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Samia Ben Youssef Mnif 

Le bonheur au carrefour des 

conceptions occidentales et arabo-

musulmanes : Caractéristiques, 

différences et impacts empiriques 

Happiness at the crossroads of 

Western and Arab-Muslim 

conceptions: Characteristics, 

differences and empirical impacts 

 

 

RÉSUMÉ 

Les conceptions psychologiques du bon-

heur puisent quasi exclusivement dans 

des sources philosophiques occiden-

tales1 dominant les théories générales 

sur le bonheur et le bien-être, prévalant 

comme la norme dans la recherche en 

psychologie (Tadin, 2015). Or la psycho-

logie en tant que science du comporte-

ment aborde l’individu dans sa singula-

rité, en particulier dans son contexte so-

cioculturel. Nous posons la question de 

savoir si le bonheur en tant que détermi-

nant du progrès universel social et hu-

main couvre les mêmes dimensions et 

requiert les mêmes significations dans 

des cultures différentes (arabo-musul-

manes2) de celle où il a été conceptualisé 

scientifiquement et empiriquement 

(culture occidentale). Cet article, sous 

forme de revue de questions d’une part 

                                                           
1 Le terme « occident » fait référence ici aux pays/sociétés qui partagent une culture, un système de 
croyances issus de l’Europe des Lumières, du moyen âge européen ou de l’Empire Romain et imprégnés 
par le christianisme. L’Occident regroupe des pays de l’Europe, de l’Amérique Latine, de l’Amérique du 
Nord, l’Australie, la Nouvelle-Zélande voire même l’Afrique du Sud. 
2 Le terme « culture arabo-musulmane » fait référence non seulement aux pays dont la langue officielle 
est l’Arabe, mais inclut également tous les pays qui se définissent comme des Etats musulmans abritant 
une majorité de population de confession musulmane (plus de 70 %). 

et de recherches empiriques dans la cul-

ture arabo-musulmane d’autre part, at-

tire notre attention sur le fait que les di-

mensions du bonheur diffèrent d’une 

culture à une autre, ce qui impacte con-

sidérablement sa mesure. Une analyse 

comparative entre la conception occi-

dentale et la conception arabo-musul-

mane du bonheur est apportée incitant à 

approfondir la réflexion sur l’universa-

lité du concept du bonheur. Des pistes 

de recherches et d’actions sont propo-

sées à la fin de l’article afin que la dimen-

sion socioculturelle du bonheur soit 

considérée comme un facteur à intégrer 

dans la mesure du bonheur humain uni-

versel. 

 

MOTS-CLÉS 

Bonheur universel ; Bien-être, Vertus ; 

Religiosité ; Culture occidentale ; Cul-

ture arabo-musulmane. 

 

ABSTRACT 

Psychological conceptions of happiness 

draw almost exclusively from Western 

philosophical sources, dominating gen-

eral theories of happiness and well-be-

ing, prevailing as the norm in psycholog-

ical research (Tadjin, 2015). Yet psychol-

ogy as a science of behavior addresses 

the individual in their uniqueness, par-

ticularly in their socio-cultural context. 

We ask the question of whether happi-

ness as a determinant of universal social 
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and human progress covers the same di-

mensions and requires the same mean-

ings in cultures different (e.g., Muslim 

Arabs) from the one where it has been 

conceptualized scientifically and empir-

ically (e.g., the West). This article, part a 

review of issues and part empirical re-

search in Muslim Arabs’ culture, draws 

our attention to the fact that the dimen-

sions of happiness differ from one cul-

ture to another, which has a considera-

ble impact on its measurement. A com-

parative analysis between the West’s and 

the Muslim Arabs’ conceptions of happi-

ness is done to encourage further reflec-

tion on the universality of the concept of 

happiness. At the end of the article, fur-

ther research and action is proposed 

such that the socio-cultural dimension 

of happiness is considered as a factor to 

be integrated in the measurement of 

universal human happiness. 

 

KEY WORDS 

Universal happiness; Well-being; Vir-

tues; Religiosity; Western culture; Mus-

lim Arab culture. 

 

1. INTRODUCTION  

Seligman (2002) est considéré 
comme le premier psychologue à s’être 
penché sur le concept de bonheur en 
ayant développé avec Peterson (2004) 
une classification de six vertus humaines 
censées mener au fonctionnement opti-
mal pour atteindre le bonheur. Cette dé-
finition du bonheur et la possession de 
forces de caractère en tant que vertus 
humaines ont été proposées dans le 
cadre de la psychologie positive nord-
américaine comme des conditions im-

portantes pour atteindre une vie épa-
nouissante. Cependant, outre la phase 
de conceptualisation du modèle où des 
études multiculturelles sur les diffé-
rentes valeurs et vertus tirées des diffé-
rentes traditions religieuses (occiden-
tales et orientales) ont été étudiées, de 
timides études empiriques se sont pen-
chées sur l’existence de ces vertus et sur 
la signification du bonheur dans les pays 
musulmans (McGrath, 2015). 

De ce fait, la littérature actuelle sur 
le bonheur et le bien-être a été critiquée 
par de nombreux chercheurs (Christo-
pher, 1999 ; Joshanloo, 2013 ; Lu & Gil-
mour, 2006 ; Uchida & Kitayama, 2009) 
au motif qu'elle ignore la composante 
culturelle dans la définition du bonheur. 
Il a été avancé que les notions occiden-
tales contemporaines de bonheur et de 
fonctionnement optimal trouvent leurs 
racines dans des courants de pensée oc-
cidentale (Joshanloo, 2014) qu’ils soient 
philosophiques ou religieux s’appuyant 
principalement sur les valeurs et 
croyances de la civilisation européenne 
(Hwang, 2009). 

L'objectif de cette revue de ques-
tions est d'examiner les différences fon-
damentales entre les cultures occiden-
tales et les cultures arabo-musulmanes 
dans leur conception du bonheur. Les 
conceptions occidentales du bonheur 
seront d'abord passées en revue. Le bon-
heur sera ensuite présenté sous l’angle 
de la culture arabo-musulmane selon à 
la fois la religion musulmane et la philo-
sophie arabo-musulmane médiévale, ob-
jet d’un grand nombre d’études spéciali-
sées.  

Une revue des ressemblances et des 
différences entre les deux cultures se-
ront ensuite abordées pour ouvrir des 
perspectives sur les fondements de la 
mesure du bien-être en psychologie. 
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2. LES CONCEPTIONS DU BONHEUR 

DANS LA CULTURE OCCIDEN-

TALE 

Il est probablement impossible de 
cartographier l'ensemble du champ de la 
recherche sur le bien-être en Occident 
(Joshanloo, 2013). Tout au long de la tra-
dition philosophique occidentale, deux 
approches principales du bonheur s’op-
posent : l’approche hédonique centrée 
sur la recherche du plaisir, et l’approche 
eudémonique pour qui le vrai bonheur 
consiste à identifier ses vertus, à les cul-
tiver et à les respecter. Outre la distinc-
tion classique entre ces deux approches 
largement acceptées dans l'étude du 
bien-être (Delle Fave et al., 2011), nous 
mettons l’accent sur la conception ver-
tueuse du bonheur telle que présentée 
par Peterson et Seligman (2004) dans 
leur conception du bonheur optimal à 
travers le modèle des Valeurs En Action 
(VAE). 
 
2.1 Aspects hédoniques et eudémo-

niques du bonheur dans la culture 

occidentale 

L'établissement d'une distinction 
entre les aspects hédoniques et eudémo-
niques du bien-être s'est avéré instructif 
et est considéré par de nombreux cher-
cheurs comme justifié sur le plan théo-
rique et empirique (Delle Fave & Bassi, 
2009 ; Ng et al., 2003 ; Ryan & Deci, 
2001 ; Ryan et al., 2008 ; Waterman et al., 
2008). Eudémonia était le mot utilisé 
dans la philosophie grecque pour faire 
référence à une bonne vie ou au bon-
heur. L'hédonisme n'était pas considéré 
comme le rival de l'eudémonisme ni 
comme une composante centrale de 
l'eudémonie dans la philosophie occi-
dentale antique. L'hédonisme y est dé-
fini comme « une position éthique qui 
prétend que le plaisir ou le bonheur est 

le bien le plus élevé ou le plus intrin-
sèque de la vie, et que les gens devraient 
rechercher autant de plaisir et aussi peu 
de douleur que possible » (Bunnin & Yu, 
2004, p. 298). Dans sa renaissance après 
le siècle des Lumières, en particulier 
avec les travaux des psychologues, la vi-
sion hédoniste s'est concentrée sur les 
dimensions émotionnelles positives en 
opposition aux dimensions émotion-
nelles négatives et sur une satisfaction 
générale de la vie (Marar, 2003 ; Tatar-
kiewicz, 1976). Cette nouvelle significa-
tion du bonheur, devenue dominante en 
psychologie occidentale, conçoit le bien-
être comme identique au bien-être sub-
jectif (Diener, 1984). Le bien-être subjec-
tif est opérationnalisé et évalué comme 
une prédominance de l'affect positif sur 
l'affect négatif (i.e., c'est-à-dire l'équi-
libre de l'affect) et une satisfaction glo-
bale de la vie basée sur les propres 
normes de l'individu (Diener, 1984). 

En revanche, la tradition eudémo-
nique s'appuie sur l'éthique de la vertu 
pour définir le bonheur et les moyens de 
l'atteindre. L'éthique de la vertu est une 
approche de l'éthique normative qui met 
l'accent sur les vertus et le caractère mo-
ral. Cette approche du bonheur confère 
au bien-être une nouvelle conception 
définie par les psychologues comme le 
bien-être psychologique. Ce point de vue 
affirme que la question centrale de 
l'éthique, « comment devrais-je 
vivre ? », peut être interprétée comme : 
« Quel genre de personne devrais-je 
être ? » (Bunnin & Yu, 2004). En Occi-
dent, cette approche de l'éthique re-
monte aux philosophes de la Grèce an-
tique, notamment Platon et Aristote.  

Dans la lignée de l'eudémonisme 
philosophique, certains psychologues 
positivistes et humanistes, adhérant à la 
vision eudémoniste, considèrent que le 
bien-être ne se limite pas au plaisir hé-
donique, suggérant que les gens qui se 
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déclarent comme heureux et profitant 
de la vie n’ont pas forcément atteint un 
fonctionnement optimal sur le plan psy-
chologique et social (Keyes & Annas, 
2009 ; Keyes et al., 2002). Dans la même 
lignée que l’approche philosophique, 
cette approche en psychologie se préoc-
cupe d'actualiser le potentiel et les capa-
cités des individus, en visant un fonc-
tionnement optimal et complet (Deci & 
Ryan, 2008).  

La principale différence entre les dé-
finitions hédoniques et eudémoniques 
du bien-être est que les premières sont 
fondées sur l'obtention du plaisir et des 
sentiments positifs (Keyes & Annas, 
2009) tandis que les secondes sont fon-
dées sur la culture des vertus, des com-
pétences et du fonctionnement positif. 
Ces deux approches ont été reprises dans 
les recherches en psychologie positive 
sur le bonheur qui est étudié tantôt sous 
l’angle du bien-être subjectif (hédo-
nisme) tantôt sous l’angle du bien-être 
psychologique (eudémonia). Néan-
moins, ces deux modèles du bonheur ont 
évolué d’une approche binaire du bien-
être (psychologique et subjectif) vers 
une conception beaucoup plus unifiée 
référant davantage à l’épanouissement 
qu’au bonheur (Diener et al., 2009 ; Die-
ner et al., 2010). 
 
2.2 Le bonheur authentique et ses di-

mensions vertueuses dans les pays 

occidentaux 

Ainsi après avoir été l’objet de ré-
flexion de longues racines philoso-
phiques, existentielles et religieuses, le 
bonheur devient l’objet d’étude des 
sciences humaines et sociales et en par-
ticulier de la psychologie positive cen-
trée davantage sur une approche eudé-
monique du bonheur. La psychologie 
positive est définie comme l'étude scien-
tifique des forces et des vertus humaines 

qui visent à développer ce qui nous ca-
ractérise au mieux. Ainsi, elle aide les in-
dividus, les communautés et les sociétés 
à développer et à promouvoir les quali-
tés qui conduisent à leur épanouisse-
ment (Seligman & Csikszentmihalyi, 
2000). La définition qui décrit au mieux 
l’objet de son étude est celle de Shelly 
Gable et Jonathan Haidt (2005, p. 104) 
pour qui : « La psychologie positive, est 
l’étude des conditions et processus qui 
contribuent à l’épanouissement ou au 
fonctionnement optimal des personnes, 
des groupes et des institutions ». 

Selon la psychologie positive, 
chaque individu possède naturellement 
une série de forces, et l'investissement 
personnel dans l'identification, l'utilisa-
tion et le développement de ces forces 
peuvent avoir un impact positif sur le 
bien-être, sur la performance, sur le 
fonctionnement optimal et sur l'épa-
nouissement (Dubreuil et al., 2014 ; Fo-
rest et al., 2012 ; Linley & Harrington, 
2006 ; Peterson & Seligman, 2004). Pe-
terson et Seligman (2004) ont établi à cet 
effet une classification des traits de la 
personnalité qui sont moralement valo-
risés dans différentes cultures du 
monde. L’objectif de la psychologie posi-
tive est donc de promouvoir les forces de 
chacun afin d’arriver à un fonctionne-
ment optimal qui serait à l’origine du 
bonheur. Peterson et Seligman (2004) 
ont développé une classification des 
forces conçues comme étant des che-
mins menant à des vertus : les Valeurs 
En Action (VEA). Le fondement du mo-
dèle tient compte d'une grande variété 
de vertus que les religions, les philoso-
phies anciennes et les traditions les plus 
influentes de l’histoire de la pensée hu-
maine avaient considérées comme indis-
pensables à la vie en communauté (Park 
et al., 2004) : le Confucianisme et le 
Taoïsme pour la Chine, le Bouddhisme 
et l'Hindouisme pour l'Asie du Sud ainsi 
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que la Grèce antique, le Judéo-Christia-
nisme et l'Islam pour l'Orient (Dahls-
gaard et al., 2005). Cette classification 
envisage les forces humaines comme des 
traits de personnalités à valeur morale et 
dont l’utilisation et le développement 
seraient vertueux. Le modèle se présente 
sous 24 forces regroupées en six vertus 
(i.e., connaissance et sagesse, courage, 
justice, humanité, tempérance, et trans-
cendance) qui présentent une similitude 
entre les cultures citées ci-dessus. 

Les forces de caractère qui sont des 
traits de valeur morale qui sous-tendent 
les vertus et définies comme « une dis-
position à agir, à désirer et à ressentir qui 
implique l'exercice du jugement et con-
duit à une excellence humaine recon-
naissable ou à un exemple d'épanouisse-
ment humain » (Yearley, 1990, p. 13, cité 
dans Park et al., 2004) permettent d’at-
teindre le bonheur par l’utilisation opti-
male de son propre potentiel. Seligman 
(2002) a déclaré que les forces sont des 
éléments essentiels pour atteindre le 
bonheur et « produire une émotion po-
sitive authentique » (p. 138). 

Malgré sa valeur incontestable et le 
fondement multiculturel du modèle 
VEA, la majorité des recherches concer-
nant la relation entre le bonheur et les 
forces de caractère ont été réalisées aux 
États-Unis (Proctor et al., 2011), ce qui 
suscite de nombreuses questions sur la 
validité du construit et de sa mesure 
dans des contextes culturels différents 
(Peterson et al., 2007). 
 
2.3 Des perceptions différentes du 

bonheur entre culture occidentale et 

culture arabo-musulmane 

Les différentes conceptions du bon-
heur de la psychologie occidentale con-
temporaine représentent le bien-être 
comme une dimension essentiellement 
individuelle et mettent l'accent sur ses 

propres caractéristiques personnelles 
(Keyes, 1998). 

Cet examen de la littérature sur le 
bonheur indique que les chercheurs se 
sont, jusqu'à présent, concentrés sur les 
cultures occidentales, et que la contribu-
tion de nombreuses autres cultures no-
tamment arabo-musulmanes (i.e., au 
Maghreb arabe et au Moyen-Orient) fait 
défaut à la psychologie positive définie 
comme la science du bonheur. En outre, 
la plupart de ces études se sont appuyées 
sur des conceptualisations enracinées 
dans la culture occidentale et en particu-
lier américaine et ont largement ignoré 
les conceptions provenant d’autres ré-
gions du monde (Said, 1979).  

Uchida et al. (2004) suggèrent que la 
manière dont les gens évaluent leur vie 
ne peut être séparée du contexte culturel 
dans lequel ils vivent. Or les contextes 
culturels occidentaux et arabo-musul-
mans sont différents à bien des égards. 
La première différence se situe au niveau 
des valeurs influençant la perception et 
la définition du bonheur (Hofstede, 
2001). Les sociétés occidentales à valeurs 
individualistes sont « principalement 
motivées par leurs propres préférences, 
besoins, droits et contrats qu'elles ont 
établis avec d'autres. Elles donnent la 
priorité à leurs objectifs personnels en 
opposé aux objectifs communs ; et se ba-
sent sur des pensées rationnelles » 
(Triandis, 1995, p. 2). Les sociétés à 
orientation collectiviste, notamment les 
pays arabo-musulmans, s’insèrent dans 
un modèle social composé d’individus 
qui se considèrent comme faisant partie 
d'une ou de plusieurs collectivités (c.-à-
d., famille, collègues, tribu, nation) ; et 
sont principalement motivées par les 
normes et les devoirs imposés par ces 
collectivités. Elles donnent ainsi la prio-
rité aux objectifs de ces collectifs plutôt 
qu’aux leurs (Triandis, 1995). Les cul-
tures collectivistes mettent l'accent sur 
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la famille, l'intégrité, l'harmonie, l'inter-
dépendance, la sauvegarde de l’image de 
soi, de l'autorité et de la hiérarchie col-
lective — et ces valeurs sont plus impor-
tantes que la compétition, le plaisir, et 
l'épanouissement personnel (Dwairy, 
2006). « Le soi est défini comme un ap-
pendice du collectif, et l'identité d'un in-
dividu est associée à l'affiliation sociale à 
la famille plutôt que des qualités person-
nelles ou des réalisations » (Dwairy, 
2006, p. 7). 

La deuxième différence entre les 
deux cultures réside dans la définition 
de l’identité de la population par l’État. 
Les recherches occidentales sur le bon-
heur se sont concentrées sur des concep-
tions laïques du bien-être, ce qui n'est 
pas surprenant étant donné les tradi-
tions intellectuelles en Europe occiden-
tale depuis le siècle des Lumières qui ont 
permis la séparation de l'Église et de 
l'État, avec une dissociation de la spiri-
tualité de la recherche empirique. Pour-
tant, les notions spirituelles et reli-
gieuses continuent d’être un aspect im-
portant de la façon dont les gens se per-
çoivent et perçoivent le monde (Hogan 
& Bond, 2009 ; Triandis, 2007), notam-
ment dans les pays musulmans. 

Aujourd’hui, 50 pays dans le monde 
abritent une majorité musulmane de 
leur population. Environ 30 de ces pays 
abritent une population à 90 % de con-
fession musulmane. Il existe 20 autres 
pays dont la population musulmane se 
situe entre 50 et 80 %. L'islam est la reli-
gion officielle d'État par la constitution 
de 26 pays d'Asie, d'Afrique subsaha-
rienne, d'Afrique du Nord et du Moyen-
Orient. Les principales régions du 
monde dont la population est majoritai-
rement musulmane sont situées en Asie 
centrale, dans tout le Moyen-Orient et 
l'Asie occidentale (i.e., à l'exception de 
l'Arménie et d'Israël), dans toute 
l'Afrique du Nord et dans de nombreux 

pays d'Afrique subsaharienne orientale, 
d'Asie du Sud et d'Asie du Sud-Est mari-
time. Aujourd'hui, les musulmans avec 
1,8 milliard de personnes, soit plus de 
24 % de la population mondiale, consti-
tuent le deuxième groupe religieux au 
monde (Pew Research Center, 2017).  

Les travaux d’Abu-Raiya et Parga-
ment (2011) soulignent « l’importance de 
la religion musulmane dans le quotidien 
et le bien-être des musulmans, et […] la 
nécessité d'accorder une plus grande at-
tention au rôle de la religion lorsqu'on 
s'intéresse aux populations musul-
manes. Ne pas le faire pourrait conduire 
à une image incomplète et biaisée du 
bonheur chez les musulmans » (p. 106). 

 
3. LE BONHEUR DANS LA CULTURE 

MUSULMANE 

L'examen complet d'un sujet aussi 
vaste que le bonheur dans des pays im-
prégnés par une culture arabo-musul-
mane aussi hétérogènes est une tâche 
difficile (Joshanloo, 2018). Elle nécessite 
un grand nombre de généralisations et 
de résumés qui laissent de côté de nom-
breuses nuances, exceptions et détails 
importants. Ainsi, cette partie de l’article 
est nécessairement une humble tenta-
tive pour apporter des réponses prélimi-
naires à ces questions. Il convient égale-
ment de noter que le mot « bonheur » 
est utilisé tout au long de cet article, 
comme un équivalent du « bien-être ». 
Deux axes importants sont présentés 
afin de s’approprier la notion de bon-
heur dans les cultures arabo-musul-
manes. Nous présentons tout d’abord la 
conception du bonheur dans la religion 
musulmane qu’est l’Islam. Sera par la 
suite présentée la conception du bon-
heur dans la philosophie arabo-musul-
mane médiévale. 

Avant de présenter les deux ap-
proches, il nous semble pertinent de pré-
senter au lecteur des données décrivant 
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les valeurs, les croyances et les repères 
identitaires des jeunes vivants dans des 
pays musulmans. Ceci permettra une 
meilleure compréhension du contexte 
socioculturel. Un rapport de l'UNICEF 
(Khouri & Lopez, 2011) a souligné deux 
éléments caractérisant les identités des 
jeunes musulmans qui influencent leur 
vision du bonheur : la famille et la reli-
gion. Jusqu'à 68 % des répondants ont 
dit que la religion les définissait en tant 
que personne. Une enquête similaire ré-
alisée par le Pew Research Center (2012) 
montre que 73 % des jeunes âgés de 18 à 
34 ans ont déclaré que la religion est très 
importante pour eux. La vie quotidienne 
des musulmans des sociétés contempo-
raines et leur rapport au bonheur sem-
blent encore être imprégnés par la foi 
musulmane (Joshanloo, 2013). 

Ces études montrent clairement que 
la religion et la spiritualité sont des élé-
ments clés pour comprendre la notion 
de santé mentale et de bonheur (Inayat, 
2005) dans les sociétés imprégnées par la 
culture arabo-musulmane. 
 
3.1 Le bonheur dans l’Islam 

Il peut sembler absurde d’associer le 
bonheur à la religion dans des pays où la 
laïcité est un principe fondamental de la 
république et où le bonheur ne se réali-
serait qu’à travers des dimensions indi-
viduelles (compétences, affirmation et 
réalisation de soi, émotions positives, 
etc.). Paradoxalement, il peut paraître 
absurde dans les pays musulmans de ne 
pas associer le bonheur à la religion. 
Dans ces cultures, la vie quotidienne des 

                                                           
3 Le Coran (Al Qûran en arabe qui signifie la récitation et lecture) est le livre sacré de l'Islam, celui qui, 
selon la croyance des musulmans, contient la parole de Dieu (Allah en arabe), révélée à leur prophète 
Mahomet (Mohammed) par l'intermédiaire de l'archange Gabriel (Jibril). Le Coran se compose de 30 
grands chapitres dits jûz, divisés en 114 chapitres appelés sourates (sourah), eux-mêmes divisés en 6 236 
ayat (pluriel de ayah qui signifie « révélation ») ou versets. 
4 Hadiths : citations du prophète référent le plus souvent à une recommandation de pratique particulière. 
5 Il s’agit des références des citations dans le Coran. Le Q réfère à la sourate, accompagné du numéro du 
verset dans la même sourate. 

citoyens ainsi que leurs croyances sont 
façonnées par des références religieuses, 
enracinées dans l’Islam. Cette religion 
est décrite et détaillée dans le Coran3. 
Elle est formalisée dans ses lois fonda-
mentales régissant la vie sociale à travers 
la shari’a, qui signifie le chemin ou la 
voie, et expliquée par des Hadiths4 du 
prophète et des érudits. 

Le mot « Islam » signifie littérale-
ment « soumission » ou « abandon ». Il 
indique la soumission absolue du 
croyant à la volonté d'Allah. L’Islam af-
firme que l'humanité a certainement be-
soin de la religion pour atteindre le bien-
être (Joshanloo, 2014). « Vous devez 
croire en Allah et en son messager, et 
lutter pour la cause d'Allah avec vos 
biens et vos vies. Cela est meilleur pour 
vous … » (Q 61:11)5. 

Dans l'islam, Allah a une importance 
fonctionnelle primordiale dans tous les 
aspects quotidiens de la vie. Il est le créa-
teur et le soutien du monde, ainsi que 
l'enseignant, l'observateur et l'évalua-
teur des êtres humains. Dans le Coran, 
Allah est décrit comme étant omnipré-
sent dans tous les coins de la vie : « C'est 
Lui qui a créé les cieux et la terre en six 
jours, puis s'est établi au-dessus du 
Trône. 1 Il sait ce qui pénètre dans la 
terre et ce qui en sort, et ce qui descend 
du ciel et ce qui y monte ; et Il est avec 
vous2 où que vous soyez. Et Allah, de ce 
que vous faites, est observateur ». 
(Q57:4). Il représente de ce fait un sou-
tien éternel, un compagnon omnipré-
sent, une force protectrice. 
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La recherche de Dieu est, dans le Co-
ran, une part entière de la nature hu-
maine marquée par un fort besoin psy-
chologique d'adorer une puissance supé-
rieure, qui devrait être prioritaire par 
rapport aux autres besoins humains (Jos-
hanloo, 2013). L'incapacité à satisfaire ce 
besoin fort empêche l'atteinte d'un véri-
table bien-être : « Les plaisirs tirés des 
moyens physiques, matériels et naturels 
de la vie ne suffisent pas au bonheur et à 
la félicité de l'homme. Une série de be-
soins spirituels sont intégrés dans la na-
ture humaine, sans la satisfaction des-
quels la jouissance fournie par les 
moyens matériels de la vie ne suffit pas à 
rendre l'homme vraiment heureux. » 
(Al-Jibouri, 2009). 

Bien que le Coran détourne les mu-
sulmans du désespoir en Allah « miséri-
cordieux et compatissant » : Ceux qui 
préfèrent la vie mondaine à l'au-delà et 
détournent [les gens] du chemin d'Allah, 
cherchant à le rendre [déviant]. Ceux-là 
sont dans l'erreur (Q14:3), la crainte d'Al-
lah est utilisée comme une importante 
force de motivation, qui intensifie le dé-
vouement et le sens chez une personne. 
Les musulmans considèrent la shari'a 
comme une prescription donnée par 
Dieu sur la bonne façon de vivre, 
« l'incarnation concrète de la volonté de 
Dieu, la façon dont Dieu veut qu'ils agis-
sent dans cette vie pour obtenir le bon-
heur dans ce monde et la félicité dans 
l'au-delà » (Nasr, 2003, p. 75). 

Les croyances centrales qui unissent 
les musulmans comprennent la 
croyance en l'unicité d'Allah, la prophé-
tie de Mahomet et le Coran comme ré-
vélation Sacrée (acha’hadatayn). Les 

                                                           
6 Il dit : « Aucun reproche ne vous sera fait aujourd'hui. Qu'Allah vous pardonne, et Il est le plus miséri-
cordieux des miséricordieux. » 
7 Ainsi, par la miséricorde d'Allah, [ô Muḥammad], tu as été clément avec eux. Et si tu avais été grossier 
[en paroles] et dur de cœur, ils se seraient dissous autour de toi. Alors, pardonne-leur, demande pardon 
pour eux et consulte-les sur l'affaire. Et quand vous aurez décidé, fiez-vous à Allah. En effet, Allah aime 
ceux qui s'en remettent à Lui. 

principales pratiques religieuses qui 
lient les musulmans sont la salat (prière 
quotidienne), la zakat (charité an-
nuelle), le sawm (jeûne d'un mois) pen-
dant le mois de Ramadan et le hajj (pè-
lerinage à la Mecque) pour celui qui le 
peut. Ces cinq piliers de l’Islam sont cen-
sés, à eux seuls, apporter plénitude et 
bien-être à tout musulman grâce au 
bien-être spirituel retrouvé par la prière 
cinq fois par jour, le bien-être corporel 
apporté par le jeûne (recommandé 
chaque lundi et chaque jeudi en suivant 
la prescription du prophète) et le bien-
être social procuré par la charité an-
nuelle à travers le partage des gains, la 
générosité et l’entraide auprès des plus 
démunis. 

Le Coran est de ce fait particulière-
ment clair sur la manière dont un musul-
man doit mener une vie bonne, épa-
nouissante, correcte, digne et admirable. 
La réalisation du bien-être n'est pas un 
statut, mais un travail continu qui ne 
s'arrête jamais. L'être humain a cons-
tamment besoin d'un combat intérieur, 
d'une auto-épuration et d'un développe-
ment personnel, qui doivent se dérouler 
dans le contexte de la société, et non à 
l'écart de celle-ci (Joshanloo, 2013). Vivre 
sa vie au jour le jour conduit à un véri-
table bien-être qui consiste en des plai-
sirs matériels et spirituels intenses et 
permanents dans l'au-delà. 

De ce fait, dans la tradition musul-
mane basée sur la loi coranique, sont 
mises en avant des vertus comme la gé-
nérosité (Q3:103), l’hospitalité (Q2:215), 
le sacrifice de soi (Q9:60), le pardon6 
(Q12:92), la miséricorde et la tolérance7 
(Q3:59), et le courage (rigueur), la foi 
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(Q2:4), la confiance face à l’avenir 
(Q12:108) qui peut s’interpréter parfois 
en tant que destinée fataliste (Cottraux, 
2010). Ces vertus sont les sources du 
bonheur chez la communauté musul-
mane. 

Le véritable bien-être en Islam est le 
plaisir spirituel le plus intense et le plus 
durable, et il n'est accessible dans l'au-
delà qu'en étant près d'Allah et en obte-
nant son approbation. La voie du véri-
table bien-être n'est accessible qu'à tra-
vers une dévotion totale à Allah — une 
foi profonde, une adoration et un service 
continus envers lui, y compris en exer-
çant une influence spirituelle positive 
dans sa communauté.  

Dans l'islam, le Coran est considéré 
comme fournissant la réponse aux ques-
tions théoriques les plus importantes 
concernant la nature et le but de l'huma-
nité et de l'univers. En un sens, il n'y a 
pas de place pour une recherche philo-
sophique indépendante du Coran. En ré-
sumé, la conception islamique du bon-
heur est plus cohérente avec la perspec-
tive eudémoniste. 
 
3.2 Le bonheur chez les philosophes 

musulmans de l’époque médiévale 

Alors que les philosophies occiden-
tales se sont libérées des pensées théolo-
giques depuis des siècles et plus précisé-
ment depuis trois siècles en France, 
l’évolution de la philosophie dans les 
pays musulmans, ne peut être comprise 
qu’à travers des domaines diversifiés du 
savoir scientifique, théologique et litté-
raire arabes. Il s’agit souvent d’une phi-
losophie mêlée de théologie, de mysti-
cisme ou de littérature. Deux principaux 
récits du bonheur ont dominé la philo-
sophie arabo-musulmane dite classique 
(Citot, 2017). Nous avons choisi d’évo-
quer ceux dont les écrits et les pensées 
ont été les plus répandus en contexte 
arabo-musulman pendant l’apogée de la 

philosophie arabo-musulmane médié-
vale (IXe siècle-XIe siècle), et les plus 
traduits particulièrement de l’arabe à 
l’anglais ou au français. Nous présentons 
d’une part les perspectives mettant l’in-
tellect et la sagesse au service du bon-
heur (Al Kindi, Al Razi, Al Farabi, Aver-
roès), et d’autre part, nous détaillerons 
les pensées philosophiques musulmanes 
concevant le bonheur comme chemine-
ment naturel de la spiritualité (Al Gha-
zali, Ibn-al-Arabi, Rûmi). 

Les premiers philosophes musul-
mans sont apparus au neuvième siècle. 
Ils ont fait de la philosophie une disci-
pline islamique distincte, qui a inspiré 
les développements ultérieurs de la pen-
sée philosophique dans d'autres régions 
du monde, notamment en Europe 
(Saeed, 2006). Deux conceptions du 
bonheur ont historiquement marqué les 
philosophes musulmans. Certains admi-
raient la raison humaine et les facultés 
intellectuelles et cherchaient à harmoni-
ser la rationalité et la foi religieuse à 
l’origine du bonheur. C’est du fait de 
nourrir le cerveau que le sentiment du 
bonheur prenait forme. Une autre pen-
sée fondée sur la spiritualité constituait 
la conception du bonheur chez les mys-
tiques musulmans. Le bonheur était in-
timement lié à la purification de l’âme en 
rapport avec l’au-delà. 
 
La connaissance et la raison comme 

source du bonheur chez les philo-

sophes musulmans 

Dans son traité sur le bonheur, Al 
Kindi (801-873) penseur irakien sur-
nommé « le penseur des arabes » a op-
posé le bonheur à la joie. La description 
de la joie comme attitude volontaire, in-
térieure, qui nous rend contents de ce 
que le monde changeant nous offre, en 
fait une attitude subjective. Le bonheur, 
au contraire, semble objectif, puisqu'il 
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dépend, dans sa plénitude, de la posses-
sion de biens spirituels qui, eux, sont 
stables (Van Riet, 1963). Pour Al Kîndi, 
c’est l’absence de tristesse et de douleur 
qui fonde le bonheur. Dans son œuvre 
« L’Épitre sur l’art de chasser les tris-
tesses », Al Kindi (2004) dresse un cer-
tain nombre de préceptes destinés à gé-
rer et à apaiser la douleur afin que l’âme 
puisse se libérer du corps. Nous remar-
quons dans cette pensée qu’une allusion 
au rôle des émotions dans le bonheur y 
est établie. 

Dans la lignée des lectures de philo-
sophes grecs comme Platon ou Épicure, 
l'objectif de Razi est de proposer une 
sorte de manuel de préparation à la vie 
philosophique, qui passe par la pratique 
de la tempérance. Dans son ouvrage « La 
médecine spirituelle », Razi (865-925), 
médecin perse, s'inspire de l’idée plato-
nicienne prônant la libération de l’âme 
par la philosophie, pour critiquer le mé-
decin latin Galien quant aux principes de 
la physique aristotélicienne (Koetschet, 
2011). Pour Razi, la médecine spirituelle 
fait pour l'esprit ce que la médecine cor-
porelle fait pour le corps. Il s'agit de ré-
fréner la passion en luttant contre elle 
avec son intellect. Razi fait ainsi le por-
trait du philosophe, dans le chapitre 19 : 
« La vie que passèrent et vécurent les 
plus excellents des philosophes consiste, 
pour le dire en abrégé, à commercer avec 
les gens en toute justice et, après cela, à 
user avec eux d'amabilité, en étant rem-
pli de tempérance, d'indulgence, de bon 
conseil pour tous, et en multipliant les 
efforts pour être utile à tous ». Razi re-
prend à l'épicurisme le raisonnement qui 
sert de remède à la peur de la mort : 
« l'homme […] n'est atteint une fois mort 
par absolument rien qui le fasse souffrir, 
puisque la souffrance est une sensation, 
et que la sensation ne se trouve que chez 
le vivant » (Al Razi, 2003, p.206). Le bon-
heur est ainsi perçu par Razi sous forme 

d’eudémonisme. Al-Kîndî et Al Razi pré-
supposent que le bonheur réside dans 
une économie émotionnelle de plaisir et 
de peines, rendue possible à travers la li-
bération de l’âme de son étouffement 
matériel exercé par le monde et le corps 
(Ben Youssef, 2019). 

Al Farabi (872-950), philosophe 
turque, a laissé deux œuvres sur le bon-
heur : « De l’obtention du bonheur » 
(2005) et « Le rappel de la voie à suivre 
pour parvenir au bonheur » (1987-1988). 
Au-delà de ces deux œuvres, le fonde-
ment de la pensée philosophique d’Al 
Farabi s’appuie sur la recherche du bon-
heur. Pour le philosophe, surnommé le 
« Second Maître » après Aristote 
(Koetschet, 2011), la connaissance, la lo-
gique et la philosophie sont les seules 
voies pour atteindre le bonheur. La phi-
losophie étant pour lui le domaine le 
plus sûr de la raison qui prend en consi-
dération la connaissance globale des 
composantes de l’existence. Le philo-
sophe estime que le bonheur n’est que le 
résultat de l’expression des vertus qu’il 
classe en quatre catégories : les vertus 
théoriques, les vertus intellectuelles, les 
vertus éthiques ou morales et les vertus 
opérationnelles. Pour Al Farabi 
(Koetschet, 2011, p. 75) : « Chaque être 
est fait pour atteindre la perfection ul-
time qu'il est susceptible d'atteindre 
conformément à sa place dans l'ordre de 
l'être. La perfection spécifique de 
l'homme est appelée le bonheur su-
prême ». 

Contrairement au soufisme pour qui 
le bonheur est individuel et ne passe que 
par l’isolement et à la marge de la so-
ciété, Al Farabi prône un bonheur collec-
tif « la cité où le communautarisme et 
l’entraide sont mis à contribution pour 
l’obtention du bonheur véritable est la 
cité vertueuse (…) et la communauté par 
laquelle les individus s’entraident pour 
obtenir le bonheur est la communauté 
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vertueuse. Tout comme la planète ver-
tueuse est celle où les nations entières 
s’entraident pour atteindre le bonheur » 
(Al Farabi, 2005, p. 93). 

Se plaçant à cheval entre un rationa-
lisme aristotélicien et une mystique exis-
tentialiste distinguant l’existence de l’es-
sence, Avicenne (980-1037) de son nom 
(Ibn Sina), philosophe, juriste et méde-
cin perse, considère le bonheur comme 
une quête de savoir servant à la fois la vie 
d’ici-bas, mais également permettant de 
cerner les lois de la métaphysique dans 
un rapport avec l’au-delà. Sa pensée et 
ses écrits influencèrent Al-Ghazâlî qui 
pensa le bonheur dans une dyade entre 
la connaissance et l’amour de Dieu. 

Dans la lignée d’Avicennce, mais fer-
vent opposant à la mystique et au sou-
fisme d’Al-Ghazâli, Averroès (Ibn 
Rochd) philosophe, juriste et médecin 
andalou (1126-1198), associe le bonheur à 
une véritable béatitude. Celle-ci est con-
sidérée comme seule possible pour les 
êtres humains sur Terre (Koetschet, 
2011) à travers une jonction entre l’intel-
ligence acquise par voie divine (intellect 
agent) et une intelligence fruit de l’union 
entre l’âme et la matière (intellect maté-
riel). Cette jonction n’est autre que la 
voie vers « l’accomplissement de 
l’homme en tant qu’homme » dans sa 
forme du bonheur, aboutissement ul-
time de l’existence humaine. 

Ainsi, les philosophes musulmans 
« rationalistes » pensent que le bonheur 
ultime s'obtient par la recherche de la 
connaissance rationnelle ainsi que par 
l'activité vertueuse qui implique en 
grande partie la soumission des désirs 
corporels aux principes religieux. Le 
bien-être ultime est un état où l'on ac-
quiert des pouvoirs intellectuels semi-
divins, la capacité de comprendre les in-
telligibles non matériels et la connais-
sance des vérités ultimes. Cet état éter-
nel et hautement plaisant se produit 

lorsque l'intellect humain est pleine-
ment actualisé par le contact avec l'intel-
lect actif, qui est une émanation de Dieu. 
Le bonheur ultime ne peut survenir 
qu'après la mort, lorsque l'âme est sépa-
rée du corps. En un sens, le plaisir résul-
tant de la connaissance des vérités ul-
times est considéré comme le plaisir le 
plus noble. 

Les philosophes musulmans étaient 
généralement des individus pieux et at-
tachés à la religion musulmane. Ils affir-
ment que le vrai bonheur n'est pas réali-
sable dans ce monde, que le moyen d'at-
teindre le bonheur est de maîtriser les 
désirs corporels, et qu'un style de vie 
basé sur la loi coranique est nécessaire 
pour atteindre le bonheur. 
 
La spiritualité et la sagesse comme 

source de bonheur chez les philo-

sophes mystiques musulmans  

La conception mystique du bonheur 
(soufisme) met de côté la rationalité, les 
efforts intellectuels et le raisonnement 
pour faire plutôt appel aux facultés in-
tuitives et spirituelles pour parvenir à 
une union avec Dieu (Saeed, 2006).  

Pour Al-Ghâzalî (1058-1111), philo-
sophe et juriste perse, représentant la 
mystique dogmatique, la conscience et 
le savoir sont les traits distinctifs ma-
jeurs de l'être humain, lequel puise sa 
connaissance en deux sources, l'une hu-
maine, qui lui permet de découvrir le 
monde matériel où il vit, au moyen de 
ses outils limités que sont la perception 
et la raison, et l'autre divine, qui lui per-
met de connaître le monde de l'au-delà, 
par la révélation et l'inspiration. Pour Al-
Ghâzalî, le bonheur parfait repose sur 
trois facultés : la colère, le désir et la con-
naissance. Les deux premières doivent 
s’équilibrer et être guidées par l’intellect 
afin de cheminer sur la voie de la gui-
dance (Ġazālī, 2016). Plus l’être humain 
maîtrise les deux premières, plus l'âme 
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acquiert ce savoir à travers la connais-
sance de Dieu et s'en rapproche, et plus 
son bonheur est grand. Selon Al-Ghazali, 
l'individu vertueux est celui qui renonce 
à ce monde pour tendre vers l'au-delà, 
qui préfère la solitude à la fréquentation 
de ses semblables, le dénuement à la ri-
chesse et la faim à la satiété (Ġazālī & 
Marcelot2010). Ils avancent que : « pour 
l’homme, le bonheur provient, dans son 
entièreté, de la maîtrise de son égo ; le 
malheur provient de ce que son ego le 
maîtrise » (p. 307). 

Le bonheur est ainsi conçu dans une 
logique vertueuse à travers les bons ca-
ractères humains enracinés à la fois dans 
la connaissance, dans l’intellect et dans 
la tempérance. Le cheminement spiri-
tuel vers la connaissance ultime du divin 
est le bonheur parfait. L’alchimie du 
bonheur chez Al Ghazali repose sur 
quatre composantes : la connaissance de 
soi, la connaissance de Dieu, la connais-
sance de l’univers et la connaissance de 
l’au-delà. 

Mohyiddin Ibn’Arabi (1165-1240) et 
Djalâl Oddîn Rûmî (1207-1273) représen-
tent quant à eux la mystique fondamen-
tale où le bonheur ne réside que dans 
une ascension de l’âme vers le divin dans 
une logique de transcendance et de re-
cherche du sens dans l’existence. 

Rûmî, poète, philosophe et penseur 
mystique, avance que le bonheur réside 
dans la recherche du soi (Rûmî, 2010) 
inspirant une psychologie transcen-
dante, où le seul vecteur est l’amour : 
l’amour du beau (cosmos : fission de 
l’atome et de la pluralité du système so-
laire) et l’amour du divin (Roumi, 2004). 
Dans son recueil de poèmes « Ru-
bâi’yat » (Rūmī, 1993), le poète décrit les 
états spirituels de l’âme dans la quête de 
sens et de l’absolu pour la rencontre du 
Divin, seule voie du bonheur. 

« L’Alchimie du bonheur parfait » 
(Ibn al-ʻArabī, 2007), un des plus cé-
lèbres chapitres de l’œuvre du mystique 
Ibn Arabi, décrit les transfigurations de 
l’âme en exploitant « tous les registres 
du symbolisme alchimique mis en rela-
tion avec ses métamorphoses succes-
sives » dont la seule quête est sa réalisa-
tion métaphysique (Ibn al-ʻArabī & Rus-
poli, 2017, p. 5).  

Les soufis croient que c'est le cœur 
humain, et non l'intellect ou le corps, qui 
peut entrer en contact direct avec Dieu, 
et donc la voie soufie est essentiellement 
un certain nombre d'étapes pour prépa-
rer le cœur à rencontrer Dieu (Joshan-
loo, 2013). Les conceptions philoso-
phiques rationnelles et soufies présup-
posent que le type de bien-être le plus 
parfait et le plus authentique peut être 
expérimenté dans l'au-delà. La princi-
pale caractéristique qui sous-tend toutes 
ces notions est le désir ardent d'entrer en 
contact avec le Créateur. 

Ces différentes conceptions du bon-
heur dans la culture musulmane, toutes 
liées à la foi et aux fondements religieux 
de la vie, offrent un éclairage sur la per-
ception du bonheur qui au-delà d’une 
conception eudémonique est liée à une 
grande valeur morale spirituelle. Toute-
fois à l’ère d’une accélération de la mon-
dialisation où notre quotidien est sou-
mis aux progrès technologiques et est 
régi par la culture de l’hyperconnecti-
vité, dans quelle mesure les notions reli-
gieuses entourant le concept de bien-
être sont-elles encore acceptées dans le 
monde musulman contemporain ? 

La plupart des sociétés musulmanes 
contemporaines sont des cultures col-
lectivistes où l'harmonie entre l'individu 
et la société est considérée comme fon-
damentale pour le bien-être mental des 
individus. La relation entre l'individu et 
la société y est considérée comme large-
ment harmonieuse, et pour l'individu, la 
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société musulmane est une source 
d'identité sociale et du moi collectif 
(Smither & Khordandi, 2009). 

Les recherches dans des sociétés 
musulmanes conduisent généralement à 
un accord avec la notion aristotélicienne 
selon laquelle, pour obtenir le bonheur, 
nous devons connaître tous les aspects 
de l'humanité, toutes ses capacités et ap-
titudes, ses déficiences et ses besoins. 
 
4. RESSEMBLANCES ET DIFFÉ-

RENCES DU BONHEUR ENTRE 

CULTURE OCCIDENTALE ET 

CULTURE ARABO-MUSULMANE  

La psychologie positive occidentale 
et le fondement de la culture musul-
mane convergent sur le fait que l'ab-
sence de maladie mentale ne peut repré-
senter le bonheur ou l’épanouissement 
en soi. Pour vivre une vie heureuse, des 
émotions positives sont nécessaires en 
plus de l'absence d'états négatifs. Une 
autre similitude est que la distinction 
entre le bien-être hédonique et eudémo-
nique est théoriquement justifiée dans 
les conceptions occidentales et musul-
manes du bonheur.  

Nous relevons également à travers 
cet exposé que le modèle des valeurs en 
action (Peterson & Seligman, 2004) en-
globe les vertus des forces intellectuelles 
et cognitives et les vertus des forces spi-
rituelles comme source de bonheur à 
travers un meilleur rapport au monde et 
à sa vie et ce au même titre que dans la 
culture musulmane. 

Le bonheur est à ce titre appréhendé 
comme un phénomène humain univer-
sel qui revêt davantage une dimension 
eudémonique dans la culture musul-
mane. On pourrait alors s’attendre à un 
bon ajustement des modèles eudémo-
niques occidentaux dans des cultures 
musulmanes. Cependant, il est impor-

tant de noter que les vertus et les dimen-
sions positives préconisées par l'eudé-
monisme musulman sont fondamenta-
lement différentes de celles identifiées 
dans la psychologie occidentale contem-
poraine, le premier mettant l'accent sur 
l'altruisme, l'adaptation à l'environne-
ment et les vertus relationnelles, et le se-
cond sur des vertus comme l'autonomie 
et la maîtrise de l'environnement. Dans 
les cultures musulmanes, même les ver-
tus personnelles sont utilisées pour at-
teindre finalement le dépassement de 
soi, l'attention portée aux autres hu-
mains et aux autres êtres vivants, et la 
contribution à la collectivité. 

Des différences fondamentales sur le 
bonheur entre sociétés occidentales et 
sociétés musulmanes ont été réperto-
riées par Joshanloo (2014). Première-
ment, le rapport au soi : Alors que le 
concept occidental du soi est principale-
ment fondé sur les idéaux de l'individua-
lisme, les traditions orientales tendent à 
considérer le soi comme une petite par-
tie du collectif et du cosmos. Conformé-
ment à la conception occidentale du soi, 
l'amélioration de l'autonomie, de l'indé-
pendance, de l'estime de soi et d'un ego 
fort est considérée comme un ingrédient 
essentiel d'une bonne vie dans ces cul-
tures (Markus & Hamedani, 2007). Dans 
la tradition musulmane, un moi mature 
est celui qui perd son individualité et 
s'absorbe dans le transcendant. Dans ces 
cultures, le choix personnel et l'autono-
mie ne sont pas présentés comme des 
idéaux moraux.  

Deuxièmement, le rapport au 
monde et à l’environnement : dans les 
sociétés occidentales, les compétences 
de maîtrise, de contrôle, d’agir, de chan-
ger le cours des choses (y compris les di-
vers aspects de la vie, des relations et de 
la nature) ont autant de qualités ver-
tueuses explicatives du bonheur. Alors 
que dans les sociétés musulmanes, la 
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priorité est donnée à l'adaptation à l'en-
vironnement et à l'harmonie avec les 
autres et le cosmos.  

Troisièmement, une opposition 
entre contentement et satisfaction : à 
première vue, le concept oriental de con-
tentement peut sembler similaire au 
concept occidental de satisfaction de vie, 
composante fondamentale du bien-être 
subjectif (Diener, 2012). Cependant, un 
examen plus approfondi indique qu'il 
existe des différences fondamentales 
entre ces deux concepts. En Orient, il est 
compris comme un équilibre délicat 
entre la joie et la tristesse qui doit être 
préservé dans les moments heureux et 
tristes. Il faut ainsi s'efforcer d'acquérir 
des vertus objectives (l'empathie et le 
dépassement de soi). Paradoxalement, la 
satisfaction de la vie est conçue essen-
tiellement comme un but pour ressentir 
un bien-être subjectif (Joshanloo, 2014). 

Quatrièmement, un rapport diffé-
rencié à la souffrance. Les sociétés mu-
sulmanes valorisent généralement les 
émotions négatives (la tristesse) et les 
échecs, et croient que les difficultés et la 
souffrance peuvent contribuer au bon-
heur. À l’opposé, la conception hédo-
niste du bonheur, comme orientation 
dominante en occident, met l'accent sur 
la maximisation du bien-être subjectif 
(consistant en partie en l'absence d'émo-
tions négatives) et rend difficile l'accep-
tation des difficultés, des affects négatifs 
et du malheur comme parties inté-
grantes possibles d'une bonne vie (Held, 
2002 ; Robbins, 2008). 

Même si l'eudémonisme psycholo-
gique occidental est plus tolérant que 
l’hédonisme quant à l'existence du mal-
heur et de la souffrance (Wong, 2011, 
2012, 2015), ce potentiel théorique n'a 
toutefois pas conduit à l'intégration 
complète de ces notions dans les mo-
dèles eudémonistes dominants en occi-
dent (Deci & Ryan, 2000 ; Ryff, 1989). 

Cinquièmement, le rôle de la reli-
gion. Contrairement aux sociétés occi-
dentales moralement pluralistes, dans 
les cultures musulmanes, la spiritualité 
et la religion sont imbriquées dans la 
compréhension et l'expérience de la vie 
en général et du bonheur en particulier. 
Pour de nombreux musulmans, le bon-
heur est formulé sur la base de la vision 
musulmane du monde et va au-delà de 
ce monde. La transcendance, la spiritua-
lité, l'expérience mystique et la pratique 
des rituels et des devoirs religieux sont 
essentielles dans la compréhension par 
les musulmans de concepts tels que le 
bonheur et la bonne vie. 

Ces particularités sociétales et cultu-
relles ont été largement ignorées jusqu'à 
présent, en partie parce que les théories 
occidentales actuelles du bonheur (qui 
s'appuient sur des perspectives laïques) 
et les outils de mesure existants ne pren-
nent pas en considération cette dimen-
sion religieuse. Cet écart peut conduire à 
des conclusions hâtives et déformées sur 
l’état de bien-être réel des musulmans. 
Par exemple, il est possible qu'un musul-
man soit malheureux selon tous les cri-
tères occidentaux (par exemple, il n'a 
pas réussi à atteindre ses objectifs et à sa-
tisfaire ses désirs, et a obtenu des scores 
faibles pour la force de l'ego, l'équilibre 
des affects et l'autonomie), mais il se 
considère comme heureux selon les cri-
tères spirituels prévalant dans sa culture. 

 
5. IMPACTS DES DIFFÉRENCES DES 

CONCEPTIONS CULTURELLES 

DU BONHEUR SUR LES RE-

CHERCHES EN PSYCHOLOGIE 

Ces différences fondamentales entre 
les concepts occidentaux et orientaux du 
bonheur ont des conséquences impor-
tantes pour la détermination de la na-
ture des dimensions psychologiques po-
sitives pour le bonheur. Les modèles et 
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les instruments de mesure occidentaux 
développés pour mesurer le bonheur 
mettent l'accent sur l'autodétermina-
tion, la résistance à l'enculturation et la 
délivrance des conventions (Deci & 
Ryan, 2000 ; Ryff, 1989 ; Ryff & Singer, 
2006). Les modèles occidentaux actuels 
de mesures ont été principalement déve-
loppés sur la base d'un modèle de maî-
trise, ignorant l'importance de l'harmo-
nie dans les contextes non occidentaux. 
Par ailleurs, les mesures contemporaines 
du bien-être subjectif ne sont pas en me-
sure de refléter les importantes subtilités 
des expériences émotionnelles et spiri-
tuelles orientales, car pour elles, la pré-
sence de sentiments négatifs signifie né-
cessairement le malheur. De plus, ces 
instruments de mesure ont principale-
ment laissé de côté l'aspect social du 
bien-être, se concentrant sur ses aspects 
privés (Keyes, 1998). Ces qualités indivi-
dualistes ne sont pas de bons indicateurs 
du bien-être psychologique dans les cul-
tures musulmanes où le dépassement de 
soi est au cœur de la maturité psycholo-
gique. Les recherches futures dans les 
sociétés musulmanes doivent ainsi re-
conceptualiser le bonheur dans son con-
texte. 

Des échelles authentiques de me-
sure du bien-être devraient être dévelop-
pées en s'appuyant sur le contexte cultu-
rel des sociétés musulmanes et pour-
raient potentiellement inclure des di-
mensions nouvelles au-delà de ce que 
l'on peut trouver dans la littérature occi-
dentale existante. Une étude menée par 
Joshanloo (2013) montre qu'un musul-
man peut considérer certains de ses sen-
timents négatifs (la tristesse) comme 
une bénédiction facilitant le rattache-
ment à Dieu. Un musulman peut égale-
ment considérer un sentiment positif 
comme un péché. Si tel est le cas, il serait 
nécessaire de distinguer ces types spéci-
fiques d'émotions négatives ou positives 

dans les cultures musulmanes. Il semble 
à cet effet nécessaire d'inclure dans les 
recherches futures une échelle permet-
tant d'évaluer dans quelle mesure un 
musulman pense avoir trouvé le bon-
heur dans l'au-delà. Une autre échelle 
serait nécessaire pour évaluer comment 
un musulman interprète ses expériences 
émotionnelles.  

Afin de comprendre l'influence du 
climat religieux sur la psychologie hu-
maine et le bien-être, Joshanloo et Ge-
bauer (2020) ont développé un indice de 
religiosité valide et comparable au ni-
veau mondial. Leur étude a couvert 166 
pays et repose sur des données représen-
tatives de 1 619 300 participants au Gal-
lup World Poll. Les résultats révèlent 
que la santé psychologique et physique 
des habitants des pays à dominance cul-
turelle religieuse tend à être particuliè-
rement meilleure une fois le développe-
ment économique pris en compte ; les 
pays religieux sont principalement ca-
ractérisés par des niveaux élevés de com-
munion (c'est-à-dire de collectivisme et 
d'agréabilité). 

Dans le même ordre d’idée, et afin 
de développer une vision beaucoup plus 
globale du bien-être, l'initiative « Global 
Wellbeing » a été lancée en 2019, par une 
équipe internationale (Lambert et al., 
2020 impliquant le Gallup et la fonda-
tion Wellbeing for Planet Earth. L’initia-
tive se concentre sur le développement 
des dimensions « non occidentales » du 
bien-être et en fin de compte, sur une 
compréhension mondiale plus inclusive 
du bien-être afin d’être intégrées comme 
nouveaux indicateurs dans le rapport 
mondial sur le bonheur publié chaque 
année par les Nations Unies (Helliwell et 
al., 2020). 

L’équipe a réussi à intégrer en 2020 
dans le sondage Gallup trois nouvelles 
dimensions non occidentales relevant 

27



du bien-être : les émotions à faible ni-
veau d’excitation, l’équilibre et l’harmo-
nie et de degré de connexion au groupe. 
Prônant une méthode inductive, cette 
équipe de recherche vise à développer 
un modèle théorique de bien-être plus 
inclusif qui incorpore ces diverses pers-
pectives non occidentales et à les inté-
grer d’ici l’horizon 2023 dans le sondage 
Gallup. 
 
6. CONCLUSION 

La culture dans sa dimension scien-
tifique, philosophique et religieuse, a des 
impacts notables sur la pensée, les senti-
ments et le comportement humains. Cet 
article a été une tentative de mettre la 
lumière sur la conception du bonheur 
dans la culture arabo-musulmane sous 
l’éclairage des philosophies arabo-mu-
sulmanes médiévales et de l’Islam. 
L’analyse révèle de toute évidence que la 
religion dans la culture arabo-musul-
mane est une composante déterminante 
dans le bonheur dans le sens où elle pro-
cure du sens aux actions du quotidien et 
où elle définit les règles vertueuses de la 
vie sociale.  

Comprendre le bonheur dans les so-
ciétés musulmanes peut nécessiter une 
vision plus large qui inclut les perspec-
tives historiques et contemporaines sur 
la moralité, le soi et le monde provenant 
de sources qui influencent la façon dont 
les gens se définissent eux-mêmes, défi-
nissent une vie vertueuse à travers no-
tamment la religion (Abu-Raiya & Parga-
ment, 2011 ; Skinner, 2010). 

Ce travail ne fait pas partie des 
thèmes de recherche dominants dans la 
littérature de la psychologie dans les 
pays de culture occidentale et en parti-
culier en France où une séparation très 
stricte est établie entre la science et la re-
ligion. Or si nous, en tant que cher-
cheurs en psychologie, souhaitons que le 

bonheur puisse sortir de l’emprise philo-
sophique pour devenir un objet d’étude 
scientifique dans différents contextes 
culturels, il est indispensable d’en saisir 
le sens dans ces environnements arabo-
musulmans largement imprégnés par la 
religion qui fonde même l’identité des 
individus. Les gens donnent un sens à 
leur vie quotidienne, développent leur 
compréhension du bonheur et choisis-
sent certaines valeurs auxquelles ils ad-
hèrent. Les reconnaître nous incite à 
prendre conscience de l’importance de 
la place de la religion de la spiritualité 
pour certaines cultures (Leong & Wong, 
2003). 

On estime que le domaine de la psy-
chologie et les études sur le bonheur ont 
grand besoin d'un tel apport hétérogène 
provenant de cultures peu étudiées. La 
généralisation du bonheur dans divers 
contextes culturels est un défi, car la 
grande majorité des recherches sur le 
bonheur s'appuie sur des outils dévelop-
pés à partir de contextes théoriques oc-
cidentaux (Lu et al., 2001). Une prise de 
conscience scientifique dans le domaine 
de la psychologie en particulier positive 
est en train de naître afin d’étendre les 
recherches conceptuelles sur le bonheur 
et surtout afin d’avoir les instruments de 
mesure appropriés aux contextes cultu-
rels des populations étudiées. 
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