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Introduction

Le prophète est doté d’une fonction métaphysique majeure. Il s’agit là d’une thèse fondamentale de la prophétologie d’Avicenne, et l’une des thèses principales que j’explore dans cette étude. La Métaphysique du Kitāb al-Šifā’, magnum opus d’Avicenne se clôt par un traité de prophétologie et il convient de rendre raison de cela. Le prophète n’est pas seulement celui qui transmet la Loi révélée aux hommes, ni celui qui assure le meilleur gouvernement possible de la cité, il est également un modèle de perfection pour les hommes. Cette exemplarité du prophète trouve son fondement dans la structure même de la métaphysique d’Avicenne.

L’intellect, l’âme et le corps du prophète – dans le rapport qu’ils entretiennent entre eux – présentent une correspondance parfaite avec l’intellect, l’âme et le corps des dix entités célestes qui structurent le cosmos selon Avicenne. L’intellect du prophète, tout comme les intellects séparés, est entièrement tourné vers l’intellect qui lui est ontologiquement supérieur, à savoir l’Intellect agent. Son âme – par la médiation de son imagination – est pleinement réceptive à l’émanation des âmes des sphères célestes, tout comme chaque âme céleste est réceptive à l’émanation des entités célestes qui la précédent dans l’ordre de l’être{2}. Quant au corps du prophète, tout comme celui des sphères célestes, il est parfaitement disposé à être modelé par l’influx provenant de son âme, tout comme les corps célestes subissent pleinement l’influence de l’âme qui leur est attachée. Et son âme, à l’instar de celles des âmes célestes, est dotée de la capacité d’agir non seulement sur son propre corps mais sur tous les autres corps.

La médiation du prophète – lequel est explicitement désigné par Avicenne en accord avec la révélation coranique comme étant un homme, un simple mortel – manifeste pleinement la continuité ininterrompue qui relie le monde sensible au monde céleste. Le monde sensible, qui est la toute dernière émanation du flux procédant ultimement du Premier Principe, n’est pas un monde de l’exil, coupé de sa source. La présence du prophète – la perfection noétique, psychique et éthique qu’il incarne – indique aux hommes que le Retour est possible, que la voie qui reconduit à la source ultime n’est pas close.

La présence du prophète auprès des hommes n’est pas la conséquence d’une émanation procédant de Dieu, du Premier Principe, selon une nécessité de nature. Elle fait suite à une décision divine relevant du qadar : elle dépend directement de la providence divine. Dans la Métaphysique du Šifā’ Avicenne énonce clairement que le prophète est un des dons, sans doute l’un des plus précieux, que la providence divine octroie aux hommes. Cette affirmation ne peut être simplement ignorée sous prétexte que dans un système émanatiste tel celui d’Avicenne le particulier ne peut être l’objet de la providence divine. La prendre au sérieux conduit à réinterpréter ce système en ayant comme fil conducteur l’idée que la providence divine a pour objet le particulier, puisqu’elle a décidé de l’existence du prophète, et que cette décision a été suivie par l’actualisation de cette existence. Pour comprendre comment Dieu, Intellect pur (‘aql maḥḍ) qui s’intellige lui-même de tout éternité peut être la source ultime d’une décision qui a trait au monde sensible – au monde de la génération et de la corruption – il faut reconsidérer la fonction des âmes célestes dans la métaphysique avicennienne.

C’est au livre X de la Métaphysique du Šifā’, celui-là même dans lequel Avicenne élabore sa prophétologie, que le philosophe insiste sur la fonction de médiation fondamentale exercée par les âmes célestes. Ce sont ces âmes attachées à des corps – et pourvues de ce fait d’imagination – qui permettent à la providence divine d’atteindre le monde sensible. Les âmes célestes ont la capacité de prendre en considération le particulier dans toute sa complexité : elles conçoivent – Avicenne utilise le terme taṣawwur – plusieurs possibles et optent pour l’existentiation du meilleur (al-aṣlaḥ). Ainsi, la providence qui est exercée par la médiation des âmes célestes ne relève pas d’une nécessité de nature, aveugle et implacable.

Ce sont aussi ces âmes qui influent sur la volonté des hommes et guident leurs actions, créant ainsi les conditions d’une harmonie préétablie entre la récompense et le châtiment d’une part, et les actions des hommes, d’autre part. Le monde sensible n’est pas un monde qui relève de la pure contingence, ni un monde soumis à une nécessité inexorable et mécanique, mais un monde dans lequel agit une providence « morale », qu’il faut distinguer de l’absolue nécessité en ce qu’elle fait toujours, entre deux possibilités, advenir la meilleure. La médiation des âmes célestes permet donc à Avicenne d’élaborer une doctrine de la providence divine originale qui confère un fondement philosophique aux notions théologiques de qaḍā’ et de qadar.

La prophétologie d’Avicenne est entièrement conditionnée par sa doctrine de la providence divine. Les actions des hommes sont guidées par la providence divine et, selon Avicenne, les normes éthiques ne sont pas du ressort de la pensée théorétique. Comme il l’établit dans ses traités de logique, les normes éthiques font partie des opinions louables et ne peuvent, à ce titre, servir de prémisses aux syllogismes démonstratifs : leur seul fondement est le fait d’être notoires. Dès lors, le philosophe ne peut les établir grâce à son intellect. Ces normes sont révélées par Dieu, par la médiation des anges au prophète – les âmes, les intellects et les corps célestes sont caractérisés par Avicenne comme étant l’équivalent des anges mentionnés dans le Livre révélé. Il incombe de guider les hommes. À travers la guidance prophétique, c’est le pastorat divin qui s’exerce dans sa dimension épimélétique ; la présence du prophète parmi les hommes est la preuve que Dieu ne les abandonne pas à leurs passions et qu’Il les guide pour rendre possible leur retour à Lui.

Les normes éthiques transmises par le prophète permettent aux hommes de ne pas laisser le corps dominer l’âme et l’empêchent de sombrer dans le mal moral. Le mal à l’égard des autres est donc d’abord et avant tout un mal envers soi-même ; c’est une inversion des rapports de domination : les puissances concupiscibles et irascibles prennent le dessus et étouffent les élans de l’âme rationnelle. Un homme chez qui une telle inversion a lieu ne peut qu’être injuste envers ses concitoyens étant donné que seule la satisfaction de ses instincts lui importe. La justice est donc une vertu qui se cultive d’abord en soi, en redonnant à ses puissances intellectuelles l’ordre de préséance qu’elles méritent. Cette caractéristique permet de comprendre pourquoi la question du mal moral est abordée par Avicenne aussi bien dans ses traités d’éthiques de jeunesse (al-birr wa-l-iṯm ; al-aḫlāq), dans ses commentaires coraniques (sūrat al-nās, sūrat al-falaq), que dans ses écrits politiques (le dernier chapitre de la métaphysique du Šifā’).

La conséquence du dévoiement éthique est métaphysique, parce que ses implications sont eschatologiques. Du point de vue politique, il n’y a de cité viable que lorsque les instincts de chacun sont bridés afin de permettre la réalisation de l’intérêt général. Les hommes, laissés à eux-mêmes n’ont pas, d’un point de vue épistémologique, la possibilité de déterminer les normes éthiques. La vie commune, et par là même la survie de l’espèce humaine, puisqu’il n’y a pas de vie possible pour l’homme hors de la société, dépend du lien, incarné en la personne du prophète, entre Dieu et les hommes. On retrouve ainsi dans le domaine éthique et politique, cette affirmation du lien indéfectible qui unit l’homme à Dieu chez Avicenne. C’est grâce à la religion et à ses cultes que les hommes peuvent surmonter leurs vils instincts et vivre ensemble en harmonie. Il n’y a donc pas de salut hors de la cité, et pas de cité digne de ce nom dont le fondement ne soit la Loi révélée.

Seul en effet un législateur authentique peut faire que la cité soit fondée sur un bien commun authentique et non sur une association purement utilitaire. La Loi révélée vise avant tout à assurer le salut de l’âme et ensuite à permettre la fondation d’une cité vertueuse. Pour Avicenne, l’éthique et le politique sont indissociables Cette position théorique a une forte incidence sur sa prophétologie, puisque le prophète est celui qui transmet la loi morale, loi sans laquelle la vie commune – la vie politique donc – n’est pas possible. Le prophète est donc également le garant de la vie politique. C’est la Loi qu’il a reçue par révélation qui cimente la vie commune et organise la cité. Cette interconnexion entre l’éthique et le politique trouve sa source dans les Lois et la République de Platon ainsi que dans la conception proprement musulmane de la šarī῾a{3}.

Pour Avicenne, la révélation n’est pas seulement la manifestation du lien qui unit Dieu à l’homme ; la possibilité pour l’homme de communiquer avec son Créateur, c’est surtout le don fait aux hommes d’une Loi qui leur permet de fonder une cité authentiquement éthique. Cette Loi, qui comprend la dimension temporelle et eschatologique de la vie humaine, est conçue comme la seule Loi parfaite, celle dont la valeur surpasse toutes les autres. Elle embrasse tous les détails de la vie, de la codification des mariages et des divorces à la préparation de la vie-dernière. Elle permet à l’homme de bien vivre ici-bas et de préparer sa vie dans l’au-delà. C’est ce double aspect de la šarī῾a qui permet de la caractériser comme Loi parfaite. Aucune autre loi conçue par un nomothète humain ne pourrait réunir ces deux aspects pourtant indissociables de la vie humaine. Par conséquent, seule la šarī῾a permet de fonder une cité vertueuse.

Méthode

Les positions que je viens d’esquisser prennent à rebours au moins deux interprétations de la doctrine de la prophétie d’Avicenne solidement ancrées dans les études avicenniennes. La première ne considère la fonction du prophète qu’à travers ce qu’on appelle, depuis l’article pionnier de Elamrani-Jamal{4}, les « trois modes de la prophétie » ; la seconde minimise l’importance du dixième et dernier livre de la Métaphysique du Šifā’. En effet, hormis C. Butterworth{5} qui prend le soin d’étudier ce dixième livre, peu de spécialistes d’Avicenne l’ont considéré comme digne d’attention.

Je considère au contraire qu’une étude minutieuse de ce dernier livre est la clef qui permet de donner à la fonction prophétique sa dimension authentique, laquelle se révèle être à la fois métaphysique, noétique, éthique et politique. L’étude de ce dernier livre permet d’établir le lien étroit qui unit la doctrine de la prophétie à celle de la providence. Elle nous permet de comprendre pourquoi l’étude de la prophétie ne pouvait être entreprise qu’à la toute fin de la métaphysique. Le lien entre le monde sensible et le monde intelligible ne peut être conçu qu’au travers de la doctrine de la providence divine. Et cette doctrine nécessite à son tour – outre une cosmologie fondée sur la distinction ontologique entre le nécessaire par soi et le possible par soi – une doctrine complexe de la causalité première et seconde.

Afin de rendre justice à la doctrine de la prophétie d’Avicenne, il convient de prendre au sérieux le dixième et dernier livre de la Métaphysique du Šifā’. Il s’agit donc de suivre Avicenne dans les différentes étapes de son raisonnement et de montrer comment la thèse de la fonction médiatrice des âmes célestes – fondamentale pour sa doctrine de la providence et exposée dans ce dernier livre – parachève son analyse de la providence divine présentée au livre VIII ; de même que la doctrine éthique du livre X s’inscrit dans la continuité des réflexions sur le Retour du livre IX. Cela nécessite également de considérer la doctrine des trois modes de la prophétie comme un des éléments d’une prophétologie complexe à laquelle on ne peut la réduire au risque d’en mésestimer la dimension métaphysique.


Première partie

La médiation prophétique l’intellect, l’imagination, le corps


I
La fonction métaphysique de la médiation

Avicenne affirme, dans la Risāla-l-aḍḥawiyya fī amr al-ma῾ād, que si Dieu avait octroyé à tous les hommes son inspiration et sa lumière, la médiation (wisāṭa) du prophète eut été inutile :


Sur ma vie ! Si Dieu avait chargé un messager (rasūlan) parmi les messagers afin de délivrer les vérités concernant ces choses [i.e. les vérités relatives au tawḥīd] à la multitude du commun des hommes (al-ğumhūr min al-‘āmma) dont la nature est grossière et dont l’imagination (awhām) est reliée aux choses purement sensibles ; puis que serait imposé qu’à force d’exercice, l’âme de tous les hommes, sans exception, puisse comprendre [ces notions], alors Il exigerait quelque chose d’impossible, et demanderait [aux hommes] d’accomplir quelque chose qui n’est pas dans leur capacité. À moins que [les hommes] n’appréhendent [ces notions] grâce à une particularité divine (ḫāṣṣiyya ilahiyya), une puissance supérieure (quwwa ‘ulwiyya) et une inspiration céleste (ilhām samāwī), auquel cas on pourrait se passer de la médiation (wisāṭa) du Messager, et sa transmission (tablīġihi) serait inutile{6}.



Cette assertion est déterminante s’agissant de la fonction prophétique dans la pensée d’Avicenne. Dans le système métaphysique qui est le sien, le mouvement de procession provenant du Premier principe et le mouvement de conversion – s’initiant dans le monde sublunaire pour s’achever en ce même principe – s’articulent autour de la personne médiatrice du prophète, qui est donc dotée d’une fonction métaphysique majeure, ainsi que nous allons le montrer.

En effet, dans le processus métaphysique, qui s’origine dans l’unité pure du Premier pour parvenir à la multiplicité éclatée du monde sensible, la fonction des entités médiatrices est décisive. Cette cosmologie serait ainsi inconcevable sans la fonction médiatrice des substances spirituelles que sont les intellects séparés et les âmes célestes, qu’Avicenne assimile aux anges. Le monde céleste est composé d’intelligences, d’âmes et de corps célestes. Sa structure est hiérarchisée et rend compte de la dérivation du multiple à partir de l’Un. Le monde céleste, avec les intellects et les âmes qui le constituent, est doté d’une fonction de médiation nécessaire dans le processus de procession qui s’origine en Dieu – Principe premier de tout ce qui est – pour atteindre l’homme et le monde sensible. Cette fonction dans la dynamique de procession est doublée d’une autre fonction tout aussi indispensable : les anges transmettent aux ordres ontologiquement inférieurs la connaissance divine qui est la leur. Cette connaissance reçue des anges permet aux hommes de se tourner vers le monde divin et d’aspirer au Retour (al-ma῾ād), qui seul confère à la vie humaine sa pleine dignité : devenir une substance spirituelle séparée dans laquelle se reflète la beauté du monde intelligible ; devenir semblable aux anges supérieurs de la hiérarchie céleste{7}. Ce processus de perfectionnement, qui caractérise l’existence de l’homme, ne pourrait advenir sans l’intermédiaire des entités célestes. Ce sont donc les entités médiatrices{8} par excellence, sans lesquels il n’y aurait ni processus de procession ni processus de conversion.

En vertu du principe selon lequel « de l’Un n’émane que l’un{9} », Avicenne considère que du Premier principe, Dieu, ne peut émaner qu’un seul être, le premier intellect. Le Premier principe, qui est une unité pure et indivisible{10}, ne peut être la cause directe de la diversité des êtres célestes et sublunaires. C’est donc le premier causé qui, en se convertissant vers la source de son être, Dieu, va être à l’origine de la succession d’intelligences, d’âmes et de sphères qui peuplent le cosmos. Le premier causé contrairement à Dieu n’est pas entièrement un, absolument indivisible. Il est porteur d’une faille ontologique : par soi, il est possible, par l’intervention de Dieu, il est nécessaire. Cette fêlure ontologique est la source de la multiplicité dans la création. C’est la dialectique entre le nécessaire et le possible qui permet en effet l’advenue du multiple. La première intelligence (ou premier causé) va intelliger Dieu, la source de son être, et cette intellection va engendrer une autre intelligence, la deuxième de la série – qui sera le moteur séparé de la sphère suivante, la sphère des fixes. Mais la première intelligence s’intellige aussi dans un double mouvement réflexif ; comme étant nécessaire par Dieu – et engendre par cette intellection l’âme de la sphère anastre dont elle est le moteur séparé immobile – et comme possible par soi – et engendre par l’appréhension de sa déficience ontologique fondamentale le corps de la sphère anastre. Cette dialectique se réitère au niveau de la deuxième intelligence, qui engendre à son tour l’âme et le corps de sa sphère propre et une troisième intelligence, qui sera celle de Saturne. Et ainsi de suite jusqu’à la neuvième intelligence, celle de la Lune, qui en plus de son âme et de sa sphère propre, engendre la dernière intelligence émanée de Dieu. Cette dernière intelligence, trop éloignée de la source ultime en laquelle toute la création s’origine, n’engendre pas l’âme et le corps d’une nouvelle sphère. Elle est la source des formes substantielles qui inhèrent dans la matière et composent le monde sublunaire. Cette ultime intelligence céleste dans l’ordre de la procession, l’Intellect agent{11}, a également une fonction noétique fondamentale puisque c’est elle qui émane les formes intelligibles qui permettent aux hommes d’expérimenter une pensée théorétique. Dans ce schème émanatiste, le degré de perfection substantielle de chaque intelligence séparée dépend de son degré de proximité avec le Principe premier{12}.

Avicenne se distingue d’Aristote en ce que pour lui, Dieu n’est pas le premier moteur immobile qui entraine le ciel dans sa révolution. Cette fonction de moteur des cieux est dévolue à la première intelligence. Avicenne conçoit Dieu comme un être radicalement transcendant, qui, bien qu’étant objet de désir des intelligences séparées, n’est pas moteur de l’univers{13}. Les intelligences séparées sont à l’origine de la translation perpétuelle du corps sphérique. Ce sont les âmes célestes qui causent les cyclophories célestes, à savoir la translation circulaire des sphères célestes{14}. En effet, chaque âme céleste désire l’intelligence séparée dont elle émane, et ce désir entraine le corps dont elle est la forme substantielle{15}. Chaque âme céleste est donc le moteur prochain de son corps en tant qu’elle connaît le changement et se représente le particulier{16}. Avicenne considère que le rapport de cette âme céleste à son corps est similaire à celui que notre âme animale entretient avec notre corps{17}.

La cosmologie avicennienne est aussi une angélologie, puisque le philosophe identifie les intelligences célestes, les sphères célestes et les corps célestes à trois catégories d’anges différents : les anges purement spirituels sont les intelligences séparées ; les anges psychiques sont les âmes des sphères célestes ; les anges corporels sont les corps célestes{18}. Dans son Épître sur la division des sciences rationnelles (Risāla fī aqsām al-῾ulūm al-῾aqliyya), Avicenne intègre l’étude des anges à celle de la métaphysique. Elle fait directement suite à l’étude de Dieu et de Son unicité. Son angélologie distingue plusieurs catégories d’anges. Il y a ceux qui sont les créatures les plus proches de Dieu, issues directement de Lui : ce sont les chérubins (al-malā’ika al-Karūbiyyīn) ; puis un second degré, inférieur au premier en dignité, ce sont les anges responsables des cieux (al-muwakkala bi-samāwāt) : les porteurs du Trône{19} (ḥamila al-῾arš), qui administrent la nature (mudabbirāt al-ṭabī῾a) et sont en charge de ce qui est engendré dans le monde de la génération et de la corruption (muta῾ahhidāt mā yatawallad fī ῾ālam al-kawn wa-l-fasād){20}.

La hiérarchie des entités célestes constitue une série d’intermédiaires nécessaires entre la réalité humaine et le Premier principe. Le monde céleste, avec ses trois degrés hiérarchiques, intelligences, âmes, cieux, précède l’émanation des âmes humaines et rend raison de la dérivation du multiple à partir de l’unité absolue de Dieu. Les intelligences séparées constituent la catégorie d’anges ontologiquement supérieurs. Le dernier d’entre eux, assimilé par Avicenne à l’Intellect agent{21} des philosophes, exerce une double fonction fondamentale : il émane les formes substantielles sur la matière et illumine l’intellect humain afin de le faire passer de la puissance à l’acte. Les âmes des sphères, à savoir « les anges responsables des cieux », ont en charge à la fois le mouvement des cieux et l’ordonnancement du monde sublunaire.

Avicenne reconnaît clairement la fonction médiatrice de ces entités célestes, notamment dans l’Epître sur la division des sciences rationnelles où il décrit de la manière suivante la cinquième division de la science métaphysique :


La cinquième division consiste à connaître l’assujettissement des substances corporelles, célestes et terrestres par rapport à ces substances spirituelles-là dont certaines sont agissantes et motrices tandis que d’autres commandent (āmara) et transmettent, du Maître des mondes, Sa Révélation et Son commandement (waḥyihi wa amrihi). [Elle consiste à] démontrer le rattachement des [choses] terrestres aux [choses] célestes ; celui de celles-ci aux anges agissants ; celui de ces derniers aux anges messagers doués de représentation (al-malā’ika al-muballiġa al-mumaṯṯila) ; et le rattachement du Tout au Commandement (bi-l-amr), qui ne peut être qu’un comme l’est le clignement de l’œil{22}.



Ainsi que l’exprime la métaphore du clignement de l’œil, l’ordre divin est un et instantané. Ce sont les anges qui, en le communiquant, le diffractent et l’adaptent à la réalité multiple du monde de la génération et de la corruption. Dans la Métaphysique du Šifā’ (X, I), Avicenne considère que les âmes célestes sont les médiateurs indispensables sans lesquels la providence divine ne pourrait s’étendre au monde sublunaire{23}.

La providence divine s’articule en effet autour des deux notions théologiques{24} du qaḍā’ et du qadar{25} :


La cause terrestre prend fin dans une cause céleste, et c’est la réunion de tout cela qui nécessite l’existence de la volonté. Quant au hasard, il provient de la collision de ces [causes]. Si tu analyses tous les événements, ils reposent sur les principes qui les rendent nécessaires et qui descendent de Dieu, exalté Soit-Il. Le décret (al-qaḍā’) de Dieu – exalté Soit-Il – est le lieu premier et simple [dans lequel les choses sont posées]. La détermination (al-taqdīr) est ce vers quoi le décret tend graduellement, comme s’il s’agissait de la nécessitation de l’agrégation des choses simples, qui sont reliées – en tant qu’elles sont simples – au décret et au premier commandement divin.



Comprendre comment se déploie la providence divine, c’est examiner comment le qaḍā’ et le qadar s’agencent de sorte à ce que la plus infime des créatures puisse être l’objet de cette providence. Dans le cadre de cette théologie philosophique, Avicenne conçoit le prophète comme un don de la providence divine. Il lui confère, comme nous allons le montrer, une fonction médiatrice fondamentale au sein du monde sensible : son intellect, tout comme ses puissances psychiques et motrices, sont parfaitement réceptifs à l’émanation provenant des entités célestes, de sorte que son existence même manifeste le déploiement de la providence divine parmi les hommes.


II
Le prophète comme don de la providence divine : esquisse d’une doctrine de la causalité secondaire

La prophétologie d’Avicenne ne prend toute sa mesure que si elle est interprétée dans la perspective de sa doctrine de la providence divine. Cette inclusion permet de conférer leur pleine dimension métaphysique à la fonction éthique et politique du prophète ainsi qu’à la doctrine des trois modes de la prophétie{26}– à savoir que le prophète est doté d’un intellect pleinement réceptif à la donation de l’Intellect agent ; d’une imagination réceptive à la donation des images qui sont l’objet de l’imagination des anges célestes inférieurs ; et d’une âme puissante, qui a la capacité d’agir non seulement sur son propre corps, mais également sur les autres corps, tout comme les âmes célestes agissent sur la matière terrestre.

Le prophète est un don de la providence divine aux hommes, un effet de la miséricorde de Dieu. Cette affirmation ne va pas de soi dans un système métaphysique dans lequel Dieu est conçu comme un pur intellect qui s’intellige Soi-même et ne connaît le particulier qu’en tant qu’Il est sa cause.

Dans la perspective de pouvoir justifier philosophiquement le fait que le prophète est un effet de la providence divine ainsi que l’existence de phénomènes dont la foi atteste la véracité, telle la justification des prières votives par exemple ou le bénéfice que tire le croyant de la visite des lieux saints, Avicenne va déployer une doctrine originale de la causalité que nous allons nous attacher à étudier. Cette doctrine s’inspire de la conception de la causalité secondaire exposée dans le Livre du Bien pur. Avicenne va toutefois réélaborer cette doctrine en l’adaptant à son angélologie. Dans le chapitre consacré à la prophétie, dans le dernier livre de la Métaphysique du Šifā’, il affirme clairement que le prophète est un don de la providence divine :


Le besoin (al-ḥāğa) de cet homme, afin que l’espèce humaine subsiste et actualise pleinement son existence, est plus impérieux que le besoin [qui justifie] la pousse des poils [qui constituent] les cils et les sourcils, la forme concave de l’arche des pieds, ainsi que plein d’autres choses qui ne sont pas nécessaires à la subsistance [des hommes], mais qui, au mieux, lui sont bénéfiques. Cependant l’existence de l’homme pieux (al-insān al-ṣāliḥ) afin qu’il légifère et dispense la justice est possible comme nous l’avons évoqué précédemment. Il est donc impossible que la providence première (al-῾ināyā al-ūlā) requière ces bénéfices [ceux qui sont secondaires, comme la pousse des poils qui constituent les cils] et ne requière pas ceux qui en sont le fondement (ussuhā). Il [n’est pas non plus possible] que le Premier principe et les anges à sa suite aient connaissance [des bénéfices secondaires] et pas [de leurs fondements] ; ni que n’existe pas ce que le Premier principe connaît quant à l’ordre du bien [comme quelque chose] dont l’existence est possible, mais dont la réalisation est nécessaire en vue de la préparation (tamhīd) de l’ordre du bien. En effet, comment serait-il possible [que ce genre de chose] n’existe pas alors que ce qui dépend de son existence, [étant] basé sur lui, existe ? Il est donc nécessaire qu’existe un prophète (nabī) et il est nécessaire que ce soit un homme [i.e. un simple mortel] ; il est également nécessaire qu’il ait une spécificité (ḫuṣūṣiyya) dont ne sont pas dotés les autres hommes, de sorte que les hommes puissent prendre conscience qu’il y a en lui quelque chose dont ils ne sont pas dotés, par lequel il se distingue d’eux. Il réalise donc les miracles que nous avons évoqués{27}.



Dans le Kitāb al-Hidāya, la nécessité de l’existence du prophète est également affirmée avec force :


Il y a besoin de quelqu’un qui se distingue de tous les hommes par des propriétés spécifiques [qui ont pour effet] qu’ils se soumettent à lui. Il y a besoin aussi que cet homme oblige [les autres hommes] à suivre son modèle au moyen de la promesse et de la menace ; qu’il leur fasse connaître à tous leur Créateur ; [et fasse connaître] ce qui est, ce qui est à espérer et ce qui est à craindre. [Il y a besoin qu’il] leur impose des obligations lorsqu’ils sont persévérants grâce auxquelles ils se souviennent des récompenses, des châtiments et [se souviennent aussi de lui] s’il meurt. Si ce n’est pas le cas, ils l’oublieront vite ainsi que ce qu’il a établi comme Loi. Tout cela est nécessaire quant à l’intellection et possible quant à l’existence. Or l’existence fait suite à l’intellection. Donc, la prophétie, qui est la cause de la persistance [dans l’existence] de l’espèce humaine, existe. Sans elle, il n’y aurait pas d’homme{28}.



Nous reviendrons longuement sur la spécificité du prophète et sur les implications morales et politiques de ce passage. Ce qui retient notre attention ici, c’est l’affirmation selon laquelle le prophète, en tant qu’individu, est un effet de la providence divine :


Combien plus serait méritant celui qui sait que le prophète est envoyé par Dieu – exalté soit-Il – que son envoi est nécessité par la sagesse divine (wa wāğib fī-l-ḥikma al-ilahiyya irsāluhu) ; que tout ce qu’il légifère est uniquement ce que Dieu nécessite pour lui de légiférer (wa anna ğamī‘ mā yasunnahu fa’innamā huwa mimmā wağaba min ‘inda-l-lāhi an yasunnahu) ; que tout ce qu’il légifère provient de Dieu – exalté soit-Il{29}.



Dans un système métaphysique comme celui d’Avicenne, ce qui relève d’un ordre ontologique inférieur ne peut être l’objet direct de l’activité des substances appartenant à des ordres ontologiquement supérieurs{30}. Pourtant, Avicenne affirme clairement que la providence divine, qui a veillé à doter les êtres humains de cils et d’une voûte plantaire pour faciliter le confort de leur existence, ne pouvait pas ne pas leur assurer la venue parmi eux d’un homme qui, tel le prophète, sert de modèle aux hommes et apporte la Loi révélée qui seule leur permet de former une communauté, et donc d’exister puisqu’il n’y a pas de vie possible pour l’homme en dehors de la vie sociale. Le problème qui se pose donc à nous est celui de pouvoir déterminer comment le prophète – en tant qu’individu – peut être un objet de la providence divine.

L’exposé le plus complet de la prophétologie d’Avicenne est contenu dans le livre X de la Métaphysique du Šifā’{31}. Or, le chapitre 1 de ce dernier livre de la Métaphysique a un titre pour le moins déroutant. Examinons son intitulé : « Bref exposé concernant l’Origine et le Retour ; sur les inspirations et les rêves ; sur les prières votives exaucées ; sur les châtiments célestes ; sur les états de la prophétie, et sur l’état des prédictions astrologiques ». Ce qui déconcerte au premier abord, est le fait qu’Avicenne mette sur le même plan des questions qui n’ont pas le même ordre d’importance au sein de son système métaphysique. Ainsi, sont égrenées dans cet intitulé, dans un ordre qui semble aléatoire, une mention de l’eschatologie : une autre de la prophétie, puis de la possibilité de l’exaucement des prières votives{32} et encore une autre du statut de l’astrologie.

Une lecture attentive de ce chapitre permet néanmoins de comprendre ce qui relie ces différentes questions entre elles et de justifier qu’elles soient traitées sur un même plan. Avicenne y élabore en effet une doctrine de la causalité originale, qui lui permet de rendre raison de phénomènes aussi divers que celui des rêves et des inspirations, de l’exaucement des prières votives, de la possibilité du châtiment et de la récompense après la mort. Cette doctrine l’autorise également à justifier que la prophétie est un effet direct de la providence divine. Le système émanatiste complexe d’Avicenne permet l’interaction de différents niveaux ontologiques, celui des intellects séparés, celui des âmes célestes et celui des corps célestes. La causalité des intellects séparés est clairement reconnue, notamment celle de l’Intellect agent, le Donateur des formes. En parallèle à cette causalité, Avicenne établit une causalité secondaire, celle des âmes célestes, qui est explicitement conçue sur le modèle de l’influence psychosomatique{33}.

C’est à l’exposé de cette doctrine que je vais me consacrer à présent, en demeurant au plus près de ce premier chapitre du livre X de la Métaphysique du Šifā’. Ce chapitre a une tonalité très néoplatonicienne. Avicenne commence par établir que l’existence, qui s’origine dans celle du Premier, ne cesse de se dégrader à mesure qu’elle s’éloigne de Lui. Le premier degré après le Premier est celui des anges spirituels séparés de toute matière, qui sont appelés « intellects » ; vient ensuite le degré des anges spirituels qui sont appelés « âmes », et qui sont les « anges actifs » (al-malā’ika al-‘amala), puis le degré des corps célestes, dont certains sont plus nobles que d’autres jusqu’à ce que le dernier de ces corps célestes soit atteint. Après ces êtres célestes advient l’existence de la matière réceptive des formes générées et corruptibles. Elle revêt tout d’abord les formes des éléments, puis peu à peu s’élève dans l’ordre de l’être, recevant ensuite les formes des composés inanimés ; puis vient celles des êtres animés dont le plus noble est l’homme. Le plus noble des hommes, poursuit Avicenne, est celui dont non seulement l’âme se perfectionne pour devenir un intellect en acte, mais celui qui a aussi des mœurs d’une vertu parfaite ; le plus parfait de ces hommes étant le prophète. L’ordre de la venue à l’existence est inversé dans le monde céleste et dans le monde terrestre. Là-bas, il s’origine dans les intellects pour descendre vers les corps ; ici-bas, il commence par les corps pour culminer dans les intellects ; le plus haut degré de réalisation de l’intellect étant celui du prophète. Avicenne rappelle que les formes substantielles qui actualisent la matière émanent des principes célestes. Les événements adviennent dans le monde de la génération et de la corruption en raison des collusions (muṣādamāt) entre les puissances actives célestes (al-qiwā al-fa‘‘āla al-samāwiyya) et en raison des puissances terrestres passives (al-munfa‘ila al-arḍiyya), qui font suite (tābi‘a) aux collusions des puissances actives célestes{34}.

Avicenne expose ensuite la manière dont les effets des puissances célestes agissent sur les corps qui sont au-dessous d’eux, à savoir au niveau du monde sublunaire. Il dénombre trois manières dont ces effets agissent : 1) La première, c’est lorsque ces puissances célestes agissent sur le monde sublunaire sans que les causes terrestres n’interviennent d’aucune façon ; 2) la deuxième, c’est la conjonction des effets des puissances célestes – joints à l’activité des puissances terrestres et à l’interaction entre eux – ou encore aux effets des puissances psychiques ; 3) la troisième implique une association avec les puissances terrestres de la manière suivante : les âmes des sphères célestes agissent sur les choses particulières grâce à un acte de cognition qui n’est pas purement intellectuel. C’est ainsi que ces âmes célestes ont une connaissance des événements particuliers. Cela est possible du fait qu’elles appréhendent les différences entre les causes effectives actives et réceptives en tant qu’elles sont des causes, et qu’elles appréhendent ce qui se produit à partir de ces causes.

Avicenne conclut son développement par l’affirmation que les âmes célestes ont une connaissance des événements particuliers qui adviennent dans le monde sublunaire. Les intellects séparés ont une connaissance du particulier selon un mode universel, mais les âmes célestes connaissent directement le particulier{35}, d’une connaissance semblable à celle de la saisie sensible :


Les âmes célestes ainsi que [les substances spirituelles] qui sont au-dessus d’elles ont une connaissance des choses particulières. Quant [aux substances spirituelles] qui sont au-dessus d’elles, leur connaissance des particuliers est selon un mode universel (‘alā naḥw kullī) ; quant à leur connaissance propre, elle est selon un mode particulier, semblable à celui de ce qui est saisi par contact direct (ka-l-mubāšir) ou de ce qui provient de ce qui est saisi par contact direct ou encore de ce dont témoignent les sens (al-mušāhid bi-l-ḥawāss){36}.



Cette connaissance du particulier permet aux âmes célestes de concevoir, parmi deux événements du monde sublunaire, celui qui sera le plus bénéfique :


Ainsi inévitablement, elles connaissent ce qui advient. Inévitablement, elles connaissent pour la plupart [de ces événements] le mode qui est le plus convenable{37}, celui qui comporte le plus de bienfaits (aṣlaḥ){38} et est le plus proche du bien absolu parmi deux événements (amrayn) possibles{39}.



Or, poursuit Avicenne, ce sont les conceptions (al-taṣawwurāt){40} conçues par les âmes des sphères qui sont les principes de l’existence des formes ici-bas. Vient alors une explication détaillée de sa doctrine selon laquelle, si les choses conçues par les âmes célestes sont possibles en elles-mêmes, et s’il n’y a pas de causes célestes plus puissantes que ces conceptions pour les empêcher, alors il s’ensuit nécessairement que tel événement – qui était conçu comme possible – est actualisé dans l’existence. Cela, précise Avicenne ne peut pas exactement être défini comme étant une influence (ou un effet), mais manifeste le fait que les principes des événements qui se produisent ici-bas sont les âmes célestes. Cependant, les âmes célestes n’exercent cette causalité qu’en se tournant vers les principes ontologiquement supérieurs dans la hiérarchie cosmique, à savoir les intellects séparés. Avicenne explique en effet que les entités célestes appréhendent intellectuellement les principes, et que cette intellection a pour conséquence qu’elles appréhendent intellectuellement aussi les événements qui se produisent dans le monde sublunaire :


Si [les entités célestes] intelligent les premiers principes, alors elles intelligent cela [i.e. ce qui advient ici-bas] ; si elles intelligent cela, alors elles intelligent ce qui doit être prioritairement ; si elles intelligent ceci [i.e. ce qui doit être prioritairement], alors il n’y a pas d’empêchement [à ce que cette chose prioritaire existe], hormis l’absence d’une cause naturelle terrestre ou l’existence d’une cause naturelle terrestre{41}.



Il apparait donc que lorsque les entités célestes que sont les âmes « conçoivent » un événement donné, alors il n’y a pas d’obstacle à son existence, si ce n’est l’absence d’une cause naturelle terrestre ou l’existence d’une cause naturelle terrestre. Comme exemple de l’absence de cause naturelle terrestre, Avicenne expose le cas où les entités célestes veulent produire de la chaleur, mais qu’il n’y a pas de cause naturelle terrestre pouvant produire de la chaleur. Dans ces conditions, la chaleur advient dans l’existence comme conséquence de la conception (taṣawwur) céleste de sorte que le bien découle de cette existence. C’est à ce stade de son raisonnement qu’Avicenne établit le parallèle entre cette action et celle qui fait que certaines personnes ont de la fièvre en raison d’un état psychique intense (colère, ou état amoureux par exemple) comme cela est clairement énoncé dans le Traité de l’âme du Šifā’{42}.

Avicenne prend alors un second cas en considération ; celui qui se présente lorsque non seulement il n’y a pas de causes naturelles terrestres pouvant produire de la chaleur, comme dans le premier cas, mais que de surcroît, il y a dans le monde sensible une qualité opposée à la chaleur, à savoir le froid. Dans ce cas explique-t-il, la conception (taṣawwur) qu’ont les entités célestes du bien – selon laquelle il est nécessaire qu’il y ait de la chaleur et non du froid – va avoir pour effet de contraindre le froid existant à disparaître afin que la chaleur advienne. Pour éclairer son propos, Avicenne reprend l’exemple de la colère, qui est une réalité psychique dotée d’un effet tellement puissant sur notre corps qu’elle contraint la cause refroidissante en nous de sorte que la chaleur puisse advenir. Dans ce second cas, précise-t-il, nous observons donc des transformations (iḥālāt){43} dans les choses naturelles dues à des effets psychiques – que ces effets soient ceux des entités célestes ou ceux de notre propre psychisme, dans le cas par exemple, de l’advenue de fièvre comme conséquence de la colère.

Ce développement complexe fonde l’existence d’une causalité secondaire exercée par les âmes célestes. Ultimement, Dieu est la cause de tout ce qui est, mais par médiation (bi-l-tawassuṭ). Il en est de même de Sa science (wa ῾alā ḏalika ῾ilmuhu), qui contient toute chose. La causalité et la connaissance divine n’atteignent le monde sublunaire que par la médiation des entités célestes. Ce sont les conceptions psychiques des âmes célestes qui produisent directement un effet sur le monde sensible. Cette causalité secondaire permet d’étendre la providence divine jusqu’au monde sensible et permet de rendre raison du fait que les prières votives soient suivies d’effets. C’est également elle qui rend raison du fait que par la même cause le bien soit récompensé, et le mal châtié.

Avicenne conclut ainsi cette longue démonstration :


Établir la vérité de ceci se produit par la manifestation de Ses signes (ẓuhūr ayātihi) ; Ses signes étant l’existence de Ses [créations] particulières. Cet état de fait (i.e. que le bien et le mal sont rétribués et les prières votives entendues) est intelligé par les principes. Il doit donc nécessairement exister. S’il n’existait pas alors il y aurait là un mal et [il y aurait là] une cause qu’on n’appréhenderait pas, ou une cause qui empêcherait [son existence]. Cependant, [ce cas]-ci est plus digne d’exister que celui-là, l’existence de l’un et de l’autre relevant elle de l’impossible{44}.



Le philosophe énonce ici une loi métaphysique selon laquelle les conceptions intellectuelles ou psychiques ont le pouvoir d’affecter la matière. Cette loi permet d’expliquer que notre psychisme a la capacité d’agir sur notre corps, et que celui de certaines personnes, tel le prophète a le pouvoir d’agir sur d’autres corps que le sien, produisant ainsi ce qui est considéré comme un miracle (mu‘ğiza){45}.

Pour illustrer cette sorte d’influence, Avicenne cite, à la suite du même chapitre de la Métaphysique du Šifā’ (X, 1), le cas de la prière votive. Lorsque l’orant (al-mustad‘ī) prie, sa prière n’est pas due seulement à sa volonté ou à son souhait propre, mais elle lui est inspirée par les âmes célestes. Celui qui fait une prière votive a été enclin à la faire sous l’effet de l’influence des âmes célestes. De la même manière, celui qui fait le mal et qui est châtié s’inscrit dans une théodicée divine préétablie, tout comme celui qui fait le bien reçoit une rétribution{46}. La conception d’une idée par les principes célestes est nécessairement suivie par l’existence d’une réalité lui correspondant dans le monde sensible. Ultimement, c’est dans l’Intellect divin que tout est intelligé, ensuite dans les intellects séparés, puis cela est représenté sous un mode imaginatif par les âmes célestes, qui elles, ont la connaissance du particulier en tant que tel. J’étudierai plus loin cette structure de la causalité secondaire. Pour le moment, il faut suivre Avicenne dans son raisonnement pour comprendre comment, au niveau métaphysique, le psychique (dont la source est l’intellectif) agit sur la matière du monde sensible.

Ce chapitre de la Métaphysique du Šifā’ est à rapprocher de plusieurs passages des Ta‘līqāt, qui traitent de la question de l’exaucement des prières votives. Considérons ces passages dans un premier temps :


La cause de l’exaucement de la prière votive, c’est la complétude de toutes les causes ensemble due à la sagesse divine. C’est le fait que la cause de la prière d’un homme, par exemple en ce qui concerne ce qui est demandé, et la cause de l’existence de cette chose sont complètes ensemble à partir de Dieu. Si l’on objecte : L’existence de cette chose serait-elle réalisée sans la prière votive et sans sa complétude avec cette prière ? Nous répondons : Non, car il n’y a qu’une seule cause{47} et c’est le Créateur. Il est Celui qui a fait que la cause de l’existence de cette chose est la prière, comme Il a fait que la cause de la santé de ce malade est le fait qu’il boive le remède ; tant qu’il ne boit pas le remède, il ne peut guérir. De même en est-il pour ce qui concerne la prière votive et le fait que cette chose [qui a été l’objet de la prière votive] advienne{48}. C’est en raison d’une certaine sagesse qu’elles se complètent en fonction de ce qu’Il a déterminé (qaddara) et décrété (qaḍā). Ainsi, la prière est nécessaire, et la réalisation de la réponse est nécessaire. En effet, l’émission de notre prière a sa cause là-bas, mais notre prière devient la cause de la réponse. Le fait que la prière votive et l’advenue de la chose demandée se complètent est dû à une seule et même cause, quand bien même l’un des deux événements advient par la médiation de l’autre. Parfois on s’imagine que les choses célestes subissent l’action des choses terrestres, en ce que nous les implorons et qu’elles nous répondraient. Or nous sommes causés et elles sont nos causes et le causé n’a absolument aucun effet sur la cause. Mais la cause de la prière votive vient également de là-bas ; ce sont [les entités célestes] qui nous incitent à la prière, ainsi, [le fait de prier et son exaucement] sont causés par la même cause.

Si la prière de tel homme n’est pas exaucée – quand bien même la finalité qu’il implore est bénéfique – la raison en est que la finalité bénéfique ne peut être qu’en fonction de l’ordre du tout et non en fonction du désir de cet homme. Peut-être, la finalité ne sera-t-elle pas bénéfique par rapport à son désir, pour cette raison il n’est pas bon que sa prière soit exaucée. Il émane du Premier sur l’âme pure lors de la prière une puissance au moyen de laquelle elle peut agir sur les éléments de sorte que les éléments lui obéissent et agissent selon sa volonté. Cela est une réponse aux prières. En effet, les éléments sont disposés de sorte à subir l’action de l’âme. La constatation de cela dans nos corps est vraie. En effet, parfois nous imaginons quelque chose et cela entraine une modification dans nos corps en fonction de ce que requièrent les états de notre âme et de ses représentations (taḫayyulātihā). Il est possible que l’âme influe sur d’autres corps que le sien de la même manière qu’elle influe sur son [propre] corps. Il se peut que l’âme influe sur une autre âme comme cela se raconte à propos des états relatifs à l’imagination (al-awhām) chez les hindous{49} – à condition que ce récit soit véridique. Les principes [célestes] et le Premier peuvent exaucer une telle âme lorsqu’elle prie, si cette fin qu’elle cherche à atteindre par la prière est bénéfique en fonction de l’ordonnancement du tout{50}.



Ce passage des Ta‘līqāt fonde une sorte d’harmonie préétablie entre ce qui advient ici-bas et ce qui a été ultimement conçu par le Premier, puis par les entités célestes dans l’atemporalité et ensuite par les âmes des sphères. Les conceptions psychiques des âmes célestes portent sur le monde sensible dont elles ont une connaissance précise. Elles savent entre deux choses celle qui contribue au mieux à l’ordre du tout, et c’est cette seconde chose qui advient. Contrairement aux hommes, qui ne peuvent maîtriser l’infinité des combinaisons possibles mettant en jeu les collusions des causes terrestres et l’influence des causes célestes, les âmes célestes connaissent ces combinaisons. Lorsque les intellects séparés intelligent l’ordre du bien, puis que cet ordre est appréhendé sous une forme imaginative par les âmes célestes sous forme de conceptions (taṣawwurāt), alors cet ordre se réalise nécessairement dans l’existence ici-bas{51}.

Dans les Ta‘līqāt comme dans la Métaphysique du Šifā’, c’est une conception singulière de la providence qui se déploie. Il convient de citer le passage du Šifā’ dans son intégralité afin d’être à même de comprendre la pensée d’Avicenne à ce sujet :


Si tu veux savoir [comment] les choses – qui ont été intelligées comme utiles et conduisant à des bienfaits (maṣālīḥ) – ont été existenciées dans la nature selon le mode d’existentiation que tu connais et que tu as établi, alors considère l’utilité des organes dans les animaux et dans les végétaux, comment chacun [d’entre eux] a été créé{52}. Il n’y a là absolument aucune cause naturelle, mais son principe (i.e. celui de sa création) est nécessairement la providence [divine] selon ce que tu sais de la providence [d’après ce que nous en avons dit précédemment]. Sache que la plupart des choses que le commun des gens confesse, auprès de quoi il prend refuge et qu’il affirme, est vrai. Ceux qui prétendent faire de la philosophie le rejettent par ignorance des causes et des raisons. Nous avons rédigé à ce propos le livre de La piété et du vice (al-birr wa-l-iṯm){53}. Considère l’explication de ces choses à partir de [cet ouvrage] et crois ce qui est dit des châtiments divins qui s’abattent sur les cités corrompues et les individus injustes. Observe comment le bien triomphe. Sache aussi que la cause des prières votives que nous [faisons] ainsi que celle de l’aumône légale (al-ṣadaqa) [que nous pratiquons] et d’autres choses semblables ; de même que l’advenue (ḥudūṯ) de l’injustice et du péché ne viennent que de là-bas. En effet, les principes de tous ces événements aboutissent à la nature, à la volonté et au hasard. Le principe de la nature vient de là-bas. Les volontés qui sont les nôtres viennent à l’existence après n’avoir pas été. Or tout ce qui est après n’avoir pas été a une cause. Toute volonté qui est nôtre a une cause, et la cause de cette volonté n’est pas une volonté de sorte que cela régresserait à l’infini, mais consiste en une cause qui advient de l’extérieur, qui est terrestre et céleste. La cause terrestre prend fin dans une cause céleste, et c’est la réunion de tout cela qui nécessite l’existence de la volonté. Quant au hasard, il provient de la collision de ces [causes]. Si tu analyses tous les événements, ils reposent sur les principes qui les rendent nécessaires et qui descendent de Dieu – exalté Soit-Il. Le décret (al-qaḍā’) de Dieu – exalté Soit-Il – est le lieu premier et simple [dans lequel les choses sont posées]. La détermination (al-taqdīr) est ce vers quoi le décret tend graduellement, comme s’il s’agissait de la nécessitation de l’agrégation des choses simples, qui sont reliées – en tant qu’elles sont simples– au décret et au premier commandement divin{54}.



Dans ce passage, Avicenne établit les principes selon lesquels le qadar se réalise. Puisqu’une chose ne peut être ordonnée à sa fin que si, à la fois la chose et sa fin sont connues, il doit y avoir une connaissance du particulier par les causes célestes. C’est précisément de cette connaissance que procède l’ordre des choses. Le fonctionnement des choses naturelles telles qu’elles sont évoquées dans ce passage, telles « l’utilité des organes dans les animaux et dans les végétaux », ou encore l’existence du prophète sans lequel la vie sociale{55} est impossible, tout cela présuppose un intellect qui les prédétermine et les ordonne à leurs fins. Par conséquent, toute œuvre de la nature est œuvre de l’Intelligence. Dieu et les intellects séparés ne connaissant pas le particulier en tant que tel, ce sont les âmes célestes qui « conçoivent » avec précision ce qui est un bienfait pour le monde terrestre et le font advenir.

Cette conception de la providence présuppose l’existence d’idées divines (avec l’affirmation d’une causalité secondaire sur laquelle je reviendrai), et cette idée s’oppose à la doctrine selon laquelle tout procède de Dieu selon une nécessité de nature{56}. Or, pour Avicenne, Dieu ne connaît le particulier que selon le mode universel{57}. Ainsi pour que ce qui relève du monde sensible, et donc du particulier, puisse être ordonné selon sa fin, il est nécessaire que ce monde sensible soit connu dans sa particularité. Par conséquent, la fonction médiatrice des âmes célestes dans cette conception de la providence est indispensable. Deux questions se posent dès lors. La première est celle de savoir comment s’articulent la causalité des âmes célestes et celle du Dator formarum{58}, et la seconde concerne le statut même de cette causalité qui ultimement – Avicenne l’affirme avec force – remonte à Dieu{59}.

Avant d’aborder ces deux questions, nous devons nous arrêter sur la fonction des âmes célestes dans la constitution du monde sensible. Les âmes célestes exercent une causalité directe sur le monde sensible dont elles règlent l’ordre providentiel. Ce qui est présent en Dieu et dans les intellects séparés sous forme universelle est présent dans les âmes célestes sous forme particulière{60}. Ce sont donc les âmes célestes qui permettent à la providence divine de se déployer dans le monde sensible. Ce sont elles qui font le lien entre le qaḍā’ et le qadar. Avicenne exprime cette idée clairement dans L’Épître sur la division des sciences intellectuelles{61} ainsi que nous l’avons vu.

La fonction métaphysique des âmes célestes est donc fondamentale en ce que ce sont elles qui connaissent le particulier, et toutes les combinaisons possibles dues à l’interaction et aux collusions entre les causes terrestres et célestes{62}, et qu’à ce titre, elles peuvent donc ordonner le monde sensible à sa fin selon l’ordre voulu par la providence divine.

La contemplation par les âmes célestes des principes supérieurs, les intellects séparés, produit une imitation des formes intelligibles, qui sont des représentations psychiques. C’est la contemplation par ces âmes de leurs propres conceptions psychiques{63} qui cause l’existence de formes ici-bas.

La question qui se pose de manière aiguë est celle de savoir comment concilier la causalité des âmes célestes que nous qualifions d’« eidétique{64} », et la causalité efficiente de l’Intellect agent dont procèdent les formes substantielles qui informent la matière. Au niveau des formes émanées de l’Intellect agent, comme l’a montré avec rigueur Olga Lizzini, la providence ne peut avoir une visée du particulier : elle ne concerne que l’espèce{65}.

Ainsi, l’existence du prophète – qu’Avicenne considère comme un effet de la providence divine – l’exaucement des prières votives, le châtiment et la récompense dans l’au-delà pour les actes commis durant sa vie terrestre{66}, les inspirations et les rêves seraient autant d’événements majeurs qui n’auraient aucun fondement métaphysique. Que comprendre alors ? Qu’Avicenne aurait forgé de manière ad-hoc cet argument dans la Métaphysique du Šifā’ pour tenter de rendre raison de ces évènements ? Cette hypothèse est fragile étant donné le statut de magnum opus du Šifā’. Comment devons-nous appréhender l’articulation de ces deux causalités dans le système métaphysique d’Avicenne ?

Si toute chose individuelle est déterminée par la providence divine, il faut donc qu’il y ait des conceptions de ces choses individuelles. Ces conceptions, on l’a vu, sont celles des âmes des sphères célestes, et ce sont ces conceptions elles-mêmes qui sont à l’origine de l’advenue des événements dans le monde sensible. Ainsi, ces conceptions sont productives{67} non de l’universel, mais du particulier{68}.

Les âmes célestes exercent ainsi une causalité eidétique sur le monde sensible. Cette causalité secondaire semble s’exercer en parallèle de la causalité efficiente de l’Intellect agent, le Dator formarum (wāhib al-ṣuwar) dont procèdent les formes substantielles sur la matière, ainsi que les formes intelligibles reçues par les intellects des hommes lorsqu’ils sont en jonction avec lui. Dans la Métaphysique du Šifā’, Avicenne compare la prière votive au fait de rechercher activement une solution intellectuelle à un problème : « La relation qui existe entre la supplication et l’invocation de cette puissance (i.e. la puissance céleste) est la même que celle de la cogitation (al-tafakkur) en recherche d’élucidation [d’un problème]. Tout émane d’en haut{69}. »

Le philosophe persan affirme que le désir qui pousse l’orant à accomplir sa prière votive, tout comme la solution au problème intellectuel, émanent « d’en-haut », du monde céleste. Avicenne met donc sur le même plan ces deux émanations. Pourtant, dans un cas, les âmes célestes connaissent le particulier et de fait, sont en mesure d’ordonner les choses à leur fin en tant que la chose et sa fin sont connues ; alors que l’Intellect agent en tant qu’intellect ne connait pas le particulier et émane les formes que la matière – et les intellects des hommes – reçoivent en fonction de leur disposition.

Ainsi, la causalité exercée par les âmes célestes apparaît comme une causalité auxiliaire, qui assure – parce que les âmes célestes ont une connaissance du particulier – la possibilité d’étendre la providence divine au particulier. Reste à comprendre comment qualifier ce type de causalité secondaire. Avicenne, dans son chapitre sur la causalité dans la Métaphysique du Šifā’{70} énumère, en suivant Aristote, quatre causes : efficiente, finale, formelle et matérielle. Je vais, dans la suite de ce travail, chercher à déterminer comment intégrer cette causalité singulière dans la typologie avicennienne des causes.

La causalité eidétique comme causalité secondaire

Lorsqu’Avicenne compare la supplication au fait de rechercher activement une solution intellectuelle à un problème du fait que, dans les deux cas, la réponse émane du monde céleste, il précise que la cause ultime de cette émanation est le Premier Vrai : « C’est de Lui que commence l’existence de tout ce qui commence d’être, mais cela à travers une médiation (tawassuṭ). Il en est de même pour Sa connaissance{71} ».

Ainsi, nous avons un système de causalité secondaire qui, partant du Premier, procède aux intellects célestes, puis aux âmes célestes. Cette causalité singulière est confirmée dans un passage des Ta‘līqāt :


Le Premier est cause (al-sabab) du fait que les choses connues Lui font nécessairement suite et sont nécessitées par Lui. Mais cela a lieu selon un ordonnancement : l’ordonnancement de la cause et du causé (al-sabab wa-l-musabbab). Il est le Causateur des causes (musabbib al-asbāb){72} et Il est la cause (sabab) de ce qu’Il connaît. Ainsi, en Lui, la connaissance de certaines choses précède celles d’autres choses. [Cette chose dont la connaissance précède en Lui] est dans une certaine mesure cause (‘illa) parce que le Premier connait son effet. En vérité, Il est la cause (‘illa) de toute chose connue et de toute cause (sabab) (fa-innahu ‘illa kull ma‘lūm wa sabab){73}, parce qu’Il{74} connaît toute chose. Un exemple de cela est qu’Il est cause (‘illa), parce qu’Il connaît le premier intellect ;{75} puis, le premier intellect est cause (‘illa) parce qu’il connaît ce qui le suit nécessairement{76} ; bien que [le Premier] soit cause (sabab) en ce qu’il connaît le premier intellect et ses conséquents nécessaires, le premier intellect devient d’une certaine façon (bi-wağhin mā) cause (‘illa) du fait que le Premier connaît les conséquents nécessaires du premier intellect. Il en est de même pour la prière votive. En réalité, [le Premier] est la cause (sabab) de la prière de l’orant et Il est la cause (sabab) de l’orant{77} ; puis l’orant est une cause (sabab) parce qu’il connait sa supplication. Ainsi, c’est par son intermédiaire que la prière Lui est connue, de sorte que l’orant Lui est connu. L’orant est donc, selon un certain aspect (bi wağhin mā), cause (sabab) parce que le Premier connaît sa prière. En réalité, l’orant n’exerce aucun effet sur le Premier ; en réalité, c’est plutôt Lui qui exerce un effet et non l’orant{78}.



Avicenne utilise ici la notion de « Causateur des causes{79} », qui fonde l’idée d’une causalité première et secondaire selon laquelle toute cause secondaire a sa source ultime en Dieu. Dans son article « La doctrine de la création » mediante intelligentia » dans le Liber de Causis et dans ses sources », Cristina d’Ancona note à propos du Livre du Bien pur :


L’âme noble, c’est-à-dire le dernier parmi les principes suprasensibles – possède, en plus de sa propre causalité, aussi une trace de la causalité des principes supérieurs, Dieu et l’intellect. La proposition 3 anticipe par là la proposition 8[9], où la causalité de l’intellect et celle de l’âme sont comprises l’une à l’intérieur de l’autre, et toutes les deux à l’intérieur de la causalité universelle de l’Être pur, dépourvu de toute détermination limitante. Cette doctrine, étrangère à Proclus, est soutenue par l’auteur du De Causis{80} dans une partie de son ouvrage tout à fait indépendante des Éléments de Théologie{81}.



Cette conception de la causalité a inspiré la doctrine de la causalité que développe Avicenne – qui ne se contente pas de reprendre la notion de Causateur des causes – non seulement dans ce passage des Ta῾līqāt, mais aussi dans le chapitre 1 du livre X de la Métaphysique du Šifā’. Cristina d’Ancona a montré que la conception de la causalité exposée ici est indépendante de la doctrine procléenne :


L’auteur, sans rien devoir à Proclus, soutient que : « L’intellect comprend les choses soumises au devenir, la nature et ce qui est au-dessus de la nature, c’est-à-dire l’âme : elle est en effet au-dessus de la nature. Cela parce que la nature comprend le devenir, l’âme comprend la nature, et l’intellect comprend l’âme. L’intellect comprend donc toutes les choses ; et l’intellect est ainsi grâce à la Cause Première, qui transcende toutes les choses, parce qu’elle est la cause de l’intellect, de l’âme, de la nature et de toutes les autres choses{82}. »



C’est précisément ce système d’articulation causale que l’on retrouve dans le dernier livre de la Métaphysique du Šifā’.

Il nous faut à présent aborder la question de savoir de quel type de causalité relève la causalité exercée par les âmes des sphères célestes. S’agit-il d’une causalité efficiente comme l’est la causalité exercée par l’Intellect agent à laquelle leur action est comparée ? Avicenne ne donne pas de réponse à cette question{83}, mais sa conception hiérarchisée de la causalité efficiente permet de concevoir la causalité des âmes célestes comme relevant de ce type de causalité{84}. Les âmes célestes participent au processus de création du monde sensible. À ce titre, ce ne sont pas des causes préparatrices ou auxiliaires, ce sont bien des causes efficientes. Ce qui définit la cause véritable est qu’elle ne peut pas ne pas être cause{85}. Or, nous l’avons vu, les âmes célestes « conçoivent une chose ou un événement{86} » et de cette conception suit nécessairement l’existence de cette chose ou de cet événement dans le monde sensible. La chaîne de causalité s’ordonne dans la connaissance que chaque cause a de son effet. Puisque tout agent agit en tant qu’il est en acte, tout ce qui est causé par un agent doit d’une certaine manière être dans l’agent ; tout agent produit quelque chose qui lui est semblable. Mais tout ce qui est en un autre l’est selon la modalité propre au réceptacle. Ainsi, si l’agent est immatériel, son effet doit exister en lui sous un mode immatériel. Or, il faut se souvenir que connaître une chose, c’est recevoir sa forme immatérielle. Pour cette raison, les effets qui sont présents dans une cause immatérielle y sont présents comme des objets de connaissance. Ainsi, tout principe immatériel connaît son propre effet et, comme l’auteur du Livre du Bien pur le note (prop 8) : « Puisque Dieu est le principe immatériel actif, il est nécessaire qu’Il ait connaissance de ces choses ». Nous retrouvons ce raisonnement chez Avicenne, excepté, que, n’acceptant la connaissance par Dieu du particulier que selon un mode universel, il redéploie la connaissance du particulier en tant que tel à un autre niveau de son système métaphysique : à celui des âmes célestes. Il y a donc une double causalité céleste : celle de l’Intellect agent, qui émane les formes substantielles sur la matière, et la réception par cette dernière de ces formes en fonction de sa disposition, selon le processus qu’Olga Lizzini a clairement explicité{87} ; et une causalité secondaire, qui opère sur le monde sensible par l’intermédiaire des âmes célestes{88}. Connaissant le particulier, les âmes célestes ordonnent les choses à leurs fins et assurent ainsi le déploiement de la providence divine aux confins du monde sensible. Ce sont les âmes célestes qui, par l’influence qu’elles exercent sur la volonté des hommes, les incitent à accomplir une prière votive, connaissant par avance l’accord de cette prière avec l’ordre du tout, pensé de toute éternité par Dieu{89}. Ainsi, l’homme par l’action de sa prière, s’inscrit dans l’ordonnancement d’une causalité qui s’origine en Dieu. Ce sont les âmes célestes qui inspirent les actions des hommes afin de les guider vers le bien et le mal, auxquels répondront la récompense ou le châtiment dans l’au-delà, fixés également de toute éternité dans l’intellect divin. Mais l’homme n’est pas un pantin qui n’agit que sous l’influence des âmes célestes. Cette conception de la causalité seconde montre que si toute causalité remonte ultimement à Dieu, chaque niveau de causalité, celui des intellects séparés, celui des âmes célestes et celui des hommes est nécessaire en ce qu’il permet la réalisation du qadar divin. Par sa prière ou par sa recherche du moyen terme, l’homme s’inscrit dans la chaîne des causes qui s’origine en Dieu{90}. Par sa prière, il n’est pas le jouet du destin, mais un acteur : une cause inscrite dans l’ordonnancement des causes.

C’est également la médiation de ces mêmes entités célestes qui fait que l’existence du prophète peut ultimement être l’objet de la providence divine. Il convient néanmoins d’examiner comment ce mode d’existentiation du prophète s’accorde avec une autre thèse qu’Avicenne énonce dans la Métaphysique du Šifā’, à savoir celle qui pose que l’existence du prophète ne peut advenir que lorsqu’une mixtion corporelle en mesure de recevoir une telle âme advient, ce qui constitue un événement fort rare.

Causalité secondaire et preparation de la matière

Au chapitre 3 du livre X de la Métaphysique du Šifā’, Avicenne énonce la proposition suivante :


En outre, cet individu qu’est le prophète n’est pas de [la sorte] de ceux dont l’existence se réitère à toute époque. Car la matière pouvant recevoir une perfection comme la sienne n’advient que dans peu de mixtion. Il est donc nécessaire que le prophète (que la prière et la paix de Dieu soit sur lui) ait planifié avec grand discernement ce qu’il a prescrit comme conduite (yasunnu) et légiféré en ce qui concerne le bien-être des êtres humains (al-maṣāliḥ al-insāniyya){91}.



Dans cette description de l’advenue du prophète dans le monde sensible, il est fait référence à la doctrine avicennienne de la préparation de la matière. C’est en effet, en vertu d’une préparation appropriée de la matière,{92} qu’Avicenne explique en détail tous les phénomènes naturels. Cette préparation rend raison de la réception d’une certaine forme et contribue à justifier la diversité du monde, mais aussi sa mutabilité et la possibilité des erreurs et imperfections qu’elle implique. Comme le montre bien Olga Lizzini, une fois située dans le temps, la matière n’est plus une pure potentialité, indéterminée, mais une potentialité qui est déterminée comme une préparation. Cette dernière est en lien non seulement avec une cause céleste (l’influence des mouvements des cieux), mais aussi avec une cause sublunaire (les interactions causales). Ce qui arrive dans le temps (muḥdaṯ){93} implique l’existence de la matière{94}.

Dans ce passage de la Métaphysique du Šifā’, la venue du prophète dans le monde sensible, dans le temps, semble répondre aux lois cosmologiques de la préparation de la matière. Cependant, l’existentiation du prophète bénéficie d’une intervention directe des âmes célestes qui agissent sur la matière afin qu’elle soit disposée à recevoir une âme de l’envergure de celle du prophète. Les âmes célestes servent de médiation pour que le prophète existe dans le monde sensible conformément au dessein de la providence divine. Ainsi, la préparation de la matière corporelle destinée à recevoir l’âme du prophète est directement liée aux « conceptions » angéliques qui, comme on l’a vu, sont capables d’éloigner toutes les causes qui pourraient faire obstacle à leur conception du meilleur (al-aṣlaḥ). Dans ce cas, même les causes contraires sont écartées par la puissance de la conception psychique. À partir de l’exemple de l’existentiation du prophète on comprend que la doctrine de la préparation de la matière ne signifie pas nécessairement l’accomplissement d’un ordre divin aveugle au particulier et ne prenant en compte que la survie de l’espèce. La visée du particulier par la providence divine s’accomplit par l’intermédiaire des âmes célestes qui conçoivent que telle existence est préférable pour le bien du monde sensible en général et de l’humanité en particulier, et leur conception a pour effet de produire cette existence et de préparer la matière à sa disposition{95}. En élaborant une doctrine de la causalité secondaire, Avicenne est à même de rendre raison du fait que le prophète, en tant qu’individu, est un effet de la providence divine. Cette providence, qui veille à doter les hommes de cils et d’une plante de pied voutée, afin de faciliter leur existence, ne pouvait pas ne pas leur assurer l’existence parmi eux d’un homme semblable à eux sous tous les aspects, mais aussi profondément différent dans la mesure où cet homme assure une médiation entre le monde céleste et le monde des hommes. L’existence du prophète est nécessaire. Elle l’est d’un point de vue noétique, psychique, politique et éthique ainsi que nous allons le voir. On ne peut appréhender la doctrine de la prophétie chez Avicenne si on la disjoint de la doctrine métaphysique de la providence divine. Si la prophétie est abordée à la toute fin de la Métaphysique du Šifā’{96}, c’est parce que l’existence du prophète s’inscrit dans un système métaphysique complexe dont elle est un des aboutissements.

Il est néanmoins important de souligner que la doctrine selon laquelle une âme comme celle du prophète n’advient que rarement dans l’histoire semble difficilement compatible avec celle des trois propriétés psychiques du prophète. Avicenne conçoit ces trois propriétés psychiques comme étant communes à tous les hommes, mais développées à un degré exceptionnel par le prophète. Cette doctrine a connu une postérité importante aussi bien parmi les soufis que les penseurs shiites en ce qu’elle leur permet de rendre raison respectivement des propriétés des saints et des imams{97}. Cependant, lorsqu’Avicenne présente ici l’existence du prophète comme un événement ne survenant que de manière rare dans l’histoire, il semble affirmer une sorte d’élection qui paraît mal s’accorder avec la doctrine selon laquelle le prophète est un homme doté des mêmes propriétés que ses congénères (mais ayant la possibilité de développer ces propriétés à un degré ultime). Seule l’intervention de la providence divine permet de résoudre cette tension au sein de la prophétologie d’Avicenne. L’âme particulière du prophète résulte d’une configuration astrale singulière et la réalisation des capacités propres au prophète est également due à l’intervention des différentes entités célestes, comme nous le verrons.


III
La médiation noétique du prophète

D’un point de vue noétique, l’existence du prophète, comme nous allons le voir, est requise. L’intellect du prophète est en jonction quasi instantanée avec l’Intellect agent, sans qu’il n’y ait besoin pour réaliser cette jonction de préparation ni d’activités propédeutiques préalables. Par cette caractéristique de son intellect, le prophète permet, nous le verrons, une continuité de l’émanation noétique de l’ordre des intellects séparés à celui des hommes, quand bien même l’intellect d’aucun homme n’entrerait en jonction avec l’Intellect agent. Là encore, la providence divine assure par la médiation de l’intellect du prophète une continuité entre les intellects séparés et le monde sensible.

L’intellect saint comme caractéristique de l’intellect du prophète

La destinée humaine atteint son plein accomplissement lorsque l’homme réalise la perfection de son intellect{98}. Le prophète est l’homme dont l’intellect atteint le degré ultime de perfectionnement auquel puisse prétendre un être humain. Nous reviendrons plus loin sur les autres spécificités du prophète. Pour le moment, nous nous en tenons à celle de son intellect. Il est nécessaire de revenir au fondement de la noétique avicennienne afin de comprendre en quoi l’intellect du prophète se distingue de celui des autres hommes.

L’intellect qu’il convient de perfectionner tout au long de l’existence humaine est comparé en son premier degré à la matière première, la hylé (al-hayūlā) ; il est une pure potentialité, qui nécessite pour passer de la puissance à l’acte, l’intervention d’une entité séparée en acte, l’Intellect agent{99}, la dixième et dernière intelligence séparée du cosmos{100}. Pour l’homme du commun, le perfectionnement de l’intellect suit un processus qu’Avicenne compare à celui de l’enfant qui apprend à écrire : il distingue d’abord la potentialité propre à l’enfant doté de la capacité d’apprendre à écrire, mais qui n’a pas encore commencé son apprentissage, c’est le degré d’intellect matériel ; puis celle de l’enfant ayant appris les rudiments de la calligraphie, c’est le degré de l’intellect in habitu ; et enfin, celle du calligraphe accompli, qui peut exercer son art dès qu’il le souhaite, c’est le degré d’intellect en acte{101}.
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