : « ittaqi Allah ‘ibad
Allah [...] wa huwa-\-mawt maktiib [...] wa la tuhzar gablahu tawba »***. L’importance du
repentir avant la mort est un théme qui se répéte et sa mention de la part du calife al-Ma’miin
dans son préche qui suit d’ailleurs celui du calife Hariin al-Rasid n’est pas sans rappeler les
récits du Kitab al-tawwabin qui les mettent en scene et qui, 1a aussi, se suivent (récits n°71 et

72). Toutefois, il est intéressant de relever que ce sont les califes qui préchent le repentir dans

432 BROCKELMANN, « Ibn ‘Abd Rabbih », El, [en ligne] : https://cutt.ly/omdGzUj (Consulté le 11 juin 2019)

433 Al-Ma'miin (m. 218/833) est le septiéme calife abbasside, fils du calife Hartn al-Rasid. Trés porté sur
I’érudition, il recoit une formation en sciences du hadith ainsi qu’en jurisprudence islamique. L’une des
particularités de son régne réside sans doute dans son adhésion au mu ‘tazilisme qu’il érige en doctrine officielle
abbasside (REKAYA, « al- Ma’mun », El, [en ligne] : https://cutt.ly/gqmNnNz4 (Consulté le 19 juillet 2021)

434 1BN ‘ABD RABBIH, 1983, p.194.
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Al-‘igd al-farid, contrairement aux récits du Kitab al-tawwabin qui mettent surtout en scene le
repentir et le renoncement de leurs fils.

A cet effet, tandis que ’ouvrage d’Ibn ‘Abd Rabbih se contente de mentionner un extrait de
préche des deux califes parmi lesquels al-Ma’miin exhorte les fid¢les au repentir, les récits n°71
et 72 de notre recueil s’attardent sur la transformation éthique et spirituel de leurs fils qui ont
tous deux délaissé la vie au palais pour se faire ascétes. La notion de tawba y est développée et
associée au zuhd puisqu’ils ne se contentent pas de retourner a Dieu par la dévotion mais
délaisse le pouvoir, le palais et tout type de divertissement pour se consacrer corps et ame au
Créateur. La différence entre les deux ouvrages permet d’insister sur le message transmis par
Ibn Qudama dans son recueil qui se veut plus qu’un ouvrage d’éthique puisqu’il se pare d’une
dimension spirituelle presque omniprésente.

En outre, la notion de tawba peut revétir, dans certains passages de cette littérature a portée non
spécifiquement religieuse une dimension profane ou le repentir désigne une forme d’obéissance
due a autre que Dieu.

Par exemple, toujours dans Al- ‘igd al-farid, I’'un des récits qui s’insére dans un sous-chapitre
consacré essentiellement aux aveux (« al-isti‘taf wa-I-i‘tiraf ») met en scéne un certain Na‘Tm
ibn Hazim qui se présente devant al-Hasan ibn Sahl (m. 236/850-1), secrétaire et gouverneur
du calife al-Ma’ main*®. Ibn Hazim dit & celui-ci : « ma faute est plus grande que le ciel, et plus
grande que la terre » (danbi a ‘zam min al-sama’, danbt a ‘zam min al-ard). Al-Hasan lui répond
. «[...] Pobéissance s’est présentée a toi, ainsi que le repentir, et entre les deux, la faute n’a
point de place et quand bien méme, elle trouverait une place, elle n’est certainement pas plus
grande que le pardon du calife » (gad tagaddamat laka ta ‘a wa hadatat laka tawba wa laysa li-
I-danb baynahuma mawdi* wa li’an wagada mawdi ‘an fa-ma danbuka fi al-duniib bi-a zam
min ‘afw amir al-mu’minin fi al- ‘afw)*®. L’emploi de la tawba peut étre comprise, dans cet
extrait, dans un sens aussi bien religieux que profane ; désignant des lors le délaissement des

fautes sans que 1’accent soit nécessairement mis sur un retour a Dieu et sur la dévotion.

435 SOURDEL, « Hasan ibn Sahl », El, [en ligne] : https://cutt.ly/ImdJeoh (Consulté le 1°" juin 2019)
436 |BN ‘ABD RABBIH, 1983, p.31.
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2.1.4.2. Kitab al-agani d'Abu al-Farag al-lIsfahant (m. 356/967)

Dans le Kitab al-agant, la plupart des occurrences du nom d’action tawba désignent le nom
propre d’Abii Tawba Salih**” ou celui de Tawba ibn al-Humayyir**®. Parmi les mentions de la
tawba néanmoins, la plupart sont employées dans son sens religieux. Par exemple, dans la
notice d’Ibn Abi Rabi‘a wa Umm ‘Amr bint Marwan, le récit plus ou moins bref met en scéne
Umm ‘Amr qui demande a Ibn Abi Rabi‘a de ne plus la mentionner dans ses poemes lequel
promet, devant le calife, de cesser. Le texte nous dit ensuite qu’il fait le serment a Dieu de se
repentir et les quitte (fa- ‘@hada Allah ‘ald tawba wa halahu)**°. Plus loin dans I’ouvrage, on
apprend qu’un personnage, Adam ibn ‘Abd al-‘ Aziz, est mort en repenti (mdta ‘ald tawba)**°.
Il en est de méme pour Sa‘id ibn Wahb dont on raconte qu’il est copiste, employé par les
Barmécides et poéte de gazal principalement. Il a un penchant pour les jeunes et la boisson mais
il finit par se faire ascete, se repent, fait le pelerinage et meurt en repenti (tumma tanassaka wa

taba wa hagsa (...) wa mata ‘ala tawba)***.

2.1.5.La tawba dans la littérature primaire

Dans la littérature primaire contemporaine ou antérieure au Kitab al-tawwabin, les chapitres
axés sur la notion de repentir abordent celle-ci le plus souvent d’un point de vue théorique,
mentionnant définition, caracteristiques, conditions et autres éléments qui contribuent a

faconner la définition complexe de la tawba.
2.1.5.1. Kitab al-tawba et Salah al-qulib d’Ibn Abi al-Dunya (m. 281/894)

Parmi les auteurs ayant consacré un ouvrage entier a la tawba et souvent associées a Ibn Qudama
al-Maqdisi, Ibn Abi al-Dunya est le premier auteur que nOUS evoquerons.

N¢ et mort a Bagdad en 281/894, Ibn Abi al-Dunya est connu pour avoir mené une vie picuse
et ascétique exemplaire tout en déployant une activité intellectuelle importante. En outre, il joue
un role notoire dans I’éducation de plusieurs princes abbassides parmi lesquels al-Mu‘tadid (m.

289/902) et le fils de celui-ci, al-Mugtafi (m. 295/908).

437 De son vrai nom Salih ibn Darrag, Abii Tawba al-Katib est un personnage trés peu connu et au sujet duquel
nous n’avons pas trouvé d’informations.

438 Tawba ibn al-Humayyir (date de mort incertaine) est un poéte des débuts de I’islam dont la notoriété repose
avant tout sur son amour pour sa cousine et célebre poétesse Layla al-Ahyaliyya (EL ACHECHE, « Tawba b. al-
Humayyir », El, [en ligne] : https://cutt.ly/JmNY6bj (Consulté le 19 juillet 2021))

439 AL-ISFAHANTI, vol.1, 2008, p.252.

440 Ibid, vol.15, p.197.

441 |bid, vol.20, p.214.
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Sa production intellectuelle appartient — pour la plupart — au domaine de la littérature édifiante.
Il préche, entre autres, la confiance en Dieu, I’humilité, la patience et le repentir puis condamne
la colere, I’envie, I’'usage d’instruments de musique et tout plaisir associé a la vie d’ici-bas (al-

dunya).

Bien que tous ses ouvrages ne nous soient pas parvenus, deux retiennent particulierement notre
attention : Kitab al-tawba (Le Livre du repentir) et Salah al-qulib (La loyauté/droiture des
ceeurs). Le Kitab al-tawba est un ouvrage d’un peu moins de deux cents pages portant
exclusivement sur la notion du repentir et ce qu’elle implique. L’ouvrage est structuré en
soixante-neuf « chapitres » ou « themes » qui abordent les aspects du repentir sous forme
d’affirmations ou d’interrogations que ’auteur développe ou auxquelles il répond en citant
essentiellement des versets coraniques et des hadiths. Cette succession de themes ne répond a
aucune organisation particuliere et provoque une certaine confusion chez le lecteur puisqu’lbn
Ab1 al-Dunya cite tantdt des versets et des hadiths, tantdt des paroles de personnages éminents,
leur récit de repentir ou encore des fragments de poemes.

Le corps du texte, qui ne commence réellement qu’a la trentiéme page, introduit le théme de
I’ouvrage par un fragment de verset coranique dans lequel il est dit : « [...] Ne suivez point les
pas du Diable [...] » (wa la tattabi‘ti hutuwat al-saytan) (Coran 2 :168, 208 ; 6 :142) car
« chaque acte de désobéissance a I’encontre de Dieu est I’ceuvre du Diable » (kul ma ‘siyya li-
llah fa-hiya min hutuwat al-Saytan)**?.

Il poursuit son exposé par la mise en évidence de la notion de péchés (duniib) et son rapport au
pécheur. Puis, toujours de fagcon relativement désordonnée, il cite des vers liés au repentir,
mentionne les conseils de certaines figures a propos du repentir, affirme que les péchés laissent
des traces dans le cceur et cite les quatre plus grands péchés. 1l est intéressant de constater,
concernant les quatre grands péchés, qu’Ibn Abi al-Dunya s’appuie sur un hadith rapporté par
Abii Tufayl et remontant a Ishaq ibn Isma‘11**® pour qui les quatre péchés en question sont : le
fait d’associer Dieu (al-sirk bi-llah), de desespérer de la miséricorde divine (al-quniit min
rahmat Allah), de se croire a I’abri de ’astuce de Dieu (al-amn li-makr Allah) et de désespérer

de son ame (al-ya s min rith Allah)**.

442 1N ABI AL-DUNYA, 20104, p.30.

483 1] est quelque peu difficile de rendre compte avec exactitude de quel Tufayl s’agit-il puisqu’aucun des Tufayl
que nous avons trouvé ne doit sa notoriété a la transmition des hadiths. Etant donné le peu d’importance a relever
les éléments biographiques d’un personnage qui ne joue que le role de transmetteur dans ce hadith, nous ne nous
attarderons pas sur ledit AbT Tufayl ni méme sur Ishaq ibn Isma‘1l, peu connu lui aussi.

444 1BN ABI AL-DUNYA, 20104, p.54.
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Lorsque 1’on considére notamment les hadiths qui énumérent les péchés, qu’ils soient grands
ou petits, il est curieux qu’Ibn Abi al-Dunya ne fasse aucunement mention des péchés les plus
communs que sont, par exemple, ’associationisme, la fornication, le meurtre, etc. En effet, sur
la base d’une étude comparative, il en ressort, selon Wensinck et Gardet dans leur article sur la
« faute » (hati’'a) que les grandes fautes unanimement qualifiées comme telles sont : la
mécréance (kufr) et I’associationnisme (sirk), les insultes a 1’encontre du prophéte, la
fornication et I’adultére, le péché contre nature, le meurtre, I’'usage, le vol et la magie noire —
entre autres**. Cette affirmation s’appuie sans doute sur un hadith rapporté par Abii Hurayra
et dans lequel le prophete aurait ordonné que 1’on s’écarte des sept qui ménent a la perdition.
On I’interroge donc au sujet de ces « sept » et il répond qu’il s’agit de : « ’association a Dieu,
la sorcellerie, tuer une ame que Dieu a interdit sans droit, manger [’usure, manger ’argent de
I’orphelin, fuir le jour de la bataille et accuser injustement de fornication les croyantes chastes
et insouciantes »*4°,

Une autre tradition, qui remonterait a I’école d’Ibn Hanbal, aurait qualifier ’associationnisme,
le meurtre du musulman et la défection au combat comme étant des péchés capitaux**’.

Quant a al-Dahabi (m. 758/1348), il recense dans son livre Les grands péchés (Al-kaba ir)
soixante-dix péchés qu’il qualifie de capitaux. Si nous ne citons que les quatre premiers péchés
qu’il mentionne, al-Dahabi évoque I’associationnisme, le meurtre d’un étre humain, la
sorcellerie et le délaissement de la priére.

L’associationnisme est, par conséquent, ’'unique grand péché qui fait réellement I’'unanimité et
que les auteurs placent logiquement en premiere position puisque la notion d’associer quelque
chose ou quelqu’un a Dicu défait I’essence méme du dogme musulman, autrement dit I’absolue
unicité divine. Tous les autres péchés font I’objet d’une considération différente selon I’auteur
et les écoles théologiques et juridiques. Néanmoins, le choix d’Ibn Abi al-Dunya de ne
mentionner que ces quatre péchés que 1’on retrouve dans son Salah al-qulib également met
I’accent sur I'importance qu’il accorde a la foi de maniere générale ou plus spirituelle. Le
lecteur y distingue la volonté d’insister sur le désespoir que le hadith place aprées la mécréance

et qui incarne — dans une certaine mesure — cette absence méme de foi.

Dans le Salah al-qulib, qui est un ouvrage assez généraliste, le théme du repentir fait 1’objet

d’un chapitre de vingt-six pages situé dans le premier des deux volumes édités. Contrairement

445 \WWENSICK et GARDET, « hatT’a », El, [en ligne] : https://cutt.ly/YmYIdyJ (Consulté le 19 décembre 2018)
446 AL -BUBARI, vol.8, 1997, p.447 : n°6857.
47 GRIL, 2007, p.659.
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aux « manuels » de I’itinérant soufi ou les chapitres sur la tawba s’inséraient dans une logique
voulue par la conception de la tariga qui définissait souvent le repentir comme étant le premier
magam, la tawba dans le Salah al-qulitb ne fait pas 1’objet d’une classification particuliére
puisqu’elle intervient méme apres la patience.

Quant au chapitre en question, il est constitué de cent soixante-neuf paroles, relativement
courtes, numérotées* et rapportées, sous forme de hadiths ou de propos émis par d’éminentes
personnalités — mais sans aucun développement émanant de I’auteur méme.

Loin de faire I’objet d’une catégorisation thématique, ces paroles que I’auteur fait succéder sans
logique apparente sont rendues confuses pour le lecteur qui les voit se répéter et se suivre sans
pouvoir en distinguer une conception théorisée du repentir.

La encore, Ibn Abi al-Dunya débute son exposé par des hadiths relatifs aux péchés (dunib). 11
reprend des hadiths et des paroles déja mentionnées dans son Kitab al-tawba ; mentionnant la
encore les quatre péchés que I’on a précédemment évoqués. Il cite a plusieurs reprises des
propos de Malik ibn Dinar (m. 130/747-8 ou 127/744-5)**° et de Fudayl ibn ‘Tyad (m. 187/803)
deux personnalités connues pour leur piété exemplaire et que nous étudierons plus
spécifiqguement dans la derniére grande partie de cette étude.

Au milieu de cette succession de paroles qu’il présente au lecteur, Ibn Abi al-Dunya met
notamment 1’accent sur ’absolue nécessité de demander pardon (istigfar) a Dieu de ses péchés
car « quiconque agit mal ou fait du tort a lui-méme, puis aussitot implore d’Allah le pardon,
trouvera Allah Pardonneur et Miséricordieux » (wa man ya ‘mal sii’an aw yazlim nafsahu
tumma yastagfir Allah yagid Allah gafiiran rahima/n]) (Coran 4 :110)*°,

Il insiste également sur le caractére périssable de la vie d’ici-bas qui n’est profitable qu’aux
repentis et sur I’importance du repentir dans la tradition judéo-chrétienne. A ce sujet, il rapporte
une tradition de Sallam ibn Miskin®*! qui aurait interrogé un chrétien au sujet du premier

Psaume. Celui-ci lui cite les paroles suivantes : « Bienheureux le serviteur qui n’emprunte pas

448 Dans le prologue — trés bref — de I’ouvrage et dans son introduction, ni I’auteur ni 1’éditeur ne précisent si la
numérotation reléve du texte de base ou d’un ajout postérieur. Néanmoins, si ’on compare avec d’autres textes
tels que le Kitab al-adkiya’ d’Ibn al-Gawzi, nous remarquerons que les propos se suivent sans numérotation. Bien
que notre suggestion demeure hypothétique, il est probable que le texte d’Ibn Abi al-Dunya ait été numéroté par
I’éditeur.

449 |_es dates de mort peuvent diverger selon les sources :

PELLAT, « Malik b.Dinar », dans El, [en ligne] : https://cutt.ly/Nmd0Qdf (Consulté le 15 septembre 2018)

450 1N ABI AL-DUNYA, vol.1, 2013a, p.265.

51 Abii ‘Ubayd al-Kasim ibn Sallam (m. 224/838), dit également Sallam ibn Miskin, nait & Harat ou il regoit une
formation de base avant de parachever ses connaissances de grammaire, de jurisprudence et de hadiths a Kafa,
Basra et Bagdad. Sa production intellectuelle est riche et il se fait notamment connaitre pour avoir rédigé un
dictionnaire comptant pas moins de 17'990 mots (GOTTSCHALK, « Abi ‘Ubayd al-Kasim b. Sallam », El, [en
ligne] : https://cutt.ly/XmMuhUP (Consulté le 19 juillet 2021))
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le chemin du péché et qui ne s assied pas en compagnie des moqueurs et des fauteurs » (tiba
li- ‘abdin lam yaslik sabil al-itm wa lam yugalis al-mustahzi’in wa-l-hati’in). Puis Sallam se
met a répéter ces paroles a Malik ibn Dinar qui lui répond : « Vrai »*°2, Mais si le serviteur en
question emprunte malencontreusement le chemin du péché, une parole de la Torah affirme que
le pardon de Dieu est infini, quand bien méme les péchés se répétent*>3, En dépit de cela, Ibn
Abi al-Dunya cite plusieurs hadiths et paroles de personnages éminents pour qui la répétition
des péchés provoque la noirceur du ceeur, voire la mort de celui-ci. Les pleurs permettent alors

de cerner la faute et de I’étreindre, comme pour la faire disparaitre sous un océan de larmes.

Au début de son exposé, I’auteur mentionne un récit que I’on retrouve notamment dans le Kitab
al-tawwabin. 11 s’agit du « Boucher et 1’esclave »** dans lequel le narrateur met en scéne le
récit suivant :

Un boucher fut épris de la servante d’un de ses voisins. La famille de celle-ci ['envoya pour une

affaire dans une autre localité.

Le boucher la suivit donc et lui demanda de céder a ses désirs. Elle lui répondit : « Ne fais pas
cela ! Car I’amour que j’ai pour toi est encore plus fort que celui que tu me portes mais je crains
Dieu » (1a taf“al ! la-ana asadd hubban laka minka [T wa-lakinni ahafu Allah). 1l répliqua : « Le
craindrais-tu donc et moi non ? » (fa-anti tahafinahu wa ana la ahaf ?). Le boucher s’en alla
repenti, reprenant la route de sa cité. Tandis que la soif le gagnait de plus en plus, il rencontra,

sur sa route, ’émissaire d’un prophete israélite.

Apres s ’étre enquis de son état, [ ’émissaire [’invita a invoquer Dieu en sa compagnie en espérant
qu 'un nuage puisse les couvrir jusqu’a la cité. Le boucher lui confia n’avoir réalisé aucune bonne

action. L émissaire lui proposa de répondre « Amen » aux invocations qu’il fera lui-méme.

A la suite des invocations de ’émissaire, un nuage les couvrit jusqu’a la cité ou les deux
personnages partirent chacun de leur c6té. Mais au moment de se séparer, le nuage suivit le
boucher, ce qui fit réagir l’émissaire : « Tu as dit n’avoir réalisé aucune bonne action. J’ai donc
invoqué Dieu et alors que tu ne répondais que par « Amen », voila que le nuage qui nous couvrait

se mit a te suivre lorsque ’on se sépara. Informe-moi de ta situation ».

452 1N ABI AL-DUNYA, vol.1, 2013a, p.275.
453 |pid, p.278.
454 1BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.68-69.
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Le boucher lui raconta son histoire ; ce a@ quoi l’émissaire répondit . « Le repenti jouit d’'une
place auprés de Dieu comme personne d’autre ne peut en jouir » (al-ta ibu ila Allah bi-makanin

layssa ahadun min al-nas bi-makanihi)*®®.

Ce récit est le seul que se partagent le Salah al-quliib et le Kitab al-tawwabin et ce choix pourrait
notamment s’expliquer par la derniére phrase du récit qui affirme explicitement 1’importance
que le repentir posséde aupres de Dieu. Dans le récit du « Boucher et de I’esclave », la simple
résistance du boucher face a la tentation lui assure une place particuliere auprées de Dieu. Le
récit le met en scene « repenti », mourant presque de soif mais sauvé par Dieu qui met sur sa
route un personnage dont le rdle n’est pas moindre puisqu’il est I’émissaire d’un prophéte
israélite. Mais lorsqu’ils sont amenés a se séparer, c’est le boucher que le nuage suit et non
I’émissaire en question, ce qui est significatif pour la compréhension du récit et du message
transmis par ’auteur. Le nuage, signe de 1’obtention du pardon divin suite au repentir du
boucher, le suit et révele ainsi la réaction pieuse de celui-ci face a la tentation. La confrontation
de deux personnages aux profils antagonistes intégre la dimension universaliste du Kitab al-
tawwabin ou le personnage, une fois repenti, integre une categorie socio-religieuse toute autre,
celle des rapprochés de Dieu, celle de ceux qui disposent d’une place spéciale aupres de Lui.
Le schéma narratif de ce récit, que 1’on retrouve également dans le Hilyat al-awliya’ d’ Abu
Nu‘aym al-Isfahani (m. 430/1038) ainsi que dans le Muntazam d'lbn al-Gawzi (m. 597/1200),
présente une indéniable pertinence pour plusieurs raisons que nous nous contenterons
d’évoquer ici mais que nous approfondirons plus tard. Tout d’abord, nous constatons que ce
qui provoque chez le boucher une prise de conscience trouve son origine dans la réaction de la
servante qui lui exprime son amour réciproque mais lui révéle sa crainte de Dieu. Son
expression de la crainte le renvoie a sa propre crainte du chatiment divin s’il céde a ses passions.
La femme, incarnant souvent le sujet de cette tentation, devient ici la femme exhortatrice.

Le deuxiéeme élément a relever est la confrontation des deux profils antagonistes déja
mentionnée puis I’apparition du nuage comme manifestation théophanique, expression de la
grace de Dieu et de la place qu’acquiert le personnage dés lors qu’il entreprend son repentir. Et
enfin, le dernier élément qui retient notre attention est précisément cette position que le repentir
confére au personnage puisqu’il le qualifie comme ayant « une place singuliére aupres de
Dieu » et rejoint, sur ce point, d’autres hadiths qui insistent sur la place privilégiée du repenti

au sein de la communauté des croyants.

455 |bid, p.69. Nous avons préféré, dans le cadre de cette thése, offrir un résumé des récits plutot qu’une traduction

systématique de ceux-ci. Toutefois, les rares traductions complétes de récits que 1’on retrouve s’explique par un
travail opéré en amont dans le contexte d’une participation a un colloque ou d’une publication d’article.
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Pour en revenir au Kitab al-tawba en particulier et au lien qu’il pourrait entretenir avec le Kitab
al-tawwabin d’Tbn Qudama, il est signalé comme étant un ouvrage mineur par Arberry dans
son article «Ibn Abi’l-Dunya on Penitence ». Selon Arberry, le Kitab al-tawba aurait
indubitablement inspiré Ibn Qudama pour la rédaction de son livre**®. En effet, Ibn Qudama
I’aurait eu en mains et 1’aurait transmis au copiste qui y inscrivit des notes en marge®®’.

Or, cette thése qui est réfutée par G. Makdisi qui conclue ne voir qu’une connexion liée au nom
des deux ouvrages*® est, a son tour, rejetée par nous-mémes. En effet, les lectures et un
recensement des occurrences des récits du Kitab al-tawwabin nous ont permis de constater que
les deux auteurs se partageaient cing récits uniquement (n°28, 29, 30, 58, 59)*° sur les cent
trente-cing qui composent notre recueil. En outre, hormis le récit du « Boucher et de ’esclave »,
les autres récits sont cites dans les ouvrages suivants : Muhasabat al-nafs (récits n°29 et 30),
al-Qubir (récit n°58), Mawsii ‘at rasa’il Ibn Abt al-Dunya (récit n°59) et Qasr al-amal (récit
n°59). Si ’on considére donc le peu de récits communs et les rares conceptions théoriques
partagées, il est probable — méme si hypothétiquement possible — qu’Ibn Abi al-Dunya n’ait
pas influenceé la rédaction du Kitab al-tawwabin, ou alors de facon superficielle.

Il faut attendre les 11° et 12° siecles pour voir évoluer des personnages qui ont exercé une
influence indéniable sur notre auteur, & commencer par 1’éminent théologien, juriste et

mystique : al-Gazali.
2.1.5.2. Le chapitre sur le repentir d’ Al-Gazali (m. 505/1111)

A I’age de trente-trois ans, al-Gazali occupe un poste d’enseignant a la Nizamiyya de Bagdad,
madrasa fondée par Nizam al-Mulk (m. 484/1092). Durant ses années d’enseignement ou il
donne parfois cours a plus de trois cents étudiants, il devient 1’une des figures les plus influentes
de Bagdad. En 488/1095, atteint d’une maladie, al-Gazali cesse non seulement d’enseigner mais
il interrompt toute activité intellectuelle. Les raisons de ce renoncement font toujours 1’objet de
débats mais selon Montgomery Watt, « il craignait lui-méme d’aller en enfer, [blamant] souvent

la corruption des ‘ulama’ de son époque ; il est donc possible qu’il ait senti [...] que le seul

456 ARBERRY, 1951, p.49. L’article ici mentionné présente briévement I’auteur et le manuscrit avant de s’attarder
sur les mentions de différents personnages et I’énumération d’une vingtaine de passages censés illustrer le contenu
du livre.

457 Ibid, p.61-62.

458 Makdisi G., 1974, p.526-27.

459 Ces récits figurent également dans : ABU NU‘AYM, vol.6, 1996, p.68-69 et IBN AL-GAwzI, 1993, p.220-21
(pour le récit 28) ; AL-HARA 17T, 2000, p.38 (pour le récit n°29) ; AL-GAZALI, 2005, p.1779 ; IBN AL-GAWZ,
1995a, p.180 et IBN AL-GAawzI, 1998, p.248 (pour le récit n°30) ; IBN ‘ASAKIR, 1995, p.33-34 et IBN AL-GAWZ,
1995b, p.329 (pour le récit n°58).
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moyen de mener une existence honnéte, telle qu’il la concevait, était de I’abandonner
complétement »*%°, 11 est possible également qu’il craignait les Ismaéliens qui avaient assassiné
Nizam al-Mulk et qu’il avait lui-méme critiqués dans ses ouvrages ou encore se méfiait-il de la

situation politique en générale qui connaissait des tensions.

Durant ses onze années de retraite, il est dit qu’al-Gazali vit « comme un pauvre soufi, souvent
dans la solitude, passant son temps en méditations et en d’autres exercices spirituels »*®*. A la
méme époque, il rédige son monumental Ihya’ ‘ulim al-din ou Revivification des sciences
religieuses dans lequel il concilie les principes de 1’orthodoxie sunnite avec ses expériences
mystiques. Cette conciliation se reflete notamment dans la strucure de ’ouvrage qu’il divise en
quatre grandes parties constituées chacune de dix sous-parties: les ‘ibadat (pratiques
cultuelles), les ‘adat (habitudes sociales), les muhlikat (fautes et actes de désobéissance menant

a la perdition) et les mungiyat (vertus et actes menant au salut).

Le Kitab al-tawba d’al-Gazali se situe dans la quatriéme partie puisqu’il représente un moyen
d’atteindre le salut, aussi bien dans I’ici-bas que dans I’au-dela. Dans cette partie de ’ouvrage
précisément, il est intéressant de relever I’ordre établi par al-Gazali dans I’énumération de
certains principes qui ménent au salut. En effet, lorsqu’il étudie la tawba qui occupe plus de
cinquante pages, il poursuit son exposeé par les chapitres suivants : la patience et la gratification
(al-sabr et al-sukr) ; la crainte et I’espoir (al-hawf et al-raga’) ; la pauvreté et le renoncement
(al-fagr et al-zuhd) ; I'unicité et la confiance en Dieu (al-tawhid et al-tawakkul) ; ’amour, le
désir, I’amitié et la satisfaction (al-mahabba, al-sawg, al-uns et al-rida). En reéalité, ces
principes/vertus correspondent exactement aux stations spirituelles énumérées par al-Makki
dans son Quit al-qulib ((1) tawba (2) sabr (3) Sukr (4) raga’ (5) hawf (6) zuhd (7) tawakkul (8)
ridd (9) mahabba). Bien qu’al-Gazali les ait regroupées en catégories, nous retrouvons 1’ordre
énoncée par al-Makki un siécle plus tot.

En décrivant les mungiyat qui meénent au salut, al-Gazali décrit en utilisant un ton injonctif et
brisant la distance entre 1’auteur et le lecteur par 'usage du « tu», la fariga qui conduit
I'itinérant vers la Hagiga, vers Dieu ; chemin qu’il a sans doute entrepris lui-méme durant ses

années d’isolement. La tawba est alors « le principe du chemin des itinérants » (mabda’ tarig

460 MONTGOMERY W., « al-Ghazali », El, [en ligne] : https://cutt.ly/Pmd8zki (Consulté le 17 octobre 2018)
461 hid.
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al-salikin)*®?, la « somme spirituelle qui permet au novice (murid) de parvenir a la rencontre de

Dieu (liga’) aprés avoir franchi toutes les stations (magamat) de la Voie (tariga) »*®.

Il adopte une rhétorique médicale ou la question des cceurs malades est, comme nous I’avons
déja mentionné, désignée par une allégorie d’une faible foi et d’un cceur a purifier. Le reméde
consiste a raffermir cette foi notamment par les actes de dévotion et le développement personnel
et spirituel de chacun dans I’objectif d’élever son ame vers Dieu. La tawba représente la partie
essentielle du traitement ( ‘ilag) avant que I’itinérant ne s’appréte a découvrir I’invisible (gayb).
Elle s’articule autour des notions de savoir ( ilm), d’instant présent (kal) et d’action (‘amal) ;
et les deux moyens utilisés pour exhorter le pécheur au repentir sont avant tout la crainte/peur
(hawf) et ’espoir (raga’). La crainte du chatiment et I’espoir face a la miséricorde divine.

Dans la démarche du repenti, la certitude est selon al-Gazali « le véritable élément qui 6tera le
voile (hijab) de la vue du Bien-Aimé (mahbib) et c’est dans la certitude que les fruits du

repentir se développeront pleinement »*64,

Dans son introduction au chapitre d’al-Gazali, Lyess Chacal dit ne pas considérer celui-ci
comme un soufi compte-tenu des critiques qu’il émet a leur encontre*®®. Or, nous avons vu dans
notre premiere partie que la plupart des critiques émises a cette epoque-la a I’encontre des soufis
I’était surtout par rapport a certaines de leurs pratiques notamment liées a I'utilisation
d’instruments de musique, au chant et a la danse. Les représentants de 1I’orthodoxie sunnite tels
qu’al-Gazali, al-Gilani, Ibn al-Gawzi ou encore Ibn Qudama n’affichent aucune hostilité &
I’encontre du fondement spirituel du soufisme qu’ils jugent tout a fait compatible avec
I’orthodoxie sunnite. Si I’on considére donc la vie d’ascéte que méne al-Gazali durant ses onze
années de retraite, la place qu’occupe le soufisme dans son Zhya’ ‘uliim al-din et celle qu’elle
occupe dans les débats et les développements intellectuels de certains, il serait erroné d’opposer
al-Gazali au soufisme.

Lyess Chacal lui reproche également d’exprimer un certain dédain pour les classes sociales les
plus « ignorantes » mais insiste sur 1’aspect social du Kitab al-tawba qui « met en avant des
valeurs morales et éthiques et qui ont pour objectif d’assurer intrinséquement une stabilité

sociale et de ce fait politique »*%®. La portée de la tawba est, par conséquent, tout aussi

42 AL-GAZALI, 2005, p.1336.
43 AL-GAZALI, 1999, p.12.
44 1id, p.18-19.

45 1pid, p.19.

45 1bid, p.24.
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individuelle que collective. Elle est I’expression d’une démarche profondément individuelle et
personnalisée mais elle integre une éthique sociale collective et bidimensionnelle, régissant les

rapports entre Dieu et son serviteur et entre les serviteurs eux-mémes.

Le premier fondement cité par al-Gazali porte sur la nature du repentir. 1l cite a cet effet une
parole de Sahl al-Tustar pour qui « le repentir ¢’est échanger les activités blamables contre les
activités louables, et ceci n’est réalisable que par la retraite, le silence, et la consommation de
ce qui est licite »*®7. Nous retrouvons les mémes conditions citées par Ibn Qudama dans son
Muhtasar minhag al-gasidin auxquelles il ajoute la nécessité de limiter sa consommation
alimentaire et ses heures de sommeil et de délaisser ses péchés et ses désirs liés a ’alimentation
et aux vétements*®8, Le profil que les conditions du repentir « fagonnent » correspond au profil
de P’ascete, du repenti-renongant, celui qui délaisse les biens et les plaisirs d’ici-bas pour se
consacrer entiérement a Dieu et qui represente, dans le recueil du Kitab al-tawwabin, la
caractéristique d’un tiers des personnages du recueil. Préserver 1’essence de la foi nécessite que
soit délaissé tout ce qui porte atteinte a cette foi et que soit emprunté, expressément, le chemin
de la tawba. Mais I’abandon du péché n’est rendu effectif qu’aprés en avoir pris connaissance ;
la connaissance jouant un réle primordial dans ce processus.

Al-Gazali mentionne également les remords comme composante essentielle de ce processus.
Les remords se caractérisent par la durée de la tristesse et de 1’affliction, par les larmes versées
et le temps passé a pleurer et a réfléchir. « Le signe distinctif de la validité du remords est la
sensibilité du ceeur et I’abondance des larmes, ainsi que I’indique la tradition : « recherche la
compagnie des repentants, car leurs cceurs sont plus sensibles » »*°, Plus haut, dans son Qi
al-qulub dont des chapitres entiers furent recopiés par al-Gazali, al-Makki caractérisait déja les
remords de tristesse permanente, se manifestant par la douceur du ceeur (riggat al-galb) et
’abondance de larmes (gazarat al-dam )*'°.

Al-Gazali établit ensuite une catégorisation des repentis que 1’on retrouve notamment dans le
Muhtasar minhag al-gasidin d’Ibn Qudama*'* et qui répartit les personnes en quatre catégories
distinctes : (1) Le repenti sincére qui s’astreint au repentir jusqu’a la fin de sa vie (2) le repenti

qui a emprunté le droit chemin dans les actes fondamentaux de dévotion mais qui commet

“57 Ibid, p.44.

468 |BN QUDAMA AL-MAQDISIN, 1978, p.262.

469 AL-GAZALI, 1999, p.156.

470 ABU TALIB AL-MAKKT, 2001, p.507.

471 Une catégorisation qui est une copie conforme de celle quadripartite énoncée par al-Makki (cf. KHALIL, 2018,
p.167).
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certains pechés de temps a autre (3) celui qui emprunte le droit chemin pour un temps déterminé
mais dont I’ame tentée ne cesse de céder aux désirs, retardant perpétuellement le repentir (4) et
enfin, le repenti qui, aprés avoir pris le chemin de la droiture, réitére ses péchés sans pour autant
en étre affligé*’.

L’expiation des péchés doit donc s’opérer par le cceur en priant, par la langue en avouant son
acte, en le réparant et en demandant pardon, puis par les membres en réalisant des actes de
dévotion tels que I’aumone, par exemple ; le tout régit par la connaissance, la patience et rendu

sincere par I’intensité de I’affliction et sa manifestation.

En usant de I’allégorie du médecin, du malade, de la maladie et du traitement, al-Gazali affirme
la nécessité pour la personne consciente de ses péchés de solliciter son traitement aupres du
médecin et si elle n’est pas consciente de ses erreurs, ¢’est au médecin — autrement dit au savant
— de I’en informer. Cette allégorie est — évidemment — reprise par Ibn Qudama dans son
Mubhtasar dans lequel il insiste sur le réle que jouent ces savants (‘ulama’) — associés dans le
texte 4 des médecins et reprenant, de fait, la rhétorique médicale d’al-Gazali — auprés de la
communauté des croyants. Mais avant Ibn Qudama, elle a été réinterprétée par al-Gilani pour
qui le médecin d’al-Gazali est plutét un enseignant, un maitre au coeur pur, un rapproché de
Dieu (Sayh wasil maqbil min al-sabigin tumma radda ila takmil al-naqisin bi-amr Allah ta ‘ala

wa bi-wasitat nabiyyihi)*".
2.1.5.3. Sirr al-asrar Al-Gilani (m. 561/1166)

‘Abd al-Qadir al-Gilani, considéré par beaucoup comme « le plus grand saint de I’islam »*7*,
nait vraisemblablement dans le pays de Gilan en 470/1077-8, au sud de la Mer Caspienne. A
dix-huit ans, il entame ses études a Bagdad ou il demeure jusqu’a son déces en 561/1166. 11
étudie la philologie, le droit hanbalite, la science du hadith et est initi¢ au soufisme par Abu al-
Hayr Hammad al-Dabbas (m. 523/1131), un marchand de sirop (dibs) qui était un maitre soufi
apprécié en son temps mais qui n’a acquis aucune renommee particuliére.

A I’age de cinquante ans, al-Gilani dont la renommée grandit, commence & précher en public.

Héritant des locaux de son maitre al-Muharrimi, il y exerce en tant que mufti, professeur de

472 AL—(;}AZALT, 1999, p.189-95.
473 AL-GILANI, 1994, p.71.
474 https://cutt.ly/SmgKjko (Consulté le 23 octobre 2018)
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jurisprudence, d’exégese, de hadith et prédicateur. Ses discours édificateurs auraient attiré des
Musulmans de toute part et méme converti a 1’islam des Juifs et des Chrétiens*’.

Le contexte dans lequel évolue al-Gilani est favorable au soufisme qui connait un réel
épanouissement, donnant lieu a la problématique de la conciliation des principes ascétiques et
soufis avec la sari ‘a. Tandis que de nombreux tenants d’un hanbalisme rigoriste s’opposent au
soufisme, certains savants hanbalites tels qu’al-AnsarT al-Haraw1 (m. 481/1088) rédigent des
ouvrages aux tendances explicitement soufies. Chez ‘Abd al-Qadir al-Gilani, cette
compatibilité entre soufisme et hanbalisme se manifeste d’autant plus qu’il n’est pas seulement
hanbalite et soufi mais également éponyme de la premiére confrérie soufie et qu’il joue, des
lors, un réle essentiel dans le développement du soufisme.

Comme évoqué précédemment dans cette étude, le soufisme que défendent les savants
hanbalites notamment est un soufisme fondamentalement lié au Coran et a la Sunna. 1l suppose
I’accomplissement au préalable des obligations religieuses avant celui des pratiques
surérogatoires et les exercices extatiques de méme qu’ascétiques répondent a certaines
conditions, limités par les obligations familiales et sociales. Pour al-Gilani, le soufisme est « un
gihad [...] contre les passions ; il consiste aussi a vaincre un sirk caché, 1’adoration du moi et a
dominer toutes les contingences humaines, a reconnaitre la volonté de Dieu dans le meilleur

comme dans le pire, & étre soumis a Sa volonté conformément & Sa loi »*6,

Selon al-Gilani, la premiére étape de ce gihad contre les passions et de ce cheminement spirituel
destiné a parfaire les Ames et a polir les cceurs est également la tawba. Cependant, dans son Sirr
al-asrar— présenté et traduit par Shaykh Tosun Bayrak al-Jerrahi al-Halveti — al-Gilani présente
I’'une de ses theéses principales : le repentir ne s’enseigne que par quelqu’un qui connait le
processus et qui s’est lui-méme repenti*’’. Cette thése présente une pertinence certaine dans
I’étude de nos récits et reléve d’une problématique en particulier : tous les personnages du Kitab
al-tawwabin ont-ils tous entrepris leur repentir sous la guidance d’une personne déja repentie ?
Sans nous attarder sur ce point, contentons-nous de souligner que la réponse a cette question
est aussi bien négative que positive. En effet, il existe des récits ou la prise de conscience du
personnage est provoquée par les paroles d’un autre appelé « élément déclencheur externe » et
qui semble s’étre lui-méme repenti, si I’on tient compte de ses tendances ascétiques ou plus

généralement de la place que posseéde la dévotion dans sa vie. A I'inverse, il existe des récits

5 Ibid,
45 |id,
417 AL-GILANT, 1992, p.3L,
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ou I’¢lément déclencheur n’est pas une personne physique mais une vision ou une voix, par
exemple. Et d’autres récits encore ou le repentir est le fruit d’une prise de conscience propre au
personnage (récits n°8, 17, 18, 26, 27, 28, 29, 30, 41, etc). Autrement dit, en affirmant que le
repentir ne s’enseigne que par quelqu’un qui connait le processus, al-Gilani pose comme une
nécessité I’initiation dans la voie mystique par un maitre confirmé ; contrairement a lbn

Qudama pour qui cette initiation par une tierce personne n’est pas une condition.

Pour al-Gilani, la foi implique la crainte de Dieu, la crainte du chatiment mais également la
crainte de Le perdre, de perdre Son amour, Sa grace et Sa miséricorde. Il propose alors que
I’individu, dont I’absence de crainte 1’entraine dans la désobéissance vis-a-vis de Dieu, recoive
cet enseignement de quelqu’un dont le coeur est pur : « le coeur ne s’anime que lorsqu’il regoit
la graine de 1’unité d’un ceeur vivant, car une telle graine est saine et bien vivante » (al-qalb
innamd yahya ida ahada bidar al-tawhid min qalb hayy fa-yakiin badran kamilan)*'®.

La premiére étape qu’il mentionne dans sa conception du processus de repentir est la libération
de I’ego et de laisser place a une conscience, bien que partielle, qui conduira au délaissement
du péché (fa-tatahhar min al-ahldq a\-damima al-bahimiyya)*'®. Et seuls les capables de tels
accomplissements peuvent étre considéres comme de sinceres repentis, profondément purifies :
wa ida tatahharta minha fa-qad tatahharta min asl al-dunib fa-anta min al-mutatahhirin wa-
I-tawwabin®® car « Dieu [...] aime ceux qui se repentent, et 1l aime ceux qui se purifient » (inna

Allah yuhibbu al-tawwabin wa yuhibbu al-mutatahhirin) (Coran 2 : 222).

En outre, al-Gilani met en évidence deux types de repentir : I’un sincére et I’autre pas, 1’un
conduisant vers Dieu et I’autre 1’en éloignant. Or, dans le Coran, la distinction entre deux types
de repentir est inexistante et il s’agit plutot de repentir ou de I’absence de repentir (Coran 4 :
18). En revanche, dans le Sirr al-asrar, ceux qui n’entreprennent pas leur repentir de facon
sincere, peu importe combien de fois se repentent-ils, ne sont pas de veéritables repentants (fa-
man taba ‘an mugarrad zahir al-danb la yadhul fi hadihi al-aya wa in kana tda’iban lakin laysa
bi-tawwab). lls sont ceux qui prononcent des paroles de regret mais ne considerent point
I’étendue de leur péché, ni ne font le serment de ne pas réitérer celui-ci, ni n’entreprennent

aucune démarche en ce sens (fa-innahu lafz al-mubalaga wa-l-murad minhu tawbat al-

478 AL-GILANI, 1994, p.67. La traduction de I’anglais a été réalisée par nous-mémes.
79 Ibid, p.69.
480 AL -GILANI, 1992, p.22.

145



hawdss)*®!. 1l distingue donc entre le repentir du commun des gens et celui des élites
[spirituelles] (tawbat al- ‘am wa tawbat al-has), le repentir qui meéne vraisemblablement au
paradis et celui qui mene encore plus loin, vers un état spirituel élevé caractérisé par le
rapprochement avec Dieu. Pour atteindre ce degré d’élévation spirituelle, al-GilanT mentionne
la nécessité d’avoir un maitre mature, en communion avec Dieu, respecté de tous et destiné a
ne transmettre sa sagesse — exclusivement inspirée de celle du prophete — qu’a un certain
nombre d’élus. La suite de son chapitre sur la tawba est consacré a ces Maitres et a leur

enseignement suivant I’exemplarité du prophéte Muhammad.

Dans son ouvrage intitulé Al-fath al-rabbant wa-\-fayd al-rahmani, al-Gilani consacre un
chapitre de quelques pages sur la tawba ou le ton qu’il utilise est injonctif et non plus explicatif
— comme c’était le cas dans le Sirr al-asrar — préchant au lecteur les bienfaits de la tawba et lui
ordonnant ce qu’il doit faire et ce qu’il ne doit pas faire. Usant de I'impératif a la deuxieme
personne, tant6t ordonnant, tant6t interdisant, il est possible que ce texte fOt avant tout congu
dans I’objectif d’étre entendu par le public ; al-GilanT ayant été lui-méme prédicateur pendant
un certain temps*2,

Ainsi, il exhorte d’emblée les gens (ya gawm) a emprunter la porte du repentir tant qu’elle
demeure ouverte (igtanimii bab al-tawba wa-dhuli fi-hi ma dama maftihan lakum)*®. 11 les
invite a ne pas faire preuve de fainéantise, a invoquer Dieu avant la mort, a faire preuve de
pudeur (haya’) al’égard de Dieu, de patience (sabr), de confiance (tawakkul) car alors ils seront
du nombre des protégés. Enfin, il insiste sur I’importance de la détermination a ne plus réitérer
sa faute et la persévérance dans le repentir : « repens-toi et perséveres dans ton repentir.
L’important ne réside pas dans ton repentir mais dans la persévérance que tu y mets » (tub wa-
thut ‘ala tawbatika fa-layssa al-§a 'n fi tawbatika al-Sa n fi tubiitika ‘alayha)*®*,

Représentant I’'une des conditions du repentir, la détermination a ne plus jamais commettre
la/les faute(s) en question constitue dans le Muhtasar minhag al-gasidin d'Ibn Qudama la

premiére condition du repentir.

481 AL-GILANI, 1994, p.69.

482 Nous fondons cette remarque sur deux arguments principaux : d’une part, sur la différence entre les deux
chapitres consacrés a la tawba. Si I'un est explicatif, I’autre est plutdt injonctif, suggérant 1’éventualité d’une
utilisation prédicative. D’autre part, sur les activités de prédication d’al-Gilani, notamment connu pour celles-Ci
(BRAUNE, « Al-Djilani, ‘Abd al-Kadir », El, [en ligne] : https://cutt.ly/rmgCNdy (Consulté le 4 mai 2019)

483 AL-GILANI, 2007, p.25.

484 Ibid, p.30.
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2.1.5.4. Muhtasar minhag al-qasidin d'Tbn Qudama al-Maqdis1 (m. 620/1223)

Le Muhtasar minhag al-gasidin d'Tbn Qudama est un abrégé de I'Thya’ ‘uliim al-din d’al-Gazali.
La structure de I’ouvrage suit exactement la méme que celle de de I’ Thya’ puisqu’elle est divisée
en quatre grandes parties : les pratiques cultuelles, les habitudes sociales, les fautes et actes de
désobéissance menant a la perdition et les vertus et actes menant au salut. Ainsi, le Kitab al-
tawba du Muhtasar se situe lui aussi dans la quatriéme grande partie.

Alors que le chapitre de la tawba dans 1’7hya’ s’étendait sur une cinquantaine de pages, celui
du Muhtasar ne s’étend que sur seize pages. Du point de vue rhétorique, Ibn Qudama amorce
son exposé de la méme fagon qu’al-Gazali en interpellant le lecteur avec « Sache : » (i ‘lam) ;
une formule injonctive qui introduit chaque nouvelle grande idée.

La premiere idée par laquelle il interpelle le lecteur et amorce son chapitre est que « les péchés
sont un voile [entre le pécheur et] le Bien-aimé et le détournement de ce qui éloigne du Bien-
aimé est un devoir » (i lam : anna al-duniib higab ‘an-il-mahbiib wa-l-insiraf” ‘amma yub ‘id
‘an al-mahbitb wagib)*®®°. Ce détournement des péchés et ce retour au Bien-aimé se réalisent au
moyen du « savoir (ilm), du regret (nadam) et de la détermination, volonté ( ‘azm) ». Et
I’appellation donnée a Dieu — al-mahbiib — est un acte mystique important, une fagon d’inscrire
I’ensemble du discours dans cette idéologie. La suite de I’exposé reprend les idées développées
dans I’Thya’ en les synthétisant.

Ibn Qudama mentionne les mémes versets (Coran 24 :31; 66 :8 ; 2 :222) qu’al-Gazal1 aurait
vraisemblablement lui-méme repris d’al-Makki. 11 en est de méme pour les hadiths que ’on
retrouve dans 1’7hya’ notamment. Amorcer son exposer par des références tirées des deux
sources textuelles principales de 1’islam, a savoir le Coran et la Sunna, permet, dans une certaine
mesure, de légitimer la suite de I’exposé et de conférer a la tawba une dimension essentielle a
’islam puisque Dieu, qui « aime les repentants » (Coran 2 : 222) invite a plusieurs reprises au
repentir et que le prophete, lui-méme exempt de péchés, se repent aupres de son Seigneur cent
fois dans la journée*e®.

Il insiste ensuite sur le caractére « animal » de certains pécheés, faisant appel aux désirs, aux
passions et aux pulsions ; cette catégorie de péchés étant la plus commune aux humains.

Puis, il introduit la partie consacrée a la catégorisation des péchés par une mention de
I’associationnisme (sirk), considéré comme étant le plus impardonnable des péchés. Il cite

ensuite plusieurs hadiths dans lesquels les grands péchés ne font pas toujours 1’objet d’une

485 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1978, p.251.
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méme hiérarchisation, évoquant par la méme occasion le débat concernant la question du
nombre de grands péchés en particulier.

Le premier hadith qu’il cite d’Abt Hurayra est celui relatif au péché et que nous avons déja
mentionné*®’. 11 cite ensuite Ibn Mas‘Tid qui rapporte qu’un jour, le prophéte est interrogé au
sujet du plus grand péché. Il répond : « de ne rien associer a Dieu alors qu’il est ton Créateur
[...], de ne pas tuer ton enfant de peur de ne pas pouvoir le nourrir [...], de ne pas forniquer avec
la femme de ton voisin »*%,

Quant au reste des hadiths, ils mettent 1’accent sur le sirklisrak puis sur le mensonge et la
désobéissance aux parents. Néanmoins, lorsque ’auteur évoque la controverse du nombre des
grands péchés dans les hadiths, il continue a mentionner d’autres péchés, sans prendre position
pour une hiérarchie en particulier. Mais il précise plus loin que celui qui commet un grand
péché et délaisse les fondements de I’islam, s’il se repent sincérement avant sa mort, il rejoint
la catégorie de ceux qui n’ont pas péché, reprenant le fameux hadith déja mentionné*e®,

Quant aux petits péchés, Ibn Qudama y consacre un sous-chapitre, mettant I’accent sur
I’éventuel développement des petits péchés qui, par ’insistance (israr) et la persistance
(muwazaba), finissent par intégrer la catégorie des kaba ’ir. De fait, aussi mineure soit la faute,
il ne faut pas la minimiser mais plutdt prendre en considération la grandeur de Celui a qui I’on

a désobéit**.

Dans son Muhtasar, Ibn Qudama définit la tawba comme « le regret, engendrant détermination
et résolution » et provoquant chez I’intéressé une prise de conscience de I’obstacle que les

é491

péchés dressent entre I’humain et son Bien-aimé*”*. A I’instar de son prédécesseur al-Makki

notamment, il associe au regret une tristesse permanente et la premiere condition citée par
I’auteur est la détermination a ne plus réitérer les péchés qu’il a commis ni d’autres similaires*®2.
Néanmoins, le processus de repentir n’achévera sa réalisation qu’au moyen de I’isolement
(‘uzla), du silence (samt), d’une alimentation et d’un sommeil limités (gillat al-akl wa-1-nawm),
de moyens de subsistance légaux (ikraz git halal), du délaissement des actions douteuses
(yatruk al-subuhat) et de 1’abandon des désirs relatifs a 1’alimentation et a I’accoutrement (al-

Sahawat min al-ma’kulat wa-1-malbisat). Réunis, les trois premiers moyens évoqués par

47 |bid, p.253.
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I’auteur tendent a dépeindre la figure de I’ascéte qui s’isole sans nécessairement se séparer de
la société et de sa communauté, qui adopte le silence pour micux se consacrer a I’adoration de
Dieu et qui mange et dort peu afin de contréler ses désirs, ses passions et ses pulsions.

Dans le Kitab al-tawwabin, le personnage que dépeint ici Ibn Qudama est représenté dans de
nombreux récits puisque les asceétes, les dévots et les renongants constituent 1’une des catégories
de profils les plus présentes dans le recueil, aux cotés des gouvernants qui deviennent, pour
certains, renongants. Que I’auteur mette ainsi 1’accent sur ce qu’on peut désigner comme un
« renoncement » dans son Muhtasar refléte I’importance du role joué par cette notion dans son
recueil de récit ou, nous le verrons plus tard, il défend un type de renoncement en particulier
que l'on a intégré a sa conception de 1’idéal humain développée peu a peu durant nos
recherches.

Pour Ibn Qudama, il existe quatre catégories de repentis : (1) le repenti qui persévéere dans son
repentir jusqu’a sa mort et ne réiteére plus ses péchés (2) celui qui se repent et suit le droit chemin
pendant un certain temps tout en commettant, de temps a autre, des péchés, guidé par ses
passions (3) celui qui se repent et demeure sur le droit chemin un certain temps puis dominé
par ses désirs, il commet a nouveau des péchés tout en implorant Dieu de 1’aider a contrdler ses
désirs (4) et enfin, le repenti qui réitere ses péchés sans en éprouver de regret ni la volonté de
se repentir.

Nous avons tenu a expliciter ces quatre catégories de repentis mentionnés par Ibn Qudama pour
pouvoir, plus tard dans notre étude, assigner aux différents personnages des récits analysés une
catégorie particuliére et la développer. L’ensemble du recueil portant sur des personnages qui
entreprennent leur repentir, la quatrieme catégorie ne fera pas partie de celles que nous
évoquerons — a une exception pres (celle de Hubayra al-Mahzami dans le récit n°49) —car quand
bien méme les personnages ne font pas ’objet d’une transformation positive, ils n’en éprouvent

pas moins la volonté de se repentir, ou du moins un certain regret.

La rhétorique médicale utilisée par al-Gazali comme allégorie d’une faible foi est reprise par
Ibn Qudama. La maladie est alors causée principalement par la négligence ; le malade ne

493 puis par le manque de médecin et 1’abstraction que représente

sachant pas qu’il est malade
la mort que chacun tente d’éviter sans se soucier de 1’essentiel, a savoir 1’au-dela. Il propose
quatre remeédes a cet état defaillant : (1) la récitation de versets ciblant particulierement les

pécheurs et provoquant chez eux une crainte (2) les histoires de prophétes et d’Anciens tels

493 |bid, p.264.
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qu’Adam, David, Salomon et Joseph que les catastrophes atteignirent en raison des fautes qu’ils
avaient commises (3) la prise en considération d’un chatiment terrestre possible et celle d’un
chatiment dans 1’au-dela que les gens tendent a négliger (4) et enfin, informer les gens des
chatiments concernant certains grands péchés tels que la boisson, la fornication, le meurtre,
I’orgueil, ’envie ou encore la diffamation*®.

Le reméde qui refreine les désirs de I’'Homme sont la faim et le je(ne perpétuel grace a la
patience, elle-méme motivée par la crainte, éprouvée par le savoir qui lui, est rendu possible
par la clairvoyance. L’auteur invite donc le lecteur a se rendre a des séances de dikr durant
lesquelles le ceeur doit étre a 1’écoute, plagant ses espoirs en Dieu et en Sa miséricorde. La
miséricorde de Dieu et I’obtention du pardon divin incarnent I’un des messages fondamentaux
du Coran mais également du Kitab al-tawwabin qui peut, dés lors, étre considéré comme I’un
des remédes a cet etat défaillant, éthiquement insatisfaisant. Sa lecture, privée et peut-étre
autrefois publique, invite I’audience et les lecteurs a entreprendre leur repentir, a se tourner vers
Dieu sans perdre de temps. Il leur offre un moyen de se racheter, de passer d’un état défaillant
a un meilleur état, voire le meilleur des états, ou le personnage, dans sa demarche de repenti,
aspire au salut, ici-bas et dans I’au-dela. Comment se manifeste donc ce repentir dans le Kitab

al-tawwabin et comment peut-il étre interpreté ?
2.1.6.La tawba dans le Kitab al-tawwabin

Dans le Kitab al-tawwabin que nous avo ns volontairement traduit par le Livre des Repentants
et non pas des « Repentis », la plupart des formes verbales et dérivées du verbe taba-yatibu 'y
sont mentionnées. Mais avant de nous pencher sur ces occurrences, penchons-nous sur le titre
du recueil que ’auteur a choisi d’intituler Kitab al-tawwabin et non Kitab al-ta’ibin. Quelle est
la différence entre les deux formes et le choix porté sur al-tawwabin est-il significatif pour la

compréhension de I’économie du recueil ?
2.1.6.1. Les formes tawwab et ta’ib

Tawwab et ta’ib sont tous deux des participes actifs de la premiére forme du verbe taba-yatiibu.
Néanmoins, les deux termes appartiennent a deux catégories différentes de participes actifs :
ta’ib est un participe actif (ism fa il) ordinaire de premiére forme tandis que tawwab est un
participe actif intensif, appelé sigat al-mubalaga, désignant une formule d’exagération. Ces

formes de participes sont au nombre de cinq : mif“al/fa *‘al/fa ‘ul/fa il/fa ila. La deuxieme forme

494 |bid, p.265-66.
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— fa “‘al —est celle qui nous intéresse ici puisqu’elle correspond au schéme de « tawwab ». Ainsi,
I’emploi de cette forme peut exprimer I’idée d’une exagération, de fréquence (dans le sens de
pluralité) et d’accroissement (dans le sens d’addition).

Dans les dictionnaires, la différence entre les deux formes n’est pas toujours relevée. Dans le
Lisan al- ‘Arab, par exemple, tawwab est définit comme suit : « un homme tawwab [repentant]
est un ¢a’ib [repenti] & Dieu. Et Dieu repentant signifie qu’il [accueille] le repentir de son
serviteur » (wa ragul tawwab : ta’ib ila-llah wa-llah tawwab : yatiibu ‘ala ‘abdihi)*®. Ce que
le Lisan al- ‘Arab met en avant est la distinction d’une double signification de la forme tawwab
deés lors qu’elle s’applique au serviteur ou a Dieu. Dans le Coran, Dieu est toujours al-tawwab
mais jamais al-7aib. Il est I’ Accueillant au repentir mais jamais « le repenti » : « the frequency
and readiness with which God re/turns is made clear by the fact that He is always described by
the intensive active principle Tawwab, and never, as in the more typical case of the human
being, simply as 7a’ib »*.

Tawwab peut donc s’appliquer aussi bien a ’'Homme qu’a Dieu, le repentant et I’Accueillant
au repentir, celui qui pardonne et se montre miséricordieux a 1’égard de ses serviteurs qui se
repentent. Cependant, 1’auteur n’opere pas de distinction claire entre tawwab et ta’ib
contrairement a d’autres notices ou la dimension active/intensive de la forme tawwab est mise
en avant. Dans le Hans Wehr (4° édition), tawwab est traduit par « doing penance ; repentant,
penitent, contrite ; forgiving, merciful (God) » tandis qu’il traduit ¢a’ib par « repentant,
penitent, contrite »**”. Ce qui est pertinent a souligner ici est I’emploi de « doing » (faire) qui
confere au terme une dimension active. Quant a Penrice dans son Dictionary and Glos of Quran,
il traduit rawwab par « very repentant » exprimant une exagération de I’acte alors que @ ’ib
signifie simplement « one who repents ». 1l en est de méme dans le Dictionary of Quran de M.
G. Farid pour qui tawwab désigne « one who repents much and returns from disobedience to
obedience to God ». Encore une fois, ce qui différencie les deux formes, réside dans I’emploi
du « very » ou du « much » qui exprime I’idée de multiplicité et d’exagération contenue dans
la forme intensive elle-méme.

Dans son article intitulé « Tawba in the Sufi Psychology of Abt Talib al-Makki (d. 996) », Atif
Khalil propose une définition plus approfondie basée sur la pensée soufie d’al-Makki ou le
tawwab manifeste un degré de repentir plus élevé que le simple za’ib. Ce type de repentir ne

concerne pas le commun des croyants mais plutdt ceux qui ont abandonné toute forme de péché,
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soucieux de porter leur attention exclusivement sur leur repentir. Néanmoins, ce projet de
perfection n’est rendu possible que lorsque « the 7@ ’ib realizes that since repentance is an
unending process, he can never fulfill the conditions of tawba nasith. Paradoxically, only when
he realizes this fact, that he is never free of its demands, does he fulfill its requirements and

become a tawwab »*%8.

La question que nous posons donc ici est la suivante : I’emploi des deux termes tawwab et ta’ib
dans le Kitab al-tawwabin est-il toujours intentionnel et possede-il une signification
particuliére ? Les récits emploient-ils tawwab lorsque les péchés sont récurrents et za ’ib lorsque
le personnage n’a fauté qu’une seule fois ?

D’aprés notre lecture approfondie du recueil il semblerait que I’emploi des deux termes est — le
plus souvent — aléatoire et que leur utilisation désigne avant tout celui qui se repent.

Plus haut, nous avons évoqué la structure du recueil que I’éditeur, G. Makdisi, a divisé en onze
chapitres, le sixieme étant consacré a ’avénement de 1’islam avec le repentir des compagnons
du propheéte. Or, c’est précisément ce chapitre qui regoit une appellation différente. Tandis que
la plupart des titres citent le pluriel de tawwab (tawwabin), seul le sixieme chapitre (constitué
de seize récits) mentionne les histoires des ta ‘ibin (ahbar al-ta’ibin min ashab rasil Allah).
Les fautes évoquées dans ce chapitre concernent notamment la défection faite au prophete, la
curiosité, le meurtre (d’un croyant), le viol, la richesse, la mécréance, I’avidité, le mensonge et
la boisson. Néanmoins, la défection au prophete et la mécréance sont les deux thémes les plus
présents dans ce chapitre, assez représentatifs du contexte historico-religieux qui marque
I’avénement de I’islam : le doute subsistant chez certains quant au message prophétique et la
mécréance qui persiste chez d’autres malgré le contenu de ce message. En réalité, ces deux
fautes comptent parmi les plus importantes puisqu’elles refleétent toutes deux une incroyance
vis-a-vis du texte révélé et de son messager. Toutefois, elles s’inscrivent dans un contexte
d’avenement religieux ou le dogme et ses fondements sont en train d’étre fixés.

En s’insérant entre les chapitres d’avant I’islam et les chapitres d’aprés I’islam, ce sixiéme
chapitre représente, dans une certaine mesure, un renouveau marqué par I’avénement d’une
nouvelle religion, venue sceller les deux autres monothéismes. Avant I’islam, le repentir
consiste a se tourner vers Dieu, a se consacrer a la dévotion et a se convertir mais aprés 1’islam,
le repentir consiste toujours a se convertir pour les non-Musulmans mais a parfaire sa foi par

I’¢élévation spirituelle notamment pour les Musulmans. Peut-étre le za’ib est-il alors celui dont
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les fautes se justifient par une relative ignorance alors que le tawwab est celui qui faute méme
apres avoir regu I’islam et qui persévére dans son erreur ? Peut-étre ¢a’ib désigne-t-il 1’état
accompli du personnage et tawwab le caractére inachevé de la démarche toujours en cours ? Ou
encore, I’emploi de la forme tawwab dans le titre fait-elle référence a 1’ensemble des
personnages qui, par leur état acquis de repentis et désormais dévoués a Dieu, passent d’un état
inférieur de ¢a’ib a un état supérieur de tawwab, tout a fait conscient de la dimension cyclique
du repentir ?

Pour tenter de répondre a ces interrogations, nous avons relevé les différentes occurrences des
deux termes dans le recueil. 7a’ib compte onze occurrences, dans sept récits d’avant I’islam et
cing occurrences, chacune dans un récit différent a partir du chapitre sur les compagnons du
prophete. Aucune différence ne subsiste quant a I’emploi de #a ’ib selon si le terme est employé
dans les récits situés avant I’islam ou aprés. Quant a 1’utilisation de tawwab, ce type de participe
actif intensif est, le plus souvent, utilisé pour les titres des différents chapitres. Parmi les seize
occurrences relevees, deux emplois de tawwab sont juxtaposes a rahim et designe ainsi Dieu,
I’Accueillant au repentir. Dans le récit d’« Un homme et son esclave » (« Ragul wa
gariyatuhu », n°115), le terme tawwab au pluriel apparait dans le contexte d’un fragment de
verset de la sourate al-Bagara (La Vache) ou il est dit : « Allah aime ceux qui se repentent, et
Il aime ceux qui se purifient » (inna Allah yuhibbu al-tawwabin wa yuhibbu al-mutatahhirin)
(Coran 2 : 222). Le verset est cité apres la prise de conscience du personnage qui demande si
son repentir sera accepté par Dieu. Le personnage qui agit en tant qu’agent partiel dans sa prise
de conscience — I’élément déclencheur initial étant la récitation de quatre versets tirés de la
sourate al-Takwir (L Obscurcissement) — répond a ses interrogations par ce verset, assurant au

fautif ’acceptation de son repentir par Dieu.

Outre ces différentes occurrences du mot zawwab, le seul récit qui qualifie le personnage
principal de tawwab dans le corps du texte est le récit du « Voleur israélite » (« Liss bani
isra’1l », n°38). Dans ce récit, le narrateur raconte que :
Jésus, accompagné d’un israélite qui comptait parmi ses apotres, passa prés d’un voleur qui se
trouvait dans sa citadelle. Lorsque le voleur les vit tous deux, Dieu provoqua chez lui la volonté
de se repentir (alqga Allah fi qalbihi). 1l se dit a lui-méme : « Voici Jésus, fils de Marie, ’Esprit
de Dieu et son Verbe ! Et voici son ap6tre ! Et qui es-tu toi misérable ? Le voleur des israélites !
Tu es un brigand des routes, tu as usurpé des biens et répandu le sang ! » Il descendit ensuite

vers eux, repenti et regrettant ses actes passés. Lorsqu’il les eut rattrapés, il se dit a lui-méme :
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« Tu voudrais marcher avec eux ? Tu ne le mérites pas ! Marche derriére eux, tel que | aurait

fait un coupable et pécheur comme toi ! ».

L’apétre se retourna alors et le reconnut. Il se dit intérieurement . « Regarde ce misérable
scélérat qui marche derriere nous ! ». Dieu, exalté soit-il, eut connaissance de ce que leur coeur
éprouvait : du regret et le repentir pour ['un [le pécheur] et le mépris pour l’autre, autrement dit

l"apotre qui s estimait meilleur que le premier.

Dieu, exalté soit-il, révéla donc a Jésus, fils de Marie : « Ordonne a [’apétre et au voleur israélite
d’ceuvrer ensemble. Au voleur, je lui ai pardonné ses actes passés, grdce a son regret et a son
repentir. Quant a [’apdtre, ses bonnes ceuvres ont ét¢ annulées en raison de [’orgueil qu’il

éprouve pour lui-méme et du mépris qu’il a a [’égard de ce repentant (tawwab) ».

Ce récit qui se situe dans le cinquieme chapitre (« Mention de certains repentants parmi les
peuples passés »), est le seul récit du recueil a mentionner le prophéte Jésus. Une autre référence
au christianisme survient juste avant le début du cinquieme chapitre : dans le récit n°40 (« Celui
qui commit le péché de la chair » (« sa@hib al-fahisa »)). Le personnage qui commet le péché en
question, se retire a la montagne avec douze hommes. La référence au chiffre douze renvoie
sans doute aux douze apOtres de Jesus. Elle survient avant le chapitre ayant pour contexte
I’avénement de 1’islam, comme pour assurer la transition du christianisme a I’islam avec pour
premiére référence Jésus puis les douze apdtres.

Pour en revenir au récit du voleur, il s’agit de la premic¢re mention de ce profil de repenti dans
le recueil ; le deuxiéme et dernier récit qui met en scéne un voleur figurant dans 1’avant-dernier
chapitre (n°121). Bien que le profil du voleur ne représente pas la catégorie la plus citée dans

le recueil, elle participe néanmoins a la diversité des profils et a la diffusion de son contenu.

La situation initiale du récit présente Jésus et son apdtre qui passent prés d’un voleur qui se
trouvait dans sa citadelle. Cette premiére séquence narrative est marquée par une opposition
des personnages : Jésus et son ap6tre versus le voleur. Jésus, le prophete de Dieu, a I’éthique
irréprochable, accompagné de son ap6tre, porteur des valeurs du prophete s’opposent, par leur
sainteté, leur place aupres de Dieu, leur statut social et leurs valeurs morales au voleur qui
accapare les biens des gens et répand le sang et dont le comportement ne répond plus a aucune
éthique. Toutefois, lorsque le voleur, du haut de sa citadelle, apercoit Jésus et son ap6étre, il est
dit que « Dieu provoqua chez lui la volonté de se repentir (alqa Allah fi qalbihi al-tawba) ».
Dieu est donc a I’origine de toute chose : « [...] Allah égare qui Il veut et guide qui Il veut. Et
c’est Lui le Tout Puissant, le Sage » (fa-yudillu Allah man yasa’ wa yahdi man yasa’ wa huwa-

I- ‘aziz al-hakim) (Coran 14 : 4). Le r6le déterminant de Dieu est rendu explicite puisque c’est
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Dieu qui provoque chez le voleur la volonté de se repentir. Si Dieu n’avait pas décidé de le
guider, il serait demeuré voleur. Toutefois, la seule volonté divine n’a pas suffi a le guider et il
a fallu qu’un élément externe, une figure exemplaire, se manifeste devant le voleur pour que
Dieu le guide et suscite en lui le désir de se repentir. La vue de Jésus et de son ap6tre comme
personnages exemplaires permet que s’opere chez le voleur une véritable prise de conscience
et une remise en question de ses actes qu’il oppose a ceux de Jésus et de son apdtre, se qualifiant
de « misérable » (Saqi). Lorsqu’il prend conscience de son état de fautif, il éprouve
simultanément la volonté de se repentir (¢a@’iban) et du regret (nadiman). Plus haut, lorsque
nous avons mentionné la définition de la tawba, aussi bien dans la littérature primaire et la
littérature soufie que dans les dictionnaires, la tawba était souvent juxtaposée a 1’idée de nadam,
de « regret » (« le regret [est] le repentir » (al-nadam al-tawba)). L’idée de nadam joint celle
de tawba et cette juxtaposition récurrente témoigne de leur complémentarité. Le regret fait
partie des conditions du repentir et intégre pleinement son processus car le regret fait naitre
chez le personnage cette volonté de se repentir, de retourner vers Dieu.

Le voleur rejoint donc Jésus et son apdtre et ne se jugeant pas digne de marcher a leurs cotés,
il choisit de marcher derriére eux, rendant manifestes les différences qui caractérisent les deux
catégories de personnages. L’une des séquences narratives les plus importantes du récit survient
lorsque 1’apdtre réalise la présence du voleur et se dit intérieurement : « Regarde ce misérable
scélérat qui marche derriére nous ! » (unzur ila hada al-habit al-Saqi wa masyahu ward and).
L’apotre de Jésus (hawari) est, par la position qu’il occupe auprés du prophéte de Dieu, celui
qui préche la parole révélée, défend la doctrine de Jésus notamment, propage ses idées et
représente son exemplarité. L’apotre est, par consequent, un homme de religion qui doit faire
preuve de bonté, de patience et de tolérance. Or, dans le récit, il s’empresse de juger le voleur
qu’il traite intérieurement de « misérable scélérat ». Dieu, «qui détient les clefs de
I’Inconnaissable » (wa ‘indahu mafatih al-gayb) (Coran 6 : 59) a donc connaissance de ce que
les deux personnages — le voleur repenti et 1’ap6tre — éprouvent. L’opposition est dés lors
inversée : le voleur se caractérise par son repentir et donc sa volonté de retourner vers Dieu
tandis que I’attitude de I’apOtre est caractérisée par sa suffisance et le mépris qu’il éprouve pour
le voleur. Dieu décide de pardonner au voleur et d’annuler les bonnes actions de 1’ap6tre. C’est
une véritable lecon de morale que le récit offre au lecteur : en jugeant le voleur alors qu’il avait
décidé de se repentir, c’est I’apdtre, le compagnon de Jésus, que Dieu décide de chatier. Le
voleur repenti devient meilleur que 1’apdtre et tandis que le premier gagne en bonnes actions,
le second se voit annuler toutes les siennes en raison du mépris qu’il ressent a 1’égard du

« repentant » (tawwab).
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En ce qui concerne 'utilisation du terme tawwab & la fin de ce recit en particulier, il est
intéressant de constater que dans une version antérieure du récit, dans la Hilyat al-awliya’ d'Abu
Nu‘aym al-Isbahani (m. 430/1038), le terme employé est ta’ib. Que révele cette différence ?
Est-elle significative ou répond-elle & une utilisation hasardeuse des deux termes, sans
distinction aucune entre le participe actif ordinaire et le participe actif intensif ?

D’aprés ’analyse de ce récit et le recensement des mentions de #a’ib dans le recueil, il est
difficile d’assigner une signification particuliere a chacun des deux termes car leur utilisation
se confond la plupart du temps. L’intensif tawwab qui désigne le fait de se repentir fréquemment
ou activement ne définit, par exemple, pas la tawba du voleur dans ce récit ou le personnage se
repent pour la premiere fois et qu’il ne persévere pas dans une vie consacrée a la dévotion. En
outre, I'utilisation de la racine t-w-b et de ses formes dérivées n’apparait pas systématiquement
dans tous les récits du recueil. Dans de nombreux récits, le personnage n’explicite pas sa volonté
de se repentir.

En dépit de cela, une hypotheése mériterait ici d’€tre énoncée. Dans le Qiit al-quliib d'Abu Talib
al-Makki, nous avions relevé une note de ’auteur relative a I’emploi de tawwab et dans laquelle
I’auteur s’employait a définir ce terme comme étant la réalisation du processus du #@ ‘ib. En
d’autres termes, il affirmait que ce n’était qu’une fois que le 7a ib réalisait que la tawba était un
processus infini qu’il devenait rawwab et acqueérait un statut supérieur a celui du simple ¢a’ib
(2.1.3.3).

Ibn Qudama al-MaqdisT aurait-il été influencé par cette idée, du moins dans I’intitulé de son
recueil ? 1l aurait donc appelé son recueil Kitab al-tawwabin car les personnages, une fois
repentis et donc ra ibun (pl. de ta’ib), intégreraient une catégorie spirituelle encore plus élevée,
celles des tawwabin. En outre, si I’on prend en compte les schémas narratifs des récits, tous
s’achévent par le repentir des personnages, désormais voués au culte de Dieu. Quant au récit
du « Voleur israélite », I’emploi de la forme rawwab confirmerait, par conséquent, cette idée
puisque le voleur, en étant repenti, se distingue de ’apotre méprisant et s’éléve au-dessus de
lui. Néanmoins, bien que cette théorie puisse s’appliquer pour certains récits, le titre du recueil
et certains titres de chapitres, elle demeure hypothétique car les schémas narratifs different et

I’emploi de 1'une ou I'autre des deux formes n’est pas systématique.
2.1.6.2. Les étapes et les conditions de la tawba

Le schéma global du Kitab al-tawwabin s’organise autour des différentes étapes du processus

du repentir. Dans la littérature primaire consacrée a cette notion, les principales conditions du
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repentir sont le délaissement de la faute, le regret, la demande de pardon et la détermination a
ne plus réitérer la faute commise ; le nombre de conditions pouvant varier. Qu’en est-il donc
du Kitab al-tawwabin ?

Bien que I’ensemble des récits repose sur un schéma narratif commun dominé par le motif de
la faute, les étapes du repentir se déclinent, dans les récits les plus complets, comme suit : (1)
I’état de la personne fautive ; (2) la prise de conscience de cet état et des fautes qui en
découlent ; (3) le regret et la volonté de réparer ses torts et de changer d’état; (4) la
manifestation du repentir, ¢’est-a-dire la réparation des torts par un retour a Dieu et/ou en
dédommageant autrui si cette faute a I€sé d’autres personnes ; (5) ’acceptation du repentir par
Dieu et I’accés a un nouvel état supérieur au premier*®®,

Néanmoins, les étapes ne sont pas toutes représentées dans chacun des récits et il arrive que des
récits, relativement courts, ne mentionnent que certaines d’entre-elles. C’est le cas, par
exemple, du repentir de Noé, 1’un des deux récits les plus courts du recueil. Ce troisiéme récit
qui survient juste aprés les repentirs de Harait et Mariit et d’Adam, s’étend sur a peine cing
lignes et demie dont les trois premicres sont I’isndad. Le récit est le suivant :

Lorsque Dieu, exalté soit-il, réprimande Noé au sujet de son fils, il lui fait la révélation
suivante : « [...] Je t ‘exhorte afin que tu ne sois pas du nombre des ignorants » (inni a ‘izuka
an takiina min al-gahilin) (Coran 11 : 46). Apres quoi, Noé se met a pleurer durant trois

cents ans, jusqu’a ce que le dessous de ses yeux ressemble a des ruisseaux de pleurs.

Le caractére tout a fait implicite du contenu de ce récit suggére que le recueil s’adresse a des
lecteurs et a des auditeurs avertis. Pour comprendre ce récit, il faut connaitre I’histoire de Noé.
Aucune information supplémentaire n’est donnée et on ne sait pas pourquoi Dieu réprimande
Noé. Seul un fragment de ce récit est donné : celui qui expose la manifestation du repentir de
Noe.

En réalité, Dieu réprimande Noé car lorsque tous doivent embarquer sur I’arche, certains

membres de sa famille refusent, parmi lesquels son fils. Noé, désireux de porter assistance a

499 Dans certains récits du recueil, les pleurs s’insérent dans ce schéma narratif commun et intégrent notamment la
manifestation du repentir. Au 9¢ siecle, la définition de la pénitence dans le monde chrétien est divisée en trois
étapes : (1) avoir conscience de son péché ; (2) verser des larmes et (3) s’engager a améliorer sa vie et a faire
pénitence (PIROSKA, 2000, p.268). Nous constatons ici que les pleurs font partie intégrante de la définition de la
pénitence alors que dans la littérature arabe classique & tendance mystique, les pleurs sont souvent associés a des
personnages au statut privilégié (ils sont spécifiquement 1’apanage des prophétes, des Saints ou des Saints —
awliya’ — en devenir). D’ailleurs, Chittick mentionne Adam comme étant le « pére des pleureurs » et I’instaurateur
de cette « tradition » qui consiste a gémir et a pleurer, éprouvé par la douleur de la séparation (CHITTICK, 2005,
p.141).
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son fils, ne peut le faire. 1l invoque Dieu pour que soit sauvé son fils mais Dieu lui révele le
verset suivant, duquel est tiré le fragment du verset cité dans le récit :
« Il dit : O Noé, il n’est pas de ta famille car il a commis un acte infame. Ne me demande pas ce
dont tu n’as aucune connaissance. Je t’exhorte afin que tu ne sois pas du nombre des
ignorants » (va nith innahu laysa min ahlika innahu ‘amalun gayrun salih fa-1a tas alni ma laysa

laka bihi ‘ilm innt a izuka an takiina min al-gahilin) (Coran 11 : 46).

Les informations que le récit donne au lecteur sont trés limitées puisque méme le début du
verset qui est explicatif n’est pas mentionné, partant du principe que les lecteurs connaissent
I’histoire de Noé et de son fils. Si I’on contextualise donc ne serait-ce que le début de ce verset,
on comprend que le fils de Noé qui ne s’est pas ralli¢ a la cause défendue par son pere, s’est
rendu fautif en désobéissant a Dieu. Noé, en plaidant la cause d’un mécréant, quand bien méme
celui-ci serait son fils, commet également une faute en invoquant Dieu en sa faveur. Lorsque
Dieu lui répond « Ne me demande pas ce dont tu n’as aucune connaissance. Je t’exhorte afin
que tu ne sois pas du nombre des ignorants » (inni a ‘izuka an takiina min al-gahilin), ¢’est une
mise en garde divine adressee a Noé. Submergé par ’affection qu’il porte a 1’égard de son fils,
No¢ place I’affection paternelle au-dessus de 1’obéissance au divin. Or, I’obéissance a Dieu
transcende toute chose, méme les liens parentaux. Dans la sourate al-Kahf (La Caverne ), Dieu
dit : « Les biens et les enfants sont [’ornement de la vie de ce monde. Cependant, les bonnes
ceuvres qui persistent ont aupres de ton Seigneur une meilleure récompense et [suscitent] une
belle espérance » (al-mal wa-l-baniin zinat al-hayat al-dunya wa-1-baqiyat al-salihat hayrun
‘inda rabbika tawaban wa hayrun amalan) (Coran 18 : 46).

Nous retrouvons notamment ce motif dans le récit du prophete Abraham et de son pere qui
intervient avant 1’histoire de Noé dans la sourate al-Su ‘ara’ (Les Poétes). Mais quelques
sourates avant, le Coran révele le dialogue qu’ Abraham eut avec son pere a qui il dit :

« [...] © mon pére, pourquoi adores-tu ce qui n’entend ni ne voit, et ne te profite en rien ? O mon
pere, il m’est venu de la science ce que tu n’as pas regu ; SUis-moi, donc, je te guiderai sur une
voie droite. [...] Je crains qu’un chdtiment venant du Tout Miséricordieux ne te touche et que tu
ne deviennes un allié du Diable. 1 dit : « O Abraham, aurais-tu du dédain pour mes divinités ?

Si tu ne cesses pas, certes je te lapiderai, éloigne-toi de moi pour bien longtemps. « Paix sur toi »,
dit Abraham. « J'implorerai mon Seigneur de te pardonner car Il m’a toujours comblé de Ses
bienfaits » » (id qala Ii abihi ya abati lima ta ‘budu ma la yasma ‘ wa la yubsir wa la yugni ‘anka
Say’an/ya abati inni qad ga’ani min al- ilm ma lam ya tika fa-ttabi ‘ni ahdika siratan sawiyyan
[...] va abati inni ahdfu an yamassaka ‘adabun min al-rahman fa-takina li-l-Saytan

waliyyan/qala a-ragibun anta ‘an ‘alihati ya Ibrahim la-"in lam tantahi la-argumannaka wa-
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hgurnt maliyyan/qala salamun ‘alayka sa-astagfiru laka rabbi innahu kana bt hafiyyan (Coran

19 : 42-43, 45-47).
Et un peu plus loin, dans la méme sourate, Abraham implore Dieu : « et pardonne a mon pere :
car il a été du nombre des égarés » (wa-gfir li-abi innahu kana min al-zalimin) (Coran 26 : 86).
La primauté des liens familiaux et affectifs domine la relation d’Abraham avec son pére qui
persévere dans la désobéissance a Dieu et dans 1’idolatrie. Toutefois, la croyance I’emporte sur
tout et les deux propheétes finissent par se séparer du fils pour I'un et du pére pour ’autre.
Dans le récit de Noé qui figure dans notre recueil, lorsque Dieu exhorte Noé a ne pas étre du
nombre des ignorants, Noé se met a pleurer, durant trois cents ans. 1l est celui qui pleure le plus
longtemps dans notre recueil ; son affliction étant sans doute due a la fois au reproche que Dieu
lui fait et & la perte de son fils, demeuré mécréant.
En ce qui concerne le schéma narratif et le processus du repentir, on distingue dans ce récit ce
qui est a I’origine des pleurs de Noé : la révélation divine, la manifestation de son regret et
I’intensité de son affliction. D’ailleurs, la manifestation de son sous-entendu-repentir représente
I’¢lément le plus important du schéma narratif car le plus déterminant du point du vue du lecteur
censé connaitre 1’histoire. L’abondance des pleurs de Noé et I’intensité de son chagrin provoque
une certaine émotion aupres du lecteur que I'auteur du recueil veut amener a se repentir, d’une
part. Et d’autre part, il insiste sur la primauté de la relation entre le serviteur et son Créateur®®,

Dieu étant au-dessus de tout et les enfants étant « [ 'ornement de la vie de ce monde ».

Néanmoins, bien que le récit de Noé offre au chercheur de nombreuses pistes d’interprétations,
il n’en demeure pas moins que son contenu est destiné a un public averti puisqu’il ne mentionne
ni la situation initiale du personnage, ni la faute qu’il a commise.
Contrairement a celui-ci, d’autres récits du recueil présentent un schéma narratif bien plus
complet, faisant apparaitre toutes les étapes et conditions du repentir.
Parmi ces récits, celui d’« Un homme et son esclave » (« Ragul wa gariyatuhu », n°115), par
exemple, relate I’histoire suivante :
Ab7 Hasim al-Mugdakkir voulut quitter al-Basra. Il se rendit pour embarquer sur un navire mais
[’homme qui était a bord de celui-Ci refusa. Aprés que son esclave a plaidé en faveur d’Abi Hasim,
celui-ci put embarquer. Puis, une fois que le diner fut servi et qu’Abi Hasim fut nourri également,

[’homme demanda a son esclave d’apporter du vin et lui ordonna d’en servir a Abt Hasim. Abt

5% J¢i comme ailleurs dans le recueil ou les pleurs abondants illustrent le degré d’affliction du repentant/repenti,
ils attestent également du lien privilégié que posséde le personnage avec Dieu ; ses larmes témoignant de la grace
divine qui I’habite désormais (PIROSKA, 2000, p.17).
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Hasim dit alors : « Que Dieu te préserve ! L’invité n’est pas en droit [de boire] ». Lorsqu’il fut
ivre, il ordonna a l’esclave de prendre son luth et de chanter. Elle se mit @ chanter un poéme qui
évoquait I’éloignement de deux amants autrefois unis. L homme se tourna ensuite vers Abi Hasim
et lui dit : « Fais-tu mieux que cela ? ». Il répondit : « Je fais beaucoup mieux que cela ». Il récita
alors les trois premiers versets de la sourate |’Obscurcissement (al-takwir) : « Quand le soleil
sera obscurci, et que les étoiles deviendront ternes, et les montagnes mises en marche » (Coran
81 : 1-3). L’homme, que le narrateur appelle pour la premiére fois le Sayh, se mit a pleurer a
["ouie de ces versets. Lorsque Abt Hasim acheva sa récitation avec le verset « et quand les feuilles
seront déployées » (Coran 81 : 10), le Sayh affranchit son esclave, jetdt a [’eau ce qu’il possédait
de vin et cassa le luth. 1l appela ensuite Abi Hasim et lui demanda : « Penses-tu que Dieu
acceptera mon repentir ? ». Abii Hisam lui répondit en citant le fragment de verset suivant .

« Allah aime ceux qui se repentent, et Il aime ceux qui se purifient ».

Ils demeurent ensemble tels des fréres durant quarante ans et [’homme qui meurt avant Abi

Hisam lui apparait en réve, au paradis, grdce au dernier verset notamment.

Dans ce récit, le processus de repentir du personnage est complet. Sil’on reprend les cing étapes
mentionnées plus haut, nous constatons que la situation initiale du personnage et son état de
fautif sont, des le départ, mentionnés. L’antipathie du personnage est d’emblée mise en avant
lorsqu’il refuse qu’Abi Hasim embarque avec eux et c’est I’esclave, manifestement plus
généreuse que lui, qui pousse I’homme a accepter Abi Hasim et qui force, pour ainsi dire, le
destin. Toutefois, I’homme présente quelques qualités morales qui laisse entrevoir un espoir de
rédemption : méme s’il ne s’est pas montré avenant avec Abi Hasim avant que celui-ci ne monte
sur le bateau, il lui offre tout de méme a manger et I’invite méme a boire en sa compagnie une
fois a bord. Mais Abi Hasim refuse de boire et par son refus, il le renvoie indirectement a
I’interdiction de consommer du vin. La premiére faute dont il est question dans ce récit réside
dans I’attitude inhospitaliére du personnage puis par le péché de la consommation de boissons
fermentées en particulier.

L’homme appelle ensuite son esclave pour qu’elle chante et joue de son instrument. La situation
initiale du récit (1) est, contrairement au récit de Noé, trés longue et la mise en contexte est
relativement compléte, occupant plus de la moitié du récit. Aprés que I’esclave ait chanté un
poéme d’amour, Abi Hasim se propose de faire mieux : il récite des versets du Coran. Les
oppositions sont claires : 1’état d’ivresse versus la sobriété du pieux ; la musique — instrument
et chant confondus — versus le Coran. Tandis que I’esclave chante un poéme d’amour face a

son maitre ivre, I’homme pieux récite des versets. Les versets en question sont tirés d’une
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sourate médinoise caractérisée par la présence de nombreux éléments apocalyptiques destinés
a susciter chez I’auditeur le rappel de la fin des temps et la crainte du jour du Jugement.

Ces quelques versets sont a 1’origine de la prise de conscience de I’homme qui représente ici la
deuxieme étape du repentir (2). Selon la terminologie que nous avons établie dans le cadre de
cette étude, les versets jouent le rble « d’élément déclencheur » — externe — dans cette prise de
conscience. Autrement dit, ils représentent I’élément qui provoque chez le personnage une prise
de conscience et qui s’apparente & [’agent de transformation de Brémond. Une prise de
conscience quelque peu paradoxale puisque le récit le mentionne comme étant ivre. Comment
peut-il donc se rendre compte de sa faute lorsque son état d’ivresse lui fait perdre sa
conscience ? 11 semblerait que les versets ’aient amené non seulement a réaliser son état de
fauteur mais également a le désenivrer. En effet, I’état d’ébriété est un état caractérisé par une
perte de conscience et une perturbation des capacités mentales dont la gravité varie. Dans le
récit, son effet est euphorisant chez le personnage qui cherche dés lors a se divertir avec la
musique et le chant de son esclave. Mais la récitation des versets coraniques lui fait retrouver
une certaine conscience religieuse qu’il n’avait pas et le rameéne miraculeusement a la raison.
La parole divine révele son pouvoir de transformer les consciences instantanément et il n’a suffi
que de trois versets, brefs mais saisissants, pour que I’homme prenne conscience de sa faute et
éprouve du regret.

Ce retour a la conscience est explicité dans le récit par les larmes de ’homme. Nous 1’avons
déja mentionné plus haut, les larmes accompagnent le plus souvent le sentiment de regret
éprouve par le personnage et traduisent une volonté sinceére d’améliorer son état. Elles intégrent
ici la troisieme étape du processus énonceé. Quant a la quatrieme étape qui consiste en la
manifestation de ce repentir et le retour vers Dieu, elle correspond, dans le texte, a la réaction
de ’homme qui : affranchit son esclave, jette tout le vin qu’il posséde par-dessus bord, casse
I’instrument de musique et demande a Abi Hasim si Dieu accepterait son repentir. La
transformation éthique du personnage est déterminante : il se sépare de tout ce qui incarne les
plaisirs et divertissements de la vie d’ici-bas (son esclave-chanteuse, le vin et 1’instrument de
musique) et se tourne vers Dieu a travers sa question « Penses-tu que Dieu acceptera mon
repentir ? » (a-tara Allah yagbal tawbati) qui confirme son intention de se repentir.

Ab1 Hasim lui répond enfin qu’« Allah aime ceux qui se repentent, et Il aime ceux qui se
purifient » (Coran 2 :222). Tandis que la transformation positive du personnage est provoquée
par la récitation de versets coraniques, le récit s’achéve également par la mention d’un fragment
de verset coranique dont le contenu met en avant la place du repentant auprés Dieu. Ainsi, Abi

Hasim utilise ce verset pour répondre positivement a I’homme et lui confirmer que ’amour que

161



Dieu porte aux repentants justifie que leur repentir soit accepté. Son repentir accepté et le
pardon divin obtenu, le personnage accede & un nouvel état supérieur qui correspond a la

cinquieme et derniére étape du processus (5).

A travers I’analyse de ces deux récits, nous avons mis en avant deux types de schéma narratif
présents dans le recueil et nous avons pu observer comment peuvent se décliner les différentes
étapes du repentir selon les informations narratives fournies au lecteur. C’est en nous appuyant
sur ces cing étapes notamment que nous analyserons, au fur et a mesure de notre recherche, les

différents récits que nous mettrons en avant.
2.1.6.3. Latawba : retour a Dieu ou conversion

Outre la question des étapes révélées dans les récits et leur déclinaison selon le schéma narratif
propre a chaque recit, il existe également une différence notoire entre deux catégories de
schémas ou la notion de repentir et son utilisation dans le recueil est a spécifier. Cette distinction
est notamment explicitée dans le dernier chapitre du recueil qui mentionne « Un groupe de
convertis a I’islam » (« Dikr min gama ‘a miman aslama »). En effet, le recueil distingue deux
types de « retour vers Dieu » : le « repentir » et la « conversion » ; bien que le repentir puisse
étre interprété comme une forme de conversion. Avant d’aborder la caractéristique de ces récits,
penchons-nous sur la notion de conversion plus spécifiguement puisque nous nous sommes

antérieurement penchés sur celle de « retour a Dieu » (2.1).

Dans sa compréhension la plus commune, lorsque 1’on évoque une conversion, I’idée
d’adoption d’une nouvelle religion est sans doute celle qui gagne le plus vite les esprits. Or,
avant de signifier « ’action d’adhérer a une religion, d’abandonner une religion pour une autre

ou de passer de I’incroyance a la foi religieuse » %!

, une conversion désigne '« action de
tourner », « de changer par retournement », de « transformer ». Et dans un contexte plus
religieux, la conversion signifie, aux cotés de I’idée de 1’adoption d’une nouvelle religion,
« I’action de se soumettre a la volonté de Dieu », de « retour[ner] a la pratique religieuse, a
’observance des lois de la morale » et par extension, d’entamer une « transformation spirituelle

et morale »°%2, En ce sens, comme le souligne Sirry « le concept de tawba dans la vie ascétique

%01 « Conversion », Larousse, [en ligne] : https://cutt.ly/Qmg6eK6 (Consulté le 21 novembre 2018)
502 « Conversion », CNRTL, [en ligne] : https://cutt.ly/emg6t8] (Consulté le 21 novembre 2018)
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est au mieux décrit comme une « conversion spirituelle » °%. Le repentant opére un retour vers
Dieu, vers I’observance des lois religieuses et morales et se soumet, par son repentir,

entierement et exclusivement a Dieu.

En arabe, le terme qui désigne une « conversion » n’est pas le méme selon qu’il traduit I’idée
d’une transformation ordinaire ou celle d’une transformation éthique, spirituelle et religieuse.
Les termes irsad (du verbe a la 4° forme arsada) et hidaya (du verbe a la 1° forme hada), par
exemple, expriment tous deux 1’idée de « suivre et guider vers le droit chemin ». En outre, dans
les définitions données par le Kazimirski et le Lisan al- ‘Arab®*, irsad signifie le fait de « suivre
le chemin droit [...] de maniére & ne pas risquer de s’égarer » ou tout simplement « le contraire
de se tromper, s’égarer » (naqgid al-gayy) ; tous deux signifiant la méme idée. Nous reviendrons
sur la notion d’égarement un peu plus loin.

Lorsque 1’on évoque une conversion dans un contexte islamique, le premier terme relevé est le
verbe a la quatrieme forme aslama dont le masdar a donné son nom a I’is/am. Mais avant de
désigner une religion a part entiére, I’is/am désigne de fagon générale la résignation (ingiyad)
et plus particuliérement, la manifestation d’une soumission et une obligation vis-a-vis de la Loi
et de son messager (izhar al-budii  wa izhar al-Sari‘a wa iltizam ma ata bihi al-nabiy (saws))°®.
Signifiant donc globalement 1’idée de se soumettre a Dieu, aslama se dote d’une connotation
spécifique des lors qu’il est employé dans un contexte post-Révélation. Dans le Kitab al-
tawwabin, la premiere mention du verbe aslama apparait d’ailleurs dans un récit post-
Révélation, situé dans le chapitre des compagnons puis le terme est cité a plusieurs reprises

dans les huit derniers récits de conversion a I’islam.

Toutefois, il est important de noter que certains récits de conversion se situent avant
I’avénement de I’islam, posant la question suivante : si le terme aslama tend a désigner une
conversion a I’islam, a quoi se convertissent les personnages avant 1’islam ? Tout d’abord, il
est intéressant de noter que dans le recueil, aucun récit de conversion que le texte situe avant
I’avénement de I’islam ne précise explicitement la religion a laquelle se convertit le personnage
ou du moins, son appartenance religieuse lorsqu’il entreprend son repentir et décide de se

consacrer a la dévotion. La plupart du temps, le texte nous informe uniqguement que le

503 SIRRY, 2010, p.439. La traduction a été réalisée par nous-mémes : « the concept of tawba in ascetic life that it
is best described as a « spiritual conversion ».

504 « R-§-d », Kazimirski et le Lisan al- ‘arab, [en lignes] : https://cutt.ly/ZRKVzpi (Consulté le 2 juillet 2021)

505 « S-I-m », Lisan al- ‘Arab, [en ligne] : https://cutt.ly/Jmg55sX (Consulté le 1°" juin 2019)
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personnage se consacre a I’adoration de Dieu (ta ‘abbada) (récits n°15, 17, 18, etc.), rejoint les
ascetes/renongants (récit n°19) ou se retire a la montagne (récit n°14) — entre autres.
Néanmoins, certains ¢léments d’ordre historique nous permettent d’élaborer des hypothéses et
de dresser le contexte dans lequel se situent certains récits. Ainsi, dans les dixieme et onziéme
récits, par exemple, le texte mentionne le repentir d’al-Nu‘man ibn Imri’ al-Qays qui donne
son nom au titre du onziéme récit mais qui fait implicitement 1’objet du récit qui précede
¢galement et qui le désigne comme le fondateur de la ville d’al-Hawarnaq (sahib al-hawarnaqg).
Al-Nu‘'man ibn Imri’ al-Qays est un roi Lakhmide ; les Lakhmides étant — pour rappel — une
dynastie arabe préislamique ayant eu pour capitale al-Hira et qui régne du 3¢ siecle de notre ére
jusqu’a I’avénement de I’islam. Al-Nu‘man régne un peu moins de trente ans entre la fin du 4°
et le début du 5° siécle. Alors que le nom de certains rois et les éléments biographiques qui leur
sont attribues par la tradition arabe soulevent quelques doutes, Irfan Shahid nous informe que
« le V¢ siécle est beaucoup mieux connu grace aux sources tant grecques et syriaques qu’arabes,
qui fournissent des données importantes sur trois rois lakhmides »°°. Le premier dont il est fait
mention est justement al-Nu‘man ibn Imra’ al-Qays, fondateur de la cité d’al-Hawarnaq que
I’on surnommait « le borgne » (al-a ‘war) ainsi que « I’errant » (al-sa ik) car il avait, d’apres la
tradition arabe, renoncé au monde puis aurait rendu visite a un saint syrien du nom de Siméon
entre 413 et 420577

Historiquement, les Lakhmides entretiennent d’importantes relations avec la Perse sassanide
dont I’influence se reflete aussi bien dans la vie politique, économique et militaire que
culturelle. Religieusement, les Lakhmides adoptent rapidement le christianisme et al-Hira en
devient la capitale arabe®®®. Bien que nos références historiques soient bréves et non
approfondies, ces quelques éléments suffisent a dresser le contexte dans lequel évolue le
personnage du récit. Dans les dixieme et onzieme récits, nous pouvons donc affirmer que le
personnage, ici non-fictif, est un roi historique connu appartenant a la dynastie des Lakhmides
et de confession vraisemblablement chrétienne. En outre, le récit met en scene un fait historique
attesté, du moins dans la tradition arabe comme le souligne Irfan Shahid dans son article.
Néanmoins, aucune référence a son appartenance religieuse n’est mentionnée dans le récit,
comme pour mettre en avant ’essence du monothéisme sans lui apposer de doctrine définie. En
réalité, si I’on considére le recueil dans son ensemble, nous reléverons le caractére tout a fait

prosélyte de celui-ci ou seul I’islam est religion de vérité une fois celle-ci révélée. Qu’en est-il

506 SHAHID, « Lakhmides », El, [en ligne] : https://cutt.ly/xmhgVvf (Consulté le 1° juin 2019)
507 1hid.
508 hid.
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donc des récits qui se situent avant cet avenement ? Aucun récit ne met en avant une religion
autre que I’islam. En revanche, ce que le texte met en avant est une croyance monothéiste sans
nom, les personnages se contentant de se tourner vers un Dieu unique comme manifestation de
leur repentir. L’idée du Dieu unique domine la premicre moitié du recueil ou I’auteur, a travers
de nombreux récits, fait I’apologie d’un monothéisme pur en attendant ’avénement de I’islam
auquel adhéreront par la suite les personnages idolatres, chrétiens, juifs ou zoroastriens (appelés
« mages ») du recueil.

Il en est ainsi dans les récits du recueil qui mentionnent les Israélites ou encore dans celui du
roi Kan‘an (récit n°19) ou la référence historique nous permet de situer le texte sachant que
Kan‘an est ’appellation ancienne donnée & la région qui correspond a la Palestine antique®®.
Dans ce récit, il est raconté que sous le régne tyrannique d’un roi que I’on appelle Kan‘an, Di-
I-Kifl adore Dieu en secret. Un jour, lorsque le roi I’apprend, il fait convoquer Dia-I-Kifl et tous
deux s’entretiennent au sujet de Dieu. Le type de discours mis en avant dans le texte est de type
cognitif et caractérise la plupart des récits du recueil qui mettent en scene le repentir d’un
idolatre dans I’objectif d’insister non seulement sur la transformation religieuse du personnage
mais également sur le passage d’un état d’ignorance a celui de connaissance. Du-I-Kifl lui décrit
alors le paradis puis I’enfer avant de lui offrir une garantie a présenter le jour du Jugement
devant Dieu afin que Celui-ci lui accorde le paradis. Le roi se repent mais demande a ce-dernier
de dissimuler I’affaire aupres de son peuple jusqu’a ce qu’il rejoigne les ascetes : « Usturr hada
al-amr wa la tudhirhu hattda alhaga bi-\-nussak »*'°. Le roi part ensuite rejoindre secrétement
les ascetes, errant désormais sur terre et se consacrant a la devotion (fa-Aala ‘a al-malik wa
haraga sirran fa-lahiqa bi-\-nussak fa-ga ‘ala yasthu fi-l-ard)®*.

Chronologiquement, ce récit devrait se situer avant celui d’al-Nu‘man étant donné que la
référence a Kan‘an est assurément antérieure. Bien que la transition entre certains récits du
recueil se justifie aisément, d’autres ne trouvent pas toujours une explication logique et
suggérent qu’il faut considérer la chronologie des récits dans leur ensemble et non
individuellement. Ici, il semblerait que I’ordre soit plutot thématique si I’on tient compte du fait
qu’il s’insere au milieu des récits n°17, 18 et 20 dont I’'un des motifs principaux est le passage

de I'idolatrie au monothéisme.

09 DEVAUX, 1968, p.23-30. Néanmoins, la délimitation territoriale exacte de cette région a fait I’objet de
discussions.

510 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.54.

511 pjd.
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En outre, tandis qu’historiquement, il est difficile de situer I’époque de Du-I-Kifl si ce n’est
qu’il est cité, dans le Coran notamment®'2, aux cotés d’Ismaél et d’Idris (Coran 21 : 85-86) puis
d’al-Yasa® (Coran 38 : 45-48), du point de vue religieux, le récit tel qu’il apparait dans notre
recueil met en avant une opposition essentielle a la compréhension du schéma narratif :
I’idolatrie du roi versus le monothéisme de Du-I-Kifl. Aucun élément n’explicite donc I’identité
du personnage mais 1’accent est placé sur I’information la plus pertinente du point du vue
général de I'ouvrage: le passage de I’idolatrie au monothéisme, de I’ignorance a la

connaissance.

En somme, il existe deux types de récits qui se situent avant le chapitre qui marque 1’avénement
de I’islam. La premiére catégorie met en sceéne des personnages dont le repentir consiste a se
tourner vers Dieu, a se consacrer a la dévotion, a devenir ascetes sans qu’aucune appartenance
religieuse particuliere ne soit révélée au lecteur. Il s’en distingue alors une mise en valeur de la
doctrine de I’unicité divine qui prime sur le reste et qui rapproche, a certains égards, la religion
des personnages de celle d’ Abraham lorsque dans le Coran, Dieu dit : « Abraham n’était ni Juif
ni Chrétien. Il était entiérement soumis a Allah (Musulman)®*. Et il n était pas du nombre des
Associateurs » (ma kana Ibrahim yahiuidiyyan wa la nasraniyyan wa lakin kana hanifan
musliman wa ma kana min al-musrikin) (Coran 3 : 67).

La deuxieme catégorie de récits (n°17, 18, 19, 20) met en scéne des personnages idolatres dont
le repentir peut étre compris comme une conversion car il consiste a adopter de fagon explicite

une autre forme de croyance.

Le premier récit qui met en scéne une conversion a I’islam telle que nous pouvons 1’entendre
encore aujourd’hui est le récit de « Hubayra al-Mahzami et ‘Abd Allah ibn al-Ziba‘ra » (n°49)
dont 'un des ¢éléments les plus pertinents du schéma narratif est la référence a 1’égarement en
ce qu’il désigne explicitement 1’état du personnage avant sa conversion.

Dans ce récit, Hubayra al-Mahzimi et ‘Abd Allah ibn al-Ziba‘ra sont deux poétes satiriques
qui prennent en cible le prophete Muhammad et sa mission.

Hassan ibn Tabit envoie des vers au deuxieme pour le mettre en garde quant aux conséquences

du chatiment divin s’il persiste dans cette voie. Ibn al-Ziba‘ra prend conscience de sa faute et

%12 A noter que dans ’édition du recueil d’al-Arna’it (1969), celui-ci souligne qu’il ne s’agirait pas du Di-I-Kifl
coranique (IBN QUDAMA AL-MAQDISI, 1969, p.73).
513 Jacques Berque traduit sanifan par « croyant-originel, un de Ceux-qui-se-soumettent » (BERQUE, 1995, p.78).
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décide de se présenter au propheéte, laissant derriére lui Hubayra et la ville de Nagran ou tous
deux s’étaient réfugiés.
Arrivé devant le prophéte, 1bn al-Ziba ‘ra atteste de I'unicité de Dieu et de Muhammad comme
étant son Messager. Il poursuit ensuite par 1’expression de ce changement qui s’est opéré en lui
et que nous avons traduit — en partie — comme ceci :
« Gloire a Dieu, celui qui m’a guidé vers [’islam. Je t’étais hostile [sous-entendu au prophete]
[...] puis je me suis enfui a Nagran en étant déterminé a ne jamais approcher l’islam. Mais Dieu
en a voulu autrement. Il me [’a déposé dans le ceeur et me l’a fait aimer (algahu fi qalbi wa-
habbabahu ilayya). Je me suis alors souvenu de I’égarement dans lequel j’étais et mon

assujettissement a ce qui ne profite guere au doué de raison (dakartu ma kuntu fihi min ad-

daldlati wa-t-tiba ‘' ma la yanfa ‘u da ‘aqlin) [...] »*.

Ce récit présente un intérét particulier de plusieurs points de vue. Tout d’abord, du point de vue
narratif, nous avons deux personnages ayant commis la méme faute, coupables d’écrits
satiriques prenant pour cible le prophete. Les deux poétes se retrouvent dans une situation
pratiquement insatisfaisante car manifestement contraints de prendre la fuite et ethiquement
insatisfaisante car en désobéissant, ils provoquent le mécontentement de Dieu qui les chétiera
s’ils persistent dans leur faute.

Néanmoins, seul I’un des deux personnages entreprend son repentir : Ibn al-Ziba‘ra. Tandis que
Hubayra refuse d’adhérer au message du propheéte, Ibn al-Ziba‘ra devient I’objet de la Volonté
divine puisque Dieu « guide qui Il veut vers un droit chemin » (/Allah] yahdi man yasa’ ila
siratin mustagim) (Coran 10 : 25) et plus encore, « il n’appartient nullement a une dme de
croire si ce n’est avec la permission d’Allah. Et il voue au chatiment ceux qui ne raisonnent
pas » (wa ma kana li-nafsin an tu’mina illa bi-idni-llah wa yag ‘al al-rigs ‘ala al-lladina la
ya ‘qilun) (Coran 10 : 100). C’est donc dans ce contexte-la que I’on peut comprendre le projet
d’amélioration d’Ibn al-Ziba‘ra que Dieu a finalement choisit de sauver. Le rdle que joue Dieu
dans ce changement est notamment explicité dans les premiéres paroles du poéte lorsqu’il
glorifie Dieu, « celui qui I’a guidé vers I’islam [et] qui I’a déposé dans son cceur [...] ».

En poursuivant le projet d’aller a la rencontre du prophéte, sa situation s’améliore non
seulement du point de vue éthique mais cognitif également puisqu’il quitte la voie de
I’égarement pour emprunter celle de la raison, qu’il passe de I’ignorance a la connaissance :

« dakartu ma kuntu fihi min ad-dalalati wa-t-tiba “ma la yanfa ‘v da ‘aqlin ».

514 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.110.
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Dans le Coran, la racine verbale ‘a-g-l apparait quarante-neuf fois. Elle est — sans exception —
toujours conjuguée au masculin pluriel ; traduisant ou non une négation. L’intérét de cette
forme telle qu’elle apparait dans la plupart des versets réside dans le contexte de son utilisation.
Souvent juxtaposée a ’idée de mécréance, dans sa forme négative elle traduit 1’obstination de
ceux qui n’adhérent pas a I’islam et ne reconnaissent pas le message du prophéte.

« Les mécreants ressemblent a [du bétail] auquel on crie et qui entend seulement appel et voix
confus. Sourds, muets, aveugles, ils ne raisonnent point » (wa matalu-\-lladina kafari ka-
matali-1-lladi yan ‘iqu bi-la ma yasma ‘u illa du ‘a an wa nida’an summun bukmun ‘umyun fa-
hum [a ya ‘qilian) (Coran 2 :171) alors que Dieu a fait descendre un livre ou se trouve le rappel
pour ceux qui raisonnent (Coran 21 :10).

Aux cotés d’une utilisation du terme dans une rhétorique interrogative, figure un autre emploi
du verbe ‘agala qui se réfere aux signes que Dieu a fait descendre « pour des gens qui
raisonnent » (Coran 13 :4 ; 16 :12 et 67 entre autres). La raison est comprise comme étant la
capacité a I’entendement qui siége dans le cceur®®® « car ce ne sont pas les yeux qui s"aveuglent,
mais, ce sont les ceeurs dans les poitrines qui s ‘aveuglent » (fa-innaha la ta ‘ma al-absar wa
lakin ta ‘ma al-qulib al-llati f7 al-sudiir) (Coran 22 :46).

En passant donc du c6té de la communauté des croyants, Ibn al-Ziba ‘ra devient ‘agil, autrement
dit « intelligent, sensé, sage, qui a de la raison » ; par opposition & gahil, « ignorant »°*6, Cette
transition est notamment expliquée chez al-Gazali qui cite une parole du prophéte définissant
le doué de raison comme étant celui qui « obéit a Dieu » et I’ignorant comme étant celui qui lui
désobéit (anna al- ‘agil man ata ‘a Allah [...]wa anna al-gahil man ‘asa Allah ta ‘ala)®*’.

En outre, ’homme n’aspire a la perfection que lorsque son intelligence, sa sagesse, son
entendement et tout ce qui est contenu dans la définition du ‘ag/ atteignent un certain niveau ;
le poussant dés lors a parfaire sa foi®'®. Une des idées principales qui émane du chapitre
consacré 4 la raison dans I’ouvrage d’al-Gazali est que ’islam est une religion essentiellement
basée sur la raison (da ‘@matu al-din al-‘aql)®*®. Adhérer a I’islam c’est entreprendre une
amélioration sur le plan éthique et cognitif qui permet désormais d’intégrer le nouveau converti

a la communauté des raisonnés, ceux qui ont reconnu le message du prophéte.

515 Pour le débat qui s’articule autour de la question du siége de I’intellect, certains le situant dans le coeur tandis
que d’autres dans le cerveau, cf. DALHAT, «The Concept of al-Agl (Reason) in Islam», [en ligne]:
https://cutt.ly/vmhyWyY Consulté le 29 novembre 2016)

516 « “-g-1 », Kazimirski, [en ligne] : https://cutt.ly/aQQnjxq (Consulté le 2 juillet 2021)

517 AL-GAZALI, 2005, p.98.

%18 |bid, p.99

519 |bid, p.100.
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Le récit de Hubayra al-Mahzimi et ‘Abd Allah ibn al-Ziba‘ra illustre, par conséquent,
éminemment bien ce passage de « I’irrationnel » au « rationnel » qui se définit par le repentir
d’Ibn al-Ziba‘ra et sa conversion a I’islam. L utilisation du mot ‘ag/ dans le discours qu’il fait
au prophete marque explicitement cette transition ou le fait d’étre irrationnel s’apparente a son
passé de mécréant. Assujetti a ce qui ne profitait guere au doué de raison, il integre la catégorie
des gens raisonnés, concrétise, de fait, son projet d’amélioration et passe d’un état inférieur a
un état éthiquement et cognitivement meilleur.

Cette conversion qui se traduit par un passage de 1I’égarement a la raison, de I’ignorance a
I’islam est tout a fait significative dans la compréhension du message transmis par 1’auteur. Le
sixieme chapitre qui marque la transition entre la période antéislamique et ’avenement de

I’islam diffuse un message apologétique clair : la conversion a I’islam préserve de 1’égarement.

Dans le Kitab al-tawwabin, dix-neuf récits mettent en avant le theme de la conversion, dans le
sens d’adhérer a une nouvelle religion ou de passer de la mécréance a la croyance. Nous avons
divisé ces récits en trois catégories distinctes : (1) les récits qui font figurer des idoles, (2) ceux
dont la conversion se traduit par un ralliement a la cause du prophete ainsi que 1’adoption de
I’islam en tant que nouvelle religion et enfin, (3) la conversion a I’islam des Gens du Livre
(Chretiens, Mages et Juif).

Si le Kitab al-tawwabin est un recueil de récits axé sur le théme du repentir, pourquoi ’auteur
y a-t-il intégré des récits de conversion ? La réponse est notamment liée aux definitions que
nous avons mentionnées plus haut ou la notion de conversion évoquait aussi bien 1’idée
d’adhérer a une nouvelle religion que celle de retourner aux pratiques religieuses, a
I’observance des lois de la morale, voire a I’ascétisme et par conséquent, de suivre le droit
chemin, celui des guidés et non des égarés. Ainsi, les définitions fusionnent — dans une certaine
mesure — et la conversion inteégre la notion de repentir puisqu’elle comprend 1’idée d’un retour,
d’une transformation. Dans les récits du recueil, les personnages, idolatres, défecteurs ou Gens
du Livre, sont amenés, par le biais d’un élément déclencheur a se rapprocher, dans tous les
récits, de Dieu ou a se convertir a I’islam. Le personnage se tourne ou retourne vers Dieu,
passant d’un état inférieur a un état religieux et spirituel supérieur. Il se tourne vers Dieu
lorsqu’il est, par exemple, un idolatre reclus sur une ile et qu’il n’a jamais entendu parler d’un
Dieu unigue. Sa situation géographique justifie son ignorance malgré lui (récits n°67 et 130) ;
contrairement a ceux qui connaissent le contenu des messages révélés mais qui préferent s’en

détourner ou les délaisser, désobéissant ainsi a la volonté divine (récits n°17, 18, 19, 20, 49, 51,
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52, 53, 57). Puis, il y a les Gens du Livre, les derniers cités dans le recueil, qui possedent de
nobles caractéres que la conversion a I’islam vise a parfaire.

La conversion peut donc €tre interprétée comme une transformation manifeste de I’état du
personnage dont la finalité est la méme pour tous les personnages du recueil : la dévotion, la
soumission et ’obéissance a Dieu. La conversion rejoint le repentir dans ses objectifs et ¢’est

en ce sens que les deux notions se confondent.

Le renoncement — et plus globalement la dévotion — comme modalité de repentir d’aprés
I’auteur est la deuxiéme grande thématique qui caractérise plus d’un tiers des récits du Kitab
al-tawwabin. Apres avoir tenté de comprendre la tawba dans son ensemble et dans ses multiples
représentations, nous allons, dans la partie suivante, étudier le theme du renoncement, d’une
part, tel que nous le definissons en nous appuyant sur les dictionnaires, les littératures primaires
et secondaires ; et, d’autre part, tel qu’il apparait dans le recueil en examinant 1’état des
personnages, selon qu’ils sont dévots, deés le départ, ou qu’ils le deviennent, une fois repentis.
Puis, nous nous pencherons sur les autres stations spirituelles qui succedent au repentir et au

renoncement et qui tendent a confirmer la dimension mystique du recueil.
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2.2. Critéres et stations spirituelles (magamat)
2.2.1.Le renoncement — al-zuhd
2.2.1.1. Al-‘ibada, al-nusk et al-zuhd : précisions terminologiques

Outre la tawba, le Kitab al-tawwabin utilise un important et riche vocabulaire qui tourne autour
de trois notions que 1’on peut rendre en frangais par : dévotion (‘ibada), ascése (nusk) et
renoncement (zuhd). Toutefois, la dévotion n’implique pas forcément le renoncement et
I’ascese. C’est pourquoi dans cette partie, nous tenterons de définir ces notions de facon
générale d’une part et d’autre part, d’illustrer leurs nuances a travers leur emploi dans le
recueil ; tout en partant des terminologies en arabe pour déterminer, au mieux, les traductions

adéquates en francais.

En arabe, la dévotion, I’ascese et le renoncement peuvent étre traduits par de nombreux termes
mais nous nous focaliserons sur trois racines essentiellement ; ce choix étant justifié par leur
présence dans le Kitab al-tawwabin.

La premiére notion que nous mentionnerons est celle de la dévotion qui se traduit notamment
par la racine ‘-b-d. Cette racine et certaines de ses dérivées ( ‘abid et ta ‘abbada notamment)
apparaissent au moins dans quarante-quatre récits du recueil.

Le verbe de la premiére forme ‘abada signifie avant tout « adorer, rendre un culte »°?° et ne
s’emploie que pour Dieu (‘abada ya ‘budu ‘ibadatan illa li-man ya ‘budu Allah)®*, au risque
d’étre parmi les perdants (Wa-man ‘abada ditnahu ilahan fa-huwa min al-Aasirin)°?2. |l est donc
dit des « Musulmans » (muslimiin) qu’ils sont les serviteurs de Dieu, adorant Dieu (wa yugalu
li-I-muslimin ‘ibad Allah ya ‘budiina Allah). Dans le Kazimirski, un peu plus loin dans la notice,
il est intéressant de constater que ‘abada suivi de la préposition ‘ala signifie « se repentir, avoir
du regret »°2®. Néanmoins, cet usage n’apparait ni dans le recueil ni dans les multiples
définitions du repentir abordées dans le précédent sous-chapitre. L’usage le plus commun de
cette premiere forme verbale étant « adorer, vouer un culte a Dieu ».

L’acte d’adoration contenu dans la notion de dévotion peut étre concu dans son sens large et

intégrer, a son tour, d’autres notions notamment explicitées dans les synonymes de ‘ibada et

520 « “-b-d », Kazimirski, [en ligne] : https://cutt.ly/QQQncZP (Consulté le 14 février 2019)

521 « “-b-d », Lisan al- ‘arab, [en ligne] : https://cutt.ly/VmzFTAQ (Consulté le 14 février 2019)
522 1hid.

523 1hid.
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ta ‘abbud, par exemple. Ainsi, de méme que ‘ibada signifie ta ‘abbud, il signifie aussi bien al-
nusk (la piété, la dévotion)®?* qu’al-fa ‘a (I’obéissance)?, teintée d’humilité (hudii )°%.

Quant au ta ‘abbud qu’Tbn Manzir (m. 711/1311) définit comme al-tanassuk (nom d’action du
verbe a la cinquiéme forme tanassaka, « étre pieux, dévot »°2'), il est, entre autres, synonyme
également de nusk puis de wara‘ (la piété scrupuleuse®?®), de tazahhud et zuhd (le
renoncement), de Ausi et mahafat Allah (de I’humilité et de la crainte de Dieu), de tagwa (la
piété) et de 7a ‘a>*°. A ce sujet, Lahcen Daaif, dans son article « Dévots et Renongants : L’autre
Catégorie de Forgeurs de hadiths », apres avoir définit I’emploi de ta ‘abbud comme renvoyant
« strictement au statut d’un croyant rompu a l’adoration de Dieu au moyen de
I’accomplissement des ceuvres cultuelles prescrites par la religion », suggere qu’en regle
générale, « celui que 1’on désigne par muta ‘abbid ou nasik (pl. nussak) n’est pas forcément
étranger au climat du renoncement ambiant de son milieu, dans la mesure ou son caractére
dévotionnel est susceptible de présenter des regroupements avec cette incommensurabilité du
champ du zuhd [...] »**.

Bien que I’emploi de ces divers termes peut étre nuancé, leur utilisation dans la littérature
primaire n’établit pas toujours une distinction catégorique entre eux. A titre d’exemple, Lahcen
mentionne les disciples de Hasan al-Basri®*' qui sont considérés pour la plupart comme des
renongants (zuhhad) mais cités comme étant des ‘ubbad ou des nussak dans les manuels
hagiographiques®®2. Par ailleurs, le dictionnaire arabe Al-Mungid explicite éminemment bien
cette confusion polysémique lorsqu’il traduit tanassaka par tazahhada et ta ‘abbada de fagon

simultanée®3?.

La présence récurrente de la racine -b-d et de ses dérivées dans le recueil n’est pas surprenante
compte-tenu du caractére relativement genéral de cette notion qui exprime le fait de se tourner
vers Dieu et de lui étre dévoué. La dévotion et le repentir sont donc deux démarches

intrinsequement liées puisque le repentir, en ce qu’il implique le délaissement nécessaire des

524 https://cutt.ly/qmzF9Er (Consulté le 14 février 2019)

525 « “-b-d », Lisan al- ‘arab, [en ligne] : https://cutt.ly/BmzF8bZ (Consulté le 14 février 2019)

526 |bid.

527 «N-s-k », Kazimirski, [en ligne] : https://cutt.ly/MQQnQrl (Consulté le 14 février 2019)

528 Expression empruntée & GOBILLOT, « Zuhd », El, [en ligne] : https://cutt.ly/jmzGgPK (Consulté le 18 février
2019)

529 https://cutt.ly/ImzGeb9 (Consulté le 14 février 2019)

530 DAAIF, 2010, p.204.

%31 La figure de Hasan al-Basri et I’authenticité de certains aspects de sa vie font 1’objet de controverses que nous
mentionnerons postérieurement (2.2.2.1).

532 DAAIF, 2010, 204 : note n°7.

533 « N-s-k », Al-Mungid, [en ligne] : https://cutt.ly/4mzGpl6 (Consulté le 17 février 2019)
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péchés et le retour a Dieu, suppose I’acte de dévotion comme conséquence de ce processus. En
outre, méme lorsque les formes ‘abid, ‘ibada ou encore ta ‘abbud sont absentes des récits, leur

absence ne signifie pas pour autant que le texte ne met pas en scéne la dévotion®,

A Tinstar de la ‘ibada ou encore du ta ‘abbud qui tendent a signifier la dévotion, la piété et
I’obéissance, le nusk tel qu’il figure dans le recueil d’Ibn Qudama peut également désigner la
dévotion de facon générale ou plus particulierement le retrait du monde. Par exemple, dans le
récit d’« Un gouverneur de Basra » (« Malik min mulik al-Basra », n°59), les premieres lignes
dressent la situation initiale du personnage :

Al-Mubarak ibn ‘AT nous rapporta le récit suivant (...) qu’il tenait d’Ibn Abi al-Dunyd : Un roi

de Basra qui s était un temps consacré a la dévotion/retiré du monde inclina a ne plus s ’occuper

que du monde et du pouvoir (inna malikan min mulitk ahl al-Basra tanassaka tumma mala ila-1-

dunyd wa-1-sultan)>®.

A défaut d’étre en présence de détails quant aux modalités du tanassuk dont il est question ici,
cette lecture superficielle suggére probablement I’idée d’une dévotion dans son sens global®®.
Drailleurs, aussi bien dans le Kazimirski que dans le Lisan al- ‘Arab, cette cinquiéme forme
verbale est synonyme de ta ‘abbada®®, autrement dit « &tre pieux, dévot »°%, Le tanassuk étant
lui-méme synonyme de nusk, il est intéressant de relever la premiere définition donnée par le
Lisan al- ‘Arab et qui est la suivante : « la dévotion, I’obéissance et tout ce qui rapproche de
Dieu » (al- ibada wa-|-ta ‘a wa kullu ma tuqarriba bihi ila Allah ta ‘ala). Ensuite, toujours dans
la méme notice, il est demandé a Ta‘lab si le jetine peut étre considéré comme nusk. Celui-ci
répond que toute chose accomplie pour Dieu — le Tout-Puissant — est appelé nusk[an] >*°. Le
tanassuk et le nusk se voient parés d’un sens général qui les rapproche de la notion de ‘ibada et

de ta ‘abbud. Néanmoins, dans le récit d’« Abii Su‘ayb al-Burati et une femme d’une grande

534 Voir, par exemple et parmi d’autres récits, celui de « Zadan le chanteur » (« Zadan al-muganni », n°78) ol le
personnage passe d’une vie de divertissements a une vie essentiellement axée sur la dévotion. Sa transformation
positive est motivée par son désir de rapprochement avec Dieu, justifié notamment par les démarches qu’il
entreprend, a savoir ’apprentissage du Coran et des sciences religicuses. Si la racine “b-d et ses dérivées
n’apparaissent nulle part dans le récit, la dévotion n’est pas moins présente, traduisant en réalité I’ intention méme
du repentir : on se tourne vers Dieu pour se consacrer a son adoration. Tous les personnages du recueil
entreprennent ainsi leur repentir et la manifestation de cette dévotion est multiple.

535 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.140.

53 Une idée confirmée notamment par I’éditeur al-Arna’iit qui associe le tanassuk a la ‘ibada sans précisions faites
d’une quelconque pratique ascétique en particulier (IBN QUDAMA AL-MAQDISI, 1969, p.145).

537 « N-s-k », Lisan al- ‘arab, [en ligne] : https://cutt.ly/wmzJoZk (Consulté le 15 février 2019)

538 |bid.

539 |bid.
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famille » (« Abii Su‘ayb al-Burati wa gariya min banat al-kibar », n°75), nous remarquons une
évolution dans I'utilisation des deux notions.

Pour résumer, il est rapporté d’al-Gunayd ibn Muhammad qu’Aba Su‘ayb al-Burati habitait
une sorte de hutte (kizk) dans la ville de Burata et dans laquelle il se consacrait a la dévotion
(vata ‘abbadu fihi). Un jour, la fille d’une famille connue et élevée dans les palais passe prées de
la hutte d’Aba Su‘ayb, admirant 1’état dans lequel il est et devenant comme prisonniére de sa
personne. Elle décide de se retirer du monde (fa- ‘azamat ‘ala al-tagarrud min al-dunya) et de
se joindre & Aba Su‘ayb. Elle lui fait part de son souhait de se joindre & lui dans cette vie de
dévotion, ce a quoi il répond qu’il faut qu’elle se détache de tout ce qu’elle possede, ce qu’elle
fait, revétant « I’habit des ascétes » (tivab al-nussak). Aba Su‘ayb I’épouse et lorsqu’elle
s’installe chez lui, elle I’invite méme a enlever du sol la seule étoffe qui sert de lit, désirant
vivre dans le dénuement le plus complet®. Ils demeurent ainsi durant des années jusqu’a ce
qu’ils meurent dans la dévotion (fa-makatat ma ‘ahu sinin katira tata ‘abbadu ahsan ‘ibada wa

tuwuffiva ‘ala dalika muta ‘awinayn).

Si I’on recense I’emploi des racines -b-d et n-s-k dans le récit, nous obtenons cet ordre-la :

ata ‘abbadu (Abi Su‘ayb) = liyab al-nussak (la femme)| = |tata ‘abbadu (les deux personnages)|

La premiére forme utilisée est la cinquieme forme ta ‘abbada que 1’on retrouve également a la
fin du récit. Le texte met en avant, dés le départ, la piété exemplaire d’Abi Su‘ayb qui semble
transcender toute chose. En effet, le terme kizh désigne une hutte faite de roseaux et plus
généralement un logement qui n’a pas de fenétre (baytun min gasabin bi-la kuwwatin)>**. Si
elle ne I’a pas apercu par la fenétre, sans doute I’entrée de sa hutte est une entrée ouverte laissant
entrevoir I’intérieur — du moins partiellement.

Dans ce passage, le processus de transformation du dévot renongant a déja été entamé. Depuis,
il se consacre a la dévotion (ta ‘abbada) dans un dénuement presque complet. Ici encore, la
situation matérielle du dévot s’oppose d’emblée a celle de la jeune femme que le récit
mentionne comme étant issue d’une famille importante, ayant connu les fastes des palais. Dans

ce récit comme dans d’autres récits légendaires, la rhétorique de ['antithése®* caractérise le

540 A noter que dans 1’édition d’al-Arna’it, celui-ci précise en note de bas de page qu’il s’agit ici d’une forme
d’exces dans le zuhd « qui n’a pas sa place en Islam » (hada min guluww fi al-zuhd al-lladr la makan lahu fi al-
islam) (IBN QUDAMA AL-MAQDIsI, 1969, 193).

541 « K-w-h », Kazimirski et Lisan al- ‘Arab, [en lignes] : https://cutt.ly/4R6V5IP (les deux références se succédent
— Consulté le 5 novembre 2021)

542 CHRAIBI, 2009, p.289.
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schéma narratif du récit : la richesse est opposée a la pauvreté, la jeune femme au dévot et les
palais & la hutte de celui-ci.

Dans la suite du récit, lorsque la femme décide de renoncer a sa vie et d’adopter un mode de
vie ax¢é sur I’ascétisme, le texte utilise la formulation suivante : fa-tagarradat ‘an kulli ma
tamlikuhu wa labisat fiyab al-nusk. Autrement dit, elle se défit de tout ce qu’elle possédait pour
revétir I’habit de la dévotion/ascétisme. Plus haut, nous avions évoqué les traductions de
certaines formes de n-s-k, désignant communément « la dévotion/la piété ». Or, si 1’on se
penche, par exemple, sur les Encyclopédies spécialisées tel que The Encyclopaedia of Qur’an,
I’auteur de Particle dédié a I’ascétisme établit une distinction entre le zuhd et le nusk. En effet,
tandis que le zuhd est généralement traduit par «renoncement », Julian Baldick suggere
« another Arabic word that does not appear in the Qur’an, nask (also vocalized as nusk and
nusuk), which designates the pious lifestyle of the hermit, is a closer equivalent of “ascetism”>*.
Dans les dictionnaires plus modernes, les traductions de la racine n-s-k se réferent plus aisément
a I’ascétisme. Dans le Hans Wehr, par exemple, tanassaka signifie « to live the life of an
ascetic »**, de méme que dans le Lane’s Lexicon (Supplement) oU le terme signifie « he
devoted himself to religious exercices [...]°* » ou encore dans le Steingass oU le nusk désigne
« to lead a life devoted to God, practise virtue and piety ; become a hermit »°4¢,

De ce point de vue, il est intéressant d’interpréter — littéralement et métaphoriquement — la
mention du fiyab al-nusk (récit n°79) comme un revétement ascétique, supposant un mode de
vie particulier qui comprend la dévotion mais ne se limite pas a celle-ci. 11 s’agit avant tout
d’exprimer la transformation positive du personnage, la démarche s’inscrivant dans un rite de
purification, puis, d’6ter véritablement les vétements symboles de la richesse passée pour
enfiler ceux de la pauvreté, généralement concus de matiéres grossieres telle que la laine, que
revétent les Soufis®’.

A ce sujet, dans le 1hya’ ‘uliim al-din, lorsqu’al-Gazali aborde le renoncement et les besoins
vitaux qui lui sont associés, il cite aprés 1’alimentation 1’habillement et particulierement :

Le moindre niveau d’habillement [qui] consiste a porter toute étoffe préservant du froid et

couvrant les parties honteuses. [...] Pour ce qui est de la nature des vétements, la bure grossiere

543 BALDICK, « Ascetism », The Encyclopaedia of Qur’an, [en ligne] : https://cutt.ly/2mzLY89 (Consulté le 17
février 2019)

544 « N-s-k », Hans Wehr, [en ligne] : https://cutt.ly/smzLAxm (Consulté le 17 février 2019)

545 « N-s-k », Lane’s Lexicon, [en ligne] : https://cutt.ly/smzLAxm (Consulté le 17 février 2019)

546 « N-s-k », Steingass, [en ligne] : https://cutt.ly/smzLAxm (Consulté le 17 février 2019)

547 « Tasawwuf », « indiquant en premier lieu celui qui porte des habits de laine, vétement réche des ascétes et des
mystiques » (MASSIGNON et RADTKE, « Tasawwuf », El, [en ligne] : https://cutt.ly/kmzLLs8 (Consulté le 18
février 2019)
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(al-maswah) correspond au moindre niveau ; la laine réche (al-saf al-kisin) correspond au
niveau moyen ; et le coton épais (al-qutn al-galit) correspond a I'ultime niveau »**.
Un peu plus haut dans le 7hya’, al-Gazali cite Hasan al-BastT qui rapporte 1’anecdote suivante :
« L’envoyé de Dieu (sa) montait a dos d’ane, s’habillait de laine, chaussait des sandales
reprisées, léchait ses doigts en fin de repas, et mangeait assis a méme le sol. 1l disait : « Je suis
un serviteur, je mange comme les serviteurs, et je m’assieds comme les serviteurs » » (innama
ana ‘abdun akulu kama ta kulu al- ‘abid wa aglisu kama taglisu al- ‘abid)>*.
Puis, pour citer le Kitab al-tawwabin, dans le récit de Hisam ibn ‘Abd al-Malik (n°62), par
exemple, qui met en scene celui-ci épris d’une jeune femme de Kiufa qu’il fait venir dans son
palais, lorsque la femme est amenée a prendre conscience du caractére éphémeére et non
salutaire de I’environnement dans lequel elle évolue, qu’elle décide de se repentir et de
s’affranchir du monde d’ici-bas, elle se purifie avec de I’eau, 6te ses habits et revét une chemise
en laine (midra ‘at sitf)*>°.
Dans le récit d’Aba Su‘ayb (n°75), le revétement de I’habit de 1’ascétisme rend manifeste la
transformation du personnage désormais dévote, renongante et ascéte. Ses ambitions
pragmatiques sont réorientées de 1’ici-bas vers 1’au-dela, ayant pour seule préoccupation Dieu
et ne se consacrant, désormais, plus qu’a Celui-Ci: «fa-makatat ma‘ahu sinin katira

tata ‘abbadu ahsan ‘ibada wa tuwuffiya ‘alda dalika muta ‘awinayn »*°,

La définition du nusk se rapproche également de 1’ascétisme dans le récit « Le roi Qan‘an »
(« Al-malik Qan‘an », n°19) lorsque celui-ci, sous I’influence de Du-I-Kifl, se repent mais
demande a ce dernier de dissimuler 1’affaire auprés de son peuple jusqu’a ce qu’il rejoigne les
ascétes : « Usturr hada al-amr wa 1a tudhirhu hatta alhaga bi-1-nussak »*>2. Le roi part donc
rejoindre secretement les ascetes, errant sur terre et se consacrant a la dévotion (fa-ga ‘ala al-
malik wa haraga sirran fa-lahiqa bi-l-nussak fa-ga ‘ala yasthu fi-1-ard)>3. Ici, 'emploi du
terme nussak traduit une démarche qui s’inscrit au-dela de la simple dévotion, intégrant des lors

la notion de renoncement (zuhd).

La troisieme racine que nous évoquerons dans cette partie est z-h-d, de laquelle dérive

notamment le zuhd (le renoncement), le zahid (le renongant) et tazahhada (renoncer).

548 AL-GAZALI, 2012, p.141.

549 1bid, p.140 ; AL-GAZALI, 2005, p.1587.
550 |BN QUDAMA AL-MAQDISI, 1961, p.148.
551 |bid, p.186.

552 |bid, p.54.

553 |pid.
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Globalement, le zuhd désigne une « ascése matérielle et spirituelle facilitant le rapprochement
avec le divin»®* et sa définition comprend deux acceptions principales: celle de
« renoncement, au sens de détachement, d’indifférence aux choses de ce bas-monde » et celle
« d’ascése au sens de privation, mortification, épreuve imposée a 1’dme charnelle (nafs) »**°.
Ici encore, la frontiére entre I’ascése et le renoncement peut étre confuse. Les deux notions ne
font pas 1’objet d’une distinction claire et catégorique mais plutdét d’une controverse
sémantique. En outre, I’'une des problématiques mentionnées dans la littérature secondaire
(Kinberg, 1985 ; Sirry, 2010 — entre autres) concerne la tendance a rendre le zuhd comme partie
intégrante et nécessaire du Soufisme. Or, Sirry affirme que le zuhd commence a faire partie de
la doctrine soufie une fois 1’étude de celle-ci devenue plus systématique et technique®®®.
Concernant la traduction de zuhd, tandis que certains auteurs (tels que Louis Massignon et Ignaz
Goldziher) tendent a le traduire par « ascétisme », Leah Kinberg dans son article dedie
justement au zuhd met ’accent sur la complexité de cette notion et ce qu’elle comprend en
termes de pratiques ascetiques : « None of the above definitions elaborate on the most essential
issue in the examination of this term, namely the implications of the various aspects included
in the term zuhd on the daily life of the individual muslim »°%’.

Malgré les interrogations que suscite I’emploi de ces différents termes et apres avoir bri¢vement
abordé la controverse en question et mentionné quelques définitions et traductions, nous
traduirons — tout en prenant en considération la complexité de cette notion — le zuhd par
« renoncement » et le nusk par « ascese », opérant une relative distinction entre les deux. Ainsi,
tandis que le zuhd sera employé dans le sens global de renoncement, le terme de nusk

comprendra de renoncer mais tout en adoptant un mode de vie ascétique.

A la différence du nusk et de la ‘ibada précédemment abordés, le zuhd est au cceur d’une riche
littérature primaire qui lui est consacrée ; en plus d’étre étroitement associé a la tawba. En effet,
sur les soixante-trois ouvrages consacrés au zuhd entre le 2° et le 10° si¢cle de I’hégire, trente-
sept remontent aux 2° et 3° siecles. Parmi ces premiers ouvrages, le Kitab al-zuhd d'Ahmad ibn
Hanbal®®® (m. 241/855), fondateur de I’école hanbalite a laquelle est affili¢ Ibn Qudama, est

554 GoBILLOT, « Zuhd », El, [en ligne] : https://cutt.ly/vmzZUQ3 (Consulté le 18 février 2019)

5% Ibid.

%56 SIRRY, 2010, p.442.

%57 KINBERG, 1985, p.28.

558 parmi les ouvrages et auteurs les plus influents citons également al-Hasan al-Basr1 (m. 110/728) et son ouvrage
Al-zuhd (ouvrage non parvenu) et le Kitab al-zuhd wa-al-raqa’ig d’Ibn al-Mubarak (m. 181/797) (1995).
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sans doute 1’une des plus importantes monographies dédiées au zuhd. Dans son ouvrage, 1bn
Hanbal amorce son exposé par la figure renongante du prophéte dont il décrit succinctement les
attitudes vertueuses, suivi des renoncements d’autres prophetes, d’Adam a Jésus et de
personnalités du premier siécle de I’islam notamment. Or, ce qu’il faut comprendre comme
zuhd dans le chapitre consacré au prophéte Muhammad, par exemple, est « ’attitude intéricure
qui consiste a envisager ce bas-monde avec une certaine distance » et qui trouve, justement

« son archétype chez le prophéte »**°.

Plus généralement, 1’école juridique et théologique hanbalite accorde, des le départ, une place
importante au zuhd comme gage de piété. Ainsi, dans les notices biographiques d’Ibn Qudama,
on lui attribuait toujours 1’épithéte de zahid ; au méme titre que plusieurs de ses confréres
hanbalites. Cette focalisation sur le renoncement et ses différentes manifestations s’est
transposee sans doute dans le Kitab al-tawwabin ou le zuhd integre les critéres définissant un
idéal humain, a la fois repentant, renongant et dévot, ce qui nous ameéne au second point que
nous voudrions aborder : la relation entre zuhd et tawba. En effet, il existe un lien intrinséque
entre le zuhd et la tawba, qui se reflete — entre autres — dans les zuhdiyyat : « each theme of the
zuhdiyyah implies the fearful judgment and urges to repentance®® ».

Al-Hakim al-Tirmidi (m. entre 318/936 et 320/938%') considére le zuhd comme
« I’aboutissement » du repentir®®? et al-Kalabadi (m. 380/990 ou 384/994%%°), dans son Kitab
al-ta ‘arruf li-madhab ahl al-tasawwuf fait du zuhd la deuxieme station spirituelle (magam)
franchie par I’itinérant aprés la tawba. A la méme époque, dans son Kitab al-Luma *, al-Sarrag
(m. 378/988) définit le zuhd comme étant la troisieme station spirituelle apres la tawba (1) et le
wara ‘ (2) ; tout comme al-Qusayri (m. 465/1072). Quant a al-Gazali, le repentir est, selon lui,
« le délaissement des choses interdites, [tandis que] le renoncement est le délaissement des
choses permises qui sont agréables a I’ame » (fa-inna al-tawba ‘ibara ‘an tark al-mahzirat wa
al-zuhd ‘ibara ‘an tark al-mubahat al-llati hiva hazz al-nafs)>®4,

Dans son Muhtasar minhdg al-gasidin, Ibn Qudama al-Magqdisi reprend mot pour mot al-Gazali

lorsqu’il définit le « renoncement au monde » (al-zuhd fi al-dunya) comme étant « une station

%59 GEOFFROY, 2013, p.31.

560 HAMORI, 1990, p.273.

%61 MARQUET, « Al-Tirmidhi », El, [en ligne] : https://cutt.ly/smzChB3 (Consulté le 18 février 2019)
%62 GoBILLOT, « Zuhd », El, [en ligne] : https://cutt.ly/gmzClrw (Consulté le 18 février 2019)

%63 NwivA, « al-Kalabadi », El, [en ligne] : https://cutt.ly/ZmzCxpF (Consulté le 9 octobre 2018)

564 Cité par GRAMLICH, 1997, p.15 ; AL-GAZzALI, 2005, p.1571.
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spirituelle de grande noblesse & laquelle accédent les gens de la voie initiatique »°%° (magam
Sarif min magamat al-salikin)>®.

I existe alors, selon al-Gazali notamment, trois niveaux de renoncement : (1) le renoncement a
ce monde tout en continuant a s’incliner vers lui ; (2) le renoncement a ce monde de fagon
constante car ne lui prétant que peu de valeur et (3) le renoncement au renoncement méme car
ne le considérant méme plus®®’. Cette division correspond plus ou moins a celle attribuée
antérieurement a Ibrahim ibn Adham qui subdivise le zuhd en : (1) renoncement au monde ; (2)
renoncement a la joie éprouvée pour ce renoncement et (3) déconsidération du monde en s0i°®® ;
la derniere étape étant la plus élevée spirituellement, représentant le zuhd dans sa perfection.

Il n’est pas surprenant que zuhd et tawba soient interdépendants si celle-ci implique avant tout
que I’on renonce a pécher et que le zuhd suppose que I’on s’est tourné vers Dieu dans 1’objectif
de lui étre dévoué. Ce lien justifierait notamment que le recueil du Kitab al-tawwabin soit
composé d’autant de récits de « renongants ». Compte-tenu de la place qu’il posséde dans
I’ouvrage, il est logique que le zuhd intégre pleinement I’éthique défendue par 1’auteur et sa

conception d’un idéal humain.

Aprés avoir évoqué I’emploi de ces différentes notions dans le recueil et quelques-unes de leurs
définitions dans les littératures primaire et secondaire, nous nous pencherons, dans les deux
prochaines parties, sur deux catégories de personnages en particulier : ceux dont la situation
initiale est caractérisée par un état de dévotion/ascese/renoncement et ceux dont la prise de

conscience et I’intention de se repentir les mene a cet état spirituellement supérieur.
2.2.1.2. Les personnages dévots/renoncants

Dans le Kitab al-tawwabin, sept récits mettent en scéne des personnages principaux qui se
caractérisent, deés le départ, par leur état de dévotion et/ou d’ascése. Parmi ces récits se
distinguent deux catégories de profils : les dévots/ascetes et les tenants du pouvoir qui
représentent clairement une minorité. Le message que transmet [’auteur a travers cette sélection
de récits au schéma narratif singulier joue un réle important dans I’économie du recueil car il
tend a mettre ’accent sur le caracteére non acquis de cet état spirituel et de la nécessité d’intégrer

sa démarche dans une dimension cyclique/continue du repentir. Nous évoquerons donc en

565 AL-GAZALIL, 2012, p.99.

%6 |BN QUDAMA AL-MAqdist, 2016, p.347.

567 AL-GAZALI, 2012, p.123-24.

%68 GoBILLOT, « Zuhd », El, [en ligne] : https://cutt.ly/bmzCTtl (Consulté le 19 février 2019)
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premier lieu la catégorie des dévots/ascétes avant d’étudier celle des gouvernants qui nous
permettra de poursuivre ’étude avec les récits des dévots/renongants en devenir dont la
catégorie de profils la plus significative n’est autre que les gouvernants. Le schéma narratif que
nous étudierons dans la prochaine partie met nécessairement en scéne un dévot qui faute. Nous
ne nous pencherons pas sur les récits ou le dévot, bien que se consacrant a la dévotion dés le
début du récit, n’incarne pas I’objet principal d’une amélioration éthique. L’intérét de cette
partie réside justement dans la démarche entreprise par un personnage dont la dévotion suggére

une éventuelle tawba antérieure.
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2.2.1.2.1.  Les dévots/ascetes : récits n° 27, 28, 29, 30 et 94

Les récits auxquels nous avons choisis de consacrer cette sous-partie sont de bréves histoires
qui mettent en scéne un dévot (ou un ascéte/renoncant) comme personnage principal qui se
détourne de la dévotion et incline vers les biens et plaisirs d’ici-bas.

Sur les cing récits recensés, quatre se situent dans des chapitres antérieurs a celui marquant
I’avénement de I’islam (6). Les premiers récits (n°27 a 31) partagent le méme schéma narratif :
un dévot faute en commettant le péché de la chair (ou en désirant une femme), il meurt ou
s’inflige une punition physique. Le motif littéraire que se partagent donc ces recits est le
penchant pour le péché de la chair.

Avant de s’attarder sur les récits n°27 et 28 qui présentent nombre d’¢léments pertinents, nous
évoquerons en premier lieu les récits n°29 et 30 ou le dévot qui faute se mutile en guise de
repentir. Ainsi, dans le récit d’« Un dévot » (« ‘abid min al-‘abada », n°29) qui est 'un des
récits les plus courts du recueil (six lignes dont quatre d’isnad), le narrateur rapporte qu’un
dévot qui conversait avec une femme, n’a pu s’empécher de poser sa main sur sa cuisse. Il s’en
va alors et met sa main au feu jusqu’a ce qu’une odeur en émane.

Bien que bref, le récit n’expose pas moins des €léments pertinents pour son interprétation. En
effet, la situation éthique du personnage principal est annoncée des les premieres lignes : anna
ragulan min al- ‘abbad. L.’homme suppos¢€ se consacrer a la dévotion se laisse tenter par la
femme sur qui il pose la main. La prise de conscience du dévot-fauteur est implicite et
I’expression de son regret et la volonté de se repentir se manifestent par la punition qu’il

s’inflige. Il brile la main avec laquelle il a fauté.

Il en est de méme dans le récit de « L’unijambiste » (« Du-I-rigl », n°30) qui relate ’histoire
d’un homme, parmi les Israélites, qui se consacrait depuis longtemps a la dévotion dans son
ermitage. Un jour, il regarde a I’extérieur de sa cellule et voit une femme qu’il se met a désirer.
Alors qu’il enjambait la fenétre pour la rejoindre, Dieu provoque chez lui une prise de
conscience. Il se ressaisit, md par le sentiment de chasteté et pris par les remords. Comme
expression de son repentir, il laisse pendre a I’extérieur sa jambe laquelle, soumise aux aléas

climatiques, finit par se détacher®®®.

569 Etrangement, ce récit fait partie intégrante des anecdotes de conversion de Dii al-Niin lequel, un jour, voit un
ascéte suspendu a un arbre. Surpris par tant de dévotion, I’ascéte en question 1’envoie vers plus dévot que lui : le
fameux unijambiste de notre récit (ARBERRY, 2008, p.88). Nous ne nous pencherons pas sur les détails de ce récit
dans le chapitre consacré a Dt al-Nun chez al-*Attar. Cependant, il est intéressant de relever la rencontre entre le