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La défense de L’enseignement de L’arabe
au cours du mouvement constitutionneL

iranien (1906-1911)1

Denis Hermann

Abstract: The author analyzes a short Persian treatise (Maqāla dar javāb-i rūznāma-
yi Ḥabl al-matīn) written during the Constitutional Movement (1906-1911) by the šayḫī
kirmānī master Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī (d. 1360/1941) which aims to defend Arabic
teaching in Iran, essential for those Muslims who wanted to appreciate the guidance of
the Shi‘i Imams. The debates concerning the choice of language for instruction in Iran
took a controversial direction at the end of the 19th and the first decade of the 20th century.
Several intellectual nationalists took a position that Arabic should not be taught to the
Iranian population anymore, or at least its intensity should be decreased compare to the
past. The Author will argue that this treatise uncovers the traditional attitude of the
Iranian Shi‘i ‘ulamā concerning Arabic teaching in Iran, and it reveals the systematic
defiance of the Šayḫī Masters and Šayḫī School toward politics. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān
clarifies his mistrust toward the Constitutional Movement and politics altogether. This
confirms that the members of the šayḫī kirmānī school kept their distance from political
involvement during this time. At last, this treatise was an opportunity for Zayn al-‘Ābidīn
Ḫān to critize the religious teaching apparatus pro.

IntroDuctIon

La seconde moitié du XIXe siècle et le début du XXe siècle ont connu de
profonds bouleversements linguistiques en Iran et en Inde, où le statut du persan
a profondément été modifié. Alors qu’en Inde la révolte des cipayes contre le
pouvoir britannique en 1857 fut suivie d’une baisse de l’influence du persan, ce
dernier se développa dans de mutiples régions d’Iran où l’enseignement était
jusque-là aussi assuré dans les nombreuses langues vernaculaires régionales
comme l’azéri, le kurde, l’arabe, le turkmène, etc. Déjà très influent en Inde à
la période pré-moghole, le persan acquit sous les premiers moghols une

1. L’auteur tient à remercier Vanessa Martin pour ses commentaires sur la première version de
l’article.
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importance capitale, à la fois en tant que langue administrative de cour et
comme langue de savoir pour les lettrés musulmans ainsi que pour un grand
nombre d’hommes de lettres et de sciences hindous et même chrétiens2. Pour
des raisons notamment démographiques l’on comptait d’ailleurs beaucoup
moins de persanophones alphabètes en Iran au cours des XVIIe et XVIIIe siècles
qu’en Inde3. L’influence du persan en Inde diminua cependant au cours du XIXe

siècle et au début du XXe siècle face à l’influence croissante de l’anglais et de
l’ourdou ainsi que de l’arabe. Si l’on continua à rédiger de nombreux traités en
persan dans le sous-continent indien au cours du XIXe siècle, l’anglais le
remplaça comme langue officielle de l’administration en 18354. Au cours du
XIXe siècle, l’ourdou acquit parallèlement une autorité religieuse et scientifique
qu’il ne possédait pas auparavant5. Les courants religieux réformistes, eux,
privilégiaient particulièrement l’apprentissage de l’arabe en lieu et place du
persan et encourageaient les publications en langue vernaculaire ourdoue6. cet
appel à une formation plus solide en arabe classique s’inscrivait aussi dans une
lutte contre le soufisme, notamment critiqué pour encourager le culte des
saints7. Ainsi, l’ourdou remplaça progressivement le persan comme langue
d’instruction dans lesmadrasa du sous-continent au cours de la seconde moitié
du XIXe siècle8. De nombreux soufis commencèrent également à écrire en
ourdou et à traduire des textes classiques du persan vers l’ourdou9. cet
engouement pour l’ourdou au cours du XIXe siècle fut aussi encouragé par
d’autres groupes sociaux comme l’East India company, les missionnaires
chrétiens ou les sociétés savantes10. Ainsi, au début du XXe siècle, l’appren-
tissage du persan disparut progressivement des matières d’enseignement
principales dans le sous-continent indien11.
A l’inverse de l’Inde, ce fut l’enseignement de l’arabe qui s’affaiblit en Iran.

Les nationalistes iraniens critiquaient particulièrement l’accent mis sur l’étude
de l’arabe dans le système traditionnel d’enseignement dominé par les
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2. Alam 1998, pp. 324-328 ; Alam 2003, pp. 166-170 ; cole 2002, pp. 15-18, 22. Sur des textes
scientifiques en persan et en ourdou composés par des savants hindous voir l’article de F. Speziale
« Les traités persans sur les sciences indiennes : Médecine, Zoologie, Alchimie » dans ce volume.

3. cole 2002, p. 18, 31.
4. cole 2002, pp. 30-31 ; Gaborieau 1994, p. 171.
5. Gaborieau 1994, p. 170.
6. Gaborieau 1994, pp. 172-182 ; Metcalf 1982, pp. 44, 214, 338.
7. Pearson 2008.
8. Gaborieau 1994, p. 172.
9. Speziale 2007a ; Speziale 2007b.
10. Gaborieau 1994, pp. 182-184.
11. Pernau 2004, pp. 267, 270, 272-273.
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oulémas12. ces polémiques furent très intenses à la fin du XIXe siècle sous
l’influence d’auteurs et d’essayistes iraniens commeMīrzā Fatḥ ‘Alī Āḫūndzāda
(m. 1295/1878), Mīrzā Āqā Ḫān Kirmānī (m. 1314/1897) ou Mīrzā ‘Abd
al-raḥīm Ṭālibuv-i tabrīzī (m. 1328/1910-11)13. ces revendications aboutirent
notamment à l’émergence dans les années 1890 de « nouvelles écoles »
(madrasa-yi jadīd) minimisant l’enseignement de l’arabe et celui des sciences
religieuses et prônant au contraire l’enseignement des langues européennes, en
particulier l’anglais et le français, ainsi que des sciences plus séculières comme
la géographie ou l’histoire14. ces controverses concernant l’enseignement de
l’arabe et plus largement la réforme du système éducatif s’accentuèrent au cours
du mouvement constitutionnel iranien (1906-1911), notamment à la suite de
l’appui qu’apportèrent certains anjuman à la fondation d’écoles séculaires pour
garçons (dabistān)15. Lors du débat sur la loi supplémentaire, au début de
l’année 1325/1907, un article fut adopté par le parlement afin d’entériner la
réforme éducative et d’institutionnaliser les nouvelles écoles. Il s’agissait de
l’article n°1816. Si les clercs demeuraient profondément divisés sur la question
de l’intégration des sciences « modernes » et des langues européennes dans le
système éducatif existant et encore largement sous leur autorité, ils défendaient
l’enseignement de l’arabe, langue des principaux textes de références comme
le coran et les ḥadīṯ et considérée comme la langue de révélation de l’islam.
une partie des oulémas s’opposait en particulier à l’ouverture d’écoles pour
filles ainsi qu’à l’enseignement de nouvelles disciplines ou méthodes,
principalement d’origine européenne. L’importation d’un tel enseignement,
avec le dessein de parvenir à combler le retard technique et technologique du
monde musulman, posait plusieurs problèmes. Le développement de ces
sciences en Europe était accompagné d’un discours idéologique et culturel le
plus souvent soutenu par le sécularisme. Il était alors difficile de favoriser
l’enseignement de ces sciences sans éviter la confrontation avec les principes
culturels et idéologiques qui sous-tendaient cette dynamique en Europe. Il
s’agissait d’un défi particulièrement ardu pour les oulémas, comme pour
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12. Menashri 1992, pp. 40-42.
13. Pour une présentation générale de ces intellectuels voir Fathi 1980. concernant Mīrzā Fatḥ

‘Alī Āḫūndzāda voir Kia 1995 ; Algar 1969 ; Sanjabi 1995. Sur Ṭālibuv-i tabrīzī voir Kia 1994.
concernant Mīrzā Āqā Ḫān Kirmānī voir Bayat 1971 ; Bayat 1974a ; Bayat 1974b.

14. Sur ces nouvelles écoles et les principaux changements éducatifs en Iran sous les règnes
de nāṣir al-Dīn Šāh (r. 1848-1896) et Muẓaffar al-Dīn Šāh (r. 1896-1907) voir Arasteh 1968 ;
ringer 2001, pp. 173-178.

15. Afary 1996, pp. 79-80.
16. Pour une présentation détaillée des articles contenus dans la constitution voir Arjomand

1993.
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l’ensemble de la société qajare17. Au début du mouvement constitutionnel, en
1906, un groupe d’oulémas de Karbala et de najaf ont même émis une fatwa
prohibant l’enseignement des langues étrangères, proclamant qu’un tel ensei-
gnement allait corrompre la morale et affaiblir l’islam18. La fin du mouvement
constitutionnel en 1911 n’a pas marqué la fin de ces débats au sein des oulémas
chiites et celui-ci s’est poursuivi au cours de la première partie du XXe siècle.
A partir des années 1920, certains oulémas ont même plaidé pour l’intégration
obligatoire de ces sciences « modernes » dans le programme d’étude des ṭullāb
(étudiants en sciences religieuses)19.

nous étudierons dans cet article la réaction des šayḫī kirmānī au cours du
mouvement constitutionnel quant aux menaces qui pesaient sur l’enseignement
de l’arabe en Iran. nous sommes déjà revenus dans notre thèse sur l’opposition
des maîtres de l’école sous le règne de nāṣir al-Dīn Šāh (r. 1484-1896) à
l’influence occidentale en Iran et notamment à la fondation du Dār al-Funūn à
téhéran au mois de rabī‘ al-awwal 1268/décembre 185120. c’est uniquement
sur la question de l’enseignement de l’arabe que les šayḫī kirmānī sortirent de
leur réserve habituelle au cours du mouvement constitutionnel pour s’opposer
aux projets d’abandon de l’enseignement de l’arabe en Iran alors en vogue chez
certains réformistes.
cette étude permet par ailleurs de relever le rôle des religieux chiites non-

uṣūlī au cours du mouvement constitutionnel. S’il existe quelques études sur le
rôle des minorités non-musulmanes au cours du mouvement constitutionnel,
peu d’attention a été porté aux religieux chiites non-uṣūlī21. toutefois, étant
donné l’importance de l’œuvre doctrinale des šayḫī kirmānī, et le succès
populaire des confréries soufies dans la seconde moitié du XIXe siècle, la
question des religieux chiites non-uṣūlī nous semble être tout à fait essentielle
pour une compréhension de l’attitude des différentes composantes de la société
qajare vis-à-vis de ce mouvement politique. L’attitude des maîtres soufis différa
semble-t-il selon les branches et les régions22. Le militantisme pro-
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17. A ce sujet voir les remarques de ringer 2001, pp. 251-272 ; ringer 2000.
18. ringer 2001, p. 141.
19. Voir notamment les positions du savant libanais Šayḫ Muḥsin Šarāra analysées par Mervin

2000, pp. 216-225.
20. Hermann 2007a, pp. 195-198, 201, 209.
21. Sur le rôle des minorités non-musulmanes au cours du mouvement constitutionnel voir

oberling 1978.
22. S’il semble que certains religieux ni‘matullāhī ṣafī ‘alī šāhī éminents se sont engagés en

faveur du constitutionnalisme, les ni‘matullāhī sulṭān ‘alī šāhī, au contraire, sont demeurés plus
quiétistes. A ce sujet voir Van den Bos 2002, pp. 66-67 ; Lewisohn 1998, p. 458 ; Anwār 1987. A
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constitutionnaliste et réformiste des élites religieuses šayḫī tabrīzī comme de
leurs fidèles est cependant mieux connu23.

En dépit de l’immense littérature composée par Zayn al-‘Ābidīn Ḫān
Kirmānī (m. 1360/1941), le maître šayḫī kirmānī lors de l’avènement du
mouvement constitutionnel, un seul de ses traités, à notre connaissance,
comporte une relation avec les changements en cours en Iran. ce dernier
s’intituleMaqāla dar javāb-i rūznāma-yi Ḥabl al-matīn24. Il s’agit d’un opuscule
d’une dizaine de pages pour défendre l’enseignement de la langue arabe en Iran
alors remise en cause par de nombreux réformateurs développant des thèses
nationalistes. Si ce traité fut rédigé en réaction à la publication d’un article dans
le journal pro-constitutionnalisteḤabl al-maṭīn prônant la fin de l’enseignement
de l’arabe, il reflète également l’attitude méfiante des šayḫī kirmānī vis-à-vis de
toute idéologie, en particulier pour le cas du constitutionnalisme.

LE SHAYKHISME

Le shaykhisme est une école religieuse chiite duodécimaine dont la
fondation est attribuée à Šayḫ Aḥmad al-Aḥsā’ī (m. 1241/1826). originaire de
l’Est de la Péninsule arabique, il a étudié dans les ‘atabāt (villes saintes chiites
d’Irak) à la fin du XIIe/XVIIIe siècle et au début du XIIIe/XIXe siècle. Le
shaykhisme a émergé parallèlement au déclin de l’école traditionaliste aḫbārī
et apparaît dans sa composante la plus importante, l’école šayḫī de Kerman,
comme une continuité partielle de l’akhbarisme car elle poursuit la critique des
« principes du droit religieux » (uṣūl-i fiqh) adoptés par l’école rationaliste
(uṣūlī). D’autre part, comme les aḫbārī, les šayḫī kirmānī se sont déclarés
opposés aux philosophes et aux théologiens. cependant, tandis que les aḫbārī
critiquaient ces derniers à l’aide d’une lecture littéraliste des traditions, Šayḫ
Aḥmad al-Aḥsā’ī a formulé son rejet avec des arguments théosophiques et
ésotériques25. Sa réflexion à propos des sources, restreintes au coran et aux
ḥadīṯ des imâms est plus herméneutique que dialectique. En 1221/1806, à l’âge
de 53 ans, Šayḫ Aḥmad al-Aḥsā’ī a pris la décision de partir en pèlerinage à
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propos du rôle des ḏahabī au cours du mouvement constitutionnel voir les remarques de Lewisohn
1999, pp. 42-43.

23. Voir Fatḥī 1352š./1973-74 ; Kasravī 1376š./1997-98 ; Hermann 2007a, pp. 255-347,
352-383.

24. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74. A noter que le « ṭā » de « maṭīn » fut
orthographié « tā » par Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī.

25. A ce sujet voir notamment les commentaires formulés par cole 1987, surtout pp. 196-197.
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Machhad sur la tombe du huitième imâm ‘Alī riḍā (m. 203/817). Dès lors, il est
resté en Iran où son enseignement est devenu célèbre et reconnu. toutefois, en
1239/1824, un conflit émergea à Qazvin suite à un débat sur la « philosophie
sadrienne »26 et à propos de la question de la résurrection (ma‘ād) en islam.
L’un des oulémas de Qazvin, Mullā Muḥammad taqī Baraġānī, prononça un
takfīr (excommunication) contre Šayḫ Aḥmad al-Aḥsā’ī27. ce dernier quitta
alors l’Iran. Il mourut deux ans plus tard àMédine au cours de l’accomplissement
du pèlerinage aux lieux saints28. c’est après son excommunication et sa mort
qu’est née à proprement parler l’école šaykhī. celle-ci s’est organisée et
structurée sous la direction de l’un des plus fidèles élèves de Šayḫ Aḥmad al-
Aḥsā’ī, Sayyid Kāẓim raštī (m. 1259/1843)29. ce dernier avait enseigné à
Karbala. La communauté chiite a alors été marquée par une nouvelle fracture.
La majorité adhéra à l’école rationaliste tandis qu’une minorité se rallia à cette
jeune école en gestation, désormais dirigée par Sayyid Kāẓim raštī. A sa mort,
la plupart de ses étudiants quittèrent Karbala, devenue trop hostile, et dé-
veloppèrent le shaykhisme dans leur région d’origine. Il s’agissait d’étudiants
iraniens, arabes et indiens. La branche šayḫī kirmānī, celle qui nous intéresse
ici, fut fondée par Muḥammad Karīm Ḫān Kirmānī (m. 1288/1871) à la mort
de Sayyid Kāẓim raštī30. D’une part, elle affirme revenir aux fondements de
l’islam chiite, c’est-à-dire à l’enseignement du prophète et des imâms contenu
dans les ḥadīṯ31, d’autre part, elle souligne le fait que la science de Šayḫ Aḥmad
al-Aḥsā’ī et de Sayyid Kāẓim raštī était inspirée par le prophète et les imâms,
et en particulier par l’Imām du temps (Imām zamān)32.
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26. L’on entend par philosophie sadrienne les concepts développés par Mullā Ṣadrā Šīrāzī
(m. 1050/1640), principale figure de l’école d’Ispahan. Sur cette dernière voir corbin 1972, pp. 54-
122 ; nasr 1986 ; rizvi 2007.

27. Pour plus d’informations sur Mullā Muḥammad taqī Baraġānī voir MacEoin 1988 ;
Momen 2003, surtout pp. 320, 321, 323, 324.

28. Pour plus d’informations sur Šayḫ Aḥmad al-Aḥsā’ī voir corbin 1972, pp. 215-231 ;
MacEoin 1984 ; Momen 1991 ; Bausani 1960.

29. Pour plus d’informations concernant la vie et l’œuvre de Sayyid Kāẓim raštī voir corbin
1972, pp. 232-236 ; Algar 1978.

30. A la même période d’autres élèves de Šayḫ Aḥmad al-Aḥsā’ī et Sayyid Kāẓim raštī
fondèrent une autre branche šayḫī connue sous le nom de tabrīzī. Il s’agit de Mullā Muḥammad
Māmaqānī (m. 1269/1852) et Ḥājj Mīrzā Šaftī’ Ṯiqat al-Islām-i tabrīzī (m. 1301/1884). A ce sujet
voir Werner 2000, pp. 81-82, 122-126, 224-228, 252.

31. concernant la lecture des traditions du prophète et des imâms chez les šayḫī kirmānī voir
Amir-Moezzi 1997, pp. 33-39.

32. Les šayḫī kirmānī ont souligné ces derniers points dans de nombreux ouvrages. Voir
notamment Šayḫ Aḥmad al-Aḥsā’ī 1387/1967-68 ; Sayyid Kāẓim raštī s.d. ; Muḥammad Karīm
Ḫān Kirmānī 1380a/1960-61, p. 14 ; Muḥammad Karīm Ḫān Kirmānī 1380b/1960-61, pp. 62-67,
71-73, 116.
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Muḥammad Karīm Ḫān et ses successeurs étudièrent puis enseignèrent au
sein de l’école Ibrāhīmiyya de Kerman. La connaissance de l’arabe, des ḥadīṯ
comme de la théosophie (ḥikmat) se trouvait au cœur de l’enseignement ce qui
explique aussi la vaste littérature doctrinale composée en arabe par les maîtres
šayḫī kirmānī33. Muḥammad Karīm Ḫān et ses successeurs étaient très attachés
au mode traditionnel d’enseignement et critiquèrent la fascination croissante pour
l’occident en ce domaine. A ce titre, Muḥammad Karīm Ḫān et son successeur
Muḥammad Ḫān Kirmānī (m. 1324/1906), s’opposèrent à l’enseignement pro-
posé par le Dār al-Funūn, le jugeant en rupture avec les sciences islamiques34.
certains šayḫī kirmānī éminents ont cependant approuvé et soutenu la création
des « nouvelles écoles » au début du XXe siècle. Ainsi, le représentant šayḫī
kirmānī en Azerbaïdjan, Ḥājj ‘Alī Asġar Sayf al-‘ulamā (m. 1321š./1942-43), a
fondé l’une de ces madrasa dans sa ville de Bunāb en 1337/1918-1935.
La foi dans la doctrine šayḫī kirmānī implique naturellement l’apolitisme.

Le manque de légitimité accordé au clergé comme représentant collectif (nā’ib
al-‘amma) de l’Imām du temps sur terre, la foi dans une hiérarchie occulte en
contact avec le 12ème imâm (le rukn-i rāba‘)36, la réfutation du recours à l’ijtihād
en matière de fiqh37 et la négation de l’application des ḥudūd (peines légales)
au cours de l’occultation sont autant d’éléments marquant l’apolitisme des šayḫī
kirmānī. Même le devoir d’« ordonner le bien et de prohiber le mal » (al-amr
bī al-ma‘rūf wa al-nahy ‘an al-munkar) semble être limité au cours de
l’occultation. ces positions ont été résumées par Muḥammad Karīm Ḫān à de
nombreuses reprises et notamment dans son Sī faṣl dar javāb-i īrādāt-i ba‘ḍ
mūridīn bar silsila-yi jalīla-yi šayḫiyya :
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33. Au sujet de l’école Ibrāhīmiyya comme centre spirituel de l’école voir Hermann - rezai
2007.

34. Hermann 2007a, pp. 195-198, 201, 209, 216-217, 221.
35. Il s’agit de la Faḫrīyya. A ce sujet voir Sayf 1384š./2005-06, p. 73.
36. Parmi les principaux ouvrages sur la doctrine du rukn-i rāba‘ composés par les maîtres

šayḫī kirmānī voir Muḥammad Karīm Ḫān Kirmānī 1354-55š./1975-77 ; Muḥammad Karīm Ḫān
Kirmānī 1368a/1948-49 ; Muḥammad Karīm Ḫān Kirmānī 1310/1892-93 ; ‘Abd al-riḍā Ḫān
Ibrāhīmī 1400/1979-80. Voir également corbin 1971, pp. 274-286 ; Amir-Moezzi 2001 ; Hermann
2007a, pp. 47-51, 61-62, 95-103 ; Hermann 2007b.

37. L’ijtihād signifie littéralement l’effort. Il s’agit, ici, de l’effort d’interprétation juridique
lorsque ni le coran ni le ḥadīṯ n’apporte de réponse à une question de droit posée. celui qui est
considéré apte à accomplir l’ijtihād est désigné sous le titre demujtahid. Sur la réfutation de l’ijtihād
par les maîtres šayḫī kirmānī voir en particulier Abū al-Qāsim Ḫān Ibrāhīmī 1362/1943-44.
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comment peut-on nous accuser [les šayḫī kirmānī] de chercher le pouvoir
dans ce monde, d’aimer la puissance ou de pousser les gens à la révolte, alors que
durant l’occultation, le jihād n’est pas légitime ? Pour déclarer le jihād, la
présence de l’imâm est obligatoire (vājib). Si le temps présent était propice au
jihād l’imâm lui-même surgirait. toutes ces revendications proviennent de
l’amour du pouvoir (ḥubb-i riyāsat) et de ce monde. ceci ne correspond pas au
mode de vie des oulémas. ce qui est le plus important aujourd’hui pour les
oulémas est de rester à l’écart de ce monde et de pratiquer l’ascèse dans celui-
ci. Selon la doctrine de nos maîtres, les mujtahid ne peuvent pas appliquer les
peines légales (ḥudūd), comme tuer, lapider ou flageller. Même ordonner le bien
et prohiber le mal (al-amr bī al-ma‘rūf wa al-nahy ‘an al-munkar) sont interdits
dans la plupart des cas et cela jusqu’à la parousie de l’imâm. ceci est notre
religion et notre ligne de conduite. nous savons que certains des mujtahid qui
appliquent les peines légales, comme tuer, lapider ou flageller commettent une
erreur. […]. A cette époque, le signe distinctif du savant pieux et ascète est la
solitude et la retraite, le fait de transmettre la lumière des imâms par la science
et sinon, éviter les gens38.

Le choix de Šayḫ Aḥmad al-Aḥsā’ī de refuser dans un premier temps
l’invitation à la cour de téhéran par le souverain Fatḥ ‘Alī Šāh (r. 1797-1834)
est par ailleurs considéré par les membres de l’école comme une volonté de la
part du Šayḫ de marquer dès l’origine, le caractère quiétiste de son mouvement.
A ce titre l’on s’aperçoit qu’aucune figure politique majeure parmi les

oulémas šayḫī kirmānī et leurs disciples n’a émergé au cours des XIXe et XXe

siècles. Si l’apolitisme fut prôné par l’ensemble des religieux šayḫī kirmānī,
c’est le maître ‘Abd al-riḍā Ḫān Ibrāhīmī (m. 1979) qui a rédigé en 1972 la
synthèse la plus claire à ce sujet dans son Siyāsat-i mudun39. Généralement,
toute recherche du pouvoir politique par le chiite est assimilée par les maîtres
šayḫī kirmānī à une trahison de la cause des imâms le menant à sa perdition.

LES ŠAYḪĪ KIrMĀnĪ LorS Du MouVEMEnt conStItutIonnEL

Il existe peu de sources à propos de la réaction des šayḫī kirmānī face au
mouvement constitutionnel. L’on constate que la vaste littérature šayḫī kirmānī
de plus d’un millier d’ouvrages est exclusivement doctrinale. Ainsi, les maîtres
de l’école comme leurs élèves ont rarement fait mention des faits politiques et
sociaux de leur époque. A ce titre, la rhétorique de Muḥammad Karīm Ḫān et
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38. Muḥammad Karīm Ḫān Kirmānī 1368b/1948-49, pp. 37-39.
39. ‘Abd al-riḍā Ḫān Ibrāhīmī 1350š./1971-72.
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de Muḥammad Ḫān dans leur réfutation du babisme40, ainsi que leur réaction
à la prise du port de Bandar Buchehr par les forces britanniques en 1273/185641,
ont constitué des opportunités pour exposer et compléter leur doctrine et par
ailleurs réaffirmer leur conviction dans le fait que l’apolitisme et le quiétisme
forment une partie intégrante de la foi chiite. Si le babisme était considéré par
les maîtres šayḫī kirmānī comme un danger potentiel pour l’islam les obligeant
à sortir de leur réserve habituelle, nous remarquons par ailleurs que les traités
šayḫī anti-bābī insistent sur l’obligation pour les oulémas de ne pas s’engager
en politique42. nous retrouvons ces mêmes mises en garde concernant la
politisation des religieux dans le Risāla-yi nāṣiriyya dar jihād43 de Muḥammad
Karīm Ḫān qui traite de l’obligation religieuse des musulmans iraniens à mener
une guerre défensive contre les Britanniques suite à leur conquête de Bandar
Buchehr44.
Il est donc naturel que les chroniques historiques du mouvement consti-

tutionnel soient discrètes en ce qui concerne les šayḫī kirmānī. ce phénomène
étant amplifié par le fait que les historiens ne se sont que peu intéressés au Sud
de l’Iran, moins politisé que le nord. on peut, à ce titre, citer les remarques de
l’ambassadeur du royaume-uni en Iran, Sir Spring rice (m. 1918), à ses
collègues de Londres, au cours du mouvement constitutionnel :

un voyageur qui voyage du Sud vers le nord du pays, au fur et à mesure
qu’il avance, remarque que la façon dont le peuple s’exprime devient de plus en
plus libre et que son hostilité à l’égard du Šāh et du gouvernement s’accentue45.

Ainsi, dans ses chroniques Tārīḫ-i mašrūṭa-yi Īrān46 et Tārīḫ-i hijdah sāl-i
Āḏirbāyjān47Aḥmad Kasravī (m. 1946) a insisté essentiellement sur la situation
à tabriz et très peu de passages sont consacrés à Kerman. Mahdī Malikzāda a
lui aussi considéré Kerman comme une ville secondaire48. Seul niẓām
al-Islām-i Kirmānī, originaire de la région, a consacré quelques dévelop-
pements à la situation à Kerman49.

La défense de l’enseignement de l’arabe au cours du mouvement...

40. Hermann 2007a, pp. 148-190.
41. Hermann 2007a, pp. 190-227.
42. Hermann 2007a, p. 177.
43. Muḥammad Karīm Ḫān Kirmānī 1386/1948-49.
44. Hermann 2007a, pp. 203-208, 219-221.
45. Spring rice à E. Grey, 23 mai 1907, F.o. 416/32, dans Mu‘aṣir 1352š./1973-74, p. 340.
46. Kasravī 1362š./1983-84.
47. Kasravī 1350š./1971-72.
48. Malikzāda 1327š./1948-49.
49. niẓām al-Islām-i Kirmānī 1332š./1953-54.
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Les chercheurs ont alors souvent interprété l’attitude distante des šayḫī
kirmānī vis-à-vis du mouvement constitutionnel comme un soutien franc au
féodalisme50. L’intervention de l’Etat face aux exactions à l’encontre des šayḫī
à Kerman en 1324/1905 et l’appartenance de ses maîtres à la famille qajare a
certainement favorisé ce sentiment. Il nous semble pourtant erroné de
considérer les šayḫī kirmānī comme étant anti-constitutionnalistes au sens strict
du terme, car ils n’ont rédigé aucun traité politique à l’encontre du consti-
tutionnalisme, et ont évité de se prononcer sur les évènements politiques ayant
bouleversé l’Iran à partir de l’ouverture du Parlement, en 1906.

ZAYn AL-‘ĀBIDĪn ḪĀn

Zayn al-‘Ābidīn Ḫān a succédé à son frère Muḥammad Ḫān à la tête de
l’école šayḫī kirmānī en 1324/1906, au tout début du mouvement
constitutionnel. Il est né le 7 rajab 1276/30 janvier 1860 et est décédé le 5
jumādā al-awwal 1360/1er juin 1941. Il n’avait que douze ans à la mort de son
père, Muḥammad Karīm Ḫān, et a donc été éduqué par son grand frère
Muḥammad Ḫān. Il a reçu le même mode d’éducation que ces deux derniers.
celle-ci consistait notamment à rédiger des essais à propos des livres et
matières étudiés et ce, dès le plus jeune âge51. Son ijāza la plus importante lui
a été délivrée par son frère, Muḥammad Ḫān. Il possédait également des ijāza
de Sayyid Ḥusayn Yazdī, religieux šayḫī kirmānī auteur d’un vaste com-
mentaire coranique (tafsīr), et Šayḫ ‘Alī Baḥrānī qui fut un élève de Muḥammad
Karīm Ḫān52. 154 ouvrages sont attribués à Zayn al-‘Ābidīn Ḫān dont un grand
nombre concerne la doctrine (‘aqāyid)53. A notre connaissance, seul son court
Maqāla dar javāb-i rūznāma-yi Ḥabl al-matīn fait référence au mouvement
constitutionnel. Le simple usage du terme « maqāla » (article) au lieu de
« risāla » (traité) généralement d’usage nous indique qu’il n’a peut-être pas
accordé à ce traité une importance similaire à celle que ses autres ouvrages
revêtaient à ses yeux. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān ne mentionne pas à la fin du traité
à quelle date il rédigea cette réponse mais seulement dans quel numéro du
journal pro-constitutionnaliste Ḥabl al-maṭīn fut publiée cette attaque à
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50. L’on peut notamment se référer à Scarcia 1963, en particulier aux pp. 200, 232, 233 ; Bayat
1982, pp. 84, 86, 178.

51. corbin 1971, pp. 237-238 ; Manoukian 1996, pp. 164-166.
52. corbin 1971, p. 247.
53. Pour une présentation de son œuvre par thème voir le catalogue d’Abū al-Qāsim Ḫān

Ibrāhīmī s.d., pp. 672-736.
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l’encontre de l’enseignement de la langue arabe. Il s’agit du 12ème numéro54. or
Zayn al-‘Ābidīn Ḫān ne précise pas s’il s’agit de la version imprimée à téhéran
ou à calcutta. Etant donné que nous n’avons pas trouvé cet article dans l’édition
de téhéran maintenant imprimée l’on peut supposer qu’il s’agit donc de celle
de calcutta55. nous ne possédons aucune indication sur les échos qu’a eus cet
opuscule en Iran au cours du mouvement constitutionnel ni même si l’auteur de
l’article paru dansḤabl al-maṭīn a répondu ou non à Zayn al-‘Ābidīn Ḫān. L’on
peut cependant supposer que ce court traité a peu circulé en dehors des cercles
šayḫī kirmānī.

ÉtuDE Du trAItÉ

défiance envers le mouvement constitutionnel

Zayn al-‘Ābidīn Ḫān était naturellement opposé à la fin de l’enseignement
de l’arabe en Iran. Il s’est en introduction, déclaré contraint d’apporter une
réponse à cet article et de réfuter les arguments avancés par son auteur56. or ce
traité est aussi pour lui une occasion de critiquer l’enseignement religieux
généralement dispensé en Iran57. Si Zayn al-‘Ābidīn Ḫān n’évoque pas directe-
ment le mouvement constitutionnel en soi, il conclut cependant l’introduction
et la conclusion de son traité par deux phrases offensives à l’encontre de ce
qu’il nomme la révolution (inqilāb) et l’amour du commandement (ḥubb-i
riyāsat) ce qui révèle plus généralement sa méfiance envers tout mouvement et
idéologie politiques :

ceci [le mouvement constitutionnel] est devenu plus problématique que
n’importe quelle maladie contagieuse. nous avons vu à nouveau que ceux qui
sont faibles se sentent malades en voyant des gens contaminés. Ils réagissent
comme s’ils étaient malades et ils vomissent. Il est nécessaire de rappeler que
seul Dieu guérit58.

La défense de l’enseignement de l’arabe au cours du mouvement...

54. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, p. 434.
55. Pour la version de téhéran voir maintenant Yawmīya-yi Ḥabl al-maṭīn-i Tihrān, 2 vols.,

téhéran, 1383š./2004-05.
56. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, p. 434.
57. nous savons que les maîtres šayḫī kirmānī ont principalement critiqué le peu d’importance

accordé au ḥadīṯ et le rôle central accordé à la raison (‘aql) dans l’élaboration du droit (fiqh).
58. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, p. 435. nous ne savons pas s’il s’agit d’un

verset coranique ou d’un ḥadīṯ. cette citation est en tout cas en langue persane. Elle ressemble
particulièrement à ce passage du coran : « Pour celui qui est révolté, pour celui qui aura préféré
la vie de ce monde, la fournaise sera un refuge » (Le coran, LXXIX : 37-39).
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Mais ce que vous avez déclaré [soit l’auteur de l’article paru dans Ḥabl
al-maṭīn et peut-être plus généralement, les idéologues du mouvement consti-
tutionnel] provient de l’amour du commandement (ḥubb-i riyāsat), de la
protection d’intérêts et de richesses. Il est clair qu’il existe beaucoup de sortes
d’hommes et que Dieu est informé des intentions et des actions de chacun. Il
[Dieu] a déclaré : « celui qui a l’amour du commandement dans son cœur périra
dans le feu »59.

cette dernière citation en conclusion indique clairement que plus qu’une
prise de position contre un mouvement politique et idéologique identifié, soit
en l’occurrence le mouvement constitutionnel iranien, il s’agit là davantage
d’une nouvelle proclamation de foi dans le quiétisme politique. D’ailleurs, Zayn
al-‘Ābidīn Ḫān n’a pas collaboré avec les oulémas anti-constitutionnalistes
comme Šayḫ Faḍl Allāh nūrī (m. 1327/1909). ce dernier cherchait pourtant
des relais à l’extérieur de téhéran et appelait les oulémas de provinces à le
soutenir60. Le maître kirmānī est convaincu qu’il est nécessaire de se méfier de
tout mouvement politique de masse précédant la parousie du Messie comme de
ses partisans. Dans ce sens ces deux passages sont en résonance avec de
nombreux ḥadīṯ des imâms à ce sujet sur lesquels les maîtres šayḫī kirmānī
sont d’ailleurs revenus dans plusieurs de leurs traités. Pour les šayḫī kirmānī,
ce sont les imâms Ḥasan et Ḥusayn qui ont, dès la mort de l’Imām ‘Alī, imposé
le quiétisme tel un « pilier de la foi »61.

L’argumentation de Zayn al-‘Ābidīn Ḫān pour la défense de l’étude de
l’arabe en iran

L’auteur de l’article publié dans Ḥabl al-maṭīn justifiait la nécessité
d’abandonner l’enseignement de l’arabe en Iran, ne la considérant pas comme
une langue vernaculaire du pays. Aux côtés de l’apprentissage de la langue et
de la littérature persane, l’arabe était traditionnellement la première matière
enseignée en Iran62. L’auteur de l’article niait aussi l’intérêt d’apprendre l’arabe
pour étudier l’islam et prônait pour l’Iran la rédaction d’ouvrages sur la religion
musulmane en persan exclusivement. c’est précisément ce que Zayn al-‘Ābidīn
Ḫān a réfuté63. De fait, au début du XXe siècle, une large partie de la population
iranienne ne parlaient pas couramment le persan. De nombreux réformateurs
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59. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, pp. 442-443.
60. Martin 1987, p. 45.
61. ‘Abd al-riḍā Ḫān Ibrāhīmī 1350š./1971-72, pp. 56-57 ; ‘Abd al-riḍā Ḫān Ibrāhīmī

1400/1979-80, pp. 76-77.
62. nasr 1997.
63. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, à la p. 434.
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et nationalistes considéraient l’imposition du persan comme une urgence, dans
la perspective d’asseoir l’autorité de l’Etat-nation iranien, dominé par la culture
et la langue persane. c’est à cette période que les concepts de « langue », de
« nation » et de « race » sont devenus particulièrement en vogue en Iran. une
partie de ces nationalistes développèrent ainsi des théories raciales dominées
par l’antisémitisme, soit l’exécration des populations juives et arabes, ainsi que
par la valorisation des populations définies comme « aryennes », auxquelles ils
associaient les habitants du plateau iranien64.
L’argumentation de Zayn al-‘Ābidīn Ḫān consiste principalement à

démontrer l’importance de l’enseignement de l’arabe en Iran. S’il reconnait la
possibilité et l’utilité d’écrire sur l’islam dans d’autres langues que l’arabe, et
notamment en persan, la connaissance de l’arabe reste selon lui indispensable
pour l’ensemble des musulmans65. La raison principale provient du fait que
c’est dans cette langue que la révélation coranique et le ḥadīṯ ont été transmis
aux hommes : « […] l’arabe est la langue de Dieu et la totalité de la révélation
divine a été faite en arabe »66. De plus, comme pour rejeter les arguments anti-
arabes en vogue, il se plaît à rappeler que cinq prophètes nommés dans le coran
étaient arabes. Il s’agit de Hūd, Ṣāliḥ, Šu‘ayb, Ismā‘īl et bien entendu
Muḥammad67.
comme lors de l’argumentation à l’encontre de l’ijtihād et du taqlīd réglé sur

le mujtahid que prônent les uṣūlī, c’est au nom du besoin de certitude (yaqīn)
en matière de connaissance religieuse que le maître kirmānī a affirmé la
nécessité pour les musulmans d’apprendre l’arabe68. ceci est indispensable afin
que le croyant puisse se confronter lui-même aux sources islamiques les plus
importantes. c’est aussi le meilleur moyen pour le musulman consultant des
livres sur l’islam dans d’autres langues que l’arabe de pouvoir distinguer les
auteurs qui sont fidèles à la révélation coranique et à l’enseignement du
prophète. Ainsi, Zayn al-‘Ābidīn Ḫān assure que la fin de l’enseignement de la
langue arabe égarera de nombreux musulmans :

La défense de l’enseignement de l’arabe au cours du mouvement...

64. Sur l’élaboration des théories raciales en Iran voir Vaziri 1993, pp. 13-54.
65. De fait, environ la moitié de l’œuvre de Zayn al-‘Ābidīn Ḫān est en persan. Voir Zayn

al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, pp. 435-436.
66. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, p. 436.
67. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, p. 436.
68. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, p. 437. Plus largement sur la nécessité pour

le croyant de vivre dans la certitude (yaqīn) chez les šayḫī kirmānī voir Abū al-Qāsim Ḫān Ibrāhīmī,
1362/1943-44, pp. 65-66, 117-119, 206.
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ceux qui veulent comprendre l’islam et vivre dans la certitude (yaqīn)
doivent-ils étudier suffisamment l’arabe, dans le but de distinguer entre les
auteurs qui expliquent l’islam en accord avec le livre de Dieu et la tradition du
prophète (que le salut et la paix de Dieu soient sur lui) de ceux qui écrivent des
mensonges et des erreurs ? Doivent-ils étudier [l’arabe] ou peuvent-ils se
contenter d’accepter les déclarations de n’importe qui ? tu peux constater qu’il
y a un grand nombre de gens qui écrivent des erreurs dans leurs livres, les
attribuant à Dieu et au prophète. Ils ne font que mentir et si l’homme étudie et
tente de réfléchir sans disposer d’une connaissance élémentaire de l’arabe, le
résultat sera finalement le même que s’il n’avait pas étudié l’arabe. Il deviendra
ce que tu constates et n’appartiendra plus à la religion musulmane69.

Dans sa condamnation, Zayn al-‘Ābidīn Ḫān tenta de tourner en ridicule
l’argumentation nationaliste de l’auteur de l’article en rappelant notamment que
la majorité des termes persans sont d’origine arabe. Ainsi, le projet consistant
à ne pas enseigner l’arabe affaiblira par conséquence le persan :

Vous voulez tellement renforcer votre origine ethnique, votre nation et votre
langue, or vous ne vous rendez pas compte que cette même langue [le persan]
que vous parlez et écrivez est peut-être au quatre cinquième (čahār-i ḫamsiš)
arabe, de sorte que si vous écrivez en ancien persan (fārs) il y aura certainement
très peu de musulmans qui comprendront ce que vous avez écrit70.

Dans le but de souligner l’influence de l’arabe sur la langue persane, il
choisit délibérément de mélanger les chiffres arabes et persans. Pour le cinq, au
lieu du « panj » persan il utilise le terme arabe « ḫams », connu par les Iraniens.
Par le terme « fārs » il se réfère à un persan « épuré » de la langue arabe prôné
par les nationalistes71. Afin de démontrer la mauvaise foi des revendications de
l’auteur de l’article, Zayn al-‘Ābidīn Ḫān l’interpelle pour l’interroger sur ses
positions concernant d’autres langues que l’arabe72. Il lui demande notamment
si un Iranien dont la langue maternelle est le persan peut apprendre d’autres
langues. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān veut, par exemple, savoir si un Iranien souhaitant
étudier la médecine peut apprendre le français afin de pouvoir lire les livres de
références à ce sujet. cette question suppose que les intentions de l’auteur de
l’article vis-à-vis de l’islam sont négatives. L’on peut ici présumer que ce
dernier prônait l’enseignement des langues européennes en Iran en lieu et place
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69. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, p. 437.
70. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, p. 437.
71. Sur les volontés de certains nationalistes iraniens d’« épurer » le persan de ses influences

arabes voir Kia 1998.
72. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, p. 438.
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de l’arabe. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān indique ainsi que l’auteur de l’article considère
la religion comme une question de second ordre, voire même un obstacle au
développement de l’Iran. nous savons que beaucoup des chantres du natio-
nalisme iranien ne refusaient pas seulement l’enseignement de l’arabe,
l’existence même d’une éducation religieuse était critiquée par ces derniers en
raison du fait qu’ils considéraient l’islam comme une religion étrangère à l’Iran
et une anomalie dans l’identité iranienne. Dans sonMaktūbāt-i Kamāl al-Dawla
Mīrzā Fatḥ ‘Alī Āḫūndzāda fut au XIXe siècle l’un des premiers penseurs
iraniens modernes à exécrer la langue arabe et accuser les Arabes d’avoir
entraîné la perte de l’Iran en mettant fin au règne des anciens rois persans73.
L’on peut aussi citer plusieurs passages significatifs de Mīrzā Āqā Ḫān Kirmānī
relevant de la même rhétorique : « A quoi cela me sert, à moi, un Iranien, de
tout savoir à propos de Khālid b. Walīd ou de Yazīd b. Mu‘awīya ? A quoi cela
me sert de tout lire sur ‘Alī et sur son fils ou sur l’amour et la haine envers
‘Abbās ? »74. Mīrzā Āqā Ḫān Kirmānī aussi accusait l’islam et les Arabes
d’avoir détruit la nation iranienne : « Ô Iran ! Qui a eu tous ces rois, qui était
paré de justice, d’équité et de munificence, qui était décoré avec pompe et
splendeur, as-tu disparu ? Depuis ce moment où les barbares, les sauvages
bédouins arabes ont vendu la fille de votre roi dans la rue et au marché, tu n’as
pas eu un seul jour de clarté et es demeuré dans l’obscurité… »75 ; « Je hais les
arabes ! Honte à ces traîtres qui ont attaqué une grande nation comme celle-ci,
si heureuse, l’Iran. L’Iran était jalousé par toutes les nations »76. Généralement,
ces nationalistes accusaient également l’enseignement religieux de provoquer
et d’entretenir la stagnation intellectuelle et technique de l’Iran77.
Zayn al-‘Ābidīn Ḫān termine son traité en expliquant que s’il est autorisé de

prononcer des supplications (du‘ā) en persan ou en toute autre langue, la prière
canonique (ṣalāt) ne peut pour sa part, qu’être accomplie en arabe78. Il affirme
que le fait de prétendre le contraire reviendrait d’une façon ou d’une autre à
sortir de la tradition révélée (naql) pour proclamer la liberté (āzādī), qui fut
associée par Muḥammad Karīm Ḫān à l’ordre occidental et la suppression de
la šarī‘a79 :
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73. Kashani-Sabet 2002, p. 165.
74. cité et traduit par Bayat 1974a, p. 40.
75. Bayat 1974a, p. 49.
76. Bayat 1974a, p. 49.
77. Kia 1998, pp. 39-40.
78. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, p. 442.
79. Hermann 2007a, pp. 201-221.
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[…] L’on ne peut pas accomplir la prière en persan et nous ne connaissons
pas de raison qui puisse l’autoriser. nous n’autorisons pas la prière en persan.
Et si vous rédigez une fatwa pour l’autoriser cela n’est pas en accord avec la
tradition. La liberté du peuple est souvent causée par ces choses là. Si vous êtes
si attachés à votre nation et à votre peuple que vous ne pouvez laisser votre
langue nationale et prier en arabe, tandis que Dieu et le prophète (que le salut et
la paix de Dieu soient sur lui) sont autrement plus importants, cela signifie que
votre comportement va à l’encontre de leurs traditions et que vous êtes
maintenant devenu un innovateur80.

concLuSIon

Malgré la taille réduite de ce traité et son importance minime dans l’exposé
doctrinal des šayḫī kirmānī, celui-ci est à notre avis riche d’enseignements. Le
seul ouvrage ayant une certaine dimension politique que Zayn al-‘Ābidīn Ḫān
ait rédigé au cours du mouvement constitutionnel est un plaidoyer pour
défendre l’enseignement de la langue arabe en Iran, comme dans tout pays
musulman non arabe, dans un contexte marqué par l’émergence des natio-
nalismes et la critique du poids de l’enseignement religieux. ce traité révèle
également deux constances dans la littérature šayḫī kirmānī. D’une part, la
critique d’une partie des clercs pour leur manque de fidélité à l’enseignement
du prophète et des imâms et, d’autre part, la foi dans l’apolitisme s’exprimant
ici à travers une méfiance envers le mouvement constitutionnel. Quelques
décennies plus tôt Muḥammad Karīm Ḫān avait déjà affirmé que seul l’Imām
du temps instaurerait un ordre politique juste81. La soumission au souverain ou
au régime en place est alors considérée comme étant la meilleure manière, pour
les šayḫī kirmānī, de respecter l’enseignement des imâms et leur appel au
quiétisme. ceci permet d’éviter toute idéologisation de la population, ce qui est
considéré comme l’expression d’une conjecture (ẓann)82 éloignant imman-
quablement le peuple de la religion et le menant à sa perte.

Muslim Cultures in the Indo-Iranian World

80. Zayn al-‘Ābidīn Ḫān Kirmānī 1352š./1973-74, p. 442.
81. Muḥammad Karīm Ḫān Kirmānī 1368b/1948-49, p. 39.
82. La condamnation du recours aux conjectures (ẓann) est une question centrale dans la

littérature šayḫī kirmānī. A ce sujet voir Hermann 2007a, pp. 209, 225-227.
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