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Abstract

In an approach which aims at reconstructing the concept of adab, we evoke in this
study three figures of the thought of the adab (‘Abdallah b. al-Mugaffa® m. 142/759,
‘Abd al-Hamid al-Katib m. 132/750 and Aba ‘Utman b. Bahr al-Gahiz m. 255/868), by
comparing their styles of thought and their intellectual attitudes at the same time in
the field of the adab and in the political system of their times. Our objective is to show
how each of three studied figures takes care of the thought of the adab and updates it.
We speak about figures of the adab because we think that through these three person-
alities, the concept of adab is not only developed and expressed, but also acted, that is,
brought to realization and actualization in different ways, depending on the sense of
commitment of each of the three thinkers both intellectually and politically.

Keywords

adab — pensée de l'adab — ‘Abd al-Hamid al-Katib — al-Gahiz — Ibn al-Mugaffa‘
1 Introduction

La pensée arabe classique de 'adab est inséparable de trois figures qui par-
ticipérent, chacune a sa maniére, a son élaboration et a son développement.
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2 NATI]J

Il s'agit de ‘Abdallah b. al-Mugqaffa‘ (m. 142/759)%, de ‘Abd al-Hamid al-Katib?
(m. 132/750) et dAbi ‘Utman b. Bahr al-Gahiz (m. 255/868)3.

Dans une démarche qui vise a reconstruire le concept d’adab, nous vou-
drions évoquer dans cette étude ces trois figures de la pensée de 'adab en com-
parant leurs styles de pensée et leurs attitudes intellectuelles a la fois dans le
champ de I'adab et dans les systémes politiques de leurs époques.

A remarquer qu'lbn Qutayba (m. 276/889) est absent de cette comparaison.
Nous devons préciser que son absence est due non pas au fait que nous ne le
considérons pas comme un véritable représentant de I'adab, mais a la perspec-
tive que nous avons adoptée dans cette étude : comme nous l'avons dit, nous
procéderons d’'une maniére comparative dans l'objectif de montrer comment
chacune des trois figures étudiées prend en charge la pensée de 'adab et 'ac-
tualise. Nous pensons que méme a travers ces deux ouvrages majeurs qui ont
directement trait a 'adab, en l'occurrence Adab al-katib et ‘Uyan al-ahbar, Tbn
Qutayba ne présente pas une orientation de pensée dans le champ de 'adab
nous permettant de le comparer fructueusement aux trois autres figures. Ibn
Qutayba occupe a notre sens une place tellement particuliere et spécifique
dans la pensée de 'adab qu'il faut sans doute lui consacrer une étude a part.

Il y a deux manieres de procéder pour reconstruire et définir un concept
dont le processus de formation et de développement est achevé, clot et appar-
tient entierement au passé, comme c'est le cas pour le concept arabe d’adab :
la premiere est celle qui consiste a soumettre le concept en question a une ana-
lyse interne, analyse qui fait appel a la lexicologie et a la philologie. La seconde
maniére de procéder est celle a travers laquelle 'on considere le processus de
formation du concept en question comme constituant une histoire dont les
acteurs sont les penseurs, cest-a-dire ici les adib-s et les kuttab, qui avaient
participé a son élaboration et a sa mise en ceuvre a la fois dans leurs vies pro-
fessionnelles et dans leurs systémes de pensée. Cest cette derniére maniere de
procéder que nous tenterons de mettre a contribution et d’appliquer dans la
présente étude.

1 Sur Ibn al-Mugqaffa’, voir l'article déja ancien de Dominique Sourdel: « La biographie d'Ibn
al-Mugqaffa»; Gabrieli, «Ibn al-Muqaffa‘»; Pellat, Ibn al-Muqaffa“ conseilleur du Calife;
Latham, « Ibn al-Mugqaffa‘ and early ‘Abbasid prose ».

Sur ‘Abd al-Hamid al-Katib, voir Zakaria, « Le secrétaire et le pouvoir ».
Sur al-Gahiz, voir Pellat, Le milieu basrien ; id. « al-Jahiz ».
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En effet, si l'avare (bahil)*, le fou (magnun)s, le parasite (tufayli)s, le raffiné
(zarif)7 constituent, dans 'univers de 'adab, des personnages et des types que
l'on peut rapprocher de ce ceux que Deleuze et Guattari appellent des « per-
sonnages conceptuels »®, les noms propres comme ceux de ‘Abd al-Hamid
al-Katib, d'Tbn al-Mugaffa’, d’al-Gahiz, de Tawhidi renvoient, eux, 4 ce que nous
appellerons ici des figures de la pensée de I'adab.

Nous parlons en effet de figures de I'adab parce que nous pensons qu’a tra-
vers ces trois personnalités, le concept d'adab n'est pas seulement élaboré et
exprimé, mais aussi agi, c'est-a-dire porté a concrétisation et a actualisation
de maniéres différentes, en fonction du sens de I'engagement de chacun des
trois penseurs a la fois au plan intellectuel et au plan politique. Pour chacun
d’eux, en effet, 'adab ne fut pas uniquement un domaine d’exercice de la pen-
sée, mais surtout un horizon d’aventures aussi bien sociales que politiques.
Aussi, les «physionomies intellectuelles » respectives de ces trois figures
participent-elles jusque dans la réception et la compréhension que nous pou-
vons avoir, nous lecteurs et chercheurs du présent, du concept et des textes
de I'adab. Comme nous avons tenté de le montrer dans une étude que nous
avons consacrée a Abu Hayyan al-Tawhidi®, celui-ci ceuvre a l'intérieur du
champ de l'adab en y cultivant lart de la relation, de 'échange, et de ce que
nous avons appelé la parole conversante. Dans la présente étude, notre objectif
est de comprendre et de montrer comment, chacune a leur maniére, ces trois
figures actualiserent et concrétiseérent le concept d’adab en le produisant et/ou
le mettant en ceuvre. Cest dire que leurs présences dans le champ de I'adab ne

4 La culture arabe classique produisit deux ouvrages consacrés au théme de l'avarice et des
avares : Kitab al-Buhal@ d’al-Gahiz, et al-Hatib al-Bagdadi, Kitab al-Buhal@’. Sur ces ouvrages,
voir Malti-Douglas, Structures of Avarice; Cheikh-Moussa, « Hadit Halid b. Yazid » ; Natij,
«De l'avarice comme genre de vie ».

5 Deux ouvrages d’adab sont consacrés a ce théme: Ibn al-Gawzi, Ahbar al-hamqga wa
l-mugaffalin; al-Nisaburi, Ugala’ al-maganin. Sur Ibn al-Gawzi, voir Ghersetti, « La concep-
tion d’intellect » ; aussi, Claude Gilliot, « De 'impossible censure ».

6 Voir, par exemple, al-Hatib al-Bagdadi, al-Tatfil wa hikayat al-tufayliyyin wa-ahbarihim. Sur le
théme et la figure du tufayli (parasite), voir Malti-Douglas, « Structure and Organization » ;
Ghersetti, « En quéte de nourriture ».

7 Pour la figure du raffiné dans le champ de 'adab, voir l'article « Zarif » ; aussi, Al-Ghazi, « Un
groupe social » ; Enderwitz, « Du fata au zarif » ; Giffen, « Zarf ».

8 Deleuze, Guattari, Qulest-ce que la philosophie ?, p. 60 et suiv.: « C'est que les concepts ont
besoin de personnages conceptuels qui contribuent a leur définition. ‘Ami’ est un tel person-
nage [...], puisque 'ami, tel qu'il apparait dans la philosophie, ne désigne plus un personnage
extrinséque, un exemple ou une circonstance empirique, mais une présence intrinseque a la
pensée, une condition de possibilité de la pensée méme, bref une catégorie vivante, un vécu
transcendantal, un élément constituant de la pensée ».

9 Natij, « La nuit inaugurale d’al-Imta‘wa l-muanasa ».
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se manifestent pas uniquement par le moyen des textes qu'ils nous ont laissés,
mais aussi par leurs maniéres respectives et spécifiques d’investir ce champ,
d’y agir, de se 'approprier et d'y semer des idées et des pensées. C'est pour cela
que nous jugeons indispensable, pour bien situer ces trois représentants de
I'adab, de commencer par faire une distinction entre adib et katib (secrétaire
de chancellerie).

2 Adib et katib : deux régimes de pensée, deux modes de présence
dans le champ de 'adab

Beaucoup de choses ont été dites sur les figures de I'adib et du katib'® tendant
parfois a les confondre et les réduire I'une a l'autre ou, du moins, a les faire
pour ainsi dire dérivé I'un de l'autre Cest ce que laisse entendre Katia Zakharia
lorsqu’elle émet I'hypothése selon laquelle le Katib aurait donné naissance non
seulement a la figure du adib, mais également a celle du wazir:

« Le métier de kdtib va connaitre des ramifications : confronté a de nou-
veaux besoins et a des situations inédites, il donnera corps, d'une part, a
l'adib et, d'autre part, au wazir (vizir), tout en se perpétuant comme tel
dans sa dimension technique. Le premier, honnéte homme’ du monde
‘abbasside, émerge des aspects éthique, esthétique et comportemental
de la kitdba ; le second, de la fonction politique du kdtib, de son pouvoir
d’administrateur et de son role de Conseilleur »!. Il est donc primor-
dial de tenter ici de reconstruire les concepts du katib et du adib, d'une
maniére & montrer en quoi consistent leurs physionomies intellectuelles
respectives. Car, tant que ce travail de reconstruction n'est pas fait, nous
continuerons a manier et utiliser des concepts mal-définis, pour ne pas
dire malformés. Pour contribuer a ce travail de reconstruction, nous nous
appuierons principalement sur les données suivantes: les remarques
émises par al-Gahiz dans son épitre sur « Damm ahlaq al-kuttab », la
«Risala ila al-kuttab » de ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya al-Katib'?, ainsi que
sur les réflexions faites par Ibn al-Mugqaffa‘, notamment dans les deux
Adab, al-sagir et al-kabir, et dans Kalila wa-Dimna.

10 Sur le katib, voir Ghersetti, « Kuttab e Kitaba » ; Sourdel, « Katib ».
11 Zakharia dans son étude « Genese et évolution », p. 319.
12 « Risala ila I-kuttab » ; « Risala ila Wal1 I-‘ahd ».
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Remarquons d'abord comment, au plan linguistique, Katib et adib sont
construits sous deux formes différentes: tandis que le mot katib présente un
participe actif, orienté vers 'action et I'exercice d'une fonction, le terme adib,
par contre, constitue ce que l'on appelle en grammaire arabe une sifa musab-
baha, c'est-a-dire un nom-adjectif exprimant a la fois un sujet et la qualité
caractéristique et permanente de ce sujet. Cette différence linguistique a elle
seule montre déja que si le katib tire sa raison d'étre de l'action qu'il est des-
tiné a exercer, a savoir celle relative au métier de secrétaire et/ou de conseiller,
I'adib, lui, appuie sa raison d’étre sur sa qualité intrinseque de porteur d’adab,
clest-a-dire d’homme cultivé. Cette différence est importante car, comme nous
allons le voir plus loin, elle jouera un role décisif dans la détermination des
manieres dont le katib et 'adib établiront leurs rapports avec la culture de
I'adab et s'inséreront dans I'espace du pouvoir.

Ibn al-Mugqaffa‘ lui-méme nous donne une indication, nous permettant de
reconstruire la physionomie intellectuelle du katib lorsque, dans «al-Adab
al-sagir », il fait une remarque a propos de la différence dans les maniéres
détre et d'agir entre al-wari, cest-a-dire 'homme pieux et le arib (’homme
habile et/ou rusé) : al-wari‘ la yahda'u wa-l-arth la yuhdau'® ('homme pieux
ne peut jamais tromper (ou ruser avec autrui), al-arib, lui, ne peut jamais étre
trompé (ou étre victime de la tromperie d’autrui).

La différence entre ces deux types d’homme, a ce qu'il semble, n'est pas
de l'ordre de la stratégie ou de la méthode employée en vue d'établissement
de rapports interpersonnels, mais de I'ordre des modes de lecture que 'un
et l'autre appliquent a la société pour la comprendre et en avoir une vision.
Or, lorsque nous examinons les textes d’adab, nous constatons que cette idée
annoncée par Ibn al-Mugqaffa‘ sous la forme d'une maxime fut trés répandue
longtemps avant la composition des deux Adab (al-sagir et al-kabir). Cest ainsi
que nous en trouvons une formulation légérement différente attribuée a ‘Umar
Ibn al-Hattab (m. 644):

06 0ly el ol b U Jy ) 08 o :[all Ol o e J]
14l aes Lel b

Si ce que tu dis est de la vérité, ce sera le conseil d'un homme sage, et si
c'est du mensonge, alors il s'agira de la ruse d'un adib.

13  «al-Adab al-sagir », p. 44.
14  al-1qd al-farid, 1, p. 15.
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Comme nous pouvons le voir ici, les termes arib et adib revétent des sens
différents: arib ne veut plus dire 'homme rusé, mais 'homme avisé, sage et
raisonnable, et adib est considéré comme un homme capable d’employer la
ruse. Méme s'il existe une autre version de ce propos selon laquelle ‘Umar Ibn
al-Hattab aurait dit : In kunta sadigan fa-innahu ra’y labib wa-in kunta kadiban
fa-innaha huda‘at arib, on peut se demander si ce glissement est entiérement
d aux besoins du sag* (rime : arib/adib) ou au fait qua 'poque en question,
cest-a-dire vers 640, on confondait encore les fonctions de adib et de katib,
clest-a-dire qu'on avait tendance, au fond, a penser que le adib est destiné a
devenir un katib-conseiller chez quila ruse et I'habileté font partie des moyens
dont il peut (et doit) user. Il en est ainsi dans Kalila wa-Dimna ou l'art de la
flatterie, de la ruse et de la manipulation est considéré comme étant I'une des
huit qualités de I'adib, comme le montre cette présentation des deux person-
nages Kalila et Dimna dans 'ouvrage homonyme ou nous voyons les qualités
daha’ (ruse) et adab mises dans le voisinage I'une de l'autre et associées dans
un méme portrait, comme s'il s'agissait de deux qualités complémentaires :

as 553 Uy cins Ny ol Leao Y Il Tl pldl o amn o Oy
15,054 des

Et il (le lion) avait comme compagnons deux chacals qui s'appelaient,
l'un Kalila et 'autre Dimna, et qui étaient fort rusés, dotés de savoir et de
culture.

Dans un autre passage de Kalila wa-Dimna, la ruse et la flatterie sont posées
comme faisant partie intégrante de la physionomie intellectuelle et morale
du adib :

Lol AU Ol e 0 of bl ] dbas GU G opd Jo ) S 01

IGhOLhMIU\ L:’L‘
Lintelligence pratique d’'un individu se manifeste a travers huit qualités :
[...]1a cinquiéme qualité qu'il doit posséder est celle qui lui permet d’étre

un adib qui sait user de l'art de la flatterie aupres des rois.

Nous voyons ici que la figure que tous les propos que nous venons de citer ont
en vue, ce n'est pas celle d’'un adib tout court, mais celle d’'un adib aspirant en

15 Kalila wa-Dimna, p. n4.
16 Clest nous qui traduisons.
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permanence a devenir katib, c’est-a-dire, ici, un secrétaire-conseiller courtisan
du pouvoir chez qui et pour qui la culture de I'adab ne constitue pas un régime
de pensée qu'il entend acquérir et exercer, mais uniquement un moyen, un
instrument qu'il utilisera pour accomplir sa fonction de serviteur des gouver-
nants. Cest sans doute a 'adab, considéré uniquement comme un instrument
et non comme un but, que Gibb fait allusion lorsque, parlant des kuttab, il fait
la remarque suivante :

The secretaries, however, were not interested in the Arabic language for
its own sake; for them it was only a means, an instrument, and if they
found themselves at a loss to express themselves in it, they improvised'”.

Que le katib fut depuis toujours considéré comme un homme habile et rusé,
c’est ce que nous pouvons voir dans cette remarque faite par Ibn Qutayba dans
Uyan al-ahbar :

UK'U dhb A:V &.)LM;-\_) &.Q\ ca}l” d\ “‘}.5 LC\ QJY\ J.h\ ud:u db}
18 V.@.:‘L (r g goed V.@,n.LJ) ))e‘l/b r@ﬁ.hl- bl (_g\” Ol “Un, WL

Certains parmi ceux qui cultivent 'adab remarqueérent que si l'on avait
donné le nom de Diwan (cabinet) a I'endroit ou les kuttab exercent leur
métier de secrétaires de chancellerie et de comptables, c’est parce que
I'on nomme ces secrétaires en langue persane « Diwan », c'est-a-dire des
malins rusés (Sayatin)'® en raison de leur habileté et de leur subtilité

17 Gibb, Studies on The Civilization of Islam, p. 63.

18 Uyuan al-ahbar, 1, p. 50.

19  Anoter qu'en parlant du caractére polyfonctionnel (ma‘arib) du baton dans Kitab al-bayan
wa-l-tabyin, 111, p. 50-1, al-Gahiz évoque Phistoire « quasi-magamesque » de deux person-
nages bédouins, tres rusés, habiles et un peu filous, en leur appliquant ce méme qualifi-
catif de Sayatin : a‘rabiyyayn zarifayn min $ayatini l-a‘rab. Cette histoire est & comparer
avec cette autre racontant I'aventure (véridique ?), non moins magamesque, mettant en
scéne deux membres du groupe portant le nom de « Sayatin al-‘askar », en l'occurrence le
poéte Abu Hiffan (m. 871) et le polygraphe Ibn Abi Tahir Tayfar (m. 893), Yaqut, Mugam
al-udabad’, 1, p. 283 : dans le récit de cette aventure, nous apprenons qu'ayant été dans une
mauvaise passe économique, Abt Hiffan et Ibn Abi Tahir échafaudérent et exécutérent
un stratagéme, digne des personnages de magama, leur permettant d’'obtenir rapidement
de l'argent. C'est ainsi quAbu Hiffan proposa a Abi Tahir de faire le mort afin d’aller par la
suite demander le prix du linceul aux voisins. Dans Kitab al-Buhal@’, en marge de I'histoire
de Halid b. Yazid, al-Gahiz appelle cette ruse employée par ces deux comperes la tech-
nique du « Mugaddis », Kitab al-Buhal@’, p. 53 : wa-l-muqaddis : al-ladi yaqifu ‘ala [-mayyit
yas‘alu fi kafnih. Le livre des avares, trad. Pellat, p. 75: « Mugaddis : celui qui s'occupe d'un
mort et fait une collecte pour l'achat du linceul ».

QUADERNI DI STUDI ARABI 17 (2022) 1-41



NATI]J

(lutf), si bien que le nom qui les désigne fut donné a l'endroit ou
ils exercent.

Cette explication donnée par Ibn Qutayba n'est pas tres loin de l'esprit de la
réflexion faite par Dimna en réponse a Kallla qui lui demande comment il pro-
cédera pour s'approcher du (roi) lion, pour le courtiser, lui plaire et le servir:

Kalila dit & Dimna : mais suppose que tu arrives a t'approcher du lion,
qu'est-ce qui te garantit que tu réussiras a gagner sa faveur et a obtenir
aupres de lui la place a laquelle tu aspires ? Alors Dimna répondit: si
(law)?? jarrivais 8 m'approcher de lui et a bien connaitre son caractere,
je le traiterais avec douceur et je m'efforcerais de le contredire le moins
(gillat) possible. [...] Car un homme plein de culture (adib), subtile
(al-rafig), habile et rusé?! pourrait, s'il le voulait, transformer la vérité en
fausseté et présenter I'erreur sous 'apparence de la justesse, tel un peintre
habile qui use de la technique du trompe l'ceil, représentant sur le mur
des figures qui paraissent sortantes alors quelles ne le sont pas et d’autres
entrantes alors qu'elles ne le sont en réalité point?2.

Cet art de la tromperie que posséde et doit posséder l'individu habile et rusé
(arib) est défini par Ibn al-Mugqaffa’, dans al-Adab al-kabir, au moyen d’autres
termes?3:

20

21

22
23

MLMY\) A.L.u-\éds'-ub Jﬁ@&b\b&)\ us: U)Y‘ UJ‘UAQ\)
4.:)\ UAALG (;G dha Q;.,\Sb J.u\ F&L.«l\ ‘_}3\,«.‘\ &_))\j Y\ 4.:)\ a3z MJLJ\

vade W.

L'habileté de 'homme rusé réside dans sa capacité a camoufler sa ruse
autant qu'il lui sera possible, si bien qu'on vienne a lui attribuer un carac-
tere bienveillant et une conduite droite. Parmi les marques de son habi-
leté aussi est de ne pas tenter de ruser avec un homme intelligent et doté

Remarquons, en passant, l'usage trés problématique qu'Ibn al-Muqaffa‘ fait ici de la parti-
cule law a laquelle il semble attribuer la méme valeur sémantico-syntaxique que ida. Car
les faits que law permet d’exprimer et d'annoncer ne sont ni de l'ordre I'hypothése, ni de
l'ordre de la conditionnalité, mais de l'ordre I'impossible (al-imtina‘) et de I'irréalisable.
Dans édition de Dar al-Suriiq, Bayriit/Alger, 1981, p. 87 : fa-inna l-ragul al-adib al-arib
al-dahiyy law saa ...

Kalila wa-Dimna, p. 120. C'est nous qui traduisons.

al-Adab al-kabir, p. 96.
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TROIS FIGURES DE L’ADAB ‘ABD AL-HAMID AL-KATIB 9

d’'une conduite droite, car celui-ci est a méme de découvrir les secrets de
sa ruse, ce qui 'ameénera a le hair?+.

De méme, parlant d’'Ibn al-Mudabbir, al-Gahiz le donne comme exemple du
katib rusé (habb): «wa-Ibn al-Mudabbir fi [-hibb wa-l-mukabara »2> (Et Ibn
al-Mudabbir dans la ruse et 'obstination).

Dans Lisan al-Arab, le terme irb est posé comme renvoyant au daha’,
c'est-a-dire 'habileté et la ruse : « wa-l-irb wa-l-iraba wa-l-arb : al-daha’ ».

Aussi, pour bien comprendre la totalité de la signification du terme arib,
devons- nous examiner le mot dont il est issu, en I'occurrence ma’rib ayant le
pluriel ma‘arib employé par le Coran dans une sourate citée par al-Gahiz dans
Kitab al-‘asa 26

bl dy o o e el Lo Bl (olae (2 JB € e L g iy
27'6}‘

Qu’est cela, dans ta main droite, 6 Moise ? Il répondit: c’est mon baton
sur lequel je m'appuie et avec lequel jabats du feuillage pour mes mou-
tons; il sert encore a d’autres usages?.

A Tinstar de D. Masson dont nous venons de citer la traduction de ces versets,
les principaux traducteurs francais du Coran, rendent le pluriel ma@arib pré-
sent dans le verset « wa-li fiha ma’arib uhra » tout simplement par « usages » :
«il me sert encore a d’autres usages »2°. Or, pour rendre compte a la fois du
type d’'usage que Moise avait fait de son baton et du sens profond du mot
ma’rab, il faut sans doute traduire ainsi l'expression wa-{i fiha ma‘aribun uhra :
et j'y possede d’'autres tours et astuces ».

Ainsi, de méme que le baton de Moise comporte une multitude de maarib
parce qu'il est polyfonctionnel, de méme le katib est dit arib car il est considéré

24  Tardy traduit comme suit ce passage : « 'habileté d'un homme malin consistera notam-
ment a étouffer sa ruse autant que faire se peut, afin d’étre connu pour sa nature conci-
liante et [D.E. la droiture] de son comportement », p. 209.

25 «Damm ahlaq al-kuttab », Ras@’il al-Gahiz, 11, p. 198. A remarquer qu'il serait possible de
lire non pas mukabara mais makara, au sens de makr (perfidie).

26  al-Bayan wa-l-tabyin, 111, p. 50.

27  Cor.20:19.

28 Le Coran, trad. D. Masson, p- 382-3.

29  Ainsi Kazimiski traduit par: «Il me sert encore a d’autres usages », Le Coran, p. 249;
R. Blachere, Le Coran, p. 338 : «Je lui trouve encore d’autres usages ».
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comme étant, tel Ulysse, polumétis3?, c’est-a-dire un individu doté d’'une habi-
leté et d’une intelligence spécifiques lui permettant d’avoir « plus qu'une corde
dans son arc » et « plus qu'un tour dans son sac ».

Dans Kitab al-‘ayn®!, aprés avoir défini muwaraba par: mudahatu l-ragul
wa-muhatalatuhu, cest-a-dire la capacité que 'homme habile et rusé (arib)
a se montrer malin et retors, al-Halll ajoute: wa-fi l-hadit: « muarabatu
l-aribi gahlun wa-‘ana’ »li-anna l-arib la yuhda‘u ‘an ‘aqlihi (Si un propos du
prophéte32 dit: il est inutile, voire déraisonnable, de chercher a rivaliser avec
un homme retors, c'est parce que l'individu rusé possede une intelligence qui
ne se laisse pas tromper).

Le arib est ainsi caractérisé dans ce propos comme étant un individu doté
d’une intelligence bien spécifique: elle est polyvalente et polymorphe, qui
rend celui qui la possede insaisissable et imprévisible dans ses opinions, ses
plans d’action et ses engagements.

Si pour Ibn al-Mugqaffa‘ le arib ou le adib ne peut jamais étre trompé, cest
parce qu'il voit en lui non pas un «simple » intellectuel, mais un technicien
de la politique, un expert, qui se doit d’avoir une conception pragmatique de
la société. C'est pour cela que le souci d'Ibn al-Mugqaffa‘, son ambition, dans
tous ses écrits, n'est pas de construire et de fournir une théorie sur la réalité
sociale et politique, mais de décrire exhaustivement toutes les situations d’ac-
tion possibles et de tenter de donner des conseils de prudence et des recettes
adaptées a chaque contexte d’'action, en envisageant toutes les circonstances
qui peuvent se présenter. Les analyses de la psychologie et de la nature des
hommes sont destinées chez lui non pas a la construction d'un systeme de
pensée, une théorie anthropologique, comme cest le cas chez al-Gahiz, mais
uniquement a préparer, frayer et éclairer les voies pour l'action. Il sensuit que
le souci principal qui guide et inspire cette forme de sagesse ce n'est pas 'amé-
lioration de I'état général de la culture (adab) dans la société ; toute I'énergie
intellectuelle est déployée uniquement en vue de renforcer les capacités de
manipulation et de domination des agents du systeme politique.

30  Voir Detienne, Vernant, Les Ruses de lintelligence, surtout le chapitre intitulé « Le Renard
et le poulpe ».

31 al-Halil b. Ahmad al-Farahidi, Kitab al-Ayn, édition Abd al-Hamid Hindawi, 1, p. 63 ; édi-
tion le Caire, V111, p. 290.

32 Il est fort probable qu'il s'agit d'un propos faussement attribué au prophete. Dans Asas
al-balaga, 1, p. 24 al-Zamahsari cite ce méme propos en utilisant tout simplement la for-
mule yugalu (Ion dit) : wa-yuqalu : « muarabat al-arib gahl wa- ‘an@’ ».
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3 Rapports du Katib et de 'Adib ala pensée de I'adab

Pour continuer et approfondir cette comparaison entre le katib et 'adib, il nous
faut nous poser la question de leurs rapports respectifs a 'adab, c’est-a-dire a
la production et/ou la mise en ceuvre du savoir. Car, nous pensons que la dif-
férence la plus décisive entre le katib et 'adib réside dans la maniére dont I'un
et l'autre exercent la pensée de 'adab : comment l'adab est-il abordé par ces
deux figures ? Est-il considéré comme un travail de pensée et de réflexion ou
uniquement comme une source d’outils intellectuels susceptibles d'étre mis
au service de l'action politique ? De la réponse que nous réussirons a donner a
cette question ainsi posée dépend pour une grande part la maniére dont nous
reconstruirons les physionomies intellectuelles respectives de ces deux figures
de la pensée de I'adab : 'adib et le katib.

Voici comment dans l'introduction de Risalat al-ma‘as wa-l-ma‘ad (Epitre
sur la vie terrestre et la vie future), al-Gahiz définit sa facon d’'exercer la pensée
de l'adab en tentant de se démarquer de ses prédécesseurs:
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Jai constaté que la plupart de ceux qui composerent des ouvrages d’'adab
avant moi, avaient fait appel a leurs prédécesseurs, en leur empruntant
des idées a travers lesquelles ils approcherent la vérité |...] J'ai cependant
remarqué que la majorité de leurs affirmations constituent des consé-
quences dont ils ne montrent pas les causes, de belles descriptions dont
ils ne dévoilent pas les raisons et des faits louables dont ils ne signalent
pas les origines. S'ils se montrerent ainsi fidéles dans leurs emprunts, ils
ne purent cependant égaler en mérite le penseur qui s'appuie sur le rai-
sonnement déductif.

33  «al-Ma@s wa-l-ma‘ad », p. 96.
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4 Qui est visé par cette affirmation d’al-Gahiz ?

Méme si les noms de ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya al-Katib et d'Ibn al-Mugaffa‘ ne
sont pas explicitement évoqués, il n'en reste pas moins que cest sans doute a
eux qu'al-Gahiz pensait en faisant cette démarcation entre sa perspective dans
l'adab et laleur.

Le terme au moyen duquel al-Gahiz caractérise la perspective de ses prédé-
cesseurs est sans doute celui de sifat qu'il faut comprendre ici au sens de wasfa
ou wasif. Ce mot de wasif renvoie non pas a celui qui décrit, mais a celui qui
parle en indiquant ce qu'il faut faire par opposition au fal, c'est-a-dire celui
qui agit, comme nous pouvons le voir dans les deux passages suivants:

s Cpnal ) i Ay e Jomnd J o BN Do L1y ey O A8 OB
Ul dyy 1)

Car la sagesse est parole et acte, si bien que le statut de celui qui sait
sans appliquer son savoir est similaire a celui de ceux qui se contentent
de décrire, sachant que la beauté d’'une description disparait avec elle) ;
Wa-anta taf ‘al wa-ana asifu®® (Toi tu agis et moi je me contente de don-
ner des indications).

Une remarque faite par d'Ibn al-Mugqaffa‘ dans « al-Adab al-sagir » nous per-
mettra de commencer a apercevoir la conception que le katib a du savoir :

36, o) o ST 0,1 oWl e ST Okl

Les prescripteurs sont plus nombreux que ceux qui savent et ceux qui
savent sont plus nombreux que ceux qui agissent.

Remarquons d’abord la maniére dont le mot wasif, le participe actif du verbe
wasafa/yasifu, laisse-y subsister une ambivalence sémantique : il veut dire a la
fois décrire et prescrire. Cette ambivalence est ala mesure de l'attitude du katib
qui tout en donnant a ses conseils la forme de simples descriptions, indica-
tions ou conseils, il n'en espéere pas moins que sa parole soit prise par le prince
comme une prescription.

34  «Kitman al-sirr wa-hifz al-lisan », Ras@’il al-Gahiz, 1, p. 71. La traduction proposée par Vial,
1, p. 97, est insuffisante.

35  «al-Gidd wa-l-hazl », p- 266.

36  al-Adab al-sagir, p. 24.
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Dans cette formule, Ibn al-Muqaffa établit une hiérarchie a trois paliers:
ceux qui donnent des conseils sont plus nombreux que ceux qui savent, et ces
derniers sont plus nombreux que ceux qui agissent. Dans Cette hiérarchie, les
hommes d’action sont donc présentés comme formant une catégorie utile,
mais minoritaire. Or, en examinant les textes d’'Ibn al-Mugqaffa, nous pou-
vons constater que toutes ses réflexions sont organisées en fonction de l'ac-
tion et uniquement en fonction de l'action sur laquelle elles anticipent. En
effet, comme nous l'avons souligné plus haut, chez Ibn al-Muqaffa‘, comme
chez ‘Abd al-Hamid al-Katib, les analyses de la psychologie des hommes et
des mécanismes de fonctionnement de la société sont destinées non pas a la
construction d'une théorie ou d'un systéme d'explication, comme c'est le cas
chez al-Gahiz, mais a préparer, frayer et éclairer les voies de l'action, notam-
ment l'action politique des gouvernants. Pour paraphraser le fameux proverbe
chinois, nous dirions que tandis qu'un adib comme al-Gahiz tente a travers ses
écrits d’apprendre a pécher a ses destinataires, un katib, comme ‘Abd al-Hamid
al-Katib ou Ibn al-Muqaffa‘, adopte la stratégie de celui qui se contente de leur
donner des poissons tous les jours.

Nous employons le mot stratégie car nous pensons que compte tenu de
la nature des rapports de pouvoir existant entre les secrétaires-conseillers
(kuttab) et les princes gouvernants, rapports fondés sur la volonté de mani-
pulation et de mystification et la méfiance réciproque, la question se pose de
savoir si le katib aurait intérét a fournir au prince une théorie toute faite ou les
éléments d’un systeme d’explication du politique et de la société, a la maniere
dont al-Gahiz tenta de le faire, notamment dans « al-Maa$ wa-l-ma‘ad », ou
devrait-il plutdt se tenir a sa stratégie habituelle consistant a donner coup
par coup des conseils en fonction des sollicitations et des situations qui se
présentent ?

En lisant son épitre intitulée « Risala ila Wali al-‘ahd », nous remarquons
que l'objectif principal de ‘Abd al-Hamid al-Katib n'est ni d’analyser et expli-
quer les phénomenes politiques, ni de donner a réfléchir par les exemples et
les maximes, mais surtout de fournir au prince héritier un catalogue de recettes
et de conseils immédiatement applicables, des schémas et des plans d’action
préts a l'emploi.

La perspective d’al-Gahiz est totalement différente. Il suffit en effet de lire
les premieres pages de « Risalat al-ma‘a$ wa-l-ma‘ad » pour constater que son
but n'est pas seulement d'indiquer a son correspondant les maniéres dont il
doit agir dans différentes situations, comment il doit se conduire dans divers
contextes d’action, mais surtout et avant tout de lui fournir les outils intel-
lectuels lui permettant de devenir capable d’analyser par lui-méme chaque
situation, de réfléchir sur les causes et les mécanismes qui expliquent les
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comportements et les faits socio-politiques. C'est ainsi que nous le voyons dire
au destinataire de son épitre :
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Jai donc composé a ton intention ce livre que je te destine. J'y décris
les instincts existant chez les créatures et les dispositions naturelles de
tous les étres, dispositions qu'ils ont en commun, dont l'existence en
eux-mémes est nécessaire et dont les manifestations leur sont également
connues.

Ainsi, la visée d’al-Gahiz, a travers presque tous ses ouvrages, ne fut pas seule-
ment d’enseigner et d’instruire, mais surtout de rendre ses destinataires (ses
lecteurs ?) intellectuellement indépendants, en tentant de faire d’eux des per-
sonnes capables d'interpréter les faits et les choses et de devenir leurs propres
conseillers politiques. Car I'idée de devenir le katib ou le secrétaire d’'un gou-
vernant n’était probablement jamais venue a al-Gahiz. Mais le plus important
pour cette comparaison que nous sommes en train de faire entre l'orienta-
tion intellectuelle du katib et celle de I'adib est de se rappeler qu’al-Gahiz fut
conscient que sa démarche se distinguait radicalement de celle de ces prédé-
cesseurs. Comme nous l'avons vu plus haut, ce qu'al-Gahiz reproche a ces pré-
décesseurs, c’est qu'ils avaient tendance a composer leurs ouvrages d’'adab en
se contentant de puiser un catalogue de conseils et de maximes dans les textes
de leurs devanciers. Ce faisant, ils furent amenés a présenter les conséquences
des phénomenes (furia‘) sans en expliquer le systéme de causalité (ilal) et
les descriptions (sifat) des états de choses ainsi que les caractéristiques des
faits sans tenter d’en élucider les mécanismes (asbab). Bref, selon al-Gahiz, le
défaut majeur de la maniére dont Ibn al-Mugqaffa‘ et ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya
al-Katib exercerent la pensée de 'adab, c'est qu'elle ne présente aucune tenta-
tive de théorisation. C'est dans ce sens qu'il faut comprendre le jugement qu'il
porte sur leur méthode de pensée: fa-gad gami bi-l-amdana wa-lam yablugi
fadilata man istanbata (S'ils se sont montrés ainsi scrupuleusement fideles
dans la transmission des idées 1éguées par les ancétres, ils n'avaient cependant
pas atteint le mérite du penseur qui fait usage du raisonnement déductif).

37  «al-Maa$ wa-l-ma‘ad », p. 96 (traduction Vial, p. 38).
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Nous constatons ici qu'al-Gahiz fait une distinction claire et nette entre deux
régimes de pensée ou plutot deux perspectives dans l'exercice de 'adab : un
régime de pensée de type accumulatif dont le trait caractéristique est qu'il se
contente de puiser dans le fonds des idées et des pensées disponibles, léguées
par la tradition. Cette perspective est, selon lui, celle que Ibn al-Muqaffa‘ et
‘Abd al-Hamid al-Katib pratiquaient et incarnaient. La seconde perspective
qu'il distingue est celle qui se propose d’exercer la pensée de I'adab comme
tentative de construction d'une théorie se réalisant sous la forme d’'une syn-
these des données 1éguées par la tradition. Voici, par exemple, la maniere dont
al-Gahiz analyse sa démarche dans la composition de Kitab al-hayawan :
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Je ne prétends ni avoir été exhaustif, ni avoir rassemblé toutes les données
dans ce domaine. Car celui qui se montre incapable d'organiser une mul-
titude de données, en classant les choses dans leurs catégories, éprouvera
encore davantage de difficulté a bien finir son travail, en vérifiant toutes
les données. Il est en effet plus facile de puiser [les idées] disponibles que
de les produire par la réflexion, de méme qu'il est plus aisé de cueillir [les
pensées] des autres que de les cultiver soi-méme3°.

Les deux perspectives d’exercice de la pensée de I'adab qual-Gahiz distingue
ici sont caractérisées par lui au moyen de deux couples de termes : d’'une part,
le couple composé de math, qui revoie a l'acte de puiser 'eau disponible dans
un puits, et de hasd qui veut dire proprement moissonner et cueillir, et, d’autre
part le couple constitué de istinbat, que nous traduisons par inférence et/ou
raisonnement déductif, et hart qui renvoie ici a 'acte de cultiver. Al-Gahiz
semble donc dire que si ces prédécesseurs se contentaient de puiser leur savoir
dans le stock de données et de connaissances que la tradition mettait a leur
disposition, cest-a-dire, au fond, cueillir ce que leurs ancétres avaient semé
et cultivé, lui, al-Gahiz, recoit et prend en charge ces mémes connaissances et
expériences léguées par la tradition, mais en les retravaillant et les re-cultivant
pour construire un systeme (nazgm) et une démarche intellectuelle fondée sur
le raisonnement déductif et I'inférence (istinbat).

38  Kitab al-Hayawan, v, p. 199.
39 Clest nous qui traduisons.

QUADERNI DI STUDI ARABI 17 (2022) 1-41



16 NATI]J

Ce concept de istinbat, tel qu'il est employé ici, concept que nous avons
traduit par raisonnement déductif*%, occupe une place capitale dans la pen-
sée d’al-Gahiz. Il y constitue ce que 'on peut appeler un concept thématique.
Il nous faut donc nous y arréter pour en expliciter la portée et la signification.

A maintes reprises dans ses différents écrits, al-Gahiz brosse rapidement
son propre portrait intellectuel ot il se présente et se définit comme un adepte
de la réflexion théorique (nagzar) basée sur le raisonnement déductif (istinbat).
Il en est ainsi dans « F1 kitab al-Futya », ou il se présente a son destinataire de
la maniére suivante :
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Je suis — quAllah prolonge ta vie — un homme qui appartient a la commu-
nauté de ceux qui s'adonnent a la réflexion théorique [...] Je suis leur voie
et je fais mienne leur perspective.

Une autre remarque faite par al-Gahiz dans « Risalat al-wukala’ » explicite sa
pensée en nous donnant des éléments nous permettant de comprendre ce
qu'il entend par istinbat :

Wa-ha@ula’ mulak faris [...] wa-kanu ashab nazar wa istihrag wa istinbat*?
(On avu les rois de Perse ... et ils furent des gens de réflexion, d'inférence
et de raisonnement déductif).

40  Vial, p. 38, traduit ce terme par « invention ».

41 «Fikitab al-Futya », p. 214.

42  «al-Wukal®@ », p. 103-4. Nous trouvons un écho de cette affirmation dans un passage de
al- Imta‘wa- -l-muwanasa d’Aba Hayyan al-Tawhids, 1, p. 72.
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(Sablb b Sabba dit: un jour nous étions dans le jardin du erbad [...] Ibn al-Mugqaffa
nous y rejoint et dit : quelles sont les nations les plus intelligentes ? Et comme nous crii-
ment qu'il pensait aux Persans, nous lui répondirent, en cherchant a lui faire plaisir et a
le flatter: c’'est la Perse. Mais non, rétorqua-t-il. La Perse ne posséde pas cette qualité et
ne peut pas y prétendre. Les Persans ne sont que des gens qui, s'étant instruits, ils purent
apprendre des autres [...] Ils ne pratiquerent ni le raisonnement déductif, ni I'inférence).
Dans sa traduction de ce passage, dans « Mérites respectives des nations » p. 167, Marc
Bergé n'avait pas percu le caractere technique des termes istinbat et istihrag, les rendant
tout simplement par les verbes « découvrir» et « extraire » : « Les Persans ont eu des
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Nous constatons ici que pour al-Gahiz, le istinbat (le raisonnement déductif)
appartient a la méme famille cognitive et épistémique que le nazar (réflexion
théorique) et le istirag (inférence, déduction).

Nous comprendrons sans doute encore mieux la critique qu'il fait de la pers-
pective de ses prédécesseurs, a qui il reproche en somme d’exercer une pensée
basée sur l'imitation et la reproduction, si nous nous rappelons qu’al-Gahiz
ne se contente pas de se définir comme un homme de réflexion et de théorie,
mais qu'il fut en méme temps convaincu que seule la réflexion théorique, fon-
dée sur le raisonnement déductif et I'interprétation des faits, est 8 méme de
mener a la production d'un savoir valide et solide. C'est ce que nous pouvons
voir a travers ses remarques critiques sur la méthode pédagogique des maitres
d’écoles coranique (mu'‘allimin) qui inculquent a leurs éleves l'apprentissage
par ceeur (al-hifz) et oublient de cultiver chez eux l'art de la réflexion et du
raisonnement :
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Les grands philosophes, ceux qui pratiquerent le raisonnement déduc-
tif et la réflexion, n'appréciaient guere la place importance accordée a
l'apprentissage par cceur parce qu'elle comporte selon eux le risque de
s'en contenter en négligeant I'emploi de la réflexion fondée sur la Raison.
En effet, l'utilisateur de l'apprentissage par cceur ne saurait étre rien
d’autre qu'un imitateur, car seul le raisonnement déductif est de nature a
conduire celui qui s'en sert vers une certitude profonde et un savoir sfir.

Lapprentissage par cceur est donc pour al-Gahiz synonyme d’imitation et de
reproduction passive du savoir. La méthode pédagogique du Aifz est jugée par
lui non seulement comme étant stérile et génératrice de passivité intellec-
tuelle, mais surtout comme étant nocive, dans la mesure ou elle tend a neutra-
liser la réflexion et I'exercice du jugement. Cest sans doute pour cette raison
que, dans un autre endroit de son ceuvre, al-Gahiz insiste sur le fait quiln'y a
rien de plus nuisible pour la pensée de 'adab que I'abandon de la réflexion et
du raisonnement :

maitres, ils ont appris ... et ils ont imité ... sans découvrir (istinbat) et extraire (istihrag)
quelque chose [par eux-mémes] ».
43  «Kitab al-Mu‘allimin », p. 29.
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Car lorsque ceux qui cultivent 'adab et ceux qui cultivent le savoir
négligent la critique des récits historiques et 'interprétation des données
de la tradition [...], la sagesse décline, la science se perd et la culture de
I'adab tombe en ruines.

Nous comprenons ainsi que la différence fondamentale existant entre un
katib comme ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya al-Katib et un adib comme al-Gahiz
réside, pensons-nous, dans les maniéres dont I'un et l'autre établissent leurs
rapports avec la pensée de 'adab : si pour le katib, 'adab constitue une simple
ressource intellectuelle qu'il peut mettre au service du systéme politique qu'il
sert, pour l'adib, par contre, 'adab est une activité de pensée susceptible de
mener a la construction d’'une théorie « anthropologique » ou « sociologique »
permettant délucider les fondements sociopolitiques de la société. Donnons
quelques exemples.

En lisant I'épitre intitulée Risala ila walt [-‘ahd, nous constatons que pour
‘Abd al-Hamid Ibn Yahya, le premier intérét du systeme politique, I'intérét pour
ainsi dire vital, c'est de garder toujours le méme équilibre de fonctionnement
et surtout de rester maitre de cet équilibre. Or, pour que le systeme puisse res-
ter en permanence maitre de son fonctionnement, il faut qu'il ait une percep-
tion et une définition exactes des dangers potentiels qui pourraient menacer
sa stabilité. Ces dangers ne peuvent venir que d’'une seule source, a savoir, la
société qui l'environne. D’ou la réalité suivante : pour étre efficace tout en res-
tant maitre des situations d'interaction et d'échange avec la société environ-
nante, le systeme politique a besoin non seulement d’étre au courant de ce qui
circule et se passe en son intérieur, mais aussi de connaitre tout ce qui s’y intro-
duit ou s'appréte a s’y introduire en venant de «l'espace public ». C'est pour
cela que ce sur quoi ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya tente de mettre I'accent, tout au
long de I'épitre, en le considérant comme I'élément clef de toute bonne gestion
politique (tadbir), cest le facteur information et renseignement. L'information
non seulement comme contenu, mais aussi comme un ensemble d’agents
(gawasts, ‘uyun) et de canaux qu’il se doit de controler et de bien exploiter.
Or, une bonne exploitation de I'information n'est possible et profitable pour le
systéme que si celui-ci se montre a méme de faire preuve d’'une grande capa-
cité d’anticipation.

44  «al-Hanin ila l-awtan », p. 383.
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Remarquons que chez al-Gahiz aussi I'information est un élément impor-
tant. Cependant, dans le régime de pensée du adib que fut al-Gahiz, informa-
tion ne veut pas dire tout simplement renseignement, espionnage, comme
c’est toujours et systématiquement le cas chez ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya, mais
données historiographiques et éléments de la tradition (ahbar). Ainsi quand
al-Gahiz parle et traite des asbar (récits historiques, tradition), des modes de
leur transmission, des conditions de leur véracité ou de leur fausseté*5, des
raisons pour lesquelles les étres humains aiment les afbar transmis de géné-
ration en génération*4, des mécanismes et lois qui gouvernent la propagation
et la diffusions des données historiographiques*?, il les considere non pas du
point de vue politique, mais « anthropologique ». Pour ‘Abd al-Hamid Ibn
Yahya, par contre, dont les soucis sont générés dans et par l'espace du pouvoir,
I'information constitue pour ainsi dire les yeux et les bras du pouvoir politique.
Information, désinformation, publicité et propagande sont, pour lui, indisso-
ciables et forment I'élément intelligent et la matiere grise dans le corps de 'en-
treprise politique. Cest pour cela que nous le voyons insister sur la nécessité
de mettre en place un systéme efficace d’interception et de filtrage de l'infor-
mation a l'entrée et a la sortie de 'espace politique. Car, toute information,
fausse ou véridique, de caractere diffamatoire ou sincere, est susceptible d'étre
utilisée fructueusement par l'espace politique, a condition qu'elle n'’y soit pas
introduite par infraction ou par hasard ou a la suite d’'une négligence, mais en
y étant localisée, examinée, identifiée, orientée et canalisée en toute connais-
sance de cause et délibérément :

Dbl hsbataty Gmad) oy Jo gy Bladdl ] O o LIS O kel
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Sache qu'il y aura des gens qui viendront te confier des calomnies, en
te faisant croire que leur démarche a ton égard reléve d’'une volonté de
conseil et de bienveillance [...] Fais donc en sorte que cest le chef de tes
gardes, dont la mission est justement de recevoir ce genre de propos, qui
se charge d'écouter leurs messages et d'examiner leurs conseils avant de

45  Voir, par exemple, « al-ahbar wa-kayfa tasihh » (édition et traduction Pellat).

46 «Kitman al-sirr wa-hifz l-lisan », 135 et suiv. ; « al-Gidd wa-l-hazl », p. 227 et suiv.

47  Surtout « Hugag al-nubuwwa », p. 221 et suiv.; « Kitman al-sirr wa hifz l-lisan », p. 135
et suiv.

48  «Risalaila Walil-‘ahd », p. 144.
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te les communiquer, ce qui te permettra ainsi de dire ce qui t'en penses et
la suite a leur donner, sans que tout cela soit révélé publiquement.

Maitriser la sphére de la communication, cela veut dire, pour ‘Abd al-Hamid
al-Katib, anticiper 'information en contrélant a la fois ses sources et ses canaux
de diffusion, car, dans ce domaine, il vaut mieux étre manipulateur que mani-
pulé. Nous retrouvons ainsi 'image d’'un adib capable de tromper sans se lais-
ser tromper ; 'adib a la fois pragmatique et calculateur.

‘Abd al-Hamid Ibn Yahya et Ibn al-Mugqaffa‘ paraissent donc centrés sur
l'espace du pouvoir parce que la question qui a toujours conditionné et guidé
leurs réflexions et leurs regards est celle-ci: comment un systeme politique
peut-il trouver un équilibre de fonctionnement efficace, persister et se main-
tenir ? C'est a dessein que nous avons donné a cette question une forme qui
laisse facilement penser aux soucis politiques d’autres penseurs, notamment
Machiavel*. ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya et Ibn al-Muqaffa‘ partagent en effet
avec ce penseur le fait d'étre a la fois centrés sur la dimension politique de la
société et d’étre totalement engagés et impliqués concretement dans les pro-
cessus de décision et d’action politiques.

Si nous revenons maintenant encore a al-Gahiz pour considérer sa perspec-
tive a la lumiére de ce que venons de dire sur l'orientation des deux autres
figures de I'adab, nous constaterons que la question centrale qu'al-Gahiz, de
son cOté, prend comme point de départ, est sans doute similaire, dans sa forme
et sa portée méthodologique, a celle que pose le sociologue Simmel®°: com-
ment les sociétés naissent et se maintiennent ? C'est en tentant d’apporter une
réponse a cette question qu’al-Gahiz avait construit, peu a peu, ce que nous
pourrions appeler son anthropologie. Certes, cette anthropologie n'existe pas
chez lui d'une maniére explicite et systématique, mais elle est reconstructible
a partir des nombreuses indications que nous trouvons dans son ceuvre.

5 Modes d'insertion du Katib dans I'espace du pouvoir : entre
héroisme et tragique

Pour comprendre encore mieux l'attitude du katib a 'égard de la culture de
I'adab, il nous faut attirer l'attention sur un autre point trés important: l'es-
sentiel de 'image que le katib a de lui-méme, c'est-a-dire la maniére dont il lui
arrive de se définir, est composée non pas du role qu'il joue au sein du champ

49 Sur Machiavel, nous renvoyons surtout a Lefort, Le travail de [ceuvre Machiavel.
50  Voir surtout Simmel, « Comment les formes sociales se maintiennent ».
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de I'adab, mais surtout de la fonction qu'il remplit dans l'espace politique.
Il suffit en effet dexaminer la maniére dont ‘Abd al-Hamid al-Katib s’adresse
aux kuttab en leur disant qu'ils constituent les organes du pouvoir politique
pour comprendre que le katib avait profondément conscience qu'il tire son
statut non pas de sa qualité de adib, mais de sa fonction de secrétaire et de
conseiller, c'est-a-dire d’agent du systéme politique :

B el By LI e K6 ¢ on VLK ey Vs ¢ S ML it Y
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Le roi ne peut pas se passer de vous et il ne peut trouver un serviteur
compétent que parmi vous. Votre fonction aupres des rois est celle des
oreilles au moyen desquelles ils entendent, celle des yeux a l'aide des-
quels ils voient et celle des langues avec lesquelles ils s'expriment et celle
des mains avec lesquelles ils sévissent.

Méme si l'objectif de ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya est de faire comprendre a
ses collegues les kuttab qu'ils constituent des acteurs indispensables pour le
fonctionnement du systéme politique, il n'en reste pas moins qu'il les définit
comme des instruments du pouvoir et, ce faisant, il établit une relation d’inter-
dépendance quasi existentielle, organique, entre le katib et sa fonction.

Nous ne voulons pas souligner seulement le fait qu'en consacrant sa vie au
métier de secrétaire et de conseiller du prince, le katib lie son destin a celui du
régime politique qu'il sert ; nous voulons surtout souligner le fait que de par sa
fonction méme, le katib ne peut jamais prétendre a un autre statut que celui
que lui confere sa fonction, ni a une forme d’exister intellectuelle que celle
émanant de son role de serviteur du pouvoir.

Cette interdépendance symbiotique entre le katib et sa fonction dans l'es-
pace du pouvoir est bien mise en évidence par une interrogation qu'Thsan
‘Abbas avait formulée en parlant de ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya :

5203l @3 VY RS b e ol b @) e aib)l s

Est-ce la fonction qui avait fait jaillir chez ‘Abd al-Hamid une compé-
tence qui, autrement, serait restée enfouie ?.

51  «Risalailal-kuttab », p. 172.
52 ‘Abbas, ‘Abd al-Hamid al-Katib, p.19.
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En d'autres termes, la figure de ‘Abd al-Hamid al-Katib existe-t-elle en
dehors de la fonction qu'il a exercée dans 'espace du pouvoir ? Etait-il un adib
d’abord et un katib ensuite ou I'inverse ? Autrement dit, 'adab comme systéeme
de valeurs et de pensée, constituait-il pour lui un idéal a atteindre et a réaliser
dans sa propre personne ou seulement un moyen, un ensemble d’outils utili-
sables pour des fins pragmatiques ?

Mais l'autre question qui se pose pour nous ici est celle de savoir s'il est
vrai, comme tentait de le faire croire ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya al-Katib, que la
fonction remplie par le katib aupres du calife est tellement prépondérante et
décisive que toutes les entreprises de ce dernier en dépendaient. C'est ce que
tendaient a penser certains biographes:

CL,U.LMJca{@\d}@ﬁUJJTQKJ\W&@;,&A}\@:UB

Ils dirent : Hamid Ibn Yahya al-Katib Ibn Sa‘id al-Katib, c’est le premier a
établir les regles de I'écriture de la chancellerie et a donner un élan a la
rhétorique. Marwan Ibn Muhammad ne voyait le monde qu’a travers lui.

Trouver une réponse a la question que nous avons posée est rendu d’autant
plus difficile que les rapports entre les califes et leurs conseillers furent fondés
sur une sorte de flatterie généralisée, comme le montre ce conseil donné par
Ibn al-Mugaffa‘ aux candidats a la fonction de conseiller serviteur (hadim) du
pouvoir :

Il te faudra les instruire et les éduquer en leur laissant croire que ce sont
eux qui tinstruisent et t‘éduquent®.

Il ne s’agit pas seulement de flatterie, mais d’'une mystification des rapports du
pouvoir : chacun des partenaires, le prince et son conseiller, fait croire a l'autre
qu'il apprend quelque chose de lui, qu'il ne peut se passer de lui. Difficile dans
ce cas, de dire qui manipule l'autre. Autrement dit, lequel des deux partenaires
de ce jeu de duperie réciproque est en réalité en position de dépendance
vis-a-vis de l'autre ?

Dans ces analyses des rapports entre le philosophe et le roi, tels qu'ils se
dégagent du texte de Kalila wa-Dimna, Abdallah Cheikh-Moussa soutient
I'hypothese selon laquelle, malgré le pouvoir réel qu'il détient, le roi se trouve,

53 al-Zamahsari, Rabi* al-abrar, 1v, p. 49.
54  Trad. Tardy § 73.
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au fond, en situation de dépendance par rapport au role joué par le sage phi-
losophe dispensateur de conseils: « Le discours du flatteur fait du supérieur
un inférieur »55.

Nous pensons que les rapports entre le roi Dabsalim et le sage Baydaba, tels
qu'ils se présentent dans Kalila wa-Dimna, sont plus complexes que nous pou-
vions le penser de prime abord.

En effet, il suffit dexaminer attentivement la forme des questions posées
par le roi Dabsalim au sage pour constater que le roi ne demande aucunement
a ce dernier de lui prodiguer un savoir nouveau, cest-a-dire des choses qu'il
ignore, mais seulement de lui reformuler et de lui redire ce qu'il sait déja. C'est
ainsi que des le premier contact, le roi dit au philosophe Baydaba :

Sl o Legle a o) OOl L ekl el S ) 00
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Raconte-moi l'histoire de ces deux hommes dont 'amitié, rompue par un
menteur perfide, se transforma en hostilité et en haine®”.

6 De quoi s’agit-il dans cette demande ?

Nous remarquons que le roi ne se contente pas de dire au philosophe : parle-moi
de I'amitié, il esquisse en méme temps déja le contenu et les éléments princi-
paux de la réponse qui sera donnée par le philosophe. A partir du deuxieme
chapitre de l'ouvrage, toutes les demandes du roi ont ce méme style de for-
mulation et comportent deux parties: avant de formuler la demande d'une
autre mise en Exemple®® (idrab i matal) d’'une histoire illustrant une question
éthique et/ou philosophique, le roi commence d’abord par faire une réflexion
sur ce qu'il vient dentendre: maintenant que j'ai bien compris pourquoi,
comment, etc., grice aux exemples que tu viens de me raconter, donne-moi a
présent un exemple sur ..., etc. Voici une des demandes du roi telle qu'elle est
formulée par lui au début du deuxiéme chapitre :

55  Cheikh-Moussa, « Du discours autorisé », p. 148.

56  Kalila wa-Dimna, p.109.

57  Kalila et Dimna, p. 49.

58  Surle rapport entre I'histoire et 'Exemple, voir Stierle, « L'histoire comme Exemple ».
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Dabchelim, le roi de I'Inde, dit au philosophe Baydaba : tu viens de m'en-
tretenir au sujet de la maniere dont le calomniateur habile et rusé se
montre capable de corrompre l'affection liant solidement les amis, en
usant de médisance. Parle-moi a présent, si tu n'y vois pas d’'inconvé-
nient, de la situation de Dimna, de ce qu'il était advenu de lui apres la
mort de Chabrama, quelles excuses avait-il trouvées aupres du lion et ses
amis lorsque ce dernier eut changé son opinion sur le taureau, en étant
convaincu de la conduite calomnieuse de Dimna ? Et quelles furent les
arguments que celui-ci utilisa pour se justifier et défendre®! ?

Nous voyons ainsi que le roi demande au philosophe Baydaba de lui raconter
les faits d’'une histoire dont il sait déja presque tout. Mieux encore : dans la plu-
part des questions qu'il pose et les demandes qu'il formule, le roi prend l'initia-

tive de donner non seulement les détails des histoires qu'il souhaite entendre,

mais également les lecons éthico-politiques qu'il est possible d’en tirer. Il en est

ainsi dans le passage suivant ot nous pouvons facilement constater que le roi

ne se contente de poser une question, il y intégre l'esquisse d’'une réflexion sur

la maniéere dont il convient de se prémunir contre les ennemis perfides:

59
60

61
62
63
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Le roi Dabchelim dit a Baydaba le philosophe: je viens d'entendre
l'exemple des amis sinceres et de leur entre-aide. Raconte-moi a présent
I'histoire de 'ennemi en qui il ne faut jamais faire confiance méme s'il se
montre plein de soumission et de flatterie®3.

Dans Pédition de Dar al-Fikr, on lit : J&U
Kalila wa-Dimna, p. 182. -
Clest nous qui traduisons.

Kalila wa-Dimna, p. 211.

Clest nous qui traduisons.
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Les demandes du roi se présentent donc chaque fois sous la forme de pro-
phéties qui s'exaucent : les questions posées contiennent déja en elles-mémes
les éléments essentiels des réponses qu'elles sont susceptibles de recevoir. C'est
dire que le roi demande au philosophe de donner une forme extensive a ce
qu'il sait déja sur un mode compréhensif. Or, la question qui se pose est celle
de savoir pourquoi le roi avait encore et toujours besoin du philosophe conseil-
ler si le role de celui-ci se cantonnait a lui dire ce qu'il savait fort bien déja.

Nous pensons que le roi a besoin de la présence du philosophe non pas pour
le contenu de ce qu'il lui dit, mais surtout et uniquement pour le role qu'il
joue sur la scéne de la représentation symbolique du pouvoir. Autrement dit,
ce n'est pas par sa présence effective et réelle de conseiller que le katib ou le
philosophe comptent dans I'espace du pouvoir, mais par sa fonction symbo-
lique et théatralisée dans le systéeme rituel du pouvoir. Tout se passe comme
si tout ce que le roi sait déja ne peut revétir une signification et une dignité
politiques quen étant redit et pour ainsi dire rejoué par son conseiller. Nous
aboutissons ainsi a un cas de flatterie ou celle-ci se trouve généralisée : il s’agit
d’une flatterie généralisée parce quelle ne consiste plus seulement dans le fait
de dire a l'autre ce quil aime penser de lui-méme, mais de lui dire et répé-
ter, sur sa demande, ce qu'il sait en général. Nous constatons du méme coup
que le conseil suivant, donné par Ibn al-Mugqaffa‘ aux futurs conseillers des
rois : « il te faudra les instruire et les éduquer en leur faisant croire que ce sont
eux qui t'instruisent et t‘éduquent », ce conseil, ce n'est pas le conseiller phi-
losophe qui le met en application ici, mais le roi lui-méme qui fait croire au
sage qu'il apprend beaucoup de choses de lui, alors qu'il ne fait en réalité que
réapprendre a lui-méme ce qu'il savait déja en utilisant le philosophe comme
un instrument et un simple canal de cette action autodidactique. Le sage phi-
losophe Baydaba, symbole du savoir, se trouve de cette maniére absorbée par
le pouvoir en se laissant transformer en un simple porte-voix du savoir du roi.
Nous assistons ainsi a une opération a travers laquelle le détenteur du pouvoir
annexe et neutralise le détenteur du savoir en fictionnalisant et en ritualisant
totalement sa fonction: la présence du philosophe conseiller aupres du roi
n'est plus une présence effective, concrétement agissante, mais uniquement
formelle, cérémoniale, participant d’'un travail que Max Weber appelle institu-
tionnalisation et « routinisation du pouvoir »%4.

Or, cette auto-mise absolue du savoir au service du pouvoir n'est pas un
accident ou un épiphénomene, elle semble constituer une tendance inhé-
rente et consubstantielle au mode d’étre de tous ceux chez qui le métier de

64  Weber, Economie et société, p. 321-6 ; id., Sociologie des religions, p. 371-4. ; id., Le savant et le
politique, p. 102 et suiv.
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conseillerdesprinces constitue enméme tempsunrégime devie etune vocation.
Cest ce que nous pouvons voir chez Ibn al-Muqaffa‘ et ‘Abd al-Hamid Ibn
Yahya al-Katib.

En effet, par leur mode d’implication dans le champs politique de leur
époque et par leurs fonctions de conseillers, Ibn al-Mugqaffa‘ et ‘Abd al-Hamid
Ibn Yahya al-Katib paraissent a la fois centrés sur le systéme et solidaires de
ce systeme. La question que nous voudrions a présent poser a leur propos est
celle de savoir si ces deux figures de 'adab s'étaient impliquées dans le champ
politique de la méme maniere ou si elles avaient, au contraire, percu, vécu et
pensé cet engagement dans I'espace du pouvoirde deux manieres différentes.

Voici I'hypothése que nous allons tenter de développer et de défendre au
cours de la discussion qui suit : tandis que 'engagement de ‘Abd al-Hamid Ibn
Yahya al-Katib dans l'espace politique s’était fait sous le signe d’'un sacrifice
de soi qui prend la forme d’'une sorte d’héroisme, Ibn al-Mugqaffa’, lui, vécut
son engagement sous deux aspects: il fut totalement impliqué dans le sys-
teme politique qu'il servait fidelement, mais il fut en méme temps lucidement
conscient du caracteére aliénant de cet engagement.

En effet, en lisant les textes de ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya al-Katib, nous
constatons que le katib semble se présenter comme une entité dépersonnalisée,
une machine qui produit et fournit des conseils sans se soucier d’elle-méme,
c'est-a-dire sans ambitionner constituer elle-méme une personnalité éthique
cohérente, indépendante et dotée d’un souci de soi constant. Ce renoncement
a soi, cette absence totale d'amour propre chez al-katib fait que ce dernier ne
ressent jamais la moindre contradiction lorsque, tour a tour, il conseille au
prince de se décharger de toutes les tiches ingrates et blamables sur son katib,
tout en conseillant, par ailleurs, a ses collegues les kuttab de prendre garde
contre les conduites versatiles et imprévisibles de ces mémes princes. C'est ce
que nous trouvons chez ‘Abd al-Hamid al-Katib (Ibn Yahya) qui, d'un c6té, écrit
dans « Risala ila I-kuttab » :
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(Dieu) fit de vous, vous les secrétaires, une communauté qui occupe la
plus noble des places. Vous étes des gens de culture, de dignité supérieure,
du savoir et de la réflexion. Grace a vous, le califat acquiert davantage de

65  «Risalailal-kuttab », p. 172.
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splendeurs et gére plus efficacement ses affaires. Vos conseils participent
a rendre les gouvernants vertueux et la cité prospere®6.

D’un autre c6té, dans « Risala ila wali 1-‘ahd », il donne le conseil suivant au
prince héritier:
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Garde-toi de laisser quelqu’un, appartenant a tes soldats ou a tes fami-
liers ou a tes serviteurs particuliers ou a ton entourage, de venir s’adres-
ser directement a toi pour te révéler une affaire ou te surprendre par
une demande. Il doit d’abord s'adresser a ton secrétaire (katib), que tu
as chargé de cette tache et destiné a ce réle, pour lui exposer avec fran-
chise son affaire, afin que tu le saches d’avance. Ainsi, si tu es disposé a
répondre favorablement a sa sollicitation, tu l'autoriseras a te la présenter
[...] Si, au contraire, tu ne veux pas satisfaire sa demande [...] tu ordonnes
a ton secrétaire de le renvoyer en I'empéchant de s’adresser a toi avec
sa demande. Tu seras de la sorte débarrassée de cette charge pénible.
Ce faisant, tu préserveras ta bonne réputation, en laissant ton secrétaire
supporter, seul, un blame dont tu seras, toi, ainsi totalement indemne et
al'abri.

Nous assistons ainsi a une contradiction de type de celle que le sociologue
Michel Crozier, dans Lacteur et le systéme, appelle un acte contre-intuitif : tout
se passe comme si ‘Abd al-Hamid al-katib conseille au prince de se décharger
sur les membres de sa corporation, et donc sur lui-méme, de toutes les basses
besognes. Autrement dit, le katib conseille a son prince de le traiter comme un

simple instrument de gestion du pouvoir, instrument que l'on peut employer

sans aucune considération de moral ou déthique. Le secrétaire (katib) du

prince n'a pas a faire valoir ses sentiments ou son honneur ou sa muria, car il

doit s'attendre a étre sacrifié et broyé par le systeme.

66
67

C'est nous qui traduisons.
«Risala ila Wali I-‘ahd », p. 145.
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Cette vue des choses va dans le sens des jugements portés par al-Gahiz sur
les kuttab, lorsqu'il écrit :
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Chaque secrétaire est condamné a étre fidele, contraint a supporter les
peines, car ce sont la des conditions propres a sa fonction et des souf-
frances inhérentes a sa situation.

Lorsque l'on lit la suite du propos d’al-Gahiz, nous comprenons que selon lui
celui qui a choisi la fonction de katib n'a pas choisi seulement un métier mais
aussi et surtout un régime de vie caractérisé par 'absence de liberté et par la
servitude quasi volontaire :
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En outre, la nature de la fonction de secrétaire est telle qu'il ne peut en
prendre la responsabilité qu'un soumis et ne peut en assumer la charge
qu’un asservi.

Le katib est animé par un seul et unique désir: celui d'incarner 'abnégation
parfaite au service du systéme politique, d'étre la réalisation vivante de cette
abnégation. Or, ce Katib avait en méme temps conscience qu'il ne pouvait réa-
liser ce désir, cet esprit de sacrifice, qu'en réussissant, par un travail acharné
sur lui-méme, a se dépouiller totalement de sa personnalité, de son caractere
particulier et de ses passions personnelles d'une maniére a se transformer en
une sorte de voix conseillante abstraite mais efficace, une présence morale-
ment neutre mais politiquement agissante. En s'effacant et se fondant de cette
maniére dans l'espace du pouvoir, ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya al-Katib réalise
la figure de pensée que Hegel appelle « héroisme du service » : il s'agit d’'une
forme de sacrifice de soi au profit du pouvoir que Hegel définit comme carac-
térisant lattitude éthico-politique de la « personne qui renonce a la posses-
sion et a la jouissance de soi, agit et est effective dans I'intérét du pouvoir en

68  al-Gahiz, « Damm ahlaq al-kuttab », p. 191.
69  Ibid,p.190.
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vigueur »0. C'est ainsi que selon certaines sources”, ‘Abd al-Hamid al-Katib
aurait choisi de rester fidéle a son maitre le dernier Calife omeyyade Marwan
b. Muhammad jusqu’au bout, préférant mourir avec lui plutdt que de rester en
vie et espérer se voir épargné par les Abbassides?.

Ainsi si ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya al-Katib ne voyait aucune contradiction
entre son role de conseiller du prince et son statut de katib, c’est parce qu'il
maintenait ces deux dimensions de sa personnalité, a savoir son role et son
statut, parfaitement disjointes. Il pratiquait, ce faisant, au sein du champ de
I'adab, ce que l'on peut appeler une pensée disjonctive: quand il donne des
conseils au prince d’avilir son katib, il dénie et oublie le fait qu'il pourrait étre
ou qu'il est lui-méme ce méme katib, et lorsqu'il s'adresse a ses collegues les
kuttab, il se détache completement de sa fonction et de son role de conseiller
du prince.

Mais le plus important pour nous ici est de constater que ce double langage,
ce discours double, est soutenu et assumé par ‘Abd al-Hamid dans une sérénité
totale et inébranlable. Car lorsque nous examinons de plus préslamaniére dont
ce double discours se déploie concrétement, nous constatons rapidement que
cette unité sereine de la vision est acquise et maintenue au prix d'une division
et d’'un clivage de la pensée avec elle-méme. Car si ‘Abd al-Hamid fut incapable
de se rendre compte de la contradiction de sa démarche, c’est sans doute parce
que le régime de pensée a l'ceuvre dans la sina‘a (métier) qu'il exercait comme
katib est un régime quasi mécanique fondé sur le principe disjonctif unilatéra-
liste de la séparation : n’ayant pas été capable de maintenir simultanément et
conjointement présentes les deux dimensions de sa personnalité, a savoir son
statut et son role, il ne put produire, au sein de 'adab, qu'une pensée disjonc-
tive et fragmentée. Nous comprenons ainsi que ce qui fait défaut au katib, c'est
la capacité intellectuelle de syntheése, capacité de synthése qui constitue sans
doute le trait caractéristique du mode de penser de I'adib par opposition aux
détenteurs d’'une sinda, les spécialistes d'un domaine de compétence donné
comme les kuttab : la culture de I'adib s'oppose en effet a celle du spécialiste,
notamment le katib, en ce sens qu'elle se doit d'étre a la fois générale, étendue
et ouverte. Cependant, il faut ajouter qu'il ne suffit pas d’'acquérir une masse
de savoirs multiples et variés, en mettant en application la fameuse devise
de l'adab : al-adab huwa al-ahd min kull say’ bi-taraf ™3, il faut encore réussir

70  Hegel, La phénoménologie de lesprit, t. 2, p. 66.

71 Ibn Hallikan, Wafayat al-a‘yan, 111, p. 228.

72 Pour I'analyse des anecdotes racontant la mort de ‘Abd al-Hamid al-Katib, voir Zakharia,
«Le secrétaire et le pouvoir », p. 8o et suiv.

73 Ladab consiste dans le fait de prendre un peu de chaque domaine du savoir.
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a faire des connaissances ainsi acquises la synthése en un tout cohérent et har-
monieux qui s'appelle adab, c'est-a-dire culture. Cette exigence de synthése des
divers savoirs acquis en un ensemble cohésif est bien soulignée dans la reprise
par Yaqut al-Hamawi de la distinction entre @lim, le savant spécialiste d'un
domaine donné, et adib, 'homme cultivé selon les regles de I'adab™ :
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Ils dirent: la différence entre I'homme cultivé selon les regles de 'adab
et le savant spécialiste, c'est que I'adib prend les meilleurs éléments de
chaque domaine du savoir en en faisant la synthése, alors que le savant
spécialisé s'adonne a une seule discipline et s'y spécialise?®.

Ces considérations de Yaqut tendent a montrer qu'il existe une différence fon-
damentale entre deux choses: différence entre le alim spécialiste et le adib
quant a leurs démarches intellectuelles dans I'acquisition et I'emploi du savoir.
Pour souligner cette différence, Yaqut emploie deux verbes pour qualifier les
opérations faites respectivement par l'adib et le Glim pour acquérir et mettre
en ceuvre le savoir : tandis que l'action exercée par I'adib est une opération de
composition et de synthese (yuallifuhu/ya’lafuhu), chez le ‘alim, par contre,
cette méme action se présente comme une opération de maitrise et d’instru-
mentalisation du savoir (ya‘tamiluhu). Le verbe yuallifuhu/ya’lafuhu peut étre
compris de deux maniéres : soit nous le comprenons au sens de ta’lif (compo-
sition et synthese) de allafa/yuallifiu, comme nous venons de le faire, soit nous
'entendons comme renvoyant a l'action de s'initier a et de se familiariser avec
les différents domaines du savoir. Si nous le comprenons au sens de I'action de
se familiariser (ya’lafu/ya’talifu) avec tous les genres du savoir, cela voudra du
méme coup dire que la culture de 'adab se définit non pas comme un contenu
de connaissance substantiel que l'on peut acquérir et posséder, mais surtout
comme une méthode et un mode d’acquisition du savoir : I'adib n'est ni celui
qui sait tout sur tout, ni celui qui sait tout d’'une seule chose, mais celui qui
fréquente tous les domaines du savoir d’'une maniere a se laisser imprégner
et féconder par la forme d'intelligence inhérente et spécifique a chacun d’eux,
en tendant de la sorte a réaliser, dans sa personnalité et dans sa physionomie

74  Pour l'analyse des caractéristiques épistémiques de la culture de I'adab, voir Natij, « La
conception gahizienne de I'adab ».

75 Yaqut al-Hamawi, Mugam al-udaba’, 1, p. 20.

76 Cest nous qui traduisons.
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intellectuelle, la synthése cohésive de l'ensemble de ses connaissances et
expériences.

Le caractere dissonant et scindé de la pensée de ‘Abd al-Hamid Ibn Yahya
al-Katib”” s’explique donc essentiellement par 'absence chez lui de cette capa-
cité de synthése et de totalisation intellectuelles. C'est sans doute cette maniere
problématique et inachevée dont la figure du katib détenait et faisait usage
de l'adab que Grunebaum cherchait a souligner lorsqu'il fait remarquer que
«le kdtib, comme type d’éducation et de profession, était devenu une figure de
réalisation incertaine dés le temps de Jdhiz et d’'Ibn Qutayba »78. Nous compre-
nons aussi, et du méme coup, le sens de la critique adressée par al-Gahiz aux
kuttab, considérés par lui comme étant de simples détenteurs d'une sina‘a™.

En effet, ce qual-Gahiz semble avoir reproché fondamentalement aux
kuttab, ce n'est pas d’avoir voulu devenir des ulama’, comme le pense Hachem
Foda®, car le Glim est défini par les textes d'adab comme étant celui qui se
spécialise dans une branche ( fann) précise du savoir®!; il leur avait reproché
surtout le fait qu'ils tentérent de s’attribuer de facon usurpatoire la qualité
de adib.

Intéressons-nous maintenant a Ibn al-Mugqaffa‘ en tentant de répondre ala
méme question : sur quel mode Ibn al-Mugqaffa® avait-il vécu et pensé ses expé-
riences et son engagement dans I'espace politique ?

77 Ce caractere double, dualiste, du mode de présence du katib est bien mis en évidence par
Carter qui, s'appuyant sur I'analyse des notices biographiques consacrées aux kuttab dans
les ouvrages d’adab, souligne la distance existant entre 'image idéalisée qu'en offrent
ces notices biographiques et la réalité effective. Carter, « The Kdtib in fact and fiction ».
Reprenant cette idée de Carter, Zakharia attire elle aussi l'attention sur ce qu'elle appelle
«la dualité opposant katib réel et katib idéal » a la fois dans « Genese et évolution de la
prose littéraire », p. 318, et dans son étude sur «le secrétaire et le pouvoir » ou elle écrit,
en commentant les propos élogieux des auteurs postérieurs sur ‘Abd al-Hamid al-Katib :
«ces discours qui affirment la coincidence dans la personnalité de ‘Abd al-Hamid de
lidéal du secrétaire et de sa réalité méritent d’étre examinés, dans la mesure ou cette
coincidence, ici affirmée, était — il va de soi — loin d’étre réalisée dans les faits », « Le
secrétaire et le pouvoir », p. 79-80. Voir aussi Ghersetti, « Kuttab e Kitaba ».

78  von Grunebaum, Lidentité culturelle de l'Islam, p. 229 note 106.

79  Foda, « Lalangue de l'adab », p. 164 ; Natij, « La conception gahizienne de I'adab ».

80  «Lalangue del'adab », p.164.

81  Comme le montre ce propos cité par Ibn Qutayba (‘Uyan al-ahbar, 1, p. 129 ; voir aussi
al-Iqd a/l—far[d, 11, p. 78.):
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Nous venons de tenter de montrer de quelle maniére ‘Abd al-Hamid Ibn
Yahya al-Katib fut incapable de faire la jonction entre son statut et son role
dans sa situation de katib parce qu'il vivait et pensait d'une maniére unidi-
mensionnelle en maintenant en permanence ces deux facettes de sa person-
nalité séparées, disjointes et cloisonnées. Commencons d’abord par souligner
une différence importante entre la perspective d'Ibn al-Muqaffa“ et celle de
‘Abd al-Hamid al-Katib : Ibn al-Mugaffa‘ ne s’adresse pas aux gouvernants et
aux kuttab dans deux textes séparés, comme c'est le cas chez ‘Abd al-Hamid
al-Katib, mais dans le méme texte. Par conséquent, le texte de al-Adab al-kabir
se présente comme un discours ou un message adressé aux gouvernants en pré-
sence de leurs conseillers et vice-versa. Du coup, les mises en garde adressées
aux secrétaires conseillers fonctionnent non seulement comme des conseils
de prudence, mais également et surtout comme des portraits moraux des gou-
vernants. C'est le cas dans le passage suivant ou Ibn al-Mugaffa® met en garde
les secrétaires-conseillers contre les hommes du pouvoir qu'il décrit comme
étant dotés de caracteres versatiles, capricieux et tyranniques :
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Si tu informes ton maitre, tu risques de t'attirer son dédain, mais si tu lui
caches ce que tu sais, tu t'exposes a son chatiment. Si tu lui dis la vérité,
tu peux craindre de provoquer sa colére et des que tu t'adresses a lui, tu
ne peux garantir qu'il te prétera attention. Si tu 'accompagnes partout, tu
peux craindre de le lasser, mais si tu t'en sépares, tu encoures la punition.
Si tu sollicites ses directives, tu prends toutes les charges sur toi, mais si
tu prends des décisions sans lui en référer, tu risques de le contrarier. Si tu
es 'objet de leur courroux, les princes te perdront, mais si tu sais gagner
leur assentiment, tu devras, pour entretenir leur satisfaction, t'imposer
des charges plus que tu ne pourras en supporters3.

On peut légitimement se demander si cette facon de parler est le résultat
d’une stratégie consciemment réfléchie et mise en ceuvre, ou seulement une

82 al-Adab al-kabir, p. 82.
83  Traduction de Tardy, p. 200 (&72).
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maladresse ou bien encore une sorte de servitude a la perspective adoptée dans
Kalila wa-Dimna dont al-Adab al-kabir est une version condensée. En effet,
voici, parmi d’autres exemples possibles, deux passages de Kalila wa-Dimna
ou la flatterie (al-malaq) est tant6t considérée comme étant I'une des qualités
que 'homme sage (al-Gqil) se doit de posséder et d'utiliser, comme dans ce
premier passage, que nous avons déja cité :
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(La sagesse de 'homme raisonnable se manifeste a travers huit qualités:
[...] cinquiemement, il doit se montrer, a la porte des roi, rusé, habile et
flatteur) ; tantot dénoncée comme une conduite qui ruine les relations
humaines et les liens d’amitié :
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Dabsalim le roi dit a Baydaba le philosophe : j'ai entendu I'histoire exem-
plaire des vrais amis et de leur solidarité, raconte-moi maintenant une
histoire montrant qu'il ne faut pas se fier a 'ennemi méme s'il se montre
soumis et flatteur8,

Tout se passe comme si le texte de Kalila wa-Dimna fonctionne en oubliant
que toutes les histoires emboitées ont pour destinataire principal et final un
homme de pouvoir (s@hib sultan), a savoir le roi Dab$alim lui-méme. C'est ainsi
que ce méme texte fait dire 8 Dimna:
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84  Kalilawa-Dimna, p. 51.

85  Ibid., p. 239.

86  Clest nous qui traduisons.

87 Kalila wa-Dimna, p. 157. Dans ‘Uyin al-ahbar, 1, p. 25, il est question non seulement
des putains, mais également d'un personnage qui s'apparente au katib, en I'occurrence
al-mukattib ou, peut-étre, al- mu/cattab
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Qui peut étre 'ami des gouvernants sans cesser d'étre bien traité par
eux ? Ah! Qu'il avait raison celui qui disait: ‘Par leur peu de constance
en amitié, par leur détachement vis-a-vis de ceux qu'ils perdent, ils ne
ressemblent a rien d’autre qu'a une putain : chaque fois quelle perd un
client, un autre prend sa place’8®

Mais le plus important encore pour nous ici est de voir comment cette pers-
pective pour ainsi dire stratégiquement maladroite, désinvolte et imprudente,
conduit au résultat suivant, a savoir que les textes d’'Ibn al-Mugqaffa‘, notam-
ment al-Adab al-kabir, fonctionnent comme des lieux de discours a travers
lesquels les gouvernants et leurs conseillers cessent, momentanément, d’'user
du langage de la flatterie et de la dissimilation pour se dire indirectement cer-
taines vérités. En adoptant volontairement ou involontairement cette straté-
gie, cet art d’écrire®, sil'on veut, Ibn al-Muqaffa‘ parle du katib et du conseiller
des gouvernants en considérant chaque fois simultanément et leurs roles et
leurs statuts, et leurs destinations dans l'espace politique et leurs destins de
serviteurs du pouvoir. Ce faisant, Ibn al-Mugaffa‘ se trouve du méme coup
amené a prendre conscience de la situation difficile et délicate du katib dans
l'espace du pouvoir, situation qu'il décrit en des termes tragiques :
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Si par malheur tu contractes la compagnie d'un gouvernant qui ne
cherche pas le bien de ses sujets, sache alors que tu seras condamné a
choisir entre deux attitudes: soit tu soutiens le gouvernant contre ses
sujets, ce qui entrainera la ruine de la morale religieuse, soit tu te ranges
du coté des sujets contre le gouvernant, ce qui mettra en danger les
affaires du pays. Aussi, n'auras-tu aucune autre alternative (hiyar) que
celle de mourir ou de fuir®.

88 Kalila et Dimna, p. 81.

89  Cela montre qu'il peut y avoir d’autres stratégies d'écriture que celle empruntant la pra-
tique du style clair-obscur dont Leo Strauss dit quelle « donne ainsi naissance a une
technique particuliere d’écrire et par conséquent a un type particulier de littérature, dans
lequel la vérité sur toutes les questions cruciales est présentée exclusivement entre les
lignes », Strauss, La persécution et lart décrire, p. 55.

9o  al-Adab al-kabir, p. 71.

91 Clestnous qui traduisons.
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Nous avons parlé de tragique®? parce que, comme on peut le voir a travers
cette réflexion d'Ibn al-Muqaffa’, le statut du katib est considéré comme coinci-
dant avec une situation qui ne comporte aucun choix, aucune marge de liberté,
aucune issue sauf celle de disparaitre soit au travers la fuite soit par la mort.
En choisissant la voie et le métier de secrétaire, le katib transforme du méme
coup sa vie en un destin, se condamne lui-méme a se dissoudre dans l'espace
du pouvoir, de sorte qu'il ne s'appartient plus. Il y a un mot qu'Ibn al-Mugaffa‘
emploie et qui est a ce propos treés significatif. Cest le verbe ibtalayta qui veut
dire : &tre frappé par quelque chose, étre touché par un malheur, contracter un
mal ou une calamité (bala’).

Aussi le choix du métier de katib, entraine-t-il en méme temps I'acceptation
d’'une condition de vie, d'une situation morale, d'un type de personnalité et
d’une forme de sociabilité. Dans chacun de ses univers que nous venons d’énu-
mérer, le katib s'insére sur le mode négatif, c'est-a-dire en sacrifiant chaque fois
une partie de lui-méme : il doit s'exercer a renoncer totalement a toute opinion
personnelle, a tout sentiment de fierté ou d'orgueil :
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Tu veilleras a ce que tu n'entres dans 'entourage des princes qu'apres
avoir exercé ton esprit a leur obéir méme en ce que tu juges détestable, a
adhérer a leurs vues méme lorsqu'elles sopposent aux tiennes, a évaluer
les choses selon leurs inclinations et non les tiennes®4.

En lisant ces mots, nous nous rendons compte que la situation du compagnon
du pouvoir ne reléve pas uniquement du tragique, il y a autre chose. Le sens
du tragique que nous avons souligné plus haut se dégageait du fait que le katib
était présent dans la précédente citation comme un acteur qui pouvait espérer
encore mener un certain jeu pour étre et rester le héros de son propre destin,
mais qui avait, il est vrai, choisi d'étre joué, c'est-a-dire d'étre tout pour le sys-
teme politique et rien pour lui-méme, de s'arracher et se refuser a lui-méme
tout en se donnant entiérement au pouvoir. Dans le passage que nous venons
de citer, par contre, il y a quelque chose de supplémentaire du fait qu'il ne s’agit

92 Ce sens tragique qui traverse toute 'ceuvre d’'Ibn al-Mugqaffa‘ est bien remarqué et souli-
gné a la fois par Claude-France Audebert dans « La condition humaine d’apres Kalila wa
Dimna » et par Yolande de Crussol dans « L'épreuve du pouvoir ».

93  al-Adab al-kabir, p. 81.

94  Traduction de Tardy, p. 200 (&70).
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plus ni de dilemme, ni de dualisme, ni de difficulté de choisir, mais tout simple-
ment d’une situation implacable et absurde.

Du propos d'Ibn al-Mugaffa‘, nous pouvons dégager trois traits caractéris-
tiques de la conduite des gouvernants : ils sont versatiles, capricieux, a-moraux
et a-sociables. Ces trois traits de caractére des gouvernants constituent l'espace
du pouvoir en un lieu de confusion et d’anomie éthiques:
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Car tu ne seras pas a l'abri de leur dédain si tu les informes, ni de leur
punition si tu leur caches ce que tu sais. Tu ne pourras jamais étre certain
de ne pas provoquer leur colére si tu leur dis la vérité, et tu ne pourras pas
non plus étre siir de les divertir en leur faisant la conversation.

Il s’avere ainsi que la figure du katib ceuvre dans un espace, en l'occurrence l'es-
pace politique, ot il ne peut y avoir de place pour des valeurs éthiques telles la
fidélité, la sincérité et 'amitié, car ces valeurs sont de nature a faire du politique
une sphéere d’action ou les principes d'engagement et de promesse, comme
principes moraux, ont quelque validité. Or, le systéme politique, tel que les
réflexions d’'Ibn Yahya et Ibn al-Mugqaffa‘ nous le présentent, est un domaine
d’action qui tend plutdt a se constituer en un espace axiologiquement ouvert,
clest-a-dire imprévisible a la fois dans ses actions et dans ses réactions. C'est
sans doute cette ouverture axiologique que nous trouvons soulignée dans
Kitab al-Tag, attribué a al-Gahiz :
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Le caractere des rois ne constitue pas un systeme ordonné et prévisible,
car il fait partie de leurs moeurs que leur caractere moral ne soit pas
connu, afin que l'on ne puisse ni les imiter, ni les traiter en tenant compte
de leur caractére connu d’avance¥”.

Clest en effet le propre des régimes tyranniques que de faire de I'imprévisibilité
généralisée des comportements un mode de gouvernement. Mais en faisant

95 al-Adab al-kabir, p. 82.
96  Pseudo-al-Gahiz, Kitab al-Tag f ahlaq al-muliik, p. 61.
97 Clest nous qui traduisons.
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de cette imprévisibilité un moyen de gestion du pouvoir, ces régimes transfor-
ment du méme coup l'espace politique dans sa totalité en une zone d'incer-
titudes dans laquelle les acteurs ne peuvent employer aucun autres langages
que ceux de la flatterie (malag/tamalluqg) et/ou de la ruse (irb).

7 Conclusion

La lecture que nous venons de faire des textes des trois figures de I'adab nous
a permis d'étayer et de comprendre mieux le sens de la distinction que nous
avons faite entre katib et adib dans leurs rapports respectifs avec la pensée de
I'adab : pour le katib I'adab représente uniquement une ressource dans laquelle
il puise des instruments lui permettant d’exercer efficacement sa fonction
de secrétaire et de technicien politique. Pour I'adib, par contre, 'adab consti-
tue une qualité caractéristique de sa maniere d'étre éthique et intellectuelle.

Par son mode d’insertion dans le systeme politique et dans la société, le
katib ne peut pas jouer le role d’éducateur, cest-a-dire d'un adib dont 'am-
bition est d’agir sur ses semblables et sur ses contemporains, y compris sur
les princes et les califes, pour les influencer et modifier maniére d'étre et de
penser. Il ne peut étre un éducateur parce qu'il représente une figure de pen-
sée chez laquelle et en laquelle la fonction détermine en méme temps qu'elle
épuise totalement la pensée. Cela est d’autant plus vrai que le katib se trouve en
permanence situé dans un univers politique a caractere tyrannique qui a ten-
dance a contraindre tout adib foulant son espace a se muer en arib, c'est-a-dire
un personnage pour qui la ruse et la flatterie deviennent des mediums d’action
et de communication. Nous disons la ruse et la flatterie deviennent et non elles
sont des mediums d’action et de communication pour signaler et souligner
le fait suivant: situé au sein d'institutions politiques normales, cest-a-dire
justes et éclairées, I'adib agirait non pas en faisant appel a la tromperie et la
manipulation d’autrui, mais en s'inspirant des régles inhérentes a I'éthique de
la muria®® lesquelles ne seraient pas piétinées et dénaturées, mais protégées
et appliquées. Car seuls les individus vivant au sein d’institutions politiques
justes ont la possibilité de développer une conscience morale et suffisamment
de confiance en eux-mémes, de sorte qu'ils sont amenés a croire fermement en
leurs capacités d'atteindre leurs fins en employant des moyens loyaux.

Sans doute est-ce parce qu'ils croient fortement en leurs capacités de pou-
voir arriver a leurs fins au moyen de l'association de l'intelligence et de 'équité

98  Sur la muria (ou muruwwa), qui constitue un concept clef et primordial dans I'éthique
arabe classique, voir désormais Natij, « Muria ».
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que les individus doués de consciences morales profondes ne ressentent
pas le besoin de tromper ou d’employer la ruse. Car 'homme pourvu d'une
conscience éthico-morale est un homme qui, par culture méme, c'est-a-dire
par adab, est un humaniste optimiste : il concoit et vit la société sous la forme
d’'une communauté de vie que le processus de l'adab et le ta'dib, qui n'est pas
cette fois-ci pris en otage, détourné ou mis au service d'un gouvernant et d'un
régime politique tyranniques, est sur la voie de transformer en un lieu ot les
rapports entre les individus sont ou seront fondés sur les principes de I'équité,
de la justice et de I'authenticité.
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