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INTRODUCTION

On est en général parti, pour entrer dans la pensée de Gazali et dessiner
la courbe de sa vie, de ce que lui-méme veut bien nous dire de ’évolution
de ses propres états d’dme dans cette admirable confession, ol perce un
discret souci de justification personnelle, qu’est le Mungid : ouvrage tardif
cependant, dans I'ensemble d’une ceuvre considérable, dont la chronologie
et souvent aussi I'authenticité continuent de soulever de délicats problémes
sur la solution desquels 'unanimité est loin d’étre faite parmi les meilleurs
connaisseurs de l'illustre théologien.

Toute la vie et la pensée de Gazali s'articulent ainsi autour de la grande
crise de I'année 488/1095. Rompant avec le monde, ses turpitudes et ses
gloires; Gazali, alors directeur d’une école de droit, la Nizdmiyya de Bagdad,
décide de vivre désormais dans la retraite — retraite qui devait durer une
dizaine d’années. Il ne consent en effet & reprendre une vie active qu'en
499/1106, 4 la demande des autorités politiques du temps, pour enseigner
dans une autre école de droit, la Nizimiyya de Nisabir, et pour fort peu de
temps, puisqu’on le voit quitter ses fonctions vers 503/1109 pour s’enfermer
dans une derniére retraite, au demeurant d’une grande fécondité intellectuelle,
jusqu’a sa mort deux ans plus tard, en 505/1111.

C’est, d’autre part, corrélativement sur I’aspect intérieur, pourrait-on
dire, de sa doctrine, sur son scepticisme, son subjectivisme, son mysticisme,
voire sur son ésotérisme, que I’on s’est surtout penché. Toute I'interprétation
de la pensée de Gazili, ainsi construite a partir de la confession du Mungid,
se raméne essentiellement & une crise de la certitude religieuse. Juriste mondain
jusque-13, Gazali, & partir de 488/1095, devient un parfait sceptique, qui met
tout en doute, y compris les assises de la religion, et il ne parvient 3 surmonter
ce doute et & revenir 4 la croyance en Dieu que par sa conversion au soufisme.

Cette certitude religieuse, ce n’est pas la théologie dogmatique (kaldm)
ni la philosophie d’origine hellénistique (falsafa), beaucoup trop intellec-
tualistes I'une et P'autre, qui sont 4 méme de la lui donner; c’est encore



10 LA POLITIQUE DE ¢AzALl

moins une jurisprudence (figh) qui se perd dans la casuistique ou un légalisme
appauvrissant. Ce retour i la certitude, Gazili le doit & la mystique, 4 la
ma'rifa, 4 la connaissance directe et expérimentale que Dieu met dans le coeur

une semblable perspective, le chef-d’ceuvre de Gazili, I'admirable traité
de la Revivification des sciences religieuses, I' Thyd’, se raméne aux proportions
d’une introduction 4 la vie' contemplative.

Cette conception ainsi schématisée de I'ceuvre gazilienne, prenant son
appui sur ces deux postulats : nécessité de partir des confessions du Munqid,
intériorisme intégral de PIhya’, a dominé, peut-on dire, tous les travaux
qui, depuis un demi-siécle, ont été consacrés 3 I'étude d’un penseur dont les
incertitudes et les hésitations n’étaient certes pas sans dérouter parfois
lecteurs et commentateurs, au demeurant justement séduits par Iampleur
de son ceuvre et la distinction de son art littéraire.

*
x &

C’est bien, nous semble-t-il, cette maniére de voir que l'on trouve, tout
au départ, dans les importants travaux par lesquels s'illustra, au début de ce
siécle, un homme & qui T'on doit tant pour la connaissance de la religion
musulmane, D. B. Macdonald (1), dont Pouvrage sur le développement de
la théologie musulmane figure toujours en bonne place parmi les classiques
de Iislamologie.

C’est dans la voie d’un intériorisme Plus accentué encore que J. Obermann,
dans un vigoureux essai, déjd ancien mais qui aujourd’hui encore conserve
toute sa valeur, tirait 'interprétation de la pensée gazalienne, étudiée surtout
dans I'Thya’. Pour Gazali ainsi compris, la véritable religion ne résidait pas
dans I'appartenance extérieure i lislam, ni dans I'accomplissement objectif
de ses préceptes et de ses enseignements, mais dans la pureté et la limpidité
subjective de I'Ame (2).

A. J. Wensinck, dans un petit ouvrage également classique et plus récent,
s’efforcait de situer la pensée de Gazili en face des trois grands systémes
théologiques et philosophiques du moyen 4ge oriental : I'islam, le christianisme

(1) D. B. MacpoNALD, The Life of al-Ghazzali with special reference to his religious experience
and opinions, in JAOS, XX, 1899, 71-132. — Development of Muslim Theology, Jurisprudence and
Constitutional Theory, New York, 1903. — El, 11, 154-158,

(2) J. OBERMANN, Der Pphilosophische und religisse Subjektivismus Ghazalis, Vienne, 1921,
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et le néo-platonisme (1). Il aboutissait a cette constatati'on que Gazﬁli‘ s’appa-
rentait 4 ces trois systémes et s’attachait aussi tout parl;xcuhérem_ent:. 4 mettre
en valeur le symbolisme accusé de 'ceuvre gazilienne, dont le )undlsmg ou
le légalisme continuaient d’apparaitre comme subalternes et accessoires.
Il terminait son étude par cette remarque que la position de Gazali, en ce qui
concerne le monde d'ici-bas, n’était pas en général différente de celle.dq
Nouveau Testament et du néo-platonisme — le seul probléme restant ainsi
posé 4 la critique étant celui des voies par lesquelles ces connaissances étaient
parvenues i Pauteur de I'Ihyd’.

*
. x|

C’est toujours A I’aspect intérieur, philosophique et m):stique’.de'Gazali
que I’érudition, dans de plus récents travaux, a contmug c.le s mt;gre‘sse?.
Mais déja cependant s’exprimait plus nettement la _conviction: qu’il était
difficile, pour la compréhension de cet auteur, de faire trop allégrempnt
table rase des circonstances extérieures qui marquérent sa vie et sa doctnpe,
comme aussi commengait de s’affirmer le sentiment que, dans l’élabgratxon
de cette pensée, d’autres disciplines que le soufisme ou la falsafa avaient eu
encore leur mot 3 dire. . o

Dans une étude sur la sincérité de Gazali, Abd-el-Jalil écrivait en 1956
¢« I1 est nécessaire, pour comprendre Gazali, de ne pas omettre toutes les
circonstances politiques qui coincident, d’une maniére fort troublante, avec
les tournants décisifs de sa vie et qui, au témoignage des historiens et méme
de ses ceuvres, ont été déterminantes dans sa pensée comme dans son
action. » (2). Remarque capitale, venant d’un excellent. connaisseur de la
religion musulmane, qui ne faisait au demeurant qu’s.uflphﬁer I'écho de, Juge-
ments antérieurs plus fugitifs, mais qui donnait aussi & entendre que I'étude
des circonstances politiques dans lesquelles Gazali avait vé(’:u, sans four'ngr
pour autant la clef de sa pensée, permettait tout au moins d en mieux saisir
le sens et la portée. Dans la méme étude Abd-el-Jalil a;outax't encore cette
-remarque fort pertinente que, formé au droit .dés ses 'années d apprex‘mssag,e,
Gazili, juriste (fagih ), comme I’étaient la quasi-totalité des docteurs (‘ulama’)
contemporains, I'était resté toute sa vie. )

C’est bien de ces circonstances extérieures qu’a voulu tenir compte plus
récemment un autre excellent spécialiste de Gazili, Farid Jabre, dans une

(1} A. J. WensINCK, La pensée de Ghazzdli, Paris, 1940. ) . .
{2) J. M. ABp-BL-JaLIL, Aulour de la sincérité d’al-Ghazzdli, dans Mélanges L. Massignon,

Damas, 1956, 1, 57-72.
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étude consacrée au probléme de la certitude chez Gazili, considérée dans
ses_origines psychologiques et historiques (1).

Farid Jabre part de cette idée, bien difficile & contester, que I'influence
des batiniyya a été décisive sur la pensée de Gazali. Il voit la preuve de cette
influence dans Pincorporation au systéme gazilien de quelques notions
fondamentales caractéristiques de la doctrine de cette €cole : en particulier
de la notion de {a‘lim, compris comme I'enseignement dispensé par un mattre
mfaillible et impeccable. De méme, c’est aux batiniyya que Gazili aurait
emprunté la notion de ix’'wil, d’interprétation allégorique des textes, avec
la distinction corrélative entre le zdhir et le balin, Papparent et le caché.
De méme encore, ce serait par V'intermédiaire des batiniyya que se serait
exercée sur lui U'influence de la falsafa. « Le systéme des batiniyya, écrit en
effet Gazall dans le Mustazhiri, ressemble i celui des dualistes et des philo-
sophes dans son aspect caché, et, dans son aspect extérieur, il est celui des
rawdfid et des chiites. » (2). L’idée centrale du batinisme, ajoute enfin Farid
Jabre, ¢ c’est de nier la capacité de la raison, la faire douter d’elle-méme,
pour lobliger i se rabattre sur Penseignement infaillible de I'imdm ».

Partant de cette thése, Farid Jabre s’efforgait de la faire servir 4 une
meilleure détermination de la chronologie de I’évolution de Gazili et de ses
ceuvres. La période qui va de année 484/1091, date a laquelle Gazali inaugure
son enseignement & la Nizimiyya, 4 I'année 488/1095, date i laquelle le
théologien quitte Bagdad, parait, 3 Farid Jabre, déterminante, C'est entre
484/1091 et 4881095 qu'un changement complet d’attitude se produit et
transforme celui qui fut initialement un théologien dogmatique et un juris-
consulte en un philosophe et un mystique étroitement apparenté aux théses
les plus caractéristiques du batinisme.

Un fait d’autre part, pour Farid Jabre, domine cette période : I'assassinat
de Niz&m al-Mulk, le protecteur de Gazali, le 10 ramadan 485/14 octobre 1092,
4 l'instigation des batiniyya d’Alamiit, qui, dés cette époque, nous dit-on,
étaient puissants et agissants. Farid Jabre voit en effet dans cet événement
le point de départ d’une orientation décisive dans la vie de Gazili et dans la
fixation définitive de sa pensée (3).

D’ol I'importance donnée au Moustazhirt, 1a premiére grande ceuvre.

(1) F. Jasre, La biographie et 'euvre de Ghazdli 1 idérées & la lumiére des Tabaqat de
Subki, dans MIDEOQ, 1, 82. — La notion de certitude selon Ghazali, Paris, 1958. — La notion de ia
ma'rifa chez Ghazdli, Beyrouth, 1958. — Al-Mungqid min adaldl (Erreur et Délicrance), Traduclion
[rangaise avec introduction et noles, Beyrouth, 1959,

(2) Certitude, 324.

(3) Certitude, 333-340,

—
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Composé dans le courant de I'année 487 (21 janvier 1094-10 janvier 1095),
le Mustazhiri constitue le point de départ de toute I'ceuvre théologique de
Gazili. Avec lui s’esquisse le vaste plan d’une ceuvre apologétique contre
les batiniyya qui se développe dans le Tahdfut, les wuvres logiques, pour
aboutir & la monumentale synthése de Ulhya (1).

Revenant, 4 la lumiére de ces considérations, au probléme qui le préoccupe
par-dessus tout, celui de la nature du doute gazilien, tel qu’il s’exprime
dans le Mungid, F. Jabre estime, en conclusion, que Gazali n’a jamais douté
réellement de son credo sunnite, puisque c’est en fonction de ce credo que sont
précisément jugées, comme il le fait trés justement remarquer, les doctrines
du kaldm, de la falsafa, du ta‘lim et du soufisme. Le doute de Gazali apparait
ainsi, au terme de cette analyse, comme une fiction littéraire empruntée
4 la missiologie (da‘wa) des batiniyya, un procédé d’apologétique, pour
ramener progressivement ceux qui eux-mémes se servent du doute (laskik)
dans leur action missionnaire,  la seule vérité religieuse certaine : I’enseigne-
ment du Prophéte infaillible et impeccable, substitué a celui de I'imam
chiite et compris dans le cadre du credo sunnite.

Une estimation moins systématique, plus nuancée et par moments aussi
plus ondoyante, de la part respective de I’environnement historique et de la
réaction personnelle dans I'interprétation d’un penseur, qu’il s’agisse d’un
juriste, d’un théologien ou d’un philosophe, nous parait avoir été donnée
par un autre éminent connaisseur de 1'ceuvre gazilienne, Montgomery Watt,
dans une série d’ouvrages d'initiation ou de recherche érudite, dont il est

" & peine besoin de rappeler toute la valeur.

Déja en 1961, dans un ouvrage de portée méthodologique, Islam and
Lhe integration of society, Montgomery Watt soulevait le probléme des rapports
du milieu historique et de la personnalité d’un penseur. Tandis que des
facteurs d’ordre économique et matériel constituent I'arriére-plan des condi~
tions dans lesquelles la vie d’un homme se situe, ce sont des facteurs d’ordre
moral et intellectuel qui déterminent sa réponse aux circonstances auxquelles
il se trouve confronté — affirmation dont on ne saurait trop constater le
bien-fondé —. En 1962, dans une courte et précieuse introduction a la philo-
sophie et 4 la théologie musulmanes, Montgomery Watt reprenait, pour les
appliquer & Gazili, ses hypothéses de travail, en s’intéressant toujours,
avant tout, au probléme central de la crise de Gazili comme le Mungid
nous la décrit (2). Enfin, plus récemment, dans une monographie sur Gazali,
Montgomery Watt faisait non seulement le point des études antérieures,

(1) Certitude, 334.
(2) W. MonNTGOMERY WaTT, Islamic Philosophy and Theology, Edinburgh, 1962.
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mais nous présentait aussi une vue d’ensemble de I'idéologie gazilienne dans chiisme, partagé entre kaysamyyq, zaydiyya, tmamiyya, batiniyya et gulat,
le cadre général de I'histoire (1). b tient, dés.!e de‘apart, a des_s oppositions de _t.gcthues et d’idéologies pol}txqu?s,

On ne saurait enfin, au terme de cette énumération beaucoup trop ! souvent liées 4 des conflits de personnalités, de clans, de groupes d’mtfzrets
-courte, oublier de mentionner les pages que Louis Gardet a consacrées i ou d’ethnies. L imposante superstructure de leurs théologies, telles qu’elles

azili dans un manuel récent sur 1islam compris & la fois comme religion : § echafaudex‘xt par la suite, ne saurait, en aucun cas, donner le change (1).
et communauté (2). Etudiant surtout les étapes de la conversion de Gazali : , Le’mP tazilisme qui, pendant une trentaine d’années, sous le califat
en partant du Mungid, Louis Gardet conclut que Gazili échoua comme i d a{—Ma} min (198-218/813-833) et sous celui de ses deux successeurs, al-
réformateur mais survécut comme spirituel — conclusion 4 laquelle on peut ; Mu‘tagim (218,'227/833‘842) et al-Watiq (,227'232,/842‘847)’_ devint la doctrine
aisément souscrire, et qui a aussi le mérite de nous montrer qu’il y eut deux officielle de I'Etat, ne se raméne pas i ume simple attitude intellectuelle
hommes en Gazali : le spirituel et le politique, conclusion aussi, ajouterions- donnant 4 la raison, opposée 2 la Loi révélée, une place plus ou moins privi-
nous, qui ne saurait surprendre sous la plume de auteur de la Cilé musulmane légiée, que les écoles traditionalistes elles-mémes, r emarquons-le au passage,
dont ce n’est pas un des moindres mérites que de nous rappeler que la religion ne lm.ma'rchfmdérc:nt souvent pas. Deux_au moins des cing prmcipes quiservent
musulmane est tout ensemble engagement spirituel et temporel. d’ordinaire 3 le gleﬁmr commandent dlf'ectement une att;tp@e politique (2).

Le plus ancien et sans doute aussi le plus original initialement de ces
. principes, la « position intermédiaire » du musulman coupable d’une faute
v grave, débouche directement sur des conséquences d’ordre politique. Le
musulman coupable d’une telle faute est exclu de la communauté des croyants,
mais non assimilé pour autant, comme un juif ou un chrétien, 3 un infidéle.
Rangé dans la catégorie intermédiaire de grand pécheur (fasig), il peut,
par une contrition totale, réelle et durable (lawba), en acceptant, voire en
recherchant, ici-bas, la peine légale (hadd) qui le frappe, échapper par
la-méme au chatiment éternel. Cette position moyenne permet, dans la cité,
de prendre ses distances avec un pouvoir plus ou moins suspect ou corrompu,
tout en évitant le laxisme conformiste des murjites ou I'insurrectionnisme
extrémiste des kharijites ou des zaydites.

Le second de ces principes, le devoir de « commander le bien» (amr bi-I-
ma'rif) et ¢ d’interdire le mal », reléve lui aussi de Péthique politique.
Il peut aussi bien justifier la révolte armée (hurig) contre un pouvoir injuste
ou tyrannique qu’autoriser le détenteur de Pautorité 3 prendre, contre
schimastiques de tous bords, fussent-ils taxés d’innovateurs en raison de leur

La remarque va en quelque sorte de soi avec les toutes premiéres sectes tradztmntal‘lismle tl;“?m?’ ddes lmesfm::ss g mqqxtsmon (":lﬁ) gu]l) S‘I‘_)Iuvini'
musulmanes, le kharijisme et le chiisme, dont les prises de position initiales P :sbs re::i’ © 'a theéorie a;ps es tails. On sa1 Icomxili(;,{l;t l‘;}? it b Ma'nkiix
touchent & la nature et & la dévolution du pouvoir. L’extréme diversité du H el bien d'autres tradxtlon.a istes encore, comme le malikite a - ant s

i ou le chafiite al-Buwayt, purent ainsi compter, sous le califat mu tazilite,
parmi les plus illustres victimes d’une intransigeance doctrinale et d’une

rigueur politique dont le mu‘tazilisme, en définitive, allait étre lui-méme la
(1) W. MoNTGoMERY Warr, The Authenticity of the Works attribuled toal-Ghazzdli, dans JRAS, premiére victime.
1952, 24-45. — Muslim Intellectual - A Study of al-Ghazali, Edinburgh, 1963, — EI ¢, 11, 1062-1066,
— Reflections on al- Ghazdli's Political Theory, dans Glasgow University Oriental Society Transactions,
XXI, 12-24.

(2) Louis Garoer, L'Islam religion, et communauté, Paris, 1967.

(3) H. Laousr, Les schismes dans UIslam, Paris, 1965.

Que Gazali ne soit Ppas seulement un spirituel mais également un politique
— les deux termes s’harmonisant et se complétant plus qu’ils ne s’opposent —,
on serait, en effet, d’autant plus enclin 3 I’admettre, de prime abord, que
toutes les sectes et les écoles musulmanes, comme nous nous sommes attaché
a le montrer dans un ouvrage récent, furent aussi des systémes politiques !
— qu'elles relévent de la falsafa, du kalam, du figh ou du soufisme 3) — !
L’histoire elle~méme, telle que la cultivaient les auteurs de Pépoque classique,
surtout quand elle touche au probléme de la légitimité califienne, qu'il s’agisse
des Rasidiin, des Omeyyades ou des Abbassides, est bien souvent, elle-méme,
une théologie historique. La formation de ceux qui la cultivent oriente
constamment leur choix des faits ou leurs silences; derriére leurs informations
apparemment les plus objectives se dessinent, comme en filigrane, des inten-
tions temporelles qu'une analyse tant soit peu exercée n’a guére de mal
4 découvrir.

(1) Schismes, 181.
(2) EI, 111, 841-847. — Nos remarques dans Schismes, 93-101.
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La restauration de la tradition (sunna), a laquelle le calife al-Mutawakkil
(R32-247/847-861) a attaché son nom, s’accompagnait de l’essor d’un inté-
grisme dont le hanbalisme fut historiquement la manifestation la plus
vigoureuse (1). Le loyalisme politique, chez le fondateur tout au moins
de la nouvelle école, et Vimpérieux désir de maintenir I'unité des croyants
autour du message révélé, se développaient au point d’en arriver 4 nourrir
une défiance extréme a l'endroit du « commandement du bien» dont Ie
mu‘tazilisme -avait fait un si redoutable usage et que 'on dénoncait comme
une source de troubles et de schismes dans la communauté et Etat (2).

Ibn Hanbal, pour sa part, non content de s’insurger contre 1’abus d’al-
amr bi-l-ma'rif, recommandait de n’user méme qu’avec force prudence du
simple devoir canonique de bon conseil (nasiha) et de réduire toute forme
de pression sur I'Etat a la supplique (du‘@ ) adressée 4 Dieu, en privé ou en
public, pour Lui demander de remettre sur la bonne voie le détenteur de
P'autorité qui s’en écartait trop ouvertement {3). Le refus d’obéir a 'Etat
dans une désobéissance a Dieu, comme Ibn Hanbal I'avait montré par
son attitude lors de I'inquisition mu‘tazilite, prenait Pallure d’une résistance
passive et non d’un appel a I'insurrection. Tous ses partisans, il est vrai,
ne pensaient pas de méme et le premier grand coup porté au califat mu‘tazilite
venait d'une tentative d’insurrection armée contre 'intolérance du pouvoir (4).

*
*» »

Plus précisément, dans Phistoire du sunnisme, I'école théologique a
laquelle Gazili appartient, I’acharisme — école transactionnelle entre
mu‘tazilisme et hanbalisme — avait fait fort large sa place i la théorie
politique, dés les premiéres euvres du fondateur de I’école, Abii I-Hasan
al-A3‘ari (5). Plus précisément encore, dans le demi-siécle qui précéda la
naissance de (Gazili, trois docteurs acharites, dont ce dernier allait parfois
se servir et dont il lui était difficile d’ignorer les ceuvres, allaient donner,
dans leur doctrine, yme place grandissante au probléme de la nature et de
la dévolution du pouvoir. Tous trois furent, au demeurant, des partisans
convaincus de la légitimité abbasside qu'ils servirent, 4 des degrés divers,
comme légistes plus ou moins appointés.

(1) Schismes, 111-113.
(2) Schismes, 108.
(3) Schismes, 114-118.
(4) Schismes, 110.
(5) Schismes, 128-131.

|
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Le premier est un malikite, Abii Bakr al-Baqillani (m. 403/1013) qui
vécut & Bagdad en un temps o le califat abbasside s'efforait de tenir téte
aux empiétements des Bouyides et a la propagande ismaélienne (1). Chargé
4 deux reprises de missions diplomatiques auprés de la cour bouyide de Siraz
et a celle de Byzance, al-Baqillani consacra a la théorie sunnite du califat
une bonne partie de son manuel de théologie dogmat.que, le Kitab al-Tamhid.
Il composa aussi un traitsé, aujourd’hui perdu, pour établir la légitimité du
califat abbasside, ainsi qu’une réfutation des batiniyya, elle aussi perdue,
le Kasf al-asrar, dont Gazali nous dit, dans I'Thya’, qu'il se servit abondam-
ment pour la composition du Musiazhirt.

Le chafiite Abi Mansir al-Bagdadi (m. 429/1037), le second de ces
docteurs, d’une famille originaire de Bagdad, vécut d’abord a Nisabir et
s'en alla, aprés la conquéte de cette ville par les Ghaznévides, finir ses jours
a Isfard’in. Hérésiographe, théologien et juriste, al-Bagdadi reste avant tout
I'auteur, devant la postérité, de deux ouvrages qui connurent un grand succés :
le Kitab Usal al-din, un vigoureux traité de théologie dogmatique, et le
Farg bayn al-firaq, un traité d’hérésiologie remarquablement informé et
auquel on reproche parfois une agressivité que les circonstances, il est vrai,
contribuent & expliquer (3). Les deux ouvrages sont complémentaires. Le
Farq se termine par un résumé du credo des ¢ gens de la tradition (sunna)
et de la communauté (famd‘a) tandis que le Kiiab Usal al-din expose longue-
ment ce credo en se référant constamment aux sectes définies dans le Farq.

Les sectes contre lesquelles les deux ouvrages partent en guerre sont
tout autant des sectes politiques que religieuses : kharijites, chiites, mu‘tazi-
lites et karramiyya, pour ne citer que les plus importantes — sectes
qu’al-Bagdadi avait connues dans leur littérature et souvent aussi en argu-
mentant directement avec certains de leurs représentants — ; la réfutation
des batiniyya, officiellement condamnés en 402/1012 par le calife al-Qadir
dans un manifeste au bas duquel docteurs imamites et sunnites de Bagdad
avaient apposé leur signature (4), tient, comme il se doit, dans les deux
traités, une place de choix.

La répartition des sectes en deux grandes catégories, d’une part les
ashab al-kufr, infidéles ou incroyants, d’autre part les ashab al-ahwa’, hété-
rodoxes ou schismatiques, correspond & la distinction que les jurisconsultes
établissent entre la peine légale (hadd ), dont les conditions d’application

(1) Schismes, 117-178.
(2) Ih, I1, 124.

(3) Schismes, 179.

(4) Schismes, 157.
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sont fixées par la Loi religieuse, et la peine’ discrétionnaire (la‘zir), laissée
4 l'appréciation du chef de IEtat(1). Les premiers, assimilés 4 des renégats,
doivent subir la peine que la Loi prescrit pour I'apostasie (ridda) : peine de
mort et confiscation des biens. Les seconds, moins durement frappés, font
Pobjet, non d’une exclusion de la communauté, mais d’une mise i Pécart
systématique a I'intérieur de la communautsé.

Les sunnites, la secte 4 laquelle Dieu a promis assistance et salut, font
I'objet d’une définition fort souple dont le but est manifestement de regrouper,
en face des sectes schismatiques ou hérétiques, I'immense majorité des
fidéles : théologiens dogmatiques qui affirment I’existence en Dieu d’une
pluralité d’attributs et admettent la légitimité du kaldm; jurisconsultes de
Pécole du ra’y ou du hadith; traditionnistes qualifiés; lexicographes des
écoles. de Basra ou de Kiifa; la quasi-totalité des ascétes et des mystiques
cités par al-Sulami; les guerriers de la foi (murdabifin) qui tiennent garnison
sur les frontieres de Pislam; la grande masse enfin des gens vivant en pays
musulman. E

La théorie du califat, d’autre part, comme le Farg et les Usal la défi-
nissent, est une doctrine éminemment sunnite admettant la légitimité des
quatre premiers califes dans leur ordre de succession chronologique.

Le troisiéme docteur enfin est Pillustre al-Mawardi 364-450/974-1058)
— que le hasard fait mourir 'année de la naissance de Gaziali —, 'auteur
du Kitab al-Akkam al-sulfaniyya, le Trailé des slatuls gouvernemenlau,
oi I'on se platt en général a voir le modéle par excellence des traités de droit
public musulman (2).

Théologien, juriste et moraliste, al-Mawardi fut avant tout un légiste
au service du califat : au service d’al-Qadir (381-422/991-1031) d’abord,
pour lequel il composa un petit manuel de droit chafiite, 3 une époque ou
la lutte était vive entre chafiites et hanafites pour gagner la confiance du
pouvoir ; au service d’al-Qajm (422-467/1031-1075) ensuite qui le chargea de
plusieurs missions diplomatiques auprés des princes bouyides et du sultan
seljouqide. i

En 437/1045, d’autre part, quand !'énergique Ibn al-Muslima {m. 450/
1058) accédait au vizirat, investi de la confiance du calife, al-Mawardi faisait
partie de I'entourage de Villustre vizir, avec des hommes comme le cadi
hanbalite Abii Ya'la (m. 458{1066) et al-Hatib al-Bagdadi (m. 463/1071),
le grand historien de Bagdad. C’est méme, semble-t-il, entre 437/1045 et
450/1058, durant le vizirat d'Ibn al-Muslima, qu’al-Mawardi acheva la mise

(1) Cf. nos remarques dans Classifications, 55, .
(2) CI. nos remarques dans La pensée et U'action politiques d’al-Mawardi, dans REI, XXXVI,
1968, 11-92.
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au point du Kildb al-Akkam al-sulldniyya qui témoigne, par ses qualités
de forme et de fond, d’une mattrise que seul I'dge, en ce domaine, est de nature
4 donner. Le Trailé, en tout état de cause, est un livre de commande, nulle-
ment un. bon conseil (nasika) dont P'auteur aurait pris l'initiative pour
dénoncer des abus ou suggérer des réformes a un pouvoir réticent ou défaillant.

Théoricien du droit (usalf ), al-Mawardi entend sans doute user des sources
juridiques comme le fondateur de son école, 'imam al-Safi‘i (m. 204/820), les
avait définies : recours au Coran et 4 la Tradition (sunna ) d’abord, au consensus
omnium (igmd‘') et au raisonnement analogique (gqiyds). Mais il fait aussi
largement appel, au nom de I'intérat public (maslaka), 4 d’autres sources
encore : i la coutume (‘urf), a la jurisprudence administrative (‘amal)
telle qu'il la trouvait consignée dans les traditions ou les archives du califat,
4 la considération des impératifs du moment (hukm al-waqt) qui permettent
d’adapter, & une situation nouvelle, les principes édictés par la Loi. Ainsi
se construit une politique juridique (. siydsa ) soucieuse tout i la fois de défendre
la légitimité du califat et d’apporter, avec prudence, des retouches et des
amendements (istidrdk) aux institutions existantes. Sur bien des points
Gazali sera le continuateur d’al-Mawardi, tant par son réalisme que par son
idéalisme politiques, mais sur bien des points aussi, nous le verrons, il s’en
séparera profondément. -

*
» 5

Pour définir précisément cette doctrine politique de Gazali, il importait
donc de partir, non point des confessions du Mungqid, mais de I'analyse de la
situation politique globale qu’il connut : situation difficile, faute de sources
suffisantes, 4 connaftre dans le détail, mais que domine un certain nombre
d’événements majeurs dont la réalité s'impose. Il n’importait pas, pour autant,
de mettre en doute la sincérité de Gazall dans le Mungid ni d’écarter ses
propres confessions. Une telle attitude edt été inadmissible et injustifiable ; tout
homme, si profondément enraciné soit-il dans ses croyances, peut toujours
douter 4 un moment donné. Gazali, d’autre part, serait en droit de nous faire
remarquer que Dieu seul connatt le secret des ceurs. 11 s'agit, tout au contraire,
de revaloriser les confessions de Gazali, en serrant peut-8tre de plus prés
qu’on le fait ordinairement le contenu de celles que le Mungid nous fait, et
aussi de les prolonger par celles de U'Ikya’ : I'Ihya’, lui aussi, dans maints
passages, a toute la saveur d’une confession.

Il s’agissait, d’autre part, pour essayer de mieux comprendre intention
profonde de Gazali, de faire appel & d’autres disciplines que celles auxquelles
on s’adresse communément. Gaz3li est avant tout, dans la vision traditionnelle
qu'on s’en fait, un philosophe et un mystique. Un philosophe qui s'est fait
tel en réfutant les faldsifa, al-Farabi et Ibn Sing, et en conservant, de son
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passage parmi eux, un résidu idéologique qui I'améne a définir la religion
non seulement par une théologie mais encore par une philosophie. Un mystique
ensuite qui a fait de la connaissance expérimentale de Dien (ma‘rifa) le but
de sa spéculation et, de la retraite contemplative, celui de sa morale. On
ne saurait cependant oublier, pour autant, qu'avant d’étre un philosophe
ou un mystique, Gazali a été un théologien dogmatique {(mutakallim) et
plus encore un jurisconsulte (fagth) : un praticien du droit (furd‘t) dont les
manuels ont fait autorité et un théoricien du droit (usali) dont I'une des
toutes derniéres grandes ceuvres, le Mustagfa, est peut-étre le plus remarquable
traité de ce genre qui ait été composé dans toute I’histoire de l'islam.

Le plan a suivre, dans la présente étude, se dessinait donc comme de Iui-
méme, I1s’agissait tout d’abord, dans une premiére partie, desituerla place de la
politique (siydsa) dans la vie et I'eeuvre de Gazili, en usant des renseignements
que nous donnent, trop parcimonieusement 3 notre gré, biographes et his-
toriens, mais qui permettent de recouper le témoignage de ses ceuvres.

Une telle entreprise supposait la connaissance au moins approximative
de la chronologie des grandes ceuvres dont 'authenticité est communément

admise et qui ont servi de base a nos recherches. Bien qu'il soit encore prati--

quement impossible, en dépit d’importants travaux dont nous avons, pour
notre part, fait largement usage (1), de fixer avec une rigoureuse exactitude
la chronologie de toutes les ceuvres de Gazili, on peut toutefois répartir,
sans risque d’erreur grave et avec une approximation appréciable, bon
nombre d’ouvrages essentiels entre les différentes périodes que ’on distingue
d’ordinaire dans la vie de cet auteur. Parfois aussi s’offre la possibilité de
déterminer la date & laquelle un traité ou un fatwd a vu le jour et aussi, plus
fréquenfinent, ce qui n’est pas non plus négligeable, 'ordre dans lequel
furent composées des ceuvres appartenant 4 une méme série. Plus précisément,
en ce qui concerne I'évolution ou la formation de la pensée politique de
Gazﬁli, les ceuvres mattresses dont nous avions i connaitre, le Mustazhirt,
Vigtisad, ' Ihya', le Mungid, 1a Nagiha et plus encore le Mustasfd, continuent
sans doute de poser de délicats problémes quand il s’agit de serrer étroitement
leur date, mais leur place, dans I’ensemble de I’ccuvre gazilienne, paratt
bien communément admise au méme titre que leur authenticits.

Une connaissance, fat-elle quelque peu rudimentaire, de la chronologie
de I'ceuvre gazalienne s'imposait d’autant plus impérieusement qu’il nous a

(1) Le travail fondamental reste celui de Maurice Bouvces, Essai de chronologie des ceuvres
de Ghazili, Beyrouth, 1959, — Voir aussi : Hava Lazarus-Yaren, Place of the religious command-
menis in the Pphilosophy of al- Ghazdli, dans The Muslim world, 1961, 173-184. — Philosophical terms
as a erilerion of authenticity of the writings of al-Ghazgli, dans Studia Islamica, Paris, 1966, 111-121.
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paru indispensable de considérer chacune de ces grandes ceuvres politiques,
comme aussi chacune de celles qui touchaient indirectement ou par voie
allusive au probléeme politique, comme autant d’gcles politiques. Chacune
de ces ceuvres, en effet, doit une bonne part de sa signification et de sa portée
4 sa position dans un contexte dont il n’était Ppas nécessaire de connaitre tout
le développement événementiel pour parvenir 4 le caractériser. L'intention
d’une ceuvre doctrinale se dégage, au surplus, non seulement de Panalyse du
contenu de cette ceuvre, mais aussi de Pétude de sa forme, de sa structure,
voire de son ton et de son style.

Il s’agissait ensuite, dans une seconde partie, de dégager les lignes
maitresses ou les constantes de cette politique en la situant dans I’ensemble
de la doctrine gazalienne : doctrine vaste et complexe, aux contours parfois
imprécis, aux origines multiples et complexes, mais qui, sous Pangle d’ou
nous I’envisagions, ne manquait pas de fermeté dans son dessein.

La politique de Gazali, partie intégrante et centrale de sa doctrine,
s'insére si intimement dans la totalité de son systéme qu’il était impossible
de la comprendre sans I'arriére-plan théologique, éthique et juridique qu’elle
suppose. Des disciplines comme la théologie dogmatique, la théorie des
fondements du droit, le droit positif et la « science des coeurs », la préparent
et la conditionnent. Une politique, d’autre part, n’est pas une pure idéologie
se superposant, comme un épi-phénoméne négligeable, & une situation de
fait donnée. C’est I’analyse intellectuelle et morale de la situation dont elle
part et U'instrument d’action destiné a modifier, parfaire ou justifier cette
situation. Pour Gazali, plus encore que pour tout autre, uné connaissance
(‘ilm) digne de ce nom est déja action (‘amal).

Située a son tour dans ’ensemble de la pensée islamique, cette politique
Sazilienne, aux ramifications multiples, qui s’explique en partie par son
temps et qui contribue aussi i le faire mieux comprendre, constitue comme
une étape ou un jalon dans Ihistoire des idées politiques des théologiens
musulmans, d’al-Mawardi (m. 450/1058) a Ibn Taymiyya (m. 728/1328) (1).
Entre le théoricien de I'unitarisme politique que fut le premier et le partisan
du pluralisme politique que fut le second, entre le légiste officiel qui a construit
toute sa théorie du califat unitaire sur la soumission a4 PEtat et le juriste
Privé qui a vu I'idéal de la vie politique dans Ia participation a I'Etat, Gazali
occupe une position de moyen terme ou, si I’on veut, de transition.

Dans la premiére partie de cette étude, consacrée, nous venons de le
dire, 4 la place de la politique dans la vie et I'ceuvre de Gazali, il n’y avait

(1) CIf. notre Essai sur les docirines sociales ei politiques d’Ibn Taimiya, Le Caire (PIFAO)
1939, 282-283.
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aucune raison de s’écarter des grandes divisions qu’il est d’usage de distinguer
dans la vie de 'illustre théologien : la période d’apprentissage et des premiers
choix, de 450/1058 & 484/1091; le séjour a Bagdad de 484/1091 a 488/1095;
la longue période de retraite, de 488/1095 a 498/1105, période qui correspond
sensiblement au régne du sultan seljouqide Barkiyariiq; les toutes derniéres
années enfin, de 498/1105 a 505/1111, marquées d’abord par un retour i la
vie publique et, & partir de 503/1109, par une derniére retraite, courte mais
d’une fécondité incomparable, méme dans le domaine de la théologie politique
que couronne l'imposante masse du Mustasfa.

Mais, tout en reprenant ces grandes divisions qui caractérisent autant
de moments décisifs dans le déroulement d’une vie et d’une ceuvre, encore
convenait-il d’en schématiser plus nettement I’articulation. Dans Pordonnan-
cement de ces différentes périodes, la plus courte, celle du séjour & Bagdad,
de 484/1091 4 488/1095, est aussi la plus décisive dans la formation ou I’éclosion
de la pensée politique de Gazili. Tout ce qui précéde la prépare et tout ce qui
suit en découle. Non point sevlement parce qu'elle se termine par la crise
retentissante dont le Mungid nous a transmis 'écho, mais aussi parce qu’elle
est, dans I'histoire générale de I'islam, une période de crise majeure. Crise
de régime pour le pouvoir et crise de conscience chez Gazall interférent si
étroitement qu’on peut difficilement ne pas. se résoudre i cette évidence
que Gazali fut aussi un politique — un politique préparé a sa tache par toute
sa formation et un politique dont la pensée connut, i travers tous les boule-
versements de sa vie, une étonnante continuité.

premiére partie

LA POLITIQUE DANS LA VIE
ET L’EUVRE DE CGAZALI




chapitre premier

(450-484 / 1058-1091)

L. LES ANNEES D’APPRENTISSAGE

Bien que I’on connaisse mal dans le détail, faute de sources suffisamment
circonstanciées, les conditions dans lesquelles Gazall a vécu depuis sa naissance,
a Tus en 450/1058, jusqu’a sa venue 4 Bagdad en 484/1091, trois grands
faits, dont la convergence est patente, permettent de comprendre comment
il a pu, dés ses années d’apprentissage, étre amené a s’intéresser au probléme
politique. D’abord la place que, de fort bonne heure, I'étude de la juris-
prudence (figh} a tenue dans ses premitres études. Ensuite I'enseignement
qu’il a regu de son principal mattre, Abi 1-Ma‘ali al-Guwayni {m. 478/1086).
Enfin la protection dont il jouit de la part du vizir Nizim al-Mulk dont il
gagna la confiance et 4 la famille duquel il resta, toute sa vie, d’'une exemplaire
fidélite.

L’étude de la jurisprudence. — C’est dans I’étude de la doctrine chafiite
que Gazall fut d’abord formé, & Tis, sa ville natale, 4 une époque oi1 les
compétitions étaient vives entre partisans d’AbG Hanifa et partisans d’al-
Safif (1). Deux historiens syriens relativement tardifs, chafiites et acharites
eux-mémes, Ibn Hallikdn (m. 681/1282) et Tag al-Din al-Subki (m. 771/1370),
nous ont transmis le nom de son premier maitre : un certain Ahmad b.
Muhammad al-Radakini, personnage modeste, peu connu par ailleurs et

(1) Sur cette rivalité, nos remarques dans RET, 1968, XXXVI 57 et 59
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dont le rdle se borna a inculquer a son jeune éléve les premiéres notions de
cette discipline selon la pédagogie en honneur & I'époque (1).

A Gurgan, ob on le trouve ensuite, Gazall a pour maitre Abil -Qdsim
al-Isma‘Tli (m. 477/1084) (2) sous la direction duquel il approfondit sa connais-
sance du chafiisme - et, selon toute vraisemblance,  aborda 1’étude des
divergences doctrinales qui séparent les quatre grandes écoles. Le premier
ouvrage dont nous connaissions le titre, al-Ta'liqa fT furi‘ al-madhab, date
de cette période (3). Cette Ta'liqa, dans laquelle on a voulu voir parfois un
ouvrage dirigé contre les batiniyya, constituait selon toute vraisemblance,
den juéer par le titre, la mise au net de notes de cours. Revenant de Gurgan
a Tus, Gazall, arrété par des brigands, aurait failli étre dépouillé de ce précieux
ouvrage qu’une fois de retour dans son pays natal, vers 470/1078, il se serait
empressé d’apprendre par ceeur (4). Cette formation de juriste (fagih ), Gazali,
nous aurons maintes fois 'occasion de le souligner, devait la conserver toute
sa.vie,

L’initiation au soufisme. — Cette formation premiére, il allait ensuite
I'étendre, I'approfondir et la diversifier dans la grande métropole islamique
de Nisdbar, ou il séjourna de 4711081 & 478/1085, auprés de celui dont il
allait étre, aux yeux de la postérits, le plus illustre disciple : Abd 1-Ma‘all
al-Guwaynl (m. 478/1085) (5). ‘

Il s’initiait, en méme temps, a la connaissance du soufisme, sous la
direction d’un autre docteur chafiite, peu connu par ailleurs, al-Farmadi
(m. 477/1084), auquel al-Subki a consacré une courte notice {6). Dans les
siécles précédents, le soufisme avait commencé de prendre, dans les écoles
sunnites, une telle importance et il était, au début du ve siécle de I'hégire,
représenté par un si grand nombre de théologiens que deux grands répertoires
s’étaient déja proposé d’en tracer ’histoire : celui de ‘Abd al-Rahman al-Sulami
(m. 421/1030) et celui d’Abi Nu‘aym al-Isfahani (m. 430/1039), tous deux
plus intéressés par I'aspect ascétique du soufisme que par sa théosophie (7).

) Ia’ensexgnement d’al—é’nwayni. — Fils d’un théologien déja en vue,
qui lui enseigna la jurisprudence et la théologie dogmatique, Abi 1-Ma‘ili
al-Guwayni avait vécu cependant en marge du soufisme. Son appartenance i

(1) Safiigya, 1v, 103.

(2) Safi‘iyya, 1V, 103.

(3) Sur la Ta'liga, cf. Chronologie, 7-8 (n° 1). — GEuvres, 3-5.
(4) Sap'iyya, 1v, 103.

(3) -Sehismes, 200-201.

(6) Saf‘iyya, 1V, 9-10.

(7) Sur ces deux soufis, cf. Schismes, 179.
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Pacharisme et au chafiisme I'avait exposé a I'hostilité du premier grand
vizir des Seljougides, al-Kunduri (m. 456/1064), qui portait, aux partisans
d’al-As‘ari, une. hostilité tenace dont les raisons paraissent avoir été plus
politiques que proprement religieuses (1).

Pour T'historien de Damas Ibn ‘Asdkir (m. 571/1175), lui-méme tradi-
tionniste, chafiite et acharite, al-Kunduri est dénoncé comme un mu‘tazilite
et un chiite. Al-Subki porte sur lui un jugement plus sévére encore : « Nous
n’avons jamais entendu parler, écrit-il, d’un homme qui ait réuni autant de
turpitudes qu’al-Kunduri dans ses croyances. Il était partisan de la création
des actes humains comme les qadariyya. I insultait les deux premiers califes
comme les rawdfid. Il admettait la similitude entre Dieu et ses créatures
4 la manitre des karramiyya et des mugassima » (2).

D’autres témoignages, comme on Pa fait remarquer, permettent de
donner une interprétation toute différente de la personnalité de ce - vizir.
Al-Bundari, I'historien des Seljougides, présente al-Kunduri comme un
hanafite trés attaché & son école. Le hanbalite Ibn al-‘Imad {(m. 1089/1678),
dans les Sadardt, ne met pas en doute le sunnisme d’al-Kunduri auquel il
adresse toutefois le reproche d’8tre un adversaire fanatique du chafiisme (3).

A la lumiére de ces derniers témoignages, Ia politique d’al-Kunduri
pourrait trouver son explication dans I’attachement de ce vizir au hanafisme
dont il entendait faire la doctrine officielle de I'Etat seljouqide et sans doute
aussi dans les résistances qu’il rencontrait dans les milieux chafiites du
Khurasan dont beaucoup s'étaient ralliés a 'acharisme. Or, c’est précisément
le chafiisme et I'acharisme que soutenait le grand rival politique d’al-
Kunduri, le futur vizir Nizim al-Mulk, originaire de Ti{is comme Gazali
et & qui la disgrice d’al-Kunduri, bientét suivie de son exécution, allait
ouvrir, en 456/1064, la porte du vizirat (4).

Rentré a Nisabiir, aprés un long séjour au Hedjaz — qui lui valut le
surnom honorifique d’Imam des Lieux Saints —, al-Guwayni était nommé
par Nizadm al-Mulk directeur de la Nizimiyya, le collége que le nouveau vizir
avait fondé dans cette ville pour I'enseignement du droit chafiite.

Auteur considérable dans I'histoire de la religion musulmane, & la fois
théologien dogmatique et théoricien du droit, al-Guwayni paracheva la
formation de son jeune disciple dans la connaissance de ces sciences. Auteur
aussi d’un traité de droit public, qui s’inspirait des Abhkam sultaniyya, le

(1) Sur al-Kunduri, nos remarques dans Schismes, 173, 180, 189 et 200.
(2) Attribuis divins, 70-77.

(3) Sadarat, 111, 301-303.

(4) Ibn *Aqil, 124-127 {qui le considére comme un mu‘tazilite).
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Kitab Gigat al-umam, dédié a Nizdm al-Mulk, il put ainsi initier son éleve
& la pensée politique d’al-Mawardi {1).

Les premiers écrits. — De cette période passée 4 Nisabiir auprés d’al-
Guwayni, de 474/1082 a 478/1085, datent les premiers ouvrages de Gazali
dont les titres seuls nous sont connus, ouvrages qui n'étaient pas, nous dit
malicieusement al-Subki, grand admirateur de Gazali, sans susciter la jalousie
du mattre (2). Al-Subki précisément nous a conservé le titre d'un traité
sur les fondements du droit qui aurait été écrit & cette époque : le Kitab
al-Manhal ft ‘ilm al-usql. L’ouvrage passait pour étre si hostile au hanafisme
que certains docteurs appartenant a cette école, soucieux de la bonne répu-
tation de son fondateur, allérent jusqu’a soutenir que I'auteur de ce traité
n’était pas I'illustre théologien, mais un obscur mu‘tazilite qui portait la
méme nisha, un certain Mahmiid al-Gazali. Information intéressante en soi,
car elle confirme, d’une part, la vivacité de la rivalité qui continuait d’opposer
hanafites et chafiites et, d’autre part, la vitalité du mu‘tazilisme qui conservait
toujours de nombreux partisans. Ibn al-Walid, ne I'oublions pas, meurt la
méme année qu’al-Guwayni (3). ‘

Dans le Mustasfd, un des tout derniers ouvrages dont la date a pu étre
fixée approximativement avec certitude, Gazali fait allusion a ce Kitab
al-Manhal (4). 11 le présente comme un précis trés bref auquel il oppose un
traité fort développé, le Kitab Tahdth al-usil, Pouvrage de dimension inter-
médiaire étant constitué par le Mustasfd. L’indication, la encore, est
importante. Théoricien des fondements du droit, Gazali I'est resté toute sa
vie. Rien ne pouvait mieux le préparer, aprés I'étude du kaldm et du figh,
a aborder le probléme politique que la maitrise de cette importante discipline.
La théorie de I'ordre légal, comme ces traités d’usal al-figh V'élaborent,
constitue i la fois Papproche et le couronnement d’un traité de théologie
politique.

La politique de Nizim al-Mulk. — A la mort d’al-Guwayni en 478/1085,
Gazili, dans des conditions que nous connaissons mal, passait directement
au service de Nizim al-Mulk qu’il rejoignait, nous dit-on, i son camp. Né
4 Tus, comme Gazili, en 408/1017, Nizim al-Mulk — dont le pére avait
fait partie de I'entourage du sultan Mahmiid le Ghaznévide, qui avait eu

a cceur de reconnattre la suzeraineté nominale du calife abbasside — avait

(1) Une édition eritique de ce traité est en préparation, par les soins de M. Hamidullah.
{2) $dfiigya, 1V, 103.

(3) Ibn *Agqil, 332-340.

(4) Ms, I, 4.
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été nommé vizir par le sultan seljouqgide Alp Arslan en 456/1063 et maintenu
en place par Maliksah (1). II allait appartenir & cette grande lignée de vizirs
qui, & maintes reprises, tout en apportant au califat ou a des dynasties
provinciales I'appui de leur compétence administrative, se firent les théori-
ciens d’'une action religieuse et politique qui trouvait, dans le monde des
docteurs de la Loi, une collaboration indispensable. Sa formation théologique
et juridique, dans le cadre de I'acharisme et du chafiisme, I'y préparait.
La puissance de sa famille et sa propre clientéle en faisaient une. force avec
laquelle le sultanat devait compter.

Dans son célébre traité consacré a la théorie de P'action politique, le
Sigaset Nameh (2), écrit a la demande de Malikish vers 4781086 et terminé
un peu plus tard dans sa derniére partie, Nizam, dénoncant les dangers
de la propagande ismaélienne (baliniyya ), préconisait une alliance étroite
du califat et du sultanat. I se proposait d’apporter, & la défense de Ia religion
et de I’Etat, une force nouvelle, d’une fidélité absolue et d’une efficacité
supérieure i celle des armes : 'immense cohorte des ‘ulamd’ et des fugard’,
des docteurs de la Loi et des soufis, des hommes de collége (madrasa ) ou de
couvent (ribal) — en fait beaucoup plus celle des théologiens dogmatiques,
des juristes et des sermonnaires que celle des traditionnistes qualifiés, comme
ce fut le cas lors de la réaction sunnite du rve siécle de I'hégire qui commencga
avec Ahmad b. Hanbal et aboutit i la grande codification de la tradition
musulmane (3).

L’essor de Pacharisme. — Lui-méme accordait son patronage 4 plusieurs
des grands acharites contemporains que leur appartenance & la méme école
n’empéchait pas, au demeurant, de donner, & leurs idéologies respectives,
la coloration de leurs propres personnalités et de leurs opinions individuelles.
Si al-Guwayni, nous I’avons vu, n’avait rien d’un traditionniste ni d’un
mystique, ¢’est un traditionniste — et 'un des plus grands —— que l'on trouve
en Abii Bakr al-Bayhaqi (m. 458/1066), le plus illustre disciple de I'auteur
du Mustadrak, al-Hakim al-Nisabiri (m. 404/1014). Né a Nisabir en 384/994,
rentré dans son pays natal en 441/1050 aprés avoir parcouru I'Irak et les
Gibal, al-Bayhaqi laissa une ceuvre considérable encore beaucoup trop
imparfaitement étudiée (4). o

Deux volumineux traités, qui font époque dans I'histoire du chafiisme,
en émergent : le Kilab al-Ma'rifa, destiné a fonder la doctrine chafiite sur

(1) EI, III, 990. — Cf. nos remarques dans Schismes, 189.

(2) Traduction anglaise de H. Darke, Londres, 1959.

(3) Schismes, 114-118. — Sur sa politique, cf. K, X, 207-210 et B, XII, 140-141.
(4) Schismes, 179-180 et 394.
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des textes (nusis), et le Kitab al-Sunan, un vaste répertoire de la tradition
islamique. Son Kildb al-Asma’ wa-l-sifat s’apparente plus 4 un acharisme
hanbalisant qu’a une théologie spéculative de type mu‘tazilite. -

C’est un $dfT, en revanche, et un des plus grands noms aussi dans histoire
du soufisme, que I'on trouve en Abii I-Qdsim al-Qu3ayri (m. 465/1073), dont
les deux principales ceuvres sont, comme on I'a dit fort justement, deux
manifestes de combat (1).

Dans sa Risala, écrite en 438/1046, al-Qusayri avait fait cadrer le soufisme
avec les données de I'acharisme. Dans sa Sikaya, composée en 446/1054,
il avait défendu avec force et conviction al-A3‘ari contre les attaques dont
il était 'objet. ~

La Nizimiyya de Bagdad. — Les historiens sunnites attribuent en général
a Nizim al-Mulk le mérite d’avoir, le premier, songé i mettre au service de
son action missionnaire, pour la défense de Iislam, des colléges d’enseignement
(madrasa) dotés de waqfs plus ou moins importants destinés a Pentretien
des professeurs et de leurs étudiants. L’idée cependant n’était pas nouvelle
et la premitre institution de ce genre avait été «la maison de la science »
(dar al-‘ilm), que imamite Sabiir b. Ardadir avait fondée 3 Bagdad en
383/993 pour I'enseignement des. sciences des Anciens et la diffusion des idées
chiites (2). Bien avant Iui, al-Mutawakkil, luttant contre le mu‘tazilisme
et le chiisme, pour la restauration de la Sunna, avait chargé des traditionnistes
de commenter, dans les mosquées, des hadiths condamnant ces deux mouve-
ments. L’institutionnalisation de cette action religieuse et universitaire,
dans le cadre de madrasa disposant de biens de main-morte, toutefois prenait
son grand essor avec Nizam al-Mulk (3).

Le plus célébre de ces colléges, aprés la Nizamiyya de Nisabiir, fut celui
de Bagdad, dont les travaux commencérent en 457/1065 et qui fut
inauguré en di l-qa'da 459/septembre 1068. Un incident avait marqué cette
cérémonie. Le chafiite Abd Ishaq al-Sirdzi (m. 476{1083), chargé de la
diriger, refusait de faire son cours inaugural sous prétexte que la madrasa
avait été construite sur un terrain illégalement acquis. Disciple d’Abii l- Tayyib
al-Tabari (m. 450/1058) — que Gazili cite assez souvent dans ses ceuvres
et qui est considéré comme l'un des maitres du chafiisme contemporain —,
Abil Ishaq al-Sirizi, le fait est a noter, n’était pas acharite, mais salaff,
partisan de la doctrine des Anciens (salaf) : ce qui confirme que la Nizimiyya

(1) Schismes, 180. — EI, 11 (s.v.).
() Schismes, 166.
(3) Schismes, 111

LA FORMATION ET LES DEBUTS 31

avait bien été fondée avant tout pour I’enseignement du droit chafiite. Ce fut
un autre chafiite, lui aussi disciple d’al-Tabari, Abd Nasr b. al-Sabbag
(m. 477/1084), qui le remplaga pendant une vingtaine de jours (1).

L’affaire cependant finit par s’arranger. Al-Sirdzi reprenait la direction
de la Nizamiyya et donnait sa legon inaugurale le 1er dg l-higja 459/13 octobre
1067. 11 devait conserver cette direction jusqu’a sa mort en 476/1083, sans
réussir cependant a empécher les nombreuses manifestations d’hostilité
que la fondation de cette madrasa chafiite, mal accueillic en milieu hanafite
et surtout, hanbalite, comme nous le verrons plus loin, contribua a pro-
voquer (2).

Abi Ishdq al-Sirizi eut d’abord pour successeur Abii Sa‘d al-Mutawalli
(m. 478/1086), docteur chafiite de second plan, qui est surtout connu, dans
I'histoire de son école, comme 'auteur de la Tatimma qui continuait et
parachevait un traité de droit, I'Ibdna, composé par Abi I-Qdsim al-Frini
(m. 471) (3). La nomination de ce nouveau titulaire était faite, non par Nizam
al-Mulk lui-méme, mais par I'un de ses fils, Mu’ayyid al-Mulk, qui était arrivé
4 Bagdad en 475/1082 et s’était installé d’abord & la Nizimiyya. On peut
penser que Iacte de fondation (wagfigya) de ce collégue, dont nous ne possédons
que des fragments, permettait cette procédure. En tout état de cause, la
Nizamiyya était un wagf et son fondateur, ou le représentant de celui-ci, pou-
vait désigner pour la diriger 'homme de son choix, sans avoir 3 solliciter
Pautorisation califienne, en respectant les conditions fixées par 'acte de fon-
dation. Quand al-Mutawalli mourut, en 478/1086, la Nizimiyya resta un
certain temps sans directeur.

En 479/1086, lorsqu’il vint a Bagdad pour la premiére fois avec Maliksah,
nous verrons plus loin dans quel contexte politique, Nizdm al-Mulk réserva
une de ses preméres visites a la Nizdmiyya. Il nommait un nouveau directeur,
Abu 1-Qdsim al-Dabiisi, qui arrivait lui-méme peu de temps aprés et mourait
en 482/1089, laissant la réputation d’une controversiste habile et d’un juriste
qui avait aussi une bonne connaissance de la tradition (4).

Un autre renouvellement de la direction eut lieu en 483/1090, sous une
forme assez inattendue, dont on voit mal la raison et qui donne A penser
que Nizim n’avait pas encore pris sa décision définitive. En muharram 483/
6 mars—4 avril 1090 arrivait 3 Bagdad Abd ‘Abd Allih al-Tabari, qui avait
été désigné par un décret (marsim ) de Nizam al-Mulk pour donner un ensei-

(1) Schismes, 189. — Ibn ‘Agil, 204 et 206.

(2) Cf. plus bas nos remarques, 43.

(3) Sur Abi Sa‘'d al-Mutawalli (m. 478}, ct. B, XII, 128.
(4) B, XII, 135.
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gnement magistral 4 la Nizimiyya. En rabi* II 483 (3 juin-ler juillet 1999),
arrivait un autre jurisconsulte, Abii Muhammad al-Si.rﬁzi (ou al—Fat_m),
chargé des mémes fonctions. Les deux hommes, nous dit-on, se mettaient
d’accord, chacun d’eux enseignant un jour a tour de réle (1). Gest dax_ls_ ces
circonstances que Gazili arrivait lui-méme 2 Bagdad, en gumadda 1 484/11_11!let
1091, avec les titres les plus honorifiques d’ornement (zayn) de la religion
et d’honneur ($araf) des imams que lui avait décernés Nizam al-Mulk. $9n
arrivée précédait de quelques mois a peine celle du sultan et d(? son vizir.
Le choix d’un docteur de la Loi aussi distingué et Péclat officiel dont sa
personne était entourée laissaient entendre I'importance que Nizdm al-Mulk
entendait donner 4 sa fondation dans la vie religieuse et politique de Bagdad,
siége du califat.

Les complotscontre Nizim al-Mulk. — Lorsque Gazili faisait son entrée a
Bagdad, en 484/1091, la position de Nizam al-Mulk n’était déja plus ce quiﬁlle
avait été sous le régne d’Alp Arslin et an début de celui de Malik3ah.
L’étonnante durée de son vizirat — neuf ans sous Alp Arslan et vingt sous
Malikish — s’expliquait sans doute par la puissance que lui-méme et
sa famille avaient réussi i prendre en face du sultan, mais _elle n’allait
pas sans heurts ni sans périls (2). Les trois complots dont il avait fait
I'objet de la part d’ennemis nombreux et vigoureux, en 472/1080, 474'/1982
et 4761084 et dont on doit le récit au Muntazam, sont hauterpent révéla-
teurs 4 cet égard et aident & comprendre non seulement les circonstances
dans lesquels le tout-puissant vizir allait trouver la mort, une dizaine
d’années plus tard, mais encore la complexité de la situgtmn politique que
Gazili allait trouver i Bagdad au lendemain de son arrivée.

En 472/1080 Malikssh faisait arréter et mettre 4 mort un des agents
juifs au service de Nizim al-Mulk, Ibn ‘Allan al-Yahiidi, chargé de la ferme
(damdn) des impdts a Basra. Il avait pris cette décision, nous rapporte-t-on,
sur les conseils de deux ennemis de Nizdm : Humartakin al-S8arabi, un émir
seljouqide qui avait collaboré avec Ibn al-Muslima contre Basasiri, et Sa‘d
al-Dawla Kuhra’in, un haut fonctionnaire de la cour. Nizam, contraxremept
4 toute attente, ne succombait pas devant cet affront. Usant de diplomatie,
recevant fastueusement le sultan i son retour d’Isfahan, il lui faisait de
somptueux cadeaux, tout en lui reprochant respectueusement et amical'ex'nent
sa conduite. Le sultan qui, lui aussi, avait besoin de son puissant vizir, le
rassurait sur ses intentions et le conservait (3).

(1) B, XII, 136.
(2) Ibn ‘Agil, 134-138.
(3) M, VIIL, 323. — B, XII, 120. — Ibn *A4gil, 134-135.
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Le complot de 474/1082 avait aussi pour but de mettre en cause la gestion
financiére et le loyalisme du vizir. L’attaque était conduite par un secrétaire
de Humartakin al-Sarabi, un certain Bahmanyar. On accusait Nizam al-Mulk
de distribuer annuellement 700.000 dinars 3 ses partisans et de percevoir
directement, du fermier (damin) d’Isfahin, la somme de 70.000 dinars.
C’était dire que le vizir travaillait 4 entretenir une puissante clientéle person-
nelle et qu'il trompait la confiance du sultan. De son coté, Nizim accusait
Bahmanyar de vouloir le faire assassiner. Finalement, a la suite d’intrigues
confuses, ce fut, une nouvelle fois encore, le vizir qui Pemporta. Maliksah
destituait Bahmanyar, Pemprisonnait et lui faisait arracher les yeux —
atrocité qui en dit long sur les meeurs politiques de I’époque et qui n’avait
rien d’un fait isolé (1).

Le complot de 476/1084 enfin était du méme genre et se terminait d’une
fagon aussi dramatique. L’attaque contre Nizam al-Mulk était conduite par
un des familiers de Malikiah, Abd I-Mahasin b. al-Rida, dont le pére avait
la garde de la fugra’, Pemb'éme graphique du sultan seljouqide {2). Nizam
réussissait, une fois encore, a se tirer de ce mauvais pas. Il offrait un somptueux
festin & son mattre, lui faisait de riches cadeaux, se défendait en rappelant
les immenses services qu’il avait rendus & I’Etat et le grand nombre de waqfs
qu'il avait fondés. Il allait méme jusqu’a proposer au sultan de lui céder
tous ses biens, tandis que lui-méme, vétu, a la mode des soufis, d’un vétement
rapiécé, se retirerait dans un cloftre (zdwiya) : confession dans laquelle on
croit entendre Gazali regrettant, dans le Mungid, d’avoir cherché la fortune
et la gloire et se retirant dans la solitude. Le sultan faisait mettre a mort
Abi I-Mahisin et confiait la fugrd’ 3 un fils de Nizam, Mu’ayyid al-Mulk —
qui sera lui aussi un des protecteurs de Gazali (3).

On eit pu croire, aprés ces incidents et apres le voyage 4 Bagdad du
sultan et de son vizir en 479/1086, que I'accord entre les deux hommes était
définitivement scells, mais, la encore, la réalité stait loin de correspondre aux
apparences. Malik$sh qui, i cette date, avait réussi a se défaire de ses nom-
breux ennemis, trouvait toujours, devant Iui, un vizir par trop puissant.
Pour s’en défaire a son tour, il allait se servir d’un des rivaux de Nizam al-
Mulk qui, au demeurant, n’en manquait point : Tag al-Mulk al-Marzuban
(m. 485/1093), un riche notable bagdadien, lui aussi chafiite et acharite, qui
prenait dans les années précédant la venue de Gazili 4 Bagdad une impor-

(1) M, VIII, 330, — Ibn ‘Agil, 136.
(2) EI, 1V, 865,
(3) M, IX, 8-7. — B, XII, 124. — Ibn *Aqil, 137,
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tance grandissante (1). En 482/1089 Tag al-Mulk fondait 4 Bagdad une autre
madrasa chafiite, rivale de la Nizdmiyya, la Tdgiyya, dont la direction fut
confiée 4 un des plus éminents jurisconsultes de Bagdad, Abii Bakr al-8ai
(m. 507/1114), qui entretenait de bonnes relations avec le calife al-Mustazhir
pour lequel il composa, comme Gazili le fit de son coté, un Kilah al-mustaz-
hirt (2). Le califat, source de toute légitimité, restait bien, en définitive, I’enjeu
de toutes les compétitions pour la conquéte du pouvoir.

II. LA SITUATION POLITIQUE

_ Fréquents allaient &tre en effet les conflits politiques qui jalonnent la
vie de Gazali de 450/1058 4 484/1091, dans I’histoire des trois grandes dynasties
contemporaines : celles des Abbassides, des Seljougides et des Fatimides.

La politique d’al-Qa’im. — Le premier des trois califes abbassides dont
Gazali a connu le régne, al-Q3’im (422-467/1031-1074), avait vu, en 447/1055,
larrivée des Seljouqides & Bagdad dans des circonstances qui restent difficiles
a4 déterminer avec certitude et exactitude (3). Les historiens musulmans sont
eux-mémes divisés. Pour les uns, c’est le calife lui-méme qui appela i P'aide
le sultan Tugril; pour les autres, c’est le vizir Ibn al-Muslima qui, forgant
en quelque sorte la main & son souverain, intrigua pour presser Tugril de
venir & Bagdad au secours du califat. Dans les deux cas, il s’agissait de sauver
le califat et le sunnisme de la menace chiite : en I'occurrence celle des Fatimides
du Caire beaucoup plus que celle des imamiyya d’Irak et d’Iran (4).
Les choses, dans la réalité, paraissent s'dtre passées d’une fagon plus
complexe. .

La menace fatimide — celle que Gazili aura en vue quand il partira
en guerre contre les batiniyya — était indéniable. En 442/1050 avait accédé
au vizirat, en Egypte, un homme énergique, Abi Muhammad al-Yaziri
(m. 450/1058), qui s’efforgait d’arréter le lent déclin du califat fatimide qui
avait commencé de fléchir sur ses deux ailes, la maghrébine et la syrienne (5).

(1) Sur Tag al-Mulk, Ibn *Agil, 225 note 6.

(2) Sur Aba Bakr al-$a3i (m. 507), Ibn "Agil, 208-210.

(3) Nos remarques dans Schismes, 170-171. — REI, XXXV1, 1968, 77 et suiv.
(4) REI, 1968, 89,

(5) EI, IV (s.0.).
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Les Bani Hilal et les Banii Sulaym étaient alors lancés sur PAfrique du Nord
pour y briser les premiers mouvements d’indépendance et de restauration
sunnite (1). En Orient, d’autre part, al-Yaziirl renforgait 'action des mission-
naires (du‘dl) fatimides, dont le plus connu était alers al-Mu’ayyad (2).
Il semble en effet que ce soit dés cette époque qu’al-Mu’ayyad ait obtenu
I’appui ou une promesse d’assistance de la part de I'émir Bas3sirl qui avait
fait carriére au service des Bouyides, était devenu le beau-frére de I'émir
mazyadite de Hilla et 'un des chefs les plus en vue de la milice turque (3).
Les autorités califiennes avaient pris comscience du danger. puisqu’elles
faisaient de nouveau, en 4441052, condamnmer les Fatimides dans leur généa-
logie et leur idéologie; le manifeste, dont lecture solennelle avait été faite
d’abord au palais califien, recevait la signature des plus hautes autorités
religieuses de Bagdad, imdmites aussi bien que sunnites (4). En 445/1053,
le bruit courait méme 4 Bagdad que le calife fatimide al-Mustansir s’apprétait
a venir faire la conquéte de I'Irik — bruit dont I'origine au demeurant est
difficile a préciser (5).

La menace la plus grave venait cependant d’ailleurs : de la poussée
conquérante de la famille turque des Seljouqides qui, depuis 429/1038,
avaient fait leur apparition sur la scéne de I’histoire (6). Leurs progrés étaient
singuliérement rapides sous le régne de celui qui allait étre le dernier prince
bouyide, al-Malik al-Rahim (440-447/1048-1055) (7). En 446/1054, la hufba
était faite au nom de Tugril-Beg 4 Anbir et 4 Mossoul. Ses troupes arrivaient
a Hulwan, 4 la porte méme de I'Irak. Non seulement le calife ne faisait pas
appel & lui, mais la population de Bagdad, a demi terrorisée par le récit des
abus de toutes sortes commis par les hordes seljouqides, n’avait aucune hite
d’en devenir a son tour la victime. Une manifestation populaire protestait
contre I'indiscipline de ces troupes et les désordres qu’elles commettaient (8).

Le calife al-Q3’im, devant ces deux menaces, continuait de suivre la
ligne politique que son pére lui avait tracée. Il s’agissait, d’abord, d’affirmer
la suprématie du califat, dont la mission, comme al-Mawardi l'avait définie
dans le Kiiab al-Ahkdm al-suljaniyya, consistait essentiellement « dans la

(1) B, XII, 61.

(2) EI, I11, 656-657.

(3) EI* I (3.v.). — Schismes, 173 note 55.
(4) Schismes, 172.

{3) B, XI1, 64,

(6) B, XII, 43-45. — Schismes, 171.

{7) REI, 1968, 85 et suiv.

{8y B, XII, 65.
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lieutenance de la prophétie pour la défense de la religion et 'administration
des affaires de ce monde ». (1) Programme ambitieux certes, qui resta le plus
souvent fort théorique, mais qui inspirait constamment I’action de ce calife
et lui permettait de rappeler que la source de toute légitimité résidait dans
le califat et que nulle autorité n’atait légale qu’'a la condition de se fonder
sur une délégation (lafwid) califienne. Le calife qui, sur la fin des Bouyides,
avait joué un réle d’arbitre entre des princes souvent rivaux, entendait
bien le conserver (2).

Le calife, d’autre part, était le défenseur de la religion : de la religion
comme la définissait, en des termes au demeurant fort modérés, la Qadirigya,
profession de foi traditionaliste dont al-Qadir avait fait donner lecture
solennelle, pour la premiére fois, en 409/1018 3).

Le calife enfin entendait, comme son pére P'avait fait avec 'émir Mahmad
b. Subuktakin, se servir du sultan seljougide — qui, de son c6té, affirmait son
désir de respecter le califat —, mais en le tenant a distance du territoire irakien
et en 'empéchant de venir & Bagdad, dont les richesses eussent &té an surplus
de nature 4 exciter la cupidité d’une soldatesque mal islamisée (4).

Le calife, pour y parvenir, pratiquait ainsi, tout en affirmant la préémi-
nence du califat abbasside et un sunnisme formulé en termes prudents,
ce que I'on pourrait appeler une politique hachémite, subtile certes et difficile
a conduire, comme toute politique de compromis, mais qui, dans les cir-
constances ou se trouvait le califat, était la seule a préserver son indépendance
et son prestige. Elle consistait a ménager les Talibiylin qui, comme les
‘Abbasiyyiin, avaient leur syndic (naqib) diment reconnu dans I'Etat,
et & éviter toute attaque contre le chiisme imamite dans la mesure ou ce
dernier, dans 1’attente messianique de son mahdi, consentait, en fait, 4 vivre
en bonne intelligence avec le califat ou, tout au moins, 4 ne pas le contester
ouvertement (5),

Pour la mise en ceuvre de cette politique, al-Qa’im pouvait compter
sur Ibn al-Muslima dont en 437/1045 il avait fait son vizir. D’une compétence
administrative confirmée, Ibn al-Muslima, qui était hallajien, professait
un credo de type traditionaliste (salafi) de nature 2 le rapprocher du hanba-
lisme et il ne cherchait en rien 4 combattre un chiisme modéré disposé a

(1} AS, 3/5.

(2) REI, 1968, 53.

(3) Sur la Qddiriyya, Ibn Batla, note 225. — Ibn ‘Aqil, 303-310. — Schismes, 168.

(4) Mal islamisée, comme le remarque Gazili, qui ne se fait guére d’illusions sur le respect
des Seljouqides pour la Loi révélée. Cf. Mz, 183.

{5) REI, 1968, 90.
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s'accommoder du califat abbasside (1). Sans sectarisme non plus en matiére
de droit et bon connaisseur du hadith, Ibn al-Muslima réussit 3 mettre &
son service un chafiite comme al-Mawardi (m. 450), un hanbalite comme le
cadi Abii Ya'la (m. 458) et un traditionniste acharite comme al-Hatib al-
Bagdadi(m. 463) (2). On remarquera qu’al-Mawardi, dans les Akkdam sullaniyya,
ne fait pas la moindre allusion au chiisme et qu’a aucun moment non plus
il ne propose au calife, parmi les différents moyens de défense qu’il lui suggére,
en cas d’atteinte 4 sa souveraineté, de faire appel 4 un « émir de conquéte »
pour venir & Bagdad défendre le califat ; ¢’est un simple accord de compromis
qu’il engage 4 adopter, tout en maintenant jalousement la prééminence du
califat (3).

Llarrivée des Seljougides 3 Bagdad en 447/1055. — Plusieurs faits, dans
les événements qui précédent ou accompagnent la venue des Seljouqides
a Bagdad, paraissent justifier cette maniére de voir. Lorsque, en 446/1054,
les partisans de Basasirl veulent perdre Ibn al-Muslima dans la confiance
du calife, ils I'accusent précisément d’étre de connivence avec le sultan
seljougide; cet argument, de toute évidence, tend 4 montrer que la venue
des Seljouqides & Bagdad, déja impopulaire dans la masse de la population,
n’avait pas I'agrément du calife (4). Loin de se désolidariser de son vizir,
le calife, le 20 gumada I 446/27 avril 1054, Iui décernait une nouvelle robe
d’honneur et lui renouvelait solennellement sa confiance; Ibn al-Muslima
allait diriger la pri¢re dans la mosquée d’al-Mansiir (5). En 447/1055, Ibn
al-Muslima dénonce Basasiri comme un agent fatimide et demande au calife
de le faire exécuter. Al-Q&’'im rejette la proposition comme inopportune,
mais ne P'écarte pas dans son principe (6).

Lorsque les Seljouqides font leur entrée dans Bagdad en ramadin
447/24 novembre-23 décembre 1055, Ibn al-Muslima est chargé par le calife
d’aller recevoir le sultan, qui arrive accompagné de son vizir al-Kunduri.
Nous avons, dans le Muntazam, un récit fort instructif de cette entrevue,
qui eut lieu 3 Nahrawin, & proximité de Bagdad (7).

Le sultan, pour se justifier, explique les raisons de sa venue : il n'a pas

(1) M, V111, 200-201. — B, XII, 80. — REJ, 1968, 53.

(?) Sur Abl Ya'ld, cf. Schismes, 176-177. — EI1 (Ibn al-Farrd'). — Sur al-Hatib al-Bagdadi,
El, 11 (s.v.).

(3) AS, 24/59. — REI, 1968, 33-36.

(4) B, XII, 65.

(5) M, VIII, 163. — B, XII, 65. — REI, 1968, 88.

(6) M, VI1I, 163.

(7) M, V111, 164, — B, XII, 166. — REI, 1968, 89.
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d’autre ambition que de se mettre aux ordres du calife, de se sanctifier (baraka)
en se rapprochant de lui, et de se distinguer ainsi des autres princes du
Khurdsan. Il veut aussi aider le calife & tirer vengeance de ses ennemis et,
pour ce faire, entreprendre la conqudte de la Syrie fatimide et rétablir la
sécurité de la route du pélerinage (1).

Ibn al-Muslima, de son ¢6té, tout en flattant le sultan, comme il se doit,
lui demande de racheter son ame en consacrant, au bien commun des
musulmans, une partie des richesses dont il s’est rendu maitre; enfin — et
le fait est capital — il plaide en faveur du prince bouyide al-Malik al-Rahim,
que le sultan devra traiter comme Fun de ses propres enfants et dont il ne
devra en rien changes la condition. Le sultan donne sa main au vizir en signe
de consentement.

Mais aucune des promesses faites lors de Ilentrevue de Nahrawin
n’allait &tre en définitive tenue. Le nom d’al-Malik al-Rahim fut d’abord
maintenu dans la hutba, mais dés la fin de ramaddn 447(23 décembre 1095,
le nom d’al-Rahim disparaissait de la hulba et lui-méme était emprisonné (2).
Ainsi prenait fin le régime qui, depuis 334/945, avait cherché, sans jamais
Y réussir pleinement, 4 imposer sa tutelle au califat et qui avait eu, entre
autres conséquences, celle d’exacerber les heurts populaires entre le sunnisme
et le chiisme. Le 2 Sawwal 447/25 décembre 1045, le sultan s’installait lui-méme
au Dar al-mulk. Le calife lui faisait remettre des robes d’honneur et lui
décernait les titres de rukn al-din et de $dhaniah, mais ne lui donnait pas
audience (3). Pendant treize mois le sultan allait rester a Bagdad sans étre
regu par le calife — situation en vérité paradoxale et bien significative en
un temps od, & c6té de la titulature, le protocole de I'audience royale avait
une profonde signification politique. En 448/1056, lorsque le sultan reprenait
Mossoul 4 Basasiri, le calife intervenait de nouveau auprés de lui pour lui
reprocher d’avoir laissé ses troupes commettre de nouveaux pillages et pour
lui rappeler les prescriptions de la Loi religieuse (4). C’est en 449/1057 seule-
ment que le sultan, aprés sa premiére victoire sur Basasiri, faisant une entrée
triomphale & Bagdad, était enfin regu par le calife dont il se déclarait a
nouveau le défenseur et le loyal serviteur (5).

(1) La protection de Ia route du pélerinage avait déja é6té un des arguments utilisés par I'émir
Mahmad pour s'intéresser au califat. — M, VIII, 2.

(2) REI, 1968, 89-90,

(3) Ibn *Agqil, 88.

(4) B, XII, 69.

(5) B, XII, 72.
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Le califat dans la fitna de Basasiri. — En 450/28 février 1058-16 janvier
1059, Pannée dite de la filna de Basasiri, le calife, d’autre part, n’abandonna
3 aucun moment son vizir et le califat devint lui-méme Penjeu de la lutte.
On sait en effet comment Basdsiri, profitant de 'absence du sultan appelé
en Adarbaygan, reprenait Mossoul et marchait sur Bagdad dont il réussissait
a s’emparer avec I'aide des ‘ayydrin et des rawdfid. La hujba était faite au
nom d’al-Mustansir et I’appel 4 la priére lancé selon la formule chiite. Le palais
califien était attaqué et pillé (1).

L’émir de Mossoul, Quray$ b. Badran, qui apportait a4 Basasiri un soutien
circonspect, s’était emparé du calife et du vizir. Il livrait Ibn al-Muslima a
Basasirl qui le faisait périr sous la torture, mais il refusait de lui livrer le
calife qu’il confiait 4 la garde d’un cousin, Mubari3, émir de Haditat ‘Ana
et homme fort pieux, nous assure-t-on (2).

Les négociations qui s’engageaient alors, sur la fin de Pannée 450/1059,
montrent toute I'importance que les partis' en cause attachaient au sort
du calife, chacun d’eux tenant manifestement a ’avoir dans son camp.
Quray$ et Mubari§, ménageant un avenir encore incertain, se déclaraient
préts a restituer le calife, mais & la condition qu’il fit en parfaite sécurité
— condition bien difficile 4 réaliser. Basdsiri, de son coté, lachant déja ses
protecteurs fatimides, proposait une solution de conciliation : il sera 4 Bagdad
le lieutenant du calife et le seul commandant militaire; il recevra, comme
dotation fonciére, la région de Basra et le Khuzistan ; ses émissaires se réuniront
avec ceux de Tugril-Beg, en présence du calife, et ces conditions, acceptées
par tous, seront garanties par un serment solennel (3). C’était reconstituer
le systéme des amir al-umard’. Basisiri, en face des deux puissances du jour,
devenait le garant de Pindépendance califienne.

La solution était inacceptable pour le sultanat et pour le califat. Le
sultan reprenait Bagdad en 451/1059 sans rencontrer de résistance sérieuse.
11 allait lui-méme, cette fois, au devant du calife que ses émissaires avaient
rencontré & ‘Ukbari déja sur le chemin duretour. Il le rencontrait a Nahrawan,
s’engageait 4 le rétablir sur son trone et i aller ensuite faire la conquéte
de la Syrie et de I'Egypte fatimides (4).

Une fois de plus les promesses seljouqides n’étaient qu'imparfaitement
tenues. Basadsiri était tué 4 Wasit, mais rien n’était entrepris contre les
Fatimides d’Egypte. Le calife recouvrait son trone, mais ‘ses relations ne

(1) M, VIII, 208-211. — B, XII, 67-79. — Ibn ‘Aqil, 90-102. — EI*, 1, 1105-1107.
(2) REI, 1968, 91.

(3) Ibn ‘Agil, 114. — M, VIII, 205.

(4) M, VIII, 201-212. — B, XII, 80-84.
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s’amélioraient. guére pour autant avec le sultan qui faisait figure d’intrus
dans !es affalrgs califiennes. Le sultan, qui avait forcé une premiére fois
la main du calife, allait le faire de nouveau dans Paffaire du mariage.

L’affaire du mariage. — Les rapports du califat et du sultanat restaient
fort ambigus. Bien que le califat demeurat la source de toute autorité légitime
la puissance de fait (Sawka) demeurait I'apanage d’un sultanat Iui-'méme:
nous le verrons, fort divisé. Imbu de sa supériorité et de la quasi-sainteté
de sa famille, le calife, en dépit de toutes les concessions auxquelles il se
trouvait acculé, entendait bien continuer d’&tre le successeur du Prophéte
pour la défense de la religion et le gouvernement des hommes (1). Le sultan
de son c6té, aux prises avec de multiples dynasties locales, pouvait difficile-
ment se h.eurter 4 l'imamat fatimide d’Egypte, dont I'effort missionnaire
restait toujours a craindre; une investiture califienne lui offrait le privilége,
devant tous ces rivaux, d’une légitimation lui permettant de justifier par
avance sa politique de conquétes.

) ?our_m.ieux sceller cet indispensable accord, en 453/1061, le sultan
Tugril-Beg avait demandé la main de la fille du calife al-Qa’'im, au grand
scandale de ce dernier qui voyait, dans cette union, une déshonorante mésal-
Ilax}ce (2). Aprés de longues négociations toutefois, il finissait par obtenir
satisfaction et les fiangailles étaient célébrées a Tabriz. En 455/1063, il revenait,
? Ba}gdad; le calife qui avait d’abord décidé d’aller a sa rencontre, se bornait
a lui envoyer son vizir (3). La soldatesque turque commettait de nouveaux
pillages. Le sultan emmenait sa jeune épouse i Rayy, ou il mourait peu de
temps aprés, le 24 ramaddn 455/20 septembre 1063. Alp Arslan (455-465/1063-
1073), au lendemain de son avénement, désireux de mettre un terme & cette
d.m_llom:euse affaire, renvoyait sa fille au calife —geste dont ce dernier le remer--
ciait vivement. On‘ peut aussi penser que, se proposant d’entreprendre la
conquéte de la Syrie et de I'Egypte fatimides, il entendait entretenir, avec
le calife, de meilleures relations (4). ’

L’avénement d’al-Mugtadi. — L’avénement d’al-Mugqtadi (46
1075j1094)’ le second des trois califes dont Gazali a connu le ré(glfne, s’e(ffe;_:fizl
au .t‘iebut du sultanat de Maliksah (465-485/1073-1092), sans difficulté parti-,
cuhe_re. Le premier héritier présomptif désigné par al-Q@’im, Muhammad
Dahirat al-Din, qui était mort prématurément, avait eu d’une concubine

(1) A8, 3/5. -

(2) Ibn *Aqil, 119. — K, X, 20-22.
(3) B, XII, 86. — K, X, 35.

(4) B, XII, 91. — K, X, 96-97.
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arménienne un fils posthume, ‘Abd Allah. Le calife, craignant de mourir
sans successeur direct, s’était empressé de désigner comme wall I~‘ahd le
jeune ‘Abd Alldh b. Dahirat al-Din, dés que I'enfant atteignit la puberté (1).
Agé d’une vingtaine d’années lors de son avénement, ‘Abd Alldh fut reconnu
calife sous le nom d’al-Mugqtadi, sans incident mais non sans qu'une campagne
hostile, & laquelle certains historiens font allusion, n’etit été menée contre
lui (2).
La cérémonie traditionnelle de la bay‘a eut lieu a4 Bagdad en ja‘ban
467 favril 1075 (3). Le premier & jurer fidélité au calife fut le chérif Aba Ga‘far
(m. 470/1077) dont le ralliement assurait & al-Muqtadi 'appui du hanbalisme
militant et de la grande masse (‘dmma) de la population de Bagdad. Ce fut
ensuite le tour de deux des plus éminents docteurs chafiites de Bagdad,
Abi Ishiq al-Sirdzi (m. 476/1083), le directeur de la Nizamiyya; et son rival
Abu@ Nasr b. al-Sabbdg (m. 477/1084). Parmi les autres personnalités qui
prirent part & cette bay‘a figurent les noms de Mu’ayyid al-Mulk, un fils
de Nizam, du vizir Ibn Gahir, du nagib al-nugabd’ Tirad al-Zaynabi, du
cadi hanafite Abii ‘Abd Alldh al-Damagani et du hanbalite Abii Muhammad
al-Tamimi (4).

Le califat d’al-Muqtadi est en général favorablement jugé par lhisto-
riographie sunnite. Ce fut, nous dit pour sa part la Biddya, un califat heureux.
Le prestige du califat était restauré. Les souverains locaux lui témoignérent
leur respect. La hufba fut faite en son nom a la Mekke, 3 Médine, 3 Jérusalem
et dans toute la Syrie. Les musulmans devaient faire, sous son régne, la
reconquéte d’Edesse et d’Antioche. La ville de Bagdad allait étre embellie.
Al-Mugqtadi, d’autre part, allait avoir & son service deux excellents vizirs,
d’abord Ibn Gahir, ensuite Abi Suga‘, et deux excellents cadis, le hanafite
Abii Allah al-Damagani et le chafiite Abd Bakr al-Sa3i. Dés son avénement,
d’autre part, le nouveau calife, pour gagner I'estime des ‘ulamd’, prenait
diverses mesures destinées & rétablir la moralité et la salubrité publiques
4 Bagdad (5). Mais les difficultés allaient bientét surgir et rendre délicates
les relations du calife avec le sultan et son vizir.

Le vizirat Abd Sufa'. — En 476/1083 al-Mugtadi confiait le vizirat
4 un homme énergique, Abii Sugd‘ al-Rudrawari (m. 488/1095), un chafiite

(1) B, XII, 99.

{2) B, XII, 110.

{3) B, XII, 110. — IBN aL-Wanrbi, I, 378.

{4) Sur ces docteurs de la Loi, cf. Schismes, 201 et 209.
(5) B, XII, 111.
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qui avait aussi étudié la tradition, s’était formé sous la direction d’Abii
Ishaq al-Sirdzi et qui se fit connattre comme historien en composant une suite
4 la grande histoire de. Miskawayh, le Kiigb Tagarib al-umam (1). C’était
aussi un riche mécéne, comme il y en eut beaucoup a I’époque, & qui I'on
attribue de nombreuses fondations pieuses (awqdf, masahid). Considéré
par ses biographes comme un excellent vizir, Abi Suga‘, nous dit-on, avait
coutume de tenir séance i la Chancellerie (diwdn) en s’entourant de nombreux
juristes dant il sollicitait les avis. C’était aussi, se plait-on 4 nous dire, un
homme d’une grande modestie qui avait & ceeur de recevoir tous les solli-
citeurs, les humbles comme les grands (2).

Mais Abii Sugd" se heurta bientst aux autorités seljougides sur un point
fort délicat : celui du statut des gens du Livre. Le régime seljougide se
montrait fort accommodant envers ses protégés minoritaires, juifs et chré-
tiens. Nizim al-Mulk lui-méme, nous I'avons vu, comptait a son service
des hommes d’affaires de confession juive. Soutenu par de nombreux docteurs
de la Loi et par I'opinion publique, Ab& Sugd‘ entendit revenir 4 une régle-
mentation plus stricte du statut des dimmi, entrainant dans sa politique
le calife al-Mugqtadi (3).

Les premiers incidents éclatérent en 478/1085; la populace accusait les
juifs de prendre publiquement trop de liberté avec leur statut légal. Le calife
al-Mugqtadi faisait démolir quelques maisons trop élevées, rappelait aux juifs
qu'ils ne devaient réciter la Thora que dans leurs demeures et i voix basse,
et donnait ordre d’appliquer a tous les dimmi le statut édicté par la Loi (4).

Le premier séjour de Malik$ih et de Nizim 3 Bagdad. — C’est au lendemain
de ces incidents, en 479/1086, que le sultan Malikiah, aprés avoir été remettre
de l'ordre dans les affaires syriennes (5), faisait son entrée dans Bagdad,
pour sa premiére visite, en compagnie de Nizam son vizir. Il se rendait d’abord
en pelerinage (ziydra) sur les tombes (masdhid) des pieux personnages
enterrés &4 Bagdad et c’est ensuite seulement qu’il allait présenter ses hom-
mages au calife. Le calife, 4 son tour, lui offrait de somptueuses robes d’honneur
et lui déléguait (Zafwid) solennellement « ’administration des affaires des
gens ». 11 présentait ensuite & Nizim al-Mulk, qui se tenait & ses cdtés, ses
émirs, en les désignant par leurs titres et en lui indiquant leurs concessions
fonciéres (6).

(1) M, IX, 90-94. — B, XII, 150-151. — K, X, 130.

(2) Ibn “Agqgil, 495.

(3) Ibn 'Agil, 153-163.

(4) M, IX, 14. — B, XII, 127.

(5) M, IX, 29-30. — B, XII, 130. — K, X, 155-157. — Sur son voyage en Syrie, cf. plus bas 46.
(6) M, IX, 30. — B, XII, 137.

—
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La cérémonie terminée, Nizim se rendait 4 la Nizimiyya, qu'il voyait
pour la premiére fois, la trouvait fort belle, mais trop petite. Falicitant
professeurs et étudiants, il demandait & Dieu de faire de cette fondation
une ccuvre entiérement et uniquement vouée a Son service. Il visitait ensuite
la bibliothéque, qui était fort riche, tenait séance pour commenter des tradi-
tions du Prophéte et annongait la nomination d’un nouveau directeur pour
succéder 4 Abii Sa‘d al-Mutawalli (m. 478/1085) qui venait de mourir. ‘Al
b. al-Husayn al-Dabiisi, ce nouveau directeur, arrivait lui-méme & Bagdad
peu de temps aprés, en grande cérémonie : c’était dire toute 'importance
que Nizdm attachait & son collége et le role qu’il attendait de lui, 3 Bagdad,
siége du califat et métropole sans rivale dans tout le monde de I’islam (1).

C’est aussi au cours de ce voyage que fut célébré, en 480/1087, le mariage
du calife al-Mugqtadi avec une fille de Maliksah. Le sultan assistait en personne
4 la cérémonie (2). On eOt pu. croire ainsi solennellement et définitivement
scellée, quatre ans A peine avant I'arrivée de Gazali & Bagdad, I'union poli-
tique et dynastique du califat et du sultanat. Les événements allaient bientét
montrer qu’il n’en était rien. Ce mariage, dont un fils devait nattre, allait
étre un mariage malheureux et constituer, 4 c6té de bien d’autres, une des
causes de la rupture.

La politique d’Abii Sugd'. — Abia Sugd‘, d’autre part, poursuivait

_sa politique de fermeté & ’endroit des gens du Livre. En 480/1087, il envoyait

une délégation de jurisconsultes et de témoins légaux (Suhid) a Tariq
Huraséin et & Hilla, la ville des Mazyadites, pour enquéter sur le comporte-
ment des juifs qui entendaient « se donner tous les droits des musulmans ». (3)
La délégation, nous dit-on, put prendre acte de ces abus auxquels le vizir
porta reméde.

Peu de temps aprés, le vizir aggrava dangereusement son cas. Poursuivant
ses conquétes en Transoxiane, en 482/1089-1090, Malik3ih s’était emparé,
entre autres places, de Bubiri et de Samarqand. Lorsque la nouvelle arriva
4 Bagdad, le calife al-Muqgtadi donna des robes d’honneur au messager qui
Papportait. Mais son vizir, condamnant sévérement la conduite du sultan,
lui reprochait publiquement d’avoir fait la conquéte d’une ville musulmane (4).
Cette attitude fit scandale dans les milieux gouvernementaux et contribua
4 la disgrace finale du vizir dont I'attitude envers les juifs et les chrétiens
précipita la chute.

(1) Cf. plus haut, p. 31.

{2) M, IX, 38. — B, XII, 132-133.

(3) M, 1X, 38.

(4) B, XII, 135, — IeN AL-WaRrDI, 11, 3-4.
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Le 14 safar 484/7 avril 1091, un décret du calife, pris 4 la demande
du vizir, imposait a tous les tributaires le port de vétements et de signes
distinctifs (giydr). Ibn al-Musilaya, un chrétien qui, depuis de nombreuses
années, appartenait a la chancellerie califienne, se convertissait a Iislam,
avec son neveu, devant al-Mugqtadi (1).

Ce décret qui ne parait pas avoir été rapporté et dont la responsabilité
retombait sur le vizir entraina sa destitution. A la demande instante de
Nizim al:Mulk, agissant, semble-t-il, de sa propre initiative, le calife dut se
défaire de son vizir dont Nizim exigea le départ de Bagdad (2). Gazali était
géjéla depuis quelques mois & Bagdad quand le vizir dut prendre le chemin

e lexil.

Les divisions seljouqides. — Les trois sultans seljouqides dont Gazali
a connu le régne, de 450/1058 a 484/1091, Tugril (m. 455/1063), Alp Arslan
(m. 465/1072) et Malikiah (m. 485/1092), ne réussissaient eux-mémes a
s'imposer qu’aprés aveir emporté le pouvoir de haute lutte sur des rivaux
qui appartenaient souvent i leur propre famille. Le nouveau régime, dés
ses débuts et & I'heure méme de son apogée, portait en germe les facteurs
de sa décadence (3).

La succession de Tugril en 455/1063 ouvrait un grave conflit dynastique.
Son neveu Sulaymin b. Dawid quil avait désigné comme son successeur

et que soutenait al-Kunduri était évincé par son frére utérin Alp Arslan

grace & Pappui de Nizim al-Mulk et de son clan. Alp Arslin avait ensuite
4 se débarrasser d'un autre rival dangereux, Sihab al-Din Qutlummus, son
cousin, qui était battu et tué a Rayy en 456/1064 (4).

Alp Arslin disparaissait & son tour tragiquement le 10 rabi* 1 465/
24 novembre 1072, assassiné par l'un de ses prisonniers, alors qu’il s’apprétait
4 partir pour de nouvelles conquétes en Transoxiane. Les gens de Buhara,
que les troupes seljouqides venaient de piller, avaient jeiné et prié, nous
dit-on, pour qu’il mourit (5).

Son fils Malik3ah qui lui succédait, encore jeune, devait pour une bonne
partie son pouvoir & Nizim al-Mulk qui prenait le titre d’alabak al-‘asdkir,
cumulant ainsi 'administration financiére et le commandement de Parmée.
Le calife conférait au sultan les titres de galal al-dawla, de mu‘izz al-din

(1) M, IX, 55. — B, X1I1, 137. — Ibn ‘Agil, 161.

(2) M, IX, 56. — B, XII, 137.

(3) Sur ces trois souverains, cf. El, 1V, B72-873. — EI*, 1, 432-433. — El, 111, 225-226.

(4) Cette année 455 est aussi celle ol le missionnaire ismaélien ‘Ali b. Muhammad al-Sulayhi
étend son autorité sur tout le Yémen. Ien AL-Warpf, I, 368. — B, XII, 90.

(5) M, VIII, 276-277 et 279. — B, X11, 107.
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et de gasim amir al-mu’minin(1). Le nouveau sultan n’en avait pas moins
4 compter avec les prétentions de ses trois fréres. Ilyas trouvait la mort en
466/1073; Tuku$ était battu en 478/1085. Restait Tutu$ dont il tentait de se
défaire en lui donnant la Syrie (2).

Atsiz et les débuts de la reconquéte sunnite de la Syrie. — La reconquéte
sunnite de la Syrie avait commencé aprés Mantzikert, sous Alp Arslan,
en 463/1071, avec I'émir Atsiz qui, en 465/1073, s’emparait de Jérusalem
et y rétablissait la hutba abbasside (3). Atsiz s’emparait ensuite de la Palestine
et de la Syrie méridionale, aprés étre passé, selon toute vraisemblance, au
service de Malik3ah. Ce dernier, de son cdté, avait donné en apanage a son
frére Tutus la ville de Damas et tous les territoires syriens dont il réussirait
a s’emparer. Un conflit paraissait inévitable entre les deux hommes que la
politique d’équilibre de Malik3sh, en fait sinon intentionnellement, opposait.

L’émir Atsiz continuait sur la lancée de ses premiéres victoires. En
468/1076 il enlevait Damas aux Fatimides qui y avaient établi leur domination
depuis plus d’un siécle. Le gouverneur fatimide Ibn Haydar, qui s'était
replié & Banyas, fut rappelé au Caire et emprisonné. Atsiz prenait le titre
d’al-Malik al-Mu‘azzam et faisait entreprendre la construction de la citadelle
de Damas qui ¢ allait devenir la forteresse de la Sunna ». (4) Poussant plus loin
encore ses ambitions, il essayait de faire la conquéte de I'E pte, mais il
échouait et devait revenir en hite a4 Damas ou Badr al- amali 'assié-
geait (5).

Les ambitions de Tutud. — Tutus cependant, en 4711078, arrivait devant
Damas ou Atsiz assiégé avait demandé son aide. Reprochant & I'émir de
n’étre pas venu accueillir avec tous les honneurs dus  son rang, il le faisait
arréter et exécuter (6).

La politique de Tutus en Syrie mériterait de faire I'objet d’une étude
approfondie. Sans exclure pour autant la possibilité d’accords avec le Caire,
par défiance a I'endroit de son frére, Tutu$ combattait le chiisme local et
encourageait la fondation de madrasa, s’appuyant surtout sur des chafiites
et des hanafites, mais se posant aussi en protecteur des hanbalites (7). Clest

(1) 1bn *Aqil, 128.

(2) Ibn “Agqil, 133-134.

(3) EIt, 1, 773 (s.0.).

(4) B, XII, 112-114. — IeN aL-WARDI, I, 378. — Egypie arabe, 233. — K, X. 99-100.
(5) B, XI1I, 116. — Egyple arave, 252-254. — K, X, 103-104.

{6) B, XII, 119. — I8N AL-WARDI, I, 380. — K, X, 111.

{7) Schismes, 192.
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sous son régne qu’Abil I-Farag al-Sirdzi (m. 486/1093) vint s’installer a
Damas ou il fonda une longue dynastie de docteurs hanbalites, le Bayt
Ibn al-Hanbali, encore bien vivante sous les Mamlouks (1). Le renouveau
du sunnisme qui s’épanouira sous les Bourides, les Zenkides, les Ayyoubides
et les Mamlouks, jusqu'a la conquéte ottomane de 922/1517, prenait son
départ. Quand Gazili, en 4881095, rompant avec Bagdad, arrivera & Damas,
il trouvera une ville, non plus chiite, mais déja en grande partie reconquise
au sunnisme. ‘

Les ambitions politiques de Tutu3 préfigurent elles aussi ce que sera,
plus tard, la politique de Zanki, de Nir al-Din et de Salih al-Din. Le mattre
de Damas pouvait difficilement ne pas songer a étendre sa domination sur
la Syrie du Nord avant méme que de libérer la Palestine des derniéres garni-
sons fatimides.

En 474/1082 Tutu$, qui reprenait aux Byzantins la ville de Tartiis
en face de I'tle de Ruwid (2), convoitait Alep et la Syrie du Nord mais se
heurtait & deux redoutables adversaires : le sultan lui-méme et Sulayman
b. Qutlumus, I'ancdtre des Seljougides de Rim. Le premier travaillait a
étendre son autorité sur les petites principautés de I'Irak du Nord : le Diyar
Bakr, ol régnait la dynastie kurde des Banii Marwan, la région de Mossoul
aux mains des Banii ‘Uqayl (3). Le second, avec I'aide du sultan, étendait
ses conquétes en Asie Mineure. En 473/1080 il s’emparait de Nicée, dont il
faisait sa résidence, et, en 477/1084, d’Antioche, aux mains des Byzantins
depuis 358/969. I allait ensuite assiéger Alep, mais se heurtait a Tutus
et était tué au combat (4).

On pouvait penser que ce dernier allait s’emparer d'Alep et jeter ainsi
les bases d’une unité syrienne — tremplin elle-méme d’une marche plus ambi-
tieuse vers le sultanat — quand lintervention de Maliksah mettait, pour
un temps, un terme & toutes ces ambitions. Venant d’Isfahan, le sultan
arrivait, en 479/1086, en Syrie du Nord, s’emparant d’Alep et des diverses
localités par lesquelles il passait : Harrdn, Edesse (Ruha) et Qal‘at Ga‘bar
sur 'Euphrate. 11 procédait d’autre part a la réorganisation politique de la
région. Il confiait en particulier Alep a I'un de ses officiers, Agsunqur al-Turki,
le pére de Zanki. Il nommait des gouverneurs dans diverses localités : Ruha,
Harrén, Raqqa, Sariig et Diyar Bakr (5). L’ordre ainsi rétabli, il se rendait,

(1) Schismes, 210.

() B, XII, 122.

(3) Ibn *Agqil, 70.

(4) B, XII, 126. — IBN AL-Wagrbl, I, 383.

(5) B, XII, 130. — IsN AL-Wanbl, I1, 2. — K, X, 148-150.
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nous l'avons vu, & Bagdad ou il importait de rappelervau calife qu’il était
bien le chef de la famille divisée des Banii Salgiiq.

Les difficultés fatimides. — L’échec de Basasiri avait été vivement
ressenti en Egypte. Yaziiri, tenu pour responsable de cet échec, avait été
destitué et mis a mort. L’Egypte d’autre part connaissait pendant plusieurs
années de graves famines, de 457/1065 a 465/1073 (1). La situation cependant
fut partiellement rétablie par Badr al-Gamali, un ancien esclave d’origine
arménienne, qui détenait bientdt la quasi-totalité des fonctions de comman-
dant en chef de I'armée (amir al-juyds), de cadi supréme et de chef de
I'organisation missionnaire (2). Badr remit de I'ordre aussi bien dans le Nord
que dans le Sud du pays ou les mouvements de sédition se multipliaient.
Ses efforts en Syrie furent beaucoup moins heureux. En 482/1089, il réussit &
prendre pied dans plusieurs places de Syrie méridionale mais échoua devant
Damas (3). C’est un peu plus tard qu’il devait mourir, en 487/1094, sur la fin
du séjour de Gazili 3 Bagdad et sa mort, suivie de prés par celle du calife
al-Mustansir, au terme d'un régne exceptionnellement long, devait ouvrir,
dans I'histoire des Fatimides, une crise profonde sur laquelle nous aurons
a revenir (4).

C’est durant son vizirat, d’autre part, que commenga 4 prendre corps un
nouveau schisme dans lhistoire de I'ismaélisme, avec I'apparition de la
nouvelle da‘wa qui rompait avec I'ismaélisme jugé trop comservateur de
P'ancienne. En 483/1090 Hasan b. al-Sabbah (m. 518/1124), le chef politique
du néo-ismaélisme, s’emparait de la forteresse d’Alamiit au sud de la
Caspienne (5). La forteresse devenait le centre d’une principauté ismaélienne,
en rupture avec le Caire, et qui durera jusqu’en 654/1256, date 4 laquelle
les Mongols la détruiront. C’est Ibn al-Sabbah qui mit sur pied I’organisation
des fiddwiyya, dont la légende a amplifié les exploits, mais dont les actions
terroristes, contre des personnalités isolées, allait faire peser une menace
sur le régime seljougide dont elles révélaient la faiblesse.

(1) Egyple arabe, 240-245.

{2) Schismes, 192 et 193. — EI*, 1, 894, — Egypte arabe, 245-255.
(3) B, X1I, 135. — Ibn al-Wardi, 11, 3.

{4) Cf. plus bas p. 62.

(5) Schismes, 192.
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II. LES AGITATIONS RELIGIEUSES A BAGDAD DE 450/1058 A 484/1081

On ne saurait manquer d’étre frappé, quand on quitte le monde des
émirs pour celui des docteurs de la Loi (“ulamd’ ), par la fréquence et pa.r‘fms
aussi I'ampleur des agitations religieuses & Bagdad dans les trente premiéres
années de la vie de Gazali. A ces agitations qui ne sont pas de simples querelles
de clercs et dans lesquelles interviennent, dans des conditions difficiles a saisir,
les autorités politiques, parfois pour les susciter, le plus souvent pour les
apaiser, participe la masse du petit peuple (‘dmma) de la grande métropole
irakienne.

Les heurts, sous les Bouyides, opposaient le plus souvent la communauté
(id'ifa) sunnite 4 la communauté chiite (1), I'une et l'autre groupées dans
ses quartiers. C'est désormais entre les différentes écoles sunnites que le conflit
se déplace. Le hanbalisme, 1'école dominante & Bagdad, dont le chef de file
était alors le chérif Abli Ga‘far (m. 470) (2), un cousin du calife, et que soute-
naient quelques groupes d’activistes militants, comme les Coplpagnog:@ de
‘Abd al-Samad (m. 397), pouvait difficilement accepter sans réagir la politique
de Ni;:ixh al-Mulk qui tendait a faire du chafiisme et de I’acharisme la doc-
trine officielle de I'Etat (3). )

Les hanafites, de leur ¢6té, qui avaient si vivement disputé aux chafiites
la prééminence dans I'Etat, sous le califat d’al-Qadir et sous celui d’gl—Qé’im,
n’étaient pas non plus sans s’inquiéter de I'appoint que la fondation de la
Nizdmiyya était de nature & apporter i la grande école rivale. L'un de leurs
méceénes les plus influents, Abit Sa‘d al-Mustawfi, riche négociant et financier,
avait précisément fait construire, I'année de I'inauguration de la leémlyyg,
un mausolée sur la tombe d’Abi Hanifa et, en face, une madrasa pour I'ensei-
gnement du droit hanafite ; cette madrasa allait devenir, a I'époque de Gazili,
la plus importante madrasa hanafite de Bagdad (4).

Les premidres agitations sous Alp Arslin. — Plusieurs manifestations
d’inspiration hanbalite avaient déja, sous le sultanat d’Alp Arslin (455-465),
troublé la paix religicuse i I'intérieur de la communauté musulmane. Le
15 gumada 1 460/22 mars 1068, des hanbalites conduits par le chérif Abd

(1) Ibn Balia, note 213.

() Schismes, 190 et 209.

(3) M, IX, 14. — Ibn "Agil, 340 et suiv.

(4) B, X11, 95. — Ibn Agil, 165-166 et 186-187.
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Ga‘far, auxquels s’étaient joints des docteurs de la Loi partisans de la doctrine
des Anciens (salaf), se rendaient en cortége aux services de la chancellerie
califienne pour demander une nouvelle lecture publique de la Qddiriyya,
— et satisfaction avait dit leur étre donnée. Une seconde lecture avait lieu
trois semaines plus tard, le 7 jumada 11 460/13 avril 1068 (1).

La manifestation la plus grave eut lieu en 464/1072; groupant des
hanbalites et des chafiites, elle était conduite par le chérif Abid %a‘far auquel
avait jugé opportun de se joindre le directeur de la Nizdmiyya, AbG Ishiq
al-Sirazi. Les manifestants réclamaient des mesures de police contre les
marchands de vin, la fermeture des maisons de débauche et le retrait des
piéces de monnaie altérées. La réponse embarrassée du calife laissait entendre
qu’il approuvait ces revendications dans leur principe, mais qu'il lui était
impossible d’en décider, sur bien des points, sans en référer aux autorités
seljouqides (2).

Laffaire @Ibn ‘Aqil. — Bien caractéristique aussi des tensions qui
existaient dans le monde des docteurs de la Loi est encore 'affaire d’Ibn *Aqil
(m.513), le théologien hanbalite le plus en vue & Bagdad durant le siécle de
Gazali. Accusé en 461/1068, par le chérif Abi Ga‘far, de suivre 'enseignement
d’Ibn al-Walid (m. 478/1085), un mu‘tazilite disciple du cadi ‘Abd al-Gabbar
(m. 413) et d’Abd -Husayn al-Basri (m. 428), et d’avoir aussi des sympathies
pour les idées d’al-Halldg, Ibn ‘Aqil faisait, en 465/1073, publiquement
acte de repentir (lawba) (3).

Dans. cette rétraction, dont le texte nous a été conservé et dont on ne
saurait mettre en doute la sincérits, Ibn ‘Aqil déclarait se désolidariser des
doctrines mu‘tazilites et se repentait d’avoir fréquenté Ibn al-Walid. Ii
approuvait la condamnation d’al-Hallag, « fondée sur 'accord unanime des
docteurs de la Loi». Il condamnait, d’une maniére générale, toutes les inno-
vations (bid'a) en proclamant, avec le hadith, que ¢« vénérer 'auteur ou le
propagateur d’une bid'e, c’était travailler  la ruine de I'islam ». Reconnaissant
enfin comme fondées toutes les critiques qui lui avaient été adressées et
affirmant se rétracter librement, sans la moindre violence, il demandait
au calife de le punir s’il venait 3 manquer & son devoir de fidélité a la tradi-
tion (4).

Lafitna @’Ibn al-QuSayri. — Les débuts du régne de Malik3ah (466-485/1072-
1092) furent marqués par une retentissante affaire, I’affaire dite d’Ibn al-Qusayri

(1) Ibn Baita, notes 257 et 258. — Ibn ‘Aqil, 337-340,
(%) Ibn Baita, note 259. — Schismes, 190.

(3) Ibn Balta, note 260.

(4) Ibn *Agqil, 426-441.
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(m. 514/1120), qui commengca en $awwdl 469/avril-mai 1077 et ne se termina
qu'au milieu de safar 470 (septembre 1077). Pendant cing mois allajent se
succéder agitations populaires et interventions politiques (1).

Fils du théologien acharite Abii 1-Qasim al-Qusayri (m. 465), Abi Nasr,
plus connu sous le nom d’Ibn al-Qusayri, était venu de Nisdbiir pour précher
la doctrine acharite & la Nizimiyya, avec 'autorisation de Nizim al-Mulk.
Exposant cette doctrine en ce qui concerne la nature de la parole divine,
incréée dans son sens mais créée dans sa lettre (kalam nafsi) (2), Ibn al-
Quiayri partait en guerre contre I'intégrisme des hanbalites qu’il accusait
d’étre des anthropomorphistes (musabbiha). Cette accusation, au demeurant
fort gratuite et pour le moins tendancieuse, qui semblait ouvrir la voie a
une nouvelle condamnation officielle de l’école, déchaina les passions et
divisa en deux camps le monde des docteurs de la Loi 3).

Dans le camp d’'Ibn al-Qu3ayri on retiendra deux noms : celui d’Abd
Ishaq al-Sirdzi qui, tout en étant salafi, le soutint, sans doute en sa qualité
de directeur de la Nizimiyya, et celui d’Ab@ Sa‘d al-Nisabiri (m. 479),
$GfT qui avait fondé & Bagdad un couvent dans lequel Gazili, 4 son retour
de la Mekke, fera quelque temps retraite (4). Mais Ibn al-Qusayri pouvait
aussi se prévaloir de I'appui de Nizim al-Mulk et, par suite, de celui du
$ikna, du représentant des autorités seljouqides a Bagdad, qui lui-méme
disposait de sa propre police.

Parmi les adversaires d’Ibn al-Qu3ayri, on retrouvait toujours le chérif
Abi Ga‘far, suivi par la masse de la population, et un homme d’affaires
hanbalite, riche et influent, Aba ‘Abd Allsh b. Garida {m. 476/1083 (5),
qui intervenait dans la vie religieuse chaque fois que l'autorité du califat
lui paraissait mise en cause ou que la défense de la tradition s’imposait.

Entre les deux partis se trouvaient les autorités califiennes : al-Mugtadi
et son vizir Fahr al-Dawla b. Gahir, dont le fils ‘Amid al-Dawla (6) avait
épousé en 462/1070 une fille de Nizdm al-Mulk. Le calife, soucieux de ménager
opinion populaire dominante et le parti de Nizdm, se trouvait dans une
situation d’autant plus délicate que Paffaire allait bientdt se compliquer
de conversions i I'islam, sincdres ou provoquées, et d’une résurgence de
I'agitation chiite.

(1) Ibn Balta, note 26. — Schismes, 190-191. — Ibn ‘Agil, 352-366.

(2) Sur la doctrine du kaldm nafsi chez Gazali, cf. Ig, 56 et 95. Cf. aussi Ms, I, 100.
(3) Schismes, 155.

(4) B, XII, 126,

(6) Ibn "Agqil, 277.

(6) B, XI1, 99.
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Des juifs et des chrétiens se convertissaient et les partisans d’Ibn al-
Quiayrl attribuaient le mérite de ces conversions aux sermons que celui-ei
faisait 4 la Nizamiyya (1).

Ses adversaires manifestaient bruyamment contre ces conversions dites
de complaisance — contre ce qu’ils appelaient ¢ 'islam des pots-de-vin ».
Un nouveau sermon eut Leu a la mosquée de Rugéfa, mais Ibn al-Quiayri
ne put parler que sous la protection de la police du $ihna (2).

La situation s’aggravait sur la fin de 'année et tournait i la violence.
Les acharites de la Nizamiyya attaquaient le chérif Abii Ga‘far dans sa
mosquée de Bdb al-Nabi; ils étaient a leur tour assiégés dans leur collége
et accusaient ouvertement le calife de soutenir le hanbalisme. Des chiites
acclamaient le calife fatimide al-Mustansir (3).

La politique d°apaisement du calie et du vizir. — Le calife, pour tenter de
ramener le calme, invitait le chérif au Palais et I’y retenait sous une hospitalité
surveillée. I autorisait, en méme temps, Ibn al-Quiayri 4 prononcer un sermon
a la mosquée du Palais; mais le 22 da l-qa'da 469/27 juin 1076, Ibn al-Quiayri
ne put faire son sermon que sous la protection de la garde califienne — ce qui
n’empéchait pas un incident : un aveugle, dans I'assistance, récitait les versets
coraniques mentionnant, comme des réalités échappant & [lintelligence
humaine, les attributs anthropomorphiques de Dieu; on arrétait et on expul-
sait le perturbateur qui n’en avait pas moins réussi a proclamer, dans un geste
de défi & 'adresse de I'orateur, Pattachement des traditionalistes & la lettre
de la révélation (4).

Une délégation envoyée 2 Nizam al-Mulk, dés le début de P'affaire, par
Abid Ishdq al-Sirdzi, était de retour i Bagdad en mukarram 470/25 juillet-
23 avril 1077, avec deux lettres adressées, 'une au vizir Fahr al-Dawla
b. Gahir, la seconde & son fils ‘Amid al-Dawla. Dans la premiére, dont le
texte nous a été conservé, Nizam al-Mulk défendait la Nizamiyya; il affirmait
qu’il donnait sa préférence au chafiisme et au hanafisme, et ménageait Ibn
Hanbal tout en accusant ses disciples d’étre des innovateurs; il n’en reconnais-
sait pas moins que le hanbalisme était école dominante & Bagdad (5).

Le vizir Fabr al-Dawla organisait, & la demande du calife, une réunion
privée entre le chérif Abii Ga‘far et ses trois principaux adversaires : Ibn

(1) M, VIIL, 305-307. — B, XII, 115 et 117-119. — Dagl, I, 25-29.
(2) Ibn *Aqil, 356,

(3) B, XI1, 117.

(4) Ibn *Agqil, 358,

(5) Ibn 'Agqil, 359-361.
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al-Qusayri, Aba Ishaq al-Sirizi et Abii Sa‘d al-Sifi. Cette tentative de
réconciliation tournait court. Le chérif attaquait violemment « Hawiga
Buzurg» — surnom donné i Nizdm al-Mulk. I reprochait aussi a Fahr
al-Dawia sa mollesse et son impuissance & faire lire la Qddirigya dans les
mosquées. Le calife continuait de garder le chérif au Palais, lui interdisait
toute visite et ne le laissait sortir que pour aller mourir chez sa sceur, le
15 safar 470/7 septembre 1077. Mais il obtenait, d’autre part, de Nizam
al-Mulk, le rappel d’Ibn al-Qu3ayri (1).

Nouveaux incidents entre hanbalites et acharites. — De nouveaux incidents
éclataient encore par la suite, opposant hanbalites et acharites. Cette méme
année 470/1077-78, aprés le départ d’Ibn al-Quiayri, alors que l'on aurait
pu croire le calme revenu, un étudiant de la Nizimiyya, nommé al-Iskandarani ,
entrainant derriére lui une bande de camarades, parcourait les rues de Bagdad
en traitant les hanbalites d’infidéles. Une fois de plus, pour mettre un terme
a ces désordres, le calife intervenait et faisait expulser le perturbateur (2).

L’administration califienne, a la suite de la fitna d’Ibn al-Qusayri, avait
interdit aux sermonnaires de tenir leurs séances d’exhortation populaire.
Elle avait levé cette interdiction en 473/1080, sous certaines conditions.
Tout allait sans heurt jusqu’a P'arrivée 4 Bagdad, en 4751082, d’un certain
al-Bakri autorisé, par Nizam al-Mulk, de prononcer des sermons et d’enseigner
la doctrine acharite 4 la Nizimiyya. Les trois incidents que cet enseignement
provoqua donnent une juste idée de la tension qui continuait d’exister
entre acharites et hanbalites et des répercussions qu’elle entrainait dans la
population bagdadienne (3).

Un hanbalite, dont nous ignorons au demeurant le nom, attaquait
violemment la Nizdmiyya, « cette madrasa qu’a-fait construire ’'homme de
Tiis, qui détruit la religion et corrompt les fidéles ». I exhortait ses auditeurs
a aller la détruire. On le retrouvait chez Ibn ‘Aqil, d’oti on le tirait pour le
flageller et 1’emprisonner (4).

Un deuxiéme incident se produisait en Zawwdl 475(22 février-22 mars
1083. Des partisans d’al-Bakri attaquaient la maison du cadi Aba I-Husayn
(m. 526), ’historien du hanbalisme et un fils du cadi Abd Ya‘la; ils pillaient
la bibliothéque et s’emparaient du Kitab al-Sifat, traité de théologie dans
lequel Abii Ya‘la avait exposé la position hanbalite sur le probléme des

(1) CL. sur iui Ibn Baita, note 251.

(2) Résumé dans Ibn *Agil, 367-371.

(3) Ibn “Agil, 371-375. — K, X, 124-126.
(4) Ibn "Agqil, 372.
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attributs. divins. L’ouvrage était publiquement dénoncé, pas al-Bakri et
ses gens, comme un ouvrage hérétique (1).

Le méme mois, quelques jours plus tard, al-Bakri, dans un sermon fait
a la mosquée d’al-Mangiir sous la protection des gardes du $ikna, traitait
les hanbalites d’infidéles, en ménageant toutefois le fondateur de I’école.
Le calife finissait par ordonner son expulsion (2).

L’agitation chiite. — Favorisée par les divisions intestines du sunnisme,
agitation chiite reprenait. Déja, en 473/1080-1081, la police califienne
avait mis fin, & Bagdad, & une organisation paramilitaire de jeunes (fifyan),
que commandait un certain ‘Abd al-Qadir al-Hasimi et dont le commanditaire
était un autre personnage non mieux connu, un certain Ibn Rasil. Ces fifydn,
qui se réunissaient dans la mosquée chiite de Barati, étaient accusés de
travailler pour le compte des Fatimides d’Egypte (3).

Les heurts entre sunnites et chiites imdmites, jamais parfaitement
apaisés, reprenaient & Bagdad avec une violence qui rappelait les plus mauvais
jours de la période bouyide. Des bagarres sanglantes éclataient en 478/1085
et en 481/1088 (4). Mais c’est dans le courant de I'année 482/1089-1090 que
la sitvation devenait la plus dramatique. Les troubles, qui éclataient le
29 safar 482/3 mai 1089, allaient durer jusqu’en jumdda I de la méme année
(12 juillet-10 aotit 1089) (5).

Au cours de ces troubles de 482, le quartier chiite d’al-Karh fut en
partie pillé et il semble méme que les manifestants aient cherché a obtenir
un ralliement des chiites au sunnisme. Les victimes furent nombreuses. Le
calife al-Muqtadi, pour mettre un terme a ces désordres et mattriser les
émeutiers, dut faire appel  Sadaqa, I'émir mazyadite de Hilla, dont les sympa-
thies chiites étaient notoires (6).

La fureur fut si vive, en milieu sunnite, qu'une violente manifestation
s'organisait contre la politique du calife et de son vizir Abd Suga‘ accusés
de soutenir le chiisme. « La vraie religion est morte, entendait-on crier par
dépit dans les rues de Bagdad. La sunna n’est plus ! L’hérésie (bid‘a)
'emporte ! Nous voyons bien que Dieu a donné son appui aux rdfida. Apos-
tasions donc (7) ! »

(}) Ibn *Aqil, 342, 343 et 373.

(2) Ibn ‘Agil, 374. — Cette méme année 475 Aba Ishiq al-Sirizi se rend auprés de NizAm
al-Muik ; B, XII, 123.

(3) B, XII, 121.

{4) Sur ces incidents, ¢f. M, IX, 15, et B, XII, 127 et 134.

(5) M, IX, 47-49. — B, XII, 135. — K, X, 170 et 176.

(6) M, IX, 47.

(7) M, IX, 48.
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Pour ramener le calme, les autorités califiennes eurent recours non
seulement & des mesures de police mais encore aux services de docteurs de la
Loi chargés de sermonner les manifestants et de leur faire entendre raison.
Les fragments d’un sermon qu’lbn ‘Aqil prononga, dans la mosquée d’al-
Mansiir, 4 cette occasion, illustrent fort bien le réle religieux et politique
que les docteurs de la Loi étaient constamment amenés a jouer, dans la société
du temps, 4 la demande des autorités califiennes ou sultaniennes (1).

_ Les arguments dont use Ibn ‘Aqil sont d’abord des arguments religieux :
décider d’apostasier, ¢’est déja apostasier. Mais ils sont aussi d’ordre politique
et s’ati':achent a défendre, devant une opinion publique surexcitée, la conduite
¢‘:lu cahfe. et de son vizir : Dieu, rappelle en substance Ibn ‘Aqil, a répandu
a profua'on ses bienfaits sur ceux-li mémes qui manifestent et protestent;
il a réduit le codt de la vie et a donné la sécurité au pays. Il leur a donné
un chef (su{,idn) (iks’agit du calife), clément et bienveillant, et un vizir
vertl.}eu?r qui n’agit jamais, dans toute affaire délicate, qu'en prenant 1'avis
des_ Junsconsulf.es, qui, en toute question religieuse, entend se conformer
a I'igmd‘, un vizir enfin qui ne s’enferme pas dans un isolement orgueilleux
mais ouvre sa porte aux plus humbles (2).

L’apparition du mahdi de Bagra. — Calmée 3 Bagdad, I'agitation chiite
reprenait .b}entﬁt, Sous une autre forme, 4 Basra ou un faux mahdf faisait
son apparition en Jumdda I 483/2-31 juillet 1090, réussissant a rallier un bon
nombre d’adeptes et se présentant comme le Messie attendu (3). Au cours
des })agarr.es que cette apparition suscitait, entre adversaires et partisans,
des Incendies éclataient et détruisaient de nombreux édifices, en particulier
la_ riche bibliothéque fondée par ‘Adud al-Dawla et diverses fondations
preuses affectées au fonctionnement des machines élévatoires.

L’année suivante, en 484/1091-1092, le mahdi de Basra adressait un
message aux habitants de Wisit pour les gagner A sa cause. Il se présentait
comme le mattre du temps (sdkib al-zaman ), dont la mission était d’ordonner
le 131en, d’interdire le mal et de conduire les hommes sur le chemin de la
vér}tfé (4). Cest dans ce climat fort trouble, tant sur le plan religieux que
po.hgque, que Gazili, chargé par Nizim al-Mulk de diriger la Nizdmiyya,
faisait son entrée a Bagdad en gumdda I 484/21 juin-20 juillet 1091.

(1) M, 1X, 48-49. — Ibn *Agil, 459,
(2) Ibn *Aqil, 460,

(3) M, IX, 53. — B, XI, 136.

(4) M, IX, 55. — B, XI1, 137.

chapitre I1

LE SEJOUR A BAGDAD
(484-488 | 1091-1095)

L’arrivée de Gazall 3 Bagdad. — Arrivé donc & Bagdad en gumdda I
484/21 juin-20 juillet 10Q1, Gazali devait en repartir en di l-ga‘da 488/

.2 novembre-1¢r décembre 1095. Ce séjour relativement court, de quatre ans

et demi a peine, dans la plus grande métropole islamique du temps et siége
du califat abbasside, allait étre marqué par une succession rapide d’événe-
ments souvent décisifs dans I'histoire de I'islam comme dans celle de la vie
et de 'ceuvre de Gazili, dont le role dépassa de beaucoup celui d’un simple
professeur dans un collége d’études juridiques.

La Nizimiyya était une fondation pieuse essenticllernent destinée a
'enseignement du droit chafiite, mais qui n’en débordait pas moins, nous
'avons vu en étudiant les oppositions religieuses 4 Bagdad, sur 'enseignement
de la théologie acharite. Nizdm al-Mulk, son fondateur, lui-méme chafiite
et acharite, pouvait en confier la direction 4 'homme de son choix sans avoir
a solliciter I'autorisation du calife ou du sultan — ce qui était de nature
a conférer A ce directeur, dans la capitale du califat, centre de tant d’intrigues,
une place de premier plan ou il lui était pour le moins difficile de s’abstraire
a ce point des événements politiques qu’il pat les ignorer ou se dispenser de
prendre position. Gazili, au surplus, arrivait a Bagdad, nous l'avons vu,
avec toute la confiance du vizir qui lui avait donné les titres de zayn al-din,
d’ornement de la religion, et de faraf al-a’imma, d’honneur des imams.

Les premiéres séances d’enseignement connurent de suite un grand
succés et d’illustres fugahd’ assistaient a sa conférence inaugurale (1). Parmi

(1) Allusion & cette legon inaugurale dans M, IX, 55 et B, XII, 137.
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eux, la p_résence des deux maitres du hanbalisme contemporain, Abi I-Hattab
z‘ll-Kal\:va(_iEEn.i (m. 510} (1) et Ibn ‘Aqil (m. 513) (2), qui se disaient fort sensibles
4 son érudition et & son éloquence, pouvait étre interprétée comme le signe
d’'un Aapalsgfne.nt souhaité par toutes les écoles alors représentées & Bagdad.
On edt pu ¢roire que Gazili allait ainsi vivre 3 Bagdad des années paisibles.
Il n’en fut rien, et la crise politique qui depuis longtemps se préparait allait
commencer d’éclater au lendemain méme de son arrivée et I'entrainer dans
une activité politique & laquelle il lui edit été au demeurant bien difficile
d’échapper. Ce fut, durant ces quatre années, tout le probléme de la dévolution
et de la nature du pouvoir en islam qui se trouvait posé, par une série d’évé-
nements souvent dramatiques affectant I'histoire du califat et du sultanat.

L LA LUTTE POUR LE POUVOIR

~ Ia seeonde visite de Malik$ah 3 Bagdad en 484/1091. — C’est un fait bien
mggxﬁf:iitl( A lui seul que la venue de Gazali & Bagdad précédait de quelques
mois a peine celle de Malikiah et de Nizam al-Mulk. Le suitan et son vizir
falsaxeqt en effet leur entrée dans la capitale en ramadin 484/octobre 1091;
ils allaient y faire un séjour d’environ six mois — séjour au cours duquel
de graves problémes d’ordre politique se posérent, se tranchérent ou s’aggra-
vérent (3).

Regu par les hauts dignitaires du califat et par les princes des provinces
nzargmales .(mul&k al-atraf), dont Tutu$ de Damas et Agsunqur al-Turki
d’Alep, Maliki3h se rendait ensuite en pélerinage & Kifa, geste manifestement
destiné a4 ménager les milieux chiites.

. Le 9 ramadin 484/25 octobre 1091, d’autre part, le calife al-Muqtadi,
a la‘ dt}mande de Nizam al-Mulk, devait renvoyer son vizir Ab@ Suga‘ qu’il
avait & son service, nous I’avons vu, depuis une douzaine d’années. Selon
un usage fréquent en pareilles circonstances, Abli Suga’, 4 la demande encore
dg Nizadm, prit la route du pélerinage i la Mekke et vécut ensuite en retraite
pieuse (mugdawara) 3 Médine on il devait mourir en 488/1095. Ses partisans
étaient cependant nombreux & Bagdad dans le monde des docteurs de la Loi
et des traditionnistes. Le hanbalite Ibn ‘Aqil le tenait en grande estime et

(1) Schismes, 211.
(2) Schismes, 211-212. R
(3) M, IX, 57-58. — B. XII, 137. — IaN aL-Wanrpi, II, 5. — K, X, 199-200.
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les Compagnons de ‘Abd al-Samad (m. 397), un intégriste activiste qui avait
fait école, nous 'avons dit, lui apportaient leur soutien. Le vizirat échut a
un homme fort distingué mais plus souple, ‘Amid al-Dawla b. Gahir, qui
avait, entre autres mérites, celui d’avoir épousé une fille de Nizam al-Mulk (1).

Sur la fin de cette méme année 484/février 1092, au cours de cérémonies
organisées en 'honneur de I'anniversaire du sultan, le mahdi de Bagra était
publiquement supplicié (2).

Les grands travaux d’embellissement de Bagdad qu’entreprenaient
Malikiah, Tag al-Mulk et Nizam al-Mulk, laissaient entendre que ’on voulait
donner, a la capitale, un éclat tout particulier et que les trois hommes escomp-
taient, chacun pour sa part, tirer profit du prestige populaire que pouvaient
leur valoir la richesse ou lutilité de leurs fondations respectives (3).

Le eonflit autour de la succession d’al-Mugtadi. — Les rapports du calife
al-Mugqtadi et de Maliksah, qui n’étaient pas fort bons, n’allaient pas tarder a
s'altérer plus profondément encore. En 482/1089 était morte la fille de
Malikssh et de Turkdn Hatdn, que le calife avait épousée en 474(1082 et
qui avait repris le chemin d’Isfahan, se plaignant d’étre délaissée par son
mari (4). Le calife avait alors envoyé au sultan une ambassade chargée de
présenter ses condoléances avec une solennité qui paraissait plus inspirée
par P'inquiétude que par la profondeur de sa douleur. Un fils, Abd 1-Fadl
Ga‘far, était né de cette union.

Lors de son séjour 4 Bagdad, en 484-485, Maliksah, sous Uinfluence de
Turkan Hatin, avait voulu obtenir du calife qu'il reconnit le jeune Abd I-
Fadl Ga‘far comme son héritier présomptif (5). Mais al-Muqtadi avait depuis
longtemps déja désigné pour héritier son fils aine, Abii 1-Abbis Ahmad, né
en 470, qui devait lui succéder en 487/1094 sous le nom d’al-Mustazhir (6).
Nizim al-Mulk, pour sa part, s’opposait au projet du sultan. C’est donc
dans une atmosphére tendue que le sultan quittait Bagdad, pour Isfahan,
en rab* 1 485, avril-mai 1092 (7). Il n'allait pas tarder a y revenir, la méme
année, ot nous allons voir les événements se précipiter.

(1) B, XI1, 137. — K, X, 186-187.
(2) B, XII, 137.

(38) B, XI1, 138.

{4) B, XII, 135.

(5) B, XII, 117.

(6) B, XII, 117.

(7} M, IX, 61. — B, X1I, 138,
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L’assassinat de Nizim al-Mulk. — Le sultan quittait Isfahan, « animé
nous dlt-on] 'd'intentions suspectes ». Nizam al-M?xlk, qui 1’acc01;xp:;§;§’
était assassiné prés de Nahdwand le 10 ramaddn 485/14 octobre 1092 (1):
Les raisons et les crconstances de ce meurtre sont restées fort mystérieuses.
On lat;tnbue_ en général 4 un fiddwi, & un terroriste ismaélien a la solde des
gens d’Alamiit; le meurtrier; déguisé en sdft, avait été immédiatement mis
a mo?t. A cette version de I'assassinat, comme i P'assassinat Iui-méme, Gazali
ne fait ~aucune allusion dans le Mustazhir, cependant dirigé avant toui; contre
les'bat,ml.yyef; ce silence est pour le moins surprenant de la part d’'un homme
qui devait, a Iillustre vizir, une bonne partie de ses succés de carriére et
qui restera toujours fid¢le 4 la personne comme a la famille de son protec-
teur (2), d

'Une autre e:':plication de ce meurtre, beaucoup plus vraisemblable
a’ét_,e aussi proposée. Elle consiste & en rejeter la responsabilité sur Maliksah,
désireux de se (_ie.faflre d’un collaborateur par trop puissant et par trop riche,
avec la comphcfl'te'de Tag al-Mulk al-Marzuban, impatient d’accéder ati
vizirat (3). Ce n'était pas, d’autre part, nous ’avons vu, le premier complot
ourdi (Eo:gtre Nizim al-Mulk, dont F'un des agents, un certain Abai Sa‘d
al—Yahud{, _fut mis 4 mort peu de temps aprés et auquel succédait précisément
comme vizir Tag al-Mulk lui-méme, investi de la confiance de la sultane
Turkan I;Igtun (4). L’assassinat de Nizim al-Mulk ouvrait une crise du califat
et une série de plusieurs autres morts violentes.

_ Le troisitme séjour de Malikiih 4 Bagdad en 485/1082. — Malikiah
arrivait a Be'agdad le 24 ramadin 485/28 octobre 1092, (/et, dés son arrivée
donna.lt Vauche.nce au vizir ‘Amid al-Dawla Abi Mansir b. Gahir auquei
le. calife v;q_analt 'de renouveler sa conflance en lui décernant un nouveau
dipléme d investiture (5). Au vizir qui venait le féliciter de la part de son
maitre, Mahl_féah répondait avec insolence, lui ordonnant d’aller dire au
calife « de quitter Bagdad et d’aller s’installer ot bon lui semblait ». Comme
a’l-Muqtadl 'solhclt.alt un délai d’un mois pour préparer son départ, «Sur
l‘heure 1» répondait le sultan qui finalement consentait, non sans difficulté
a accorder au calife un délai de dix jours (6). Mais, avant méme l’expiratiéx;

(1) M, IX, 63. — B, XII, 139 et 140-141. — [BN AL~ —_ g .
(2) Cf. son attitude dans la Nasiha; voir plus bas p.Ll?(,)‘.‘RDL e o X, 07210
(3) Ibn “Agqil, 138 et 287.

(4) M, IX, 63. — Ibn ‘Aqil, 139.

(5) M, IX, 81. — B, XII, 139.

(6) M, IX, 62-63.

e =
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de ce délai, le sultan disparaissait dans des circonstances pour le moins
suspectes.

La mort de Malik$ih. — Le sultan Malik§dh mourait en effet 4 Bagdad
vers la mi-fawwal 485/15 novembre 1092. Etant allé i la chasse le jour de
la fate de la rupture du jedne, le 1°r Jawwdl 485/4 novembre 1092, il était
pris, au retour, d’un violent accés de fiévre qui devait finir par I'emporter.
Cette explication, généralement admise, n’en exclut pas une autre, elle aussi
fort vraisemblable : celle de 'empoisonnement, par un certain Hardak, qui
aurait agi A l'instigation des Nizimiyya, des émirs de Nizam al-Mulk, ou 4
celle des partisans du calife al-Muqtadi (1). Le sultan laissait une succession
délicate qu’allaient se disputer ses quatre fils, Barkiyariiq, I'ainé, le jeune
Mahmiid, fils de Turkin H&tiin, alors 4gé de cinq ans, deux autres fils nés
d’une méme mére, Muhammad et Sangar, et son frére, Tutus, le prince de
Damas (2). Dans la crise qui s’ouvrait, le calife avait donc la partie belle
pour défendre ses droits.

La proclamation du snltan Mahmid. — La sultane Turkdn H&tin et
le vizir Tag al-Mulk al-Marzuban, qui se trouvaient 4 Bagdad, demandaient
avec insistance au calife al-Muqtadi de faire figurer dans la puibe le nom
du jeune Mahmiid, dont I’autorité, aprés celle du calife, edt été ainsi reconnue.
Al-Mugtadi finissait par y consentir, 4 la condition qu’on ne lui demandat
plus de désigner le jeune fils qu’il avait eu de son mariage avec la fille de
Maliks3h et de Turkdn Hatiin, Abd 1-Fadl Ga‘far, comme son héritier pré-
somptif (3).

La sultane-mére et son vizir partaient pour Isfahdn, afin de consolider
I'autorité du jeune prince. Une ambassade venait porter au calife, de leur
part, une nouvelle demande : celle de déléguer (fafwid) au vizir Tag al-Mulk
le pouvoir de nommer, sans avoir a solliciter 'accord califien, les titulaires
des fonctions publiques (wildyat) : c¢’était demander au califat de consentir
a son propre démembrement. Al-Muqtadi refusa, avec I'accord de Gazali,
alors que les autres docteurs consultés donnaient un avis favorable a la
requéte (4). L’intervention de Gazali n’avait rien pour surprendre, & une
époque ol aucune décision importante n’était prise sans P'avis des docteurs
de la Loi et son hostilité 4 Tag al-Mulk, rival de Nizam, allait pour ainsi dire
de soi.

(1) M, IX, 62 et 69-74. — B, XII, 139. — K, X, 210-214.
(2) Ibn‘Agil, 139. — K, X, 214-216.

(3) M, IX, 62. — B, XII, 139. — IsN AL-Warbi, II, 5-6.
(4) B, XII, 139.
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La proclamation de Barkiyérfiq. — Les émirs et les partisans de Nizam
al-Mulk, nombreux et puissants dans la région de Rayy, allaient bientdt,
pour leur part, entrer eux aussi en scéne. En $awwdal 485/4 novembre-
2 décembre 1092, ils proclamaient sultan 4 Rayy le fils ainé de Maliksah,
Barkiyariiq (1). Ils capturaient et massacraient sauvagement i Barfigird,
ville du Liristan sur la route reliant Hamadan a al-Ahwiz, le vizir Tag al-
Mulk, tenu par eux pour responsable du meurtre de Nizam, contrairement,
nous dit-on, 4 la volonté de Barkiyariiq soucieux de le ménager et de s’en
servir (2). Le nouveau sultan, comme tous les grands princes seljouqides,
allait avoir & faire la conquéte de son royaume, en tenant compte, d’abord,
de son oncle, le prince de Syrie, et aussi du calife, source sans doute théorique
mais non négligeable de 'autorité légitime.

L’entrée en scine de Tutuf, — L’émir de Damas Tutu$ b. Alp Arslin,
le demi-frére de Malik3sh, s’était d’autre part proclamé sultan et faisait
faire la huiba en son nom. Il demandait a al-Mugtadi de mentionner aussi
son nom dans la putba & Bagdad, mais le calife, soucieux sans doute de ménager
Barkiyariiq, s’y refusait (3). )

Tutus, d’autre part, comprenant que la décision finale devait appartenir
aux armes, décidait d’aller combattre son neveu Barkiyariiq, avec Paide
quelque peu incertaine d’Aqsunkur al-Turki, gouverneur d’Alep, et de
Biizdn, gouverneur d’Edesse. Il s’emparait de diverses régions d’Irak ou
d’Iran : Rahba, Mossoul, Diyar Bakr, Hamadan et ’Adarbaygin. Abandonné
par ses deux principaux alliés, il revenait les combattre, les tuait en combat
et étendait son autorité directe sur Alep et Edesse (4). Décision enfin qui
était fout un programme politique : il confiait le vizirat 3 un homme de la
famille des Bani Gahir.

L’arrivée de Barkiydriiq & Bagdad. — Fait bien significatif aussi de
Pimportance que le califat présentait dans toutes ces querelles pour la conquéte
du pouvoir : Barkiyariiq estimait prudent de venir lui-méme a Bagdad
clarifier les choses et régulariser une situation encore mal définie (5). Il faisait
son entrée dans la métropole irakienne en da l-qa‘da 486/23 novembre-
22 décembre 1093. Le vizir ‘Amid al-Dawla b. Gahir alla le recevoir et le
saluer au nom du calife. Le but de la visite ne se fit guére attendre : Barkiyariiq

(1) M, IX, 63. — B, XII, 139. — IBN AL-Warbp], II, 6.
(2) M, IX, 62-63. — Ibn ‘Agqil, 139. — K, X, 216.

(3) B, XII, 144.

(4) B, XII, 145. — IeN AL-WAaRDI, II, 6.

(5) M, IX, 77. — B, XII, 149.
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demandait au calife al-Muqtadi de lui décerner un diplome d’investiture
(asrif) et de le mentionner dans la hufba — chose qui étal!; faite, nous dit-on,
le 14 muharram 4873 février 1094 (1). Un événement mgttex;du_, dont la
soudaineté surprend, allait se produire dans les jours qui suivaient cette
reconnaissance : la mort du calife.

La mort d’al-Mugtadi. — Le calife al-Muqtadi mourait en effet 4 Bagdad
le 15 ou le 19 muharram 487/4 ou 8 février 1094 (2). sztte disparition ’pouvalt,
elle aussi, parattre pour le moins suspecte et certa'ms’ }'ustonens n’ont pas
manqué de le souligner, estimant qu’al-Mugqtadi avglt été sans do_ute empoi-
sonné par Barkiyariq quil avait offensé, dés le début de la crise ouver_te
par la succession de Malik3ah, en acceptant de reconpaitre le. jeune Mahmid
comme sultan. Plusieurs constatations donnent, & cette exphcatm;x, un haut
degré de vraisemblance : I'dge du calife (38 ans); I'état dans lequel il est mort,
victime d’hallucinations; le fait aussi que l'on cacha sa mort pendant trois
jours pour permettre la reconnaissance (bay‘a) de son successeur, }e ]euné
Abii -‘Abbss Ahmad, qu’il avait désigné comme son héritier presompt'
avec le titre d’al-Mustazhir. Aux trois morts violentes dont nous avons parlf,
celles de Nizdm al-Mulk, de Malikizh et de Tag al—M.ulk,A il semble bien qu’il
faille en ajouter une quatriéme : celle du calife h.n-meme_ (3). Les qua'tr.e
hommes tombaient victimes, non des fiddwiyya, mais des wol'eqtgs .c(?m;,)et_l—
tions pour le pouvoir dont le califat, principe supréme de légitimité, était
’enjeu et Bagdad, sa capitale, le centre.

L’avénement d’al-Mustazhir. — Le jeune Aba l-‘Abpﬁs }_\l.lmad, l'héntle'zr
présomptif, avait seize ans 4 la mort de son pére. Les hxstonog;-a?hes }e pré-
sentent sous un jour favorable : comme un jeune homme cultivé, qui aYalt
appris le Coran par cceur, aimait la compagnie des docteurs de la L%l et
avait requ une bonne formation littéraire (4). Son investiture cependant
allait &tre délicate. Barkiyardq, toujours 4 Bagdad, n’avait pas encore gagne
la partie, bien que son nom fit cité dans la puiba, et son oncle Tgtus rgstalt
un adversaire dangereux. On peut, dans le déroulement de cette investiture,

istinguer trois étapes. )
dlStllIngall premiére pIe)rsonnalité i reconnattre publiquement el—Musm@r fut
le vizir ‘Amid al-Dawla b. Gahir, 3 qui le jeune Abd 1-‘Abbas donnait carte
blanche pour puiser, dans le trésor califien, les sommes nécessaires aux

1) M, IX, 80. — B, XII, 146.
22; M, 1X, 80. — B, xn: 146. — IBN AL-WaRDI, 11, 6. — EI, 111, 768. — K, X, 229-231.
(3) Ibn *Agil, 138-140.

(4) M, 1X, 81. — K, X, 231.
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gratiﬁcat_.ions qu’il était d’usage de distribuer aux troupes lors de I'investiture
d’un calife, et pour obtenir le ralliement de Barkiyariiq, des émirs et des
notablh_bés influentes (ru’as@’) (1). Dans quelles conditions, au prix de quelles
concessions et 4 la suite de quels marchandages, cette reconnaissance du
nouveau calife fut-elle obtenue? Il est difficile de le dire; on peut toutefois
penser que les transactions furent nombreuses et laborieuses.

L’inhumation d’al-Mugqtadi eut lien trois jours seulement aprés sa mort
— }e 18 ou le 22 muharram 487/7 ou 11 février 1094, selon la date que I'on
retient pour sa mort (2). Le calife al-Mustazhir dirigeait lui-méme la priére
mortuaire. Barkiyariq n’assistait pas i la cérémonie; on ne nous dit pas
pourquoi : sans doute en raison de sa ranceeur i I'égard du calife défunt;
ses émirs, il est vrai, étaient présents.

. Clest seulement alors que se déroulait la cérémonie solennelle de Pinves-
titure (bay‘a) d’al-Mustazhir par trois des docteurs de la Loi les plus éminents
dg I:’»agdad : Gazili, d’abord, dont la place, dans le corps des ‘ulamad’, est
ainsi une nouvelle fois attestée; Abi Bakr al-Sami (m. 488/1096) ensuite, un
chafiite salaﬁ! originaire de Hama, qui exergait depuis 478/1085 les fonctions
de grand-cadi (3); Ibn ‘Aqil (m. 513/1119) enfin, 'homme le plus en vue
du hanbalisme contemporain.

, La crise du califat fatimide. — Deux événements graves, peu apres

I avénemgnt q’al-Mustazhir, se produisaient, au cours de ’année 487 (21 janvier
1094-19 Janvier 1095), dans histoire du califat fatimide. Badr al-Gamali
mourait au Caire en rabi* I 487/11 mars-9 avril 1094. Son fils Abi 1-Qdasim
al-Afdal (m. 51.5/. 1121) lui succédait dans toutes ses dignités religieuses et politi-
ques : comme vizir, commandant de I’armée, grand-cadi et chef de ’organisation
missionnaire (4).

Lc? calife fatimide al-Mustansir mourait 4 son tour, aprés un régne d'une
exceptlonnelle.longueur, le 18 da l-qa'da 487/29 décembre 1094. Deux candi-
dats s’affrontaient pour recueillir sa succession : son fils atné Nizar {m. 497/
1104) et son plus jeune fils Ahmad. Al-Afdal écartait Nizir et imposait
Abhmad reconnu sous le nom d’al-Musta‘li (m. 495/1102) (5).

_ La crise dynastique s’accompagnait d’une guerre civile et d’un nouveau
schisme dans I’histoire de I'ismaélisme. Nizar, réfugié¢ 4 Alexandrie, entrait en

(1) M, IX, 82. — B, XII, 156.

(2) B, XII, 146.

(3) .B, X11, 146-147. — Sur Abu Bakr al-$ami (m. 488) ; cf. Ibn 'Agil, 223-225 (et non al-3asi
comme I'indique par erreur B, XII, 147). — M, 1X, 90-94.

(4) Sur Badr, EI*, 1, 894 et sur al-Afdal, ET 3, 1, 221-222. — K, X, 235-236.

{5) B, XII, 148. — Isn AL-WaRDi, 11, 7. — K, X, 237-238.
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rébellion ouverte, avec 'aide du gouverneur de la ville et d’une partie de la
population, prenant le titre d’al-Mustafd. Vaincu, aprés quelques succeés,
il finissait dans des circonstances mystérieuses : emmené au Caire ot il fut
emmuré, selon les uns, ou réussissant 4 s’enfuir & Alamiit auprés de ses parti-
sans selon certaines autres traditions (1). La cassure était désormais totale
entre nizdriyya, partisans du nouvel appel (da‘wa jadida), et musla‘liyya,
tenants de I’ancien (da‘wa gadima). Une dynastie seljougide moins divisée
ehit sans doute pu tirer parti des difficultés du Caire pour tenir la promesse
faite, en 4471055, par son fondateur au calife al-Qa’im : celle de la reconquéte
sunnite de I'Egypte fatimide.

La victoire de Barkiyidriiq. — L’offensive de Tutu$ contre son oncle
Barkiyariiq se développait cependant sur un double front, militaire et diplo-
matique. Marchant avec ses troupes contre Barkiyariiq, Tutus le rencontrait
dans les environs de Rayy. Il envoyait d’autre part, en safar 488/10 février-
10 mars 1095, un émissaire & Bagdad, I'émir Ydsuf b. Abaq, chargé d’obtenir
du calife qu’il mentionnat son mattre dans la hutba (2).

Re¢u a Bagdad par un simple kagib, alors qu'il s’attendait & I’étre par
le vizir ‘Amid al-Dawla, ’émir Yasuf b. Abaq s’installait 4 Bagdad, dans
I'attente des événements, et soulevait, par sa présence, une vive inquiétude
dans la population de la ville qui redoutait de nouveaux troubles (3).

L’émir obtenait finalement audience du calife, mais on apprenait alors
que Tutus avait été tué au combat le 17 safar 488/26 février 1095 dans les
environs de Rayy. Ses deux fils se partageaient la Syrie, Duqiaq 4 Damas
et Ridwan a Alep, fondant deux dynasties dont la vie sera souvent précaire (4).
Barkiyariiq sortait vainqueur de l’épreuve et renforcait semsiblement sa
position. Mais il lui fallait aussi compter avec ses deux demi-fréres, fils tous
deux de Malik3ah et d’une méme mére, Muhammad et Sangar.

Ainsi s’offrait de nouveau, pour le califat, la possibilité de reprendre,
au nom de sa légitimité, le réle d’arbitrage qui avait été le sien, depuis le
régne d’al-Qadir, dans les rivalités qui opposaient les princes bouyides.

. Ledépart de Bagdad. — Huit mois environ aprés la victoire de Barkiydriq,
Gazall quittait Bagdad, en di I-qa‘da 488/2 novembre-1eT décembre 1095,
sans esprit de retour, prenant le chemin de Damas ol régnait Duqaq, un des

(1) Ct. EI, 111, 1006 (sur Nizir) et I1I, 819-822 (sur al-Musta'll). — Egypte arabe, 255-258.
(2) M, IX, 84-85. — B, X1I, 148. — K, X, 244.

(3) M, IX, 85. — B, XII, 148.

(4) B, XII, 148-149. — IBN AL-Warpi, I, 7. — K, X, 244-285.
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fils de Tutu$, le rival de Barkiyariiq (1). Ainsi commengait une longue période
de retraite, qui allait durer une dizaine d’années et se terminer, au lendemain
de la mort de Barkiyariq, par un retour a la vie officielle.

Pour essayer de comprendre les raisons de ce brusque départ et avant
méme d’examiner le témoignage du Mungid, il importe de s’interroger sur
la place que le probléme politique a pu tenir dans les grandes ceuvres
composées durant le séjour & Bagdad, que ces ceuvres abordent directement
ce probléme, comme ce fut le cas avec le Muslazhir? et A un degré moindre
avec I'Iglisdd, ou qu’elles apportent indirectement leur contribution a la solu-
tion d’un probléme défini comme celui de I'origine et de la finalité du pou-
voir, comme ce fut le cas avec les ceuvres juridiques, philosophiques ou
morales.

On connait certes fort mal 'ceuvre de Gazili durant les six années qui
précédérent sa venue & Bagdad, & partir de I'année 478/1085 o, aprés la mort
de son mattre al-Guwayni, il passait au service de Nizdm al-Mulk. Les quatre
années du séjour & Bagdad, de 484/1091 & 488/1095, furent des années d’une
grande fécondité intellectuelle durant lesquelles virent le jour des ceuvres
maitresses dont I'authenticité ne saurait étre mise en doute, bien que leur
chronologie soit souvent difficile & préciser.

La politique, nous allons le voir, y tient une large place, ne serait-ce,
d’abord, qu’en raison de I'intérét considérable que Gazali continuait de porter
4 I'étude du figh dans une activité qui embrassait par ailleurs la quasi-totalité
des disciplines islamiques du temps.

1L LES PREMIERES (EUVRES ET LE PROBLEME POLITIQUE

Les muvres juridiques. — 11 edit été en vérité surprenant que le directeur
de la Niz@miyya, fondation chafiite, n’eiit pas consacré une place de choix
a la discipline — le figh — qu'il avait pour mission d’enseigner et qu’il enseigna
brillamment. C’est 4 Bagdad que s’acheva ou fut mise en chantier, en liaison
avec I'enseignement donné 4 la Nizamiyya, la composition d’une série d’ceuvres
juridiques dont la chronologie exacte nous échappe, mais dont I'existence
suffirait déja & confirmer I'emprise que cette discipline, étudiée dés les années
- de jeunesse, continuait d’exercer sur I'esprit de Villustre théologien.
Lui-méme, dans I'Thya’, fait allusion, en dehors d’un résumé du Muhlasar

(1) Mn, 18/74. — Saptigya, 1V, 104, — InN AL-WaRDI, II, 8. = K, X, 252.
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d’al-Muzani (m. 264/877), & trois manuels d’inégale longueur destinés a
I’enseignement de la doctrine chafiite : le Basil, le Wasif et le Wagiz. L’ordre
dans lequel ces trois traités ont &té composés et la date a laquelle ils I'ont
été continuent de poser un probléme.

On estime généralement que le Basii a été composé le premier. Cest,

en tout état de cause, un ouvrage considérable qui a di rester sur le métier
fort longtemps et qui donne la somme de l’enseignement de Gazili a la
Nizamiyya (1).
. Le Wasii a été mis en chantier aprés le Basif. Dans la préface du Wasii,
Gazall I'affirme et, dans ce méme passage, ajoute que le Basif, malgré sa
belle ordonnance, est peu lu; il se propose donc d’offrir i ses lecteurs et a ses
étudiants un traité moins développé et d’accés plus aisé (2). .

Le Wagiz est tiré des deux précédents ouvrages. Dans sa préface, Gazali
fait allusion au Basi] et précise qu’il a I'intention d’exposer la doctrine
chafiite en citant parfois les opinions de Malik, d’Abii Hanifa et d’al-Muzani,
sans s’interdire de mentionner, 3 'occasion, les maniéres de voir particuliéres
& certains docteurs a U'intérieur méme de la doctrine chafiite (3).

La date de la composition du Wagiz est discutée. Aprés avoir longtemps
eru 4 'ancienneté de cet ouvrage, M. Bouyges, sur la foi d’un renseignement
donné par un ancien manuscrit, précise que le Wagiz a été terminé en safar
495/25 novembre-23 décembre 1101 — donc sur la fin de la période de retraite.

On remarquera, d’autre part, que le Wagiz, qui est un excellent manuel,
plus étendu que son titre pourrait le laisser supposer, a joui, dans le chafiisme
d’une légitime renommeée, en particulier & I’époque ayyoubide durant laquelle
I’étude de Gazali fut 4 I’honneur. Il fut commenté par un jurisconsulte connu,
al-Rafi'i (m. 623/1226), dans un ouvrage intitulé al-Faik al-‘aziz qui connut
son heure de succes (4). '

A coté de ces manuels, on ne saurait manquer de rappeler plusieurs
ouvrages de controverse juridique dont la date est difficile a fixer et qui
furent composés ou entrepris souvent méme avant la venue a Bagdad.

L’un des plus intéressants, par son orientation, est le Mahad al-hilaf
qui traitait des divergences entre chafiites et hanafites. A une époque ou1
la rivalité était vive entre les deux écoles, il n’est pas inutile de souligner
au passage que Gazili cultiva lui aussi ce genre de littérature juridique,
sans apporter toutefois un attachement par trop rigoureux i son école (5).

(1) Chronologie, 12 (n° 3). — (Euvres, 17-18.

(2) Chronologie, 13 (n° 4). — Euvres, 19-24.

(3) Chronologie, 13 (n° 5). — Euvres, 25-29.

(4) Isn AL-WARDI, 11, 148.

(5) Sur le Madhad, ct. Chronologie, 17-18. ~ Oeuvres, 33.
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Un autre traité, portant sur la théorie des fondements du droit (usal
al-figh) et auquel Gazili parait avoir donné une certaine importance, est le
Sifa’ al-galil {7 lqiyds wa-lI4a‘'lil, qui est cité dans le Muslazhiri et parait
étre antérieur a la venue méme & Bagdad — antérieur trés certainement
aux ouvrages philosophiques (1).

On rangera encore, dans la catégorie des livres juridiques, divers feiwa
dont il est impossible de déterminer la chronologie, mais dont l'objet est
d’autant plus important 4 rappeler qu’il témoigne de l'intérét porté par
Gazili a des problémes concrets d’ordre politique (2).

Le plus connu de ces responsa est le fatwd rendu 3 la demande du prince
almoravide Yiusuf b. Taifin (453-500/1061-1107) qui, aprés avoir fait la
conquéte du Maghreb jusqu’a Alger, décidait de passer en Espagne, sur les
instances d’al-Mu‘tamid b. ‘Abbad, roi de Séville, et de quelques autres
princes musulmans d’Andalousie, pour combattre les chrétiens, sur lesquels
il remportait, en ragab 479/octobre 1086, la victoire de Zallaqa. Il s’agissait,
pour le souverain almoravide, d’obtenir des fafwd lui reconnaissant le droit
de déposer les princes musulmans réfractaires. Ce fafwd, que 1’on situe parfois
dans les derniéres années de I'enseignement & la Nizamiyya, parait cependant
antérieur a la venue 4 Bagdad (3).

C’est encore un texte d’inspiration politique que l'on trouve dans le
fatwa sur la question de savoir s’il est permis de maudire publiquement
(la‘n) le calife Yazid, fils et successeur de Mu‘dwiya, que le chiisme tenait
pour responsable du drame de Karbald et accusait de nourrir, a I'exemple de
son pére, une haine implacable pour la Famille du Prophéte(4). Gazali reprend
le probléme dans I' Thya’, sans toutefois citer le nom de Yazid, mais en songeant
manifestement & lui et en posant, sous une forme générale, le probléme de la
malédiction publique d’un musulman. Il aboutissait 4 cette conclusion que non
seulement il n’y avait pas lieu de maudire Yazid mais qu’il était licite et méme
préférable d’implorer pour lui la miséricorde divine. Ce faiwd, considéré
comme appartenant i la période bagdadienne, témoigne d’une volonté de
tolérance communautaire dont on reléve maints exemples dans la doctrine
de Gazili. Peut-étre trouve-t-elle aussi son explication dans le souci de
ménager le hanbalisme, si puissant & Bagdad et qui avait toujours défendu
la mémoire de Mu‘awiya et de son fils Yazid. Al-Kiy3 al-Harrasi, qui, nous

(1) Mz, 101. — Cet ouvrage est cité sous différents titres, Chronologie, 18, n° 12. — (Euvres,
38-43.

(2) Liste des fakwd dans Chronologie, 20-22 et Euvres, 44-49.

(3) Ghronolegie, 20 (n° 13).

(4) Chronologie, 20 (n° 14).
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P’avons vu, enseignait a la Tagiyya, I'école rivale de la Nizamiyya, justifiait,
pour sa part, la malédiction publique de Yazid (1).

On retiendra, en tout état de cause, si grandes soient encore les incerti-
tudes chronologiques quand on aborde l’eeuvre gazilienne, que durant tout
son séjour 4 Bagdad, comme avant et aprés ce séjour, Gazali s’est toujours
intéressé au figh. On ne saurait s’autoriser des confessions du Mungid pour
trouver comme une cassure dans la continuité de son évolution religieuse :
d’abord I'¢re du légalisme ou du juridisme, ensuite ’ére de la conversion au

“soufisme et d'un subjectivisme intégral.

Les ceuvres philosophiques. — A c¢oté de ces études juridiques, qui
restaient au ceeur de son activité, Gazili, durant ces années bagdadiennes,
commengcait de s’intéresser a la falsafa, & la philosophie d’inspiration hellé-
nistique. Lui-méme nous le dit dans le Mungid : ¢ Je me suis mis sérieusement
i létude de la falsafa dans les livres, par la seule lecture, sans le secours
d'un professeur. Je V'ai fait durant les momenis de loisir que me laissait le
travail de composition et d’enseignement des sciences religieuses (2).» Ces
sciences religieuses consistaient, si I'on part des définitions qu’il donne dans
I'Ihya et le Muslazhirt, dans le figh, le kaldm et les « sciences du cceur » —
fort peu cependant dans le hadith dont il ne fut jamais qu'un médiocre
spécialiste.

« Grace a Dieu, continue Gazili, je réussissais ainsi, par la seule lecture,
durant ces moments pris 4 la dérobée, 4 comprendre la falsafa en moins de
deux ans. Je continuais d’y réfléchir prés d’un an; j’y revenais, je la reprenais,
j'en scrutais les profondeurs et les dangers cachés. Finalement je me suis
rendu compte de son contenu d’hérésie et d’illusions» (3).

De ces curiosités philosophiques allaient sortir deux ceuvres maltresses,
les Magqdsid et le Tahafuf, qui, sans poser directement le probléme politique,
étaient toutefois de nature & y conduire en le situant dans une théologie,
une cosmogonie et une anthropologie.

C’est, d’autre part, sur al-Farabi et Ibn Sind que Gazali faisait porter son
effort d’analyse et de critique. Et bien qu'a aucun moment, dans 1'un ou
l’autre de ces deux ouvrages, il ne réfute ni méme n’expose la politique
(siydsa) de ces deux philosophes, ce silence ne doit en rien donner le change
quand on songe, d’une part, i la place centrale que le probléme politique
occupe en particulier dans la pensée d’al-Farabi et quand on considére, d’autre

(1) In, 111, 106-108.
{2) Mn, 18/71.
13) Mn, 18/71.
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part, que la politique proprement dite fait partie intégrante, chez ce philo-
sophe, d’un vaste systéme dont elle constitue comme le couronnement et
Pachévement (1). Les grandes ceuvres d’al-Farabi sont toutes des ceuvres
politiques, qu'il s’agisse de la plus célebre d’entre elles, la Cité verfueuse
(Madina fadila), du Trailé politique (Kilab al-Siydsa} on du Traité du
bonheur. Qu’al-Farabi doive beaucoup, d’autre part, a la République et aux
Lois de Platon, on n’en saurait certes douter, mais c’est en les interprétant
4 travers une théologie d’inspiration mu‘tazilite et imimite qu’il a construit
sa propre politique.

Cette philosophie politique, Gazili la retrouvait, dans son infrastructure
métaphysique, chez Ibn Sind qui, tout en situant en bon rang la politique
dans sa classification des sciences, ne lui accordait cependant pas, dans son
propre systéme, la place dominante qu’elle tient dans celui de son maitre (2).

11 la retrouvait surtout et plus encore dans les Rasd’il des Thwin al-safd’,
que, dans un passage du Mungid (3), il nous dit avoir connues et dont il
range les auteurs, non pas parmi les batiniyya, mais parmi les faldsifa. En
réfutant les faldsifa dans leur théodicée, leur cosmologie ou leur anthropologie,
c’est, du méme coup et tout autant, les Rasd’il des Thwin qu'’il vise et qu'il
atteint. On ne saurait s’empécher, i cette occasion, de songer au jugement
d&’Ibn Taymiyya quand il nous dit, qu’en philosophie, Gazali doit le meilleur
de sa formation, & coté d’'Ibn Sind et d’Abii Hayyan al-Tawhidi, aux Epitres
des Thwan al-safa’ (4).

Les Magasid, terminés, selon toute vraisemblance, dans le courant
de 'année 487/21 janvier 1094-10 janvier 1095, donnaient une vue d’ensemble
de la philosophie d’al-Farabi et d’Ibn Sina sans s’attacher toutefois aux
divergences qui séparent ces deux philosophes. Gazill passe en revue la
logique, I'ontologie et I'anthropologie de ces deux faldsifa, pour terminer
son exposé par une analyse de la théorie de ’émanation.

Ce passage & travers I'héritage de la philosophie hellénistique, de type
néo-platonicien, comme elle était alors répandue en de nombreux milieux
cultivés, devait profondément marquer toute la production ultérieure de
Gazali, et Pamener a construire, parallélement & ses convictions sunnites,
dont il ne s’écartera jamais, une philosophie religieuse de nature & montrer
que l'attachement aux idées fondamentales de Vislam pouvait parfaitement

(1) Sur al-Firdbi, nos remarques dans Schismes, 158-159, 407 et 420-421.
(2) Sur Ibn Sind, nos remarques dans Schismes, 186-187.

(3) Mn, 26-27/83-84.

(4) Essai, 82.
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s’accorder avec de larges ouvertures sur la connaissance spéculative et scienti-
fique comme la falsafa la comprenait. .

Annoncé par les Maqgdsid, le Tahafut, I’ Aulo-desiruction des philosophes,
achevé en muharram 488/11 janvier-9 février 1095, faisait le procés de la
falsafa avec une relative modération, n'excommuniant les philosophes que
sur trois points : affirmation de 'éternité du monde, négation de la connais-
sance par Dieu des singuliers (§uz’iyydt) et négation de la résurrection des
corps. Sur les autres points les faldsifa &taient accusés d’erreur, d’égarement
ou d’innovation (1). Le rejet de ces trois théses mattresses, qui valaient
4 leurs partisans la qualification d’infidéles, n’était certes pas étranger a
toute préoccupation politique dans la mesure ou une politique bien comprise
est. inséparable d’une théologie et d’une philosophie.

Affirmer I'éternité du monde, a coté de celle de Dieu, aussi bien dans le
passé (azaliyya) que dans I'avenir (abadigya), est de nature a affaiblir 'idée
centrale de la doctrine musulmane : celle de la toute-puissance (rubibiyya)
d’un Dieu un, créateur et législateur, et, par li-méme, i conduire i une
théologie dualiste.

Refuser 4 Dieu la connaissance des singuliers, en la transférant aux anges
célestes assimilés & I’Ame des corps célestes, met en cause la doctrine sunnite
du jugement dernier, qui ne prend de sens que dans la mesure ou Dieu,
souverain juge, peut avoir une connaissance parfaite du fond méme des
consciences et des pensées les plus intimes de ceux sur lesquels s’exerce son
jugement.

Nier la résurrection des corps, c’est, en heurtant de front les données
du Coran et de la Sunna, faire mentir la révélation sur un point ou la raison
est totalement impuissante a4 formuler une doctrine et ou le respect littéral
de la tradition s’impose & un point tel que I'exégeése allégorique (la’wil),
admise pour linterprétation des textes concernant les attributs de Dieu,
est rigoureusement proscrite. Nier, d’autre part, la résurrection des corps,
c’est, en maintenant I'éternité des deux principes dont I’homme est fait,
I’ame et le corps, retomber dans ce dualisme qui est la conséquence inéluctable
des principes de la falsafa.

Si les falasifa se distinguent de toutes les autres sectes par les trois
précédentes théses, celles qu’ils soutiennent, en dehors d’elles, les apparentent
4 d’autres sectes musulmanes et en particulier aux mu‘tazila (2). Comme les
mu‘tazila en effet, les faldsifa nient les attributs divins et comme eux aussi
ils échafandent une théorie de la causalité on les mémes causes entrainent

(1) Tahdfut, 21-78 ; 79-94 ; 223-238 et 344-375.
{2) Tahdfut, 376-377.
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toujours nécessairement les mémes effets et ot 'on retrouve la doctrine
du fawallud (1). Comme les mu‘tazilites enfin ils sont amenés & nier les miracles
(mu'§izat; kardmal) des saints (2). Toutes ces théses cependant, aux
yeux de Gazili, n’entrainent pas comme les trois premiéres, pour ceux qui
les professent, la qualification d’infidéles, avec les conséquences juridiques
qu'elle implique ; c’est déja poser le probléme du lakfir en des termes que
nous aurons I'occasion de retrouver.

Dans _cette réfutation des faldsifa, Gazili conduit son argumentation
tout A la fois au nom de la raison et de la Loi révélée ($ar‘); c'est toute la
doctrine acharite, comme on la trouve formulée dans I'Iglisad, qui constitue
le point de départ de son interprétation de la Loi. Sa démarche, au surplus,
n'est pas celle d’'un pur théologien spéculatif, mais elle traduit aussi les
préoccupations du moraliste et du juriste soucieux des conséquences pratiques
de toute conception doctrinale.

Dans la préface du Tahdfut Gazali nous dit, en effet, que ce ne sont pas
de simples considérations théoriques qui P'ont amené i réfuter les faldsifa,
mais aussi des considérations d’ordre pratique. Il a été choqué, confesse-t-il,
par le peu de cas que faisaient tous les tenants de la falsafa qu’il a pu connaitre
des obligations et des interdictions religicuses, en joignant, 4 ce mépris,
une suffisance et une fatuité qui aggravaient leur cas (3).

Dans le Tahdfut, Gazali parle, comme existant déja ou pour le moins
en voie de composition, d’un Kildb Mi‘yar al-‘agl, d’un traité sur le critére
de la raison, que le lecteur du Tahdfut peut avoir intérét a consulter, avant
la lecture de ce dernier ouvrage, pour se familiariser avec la terminologie
en usage, chez les faldsifa, dans ces deux domaines solidaires de la logique
et de I'ontologie (4). II faut voir 14, sans le moindre doute, le Mi‘ydr al-‘ilm,
le Criterium de la science, que I'on situe en général en 488/1095, entre I'aché-
vement du Tahdfut et le départ de Bagdad. Dans le Mi‘yar al-‘ilm, Gazali
déclare que I'une des deux raisons qui 'ont amené a écrire ce traité est préci-
sément d’expliquer la terminologie employée dans le Tahdfuf et, sur la fin de
I'ouvrage, il annonce le Mizdn al-‘amal, le Critére de I'action, dont nous aurons
4 reparler un peu plus loin (5).

Mais c’est pour répondre 4 un besoin beaucoup plus important et beaucoup
plus général encore que Gazili, comme il nous le dit lui-méme, a entrepris la

(1) Tahafut, 270-271.

(2) Tahafut, 271-206.

(3) Tahifut, 5.

(4) Tahrdfut, 17.

(5) Sur le Mi'ydr, cf. Ghronologic, 25-26 (n® 18). — (Euures, 70-71.
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composition du Mi‘yar. 11 s’agit d’élaborer un véritable traité de la méthode
4 suivre dans les sciences pour arriver i la certitude. Dans cette méme pré-
face (1), il cite quatre ouvrages antérieurement compesés sur ce sujet et
qui semblent bien étre eux-mémes antérieurs & la venue 4 Bagdad.

Le Mi‘yar est avant tout un traité de logique qui dépend, dans une large
mesure, de la logique avicennienne. Il étudie successivement, en maniant
avec une grande maitrise le langage des falasifa, le syllogisme (giyds) et la
définition (kadd) et se termine par I'examen du probléme des catégories de
I'entendement.

L’étude de cette logique, Gazali I'aborde aussi avec les préoccupations
d’un juriste pour qui se pose le probléme des fondements de la Loi et qui
entend définir les démarches a4 suivre pour interpréter correctement cette
Loi, en faisant le départ entre les domaines ou il est possible de parvenir
4 la certitude (yaqin) et ceux ou l'esprit doit se contenter d’une simple
présomption (zann). Le soin qu'il apporte 4 emprunter un assez grand nombre
de ses exemples au figh — la discipline la plus populaire, nous dit-il — révéle
I’intention d’insérer la logique juridique dans les régles générales de la logique
et de faire ainsi disparaitre ’opposition factice que les mu‘tazila établissaient
entre la raison (“‘agl) et la Loi révélée (Sari’a) (2).

La morale et 1a politique dans le Mizin. — Dans le Mungid, Gazili nous
dit qu’aprés avoir étudié les sciences de la Loi, il s’était engagé sur la voie
des soufis (3). Dans le Muslasfa, il revient sur cet aspect de sa formation
et donne quelques précisions complémentaires. Dés sa plus tendre enfance,
nous dit-il en substance, il s’est consacré & I'étude du figh « qui procure
d’'importants avantages au double point de vue spirituel et temporel » (4).
¢ J'ai donc composé, ajoute-t-il, un nombre considérable d’ouvrages de droit
portant sur les furd‘ et les ugiil. Je me suis ensuite intéressé aux sciences dela
vie future et 4 la connaissance des secrets profonds de la religion; j’ai composé,
en ce domaine, des ouvrages étendus (basifa) comme le Kiidb al-Ihyd’, ou
résumés (wagiza), comme le Kilab Gawdhir al-Qur’dn, ou intermédiaires
(wasila) comme le Kitab Kimiya' al-sa‘dda (5).

Un traité ne figure pas sur cette liste : c’est le Mizdn al-‘amal, le Crilére
de laction, dont on doit une précieuse traduction frangaise & M. Hikmat
Hachem. L’ouvrage dont I'authenticité a été parfois mise en doute, sous la

{1) Mi'ydr, 27.

(2) Attribuée parfois 4 Aba 1-Hugdayl al-‘Allaf. — Cf. Schismes, 102-103.
(3) Mn, 35/95.

(4) Ms, I, 34.

(5) Ms, I, 4.
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forme du moins ot il nous est parvenu, pose, si 'on en admet I'authenticité
et il semble bien, de toute évidence, que I'on doive le faire, un probléme
de chronologie (1).

Ce serait, pour d’excellents connaisseurs de I'ceuvre gazalienne, un ouvrage
tardif, que 'on devrait situer entre 495/1102 et 505/1111, et, en tout état de
cause, aprés la composition du Mungid, dont la date communément retenue
est celle de I'année 500/1106. Composé ainsi au début de la période de retour
4 l'enseignement officiel, le Mizdn serait donc, dans cette hypothése, un
témoignage capital pour I'étude de 1’évolution psychologique de Gazali,
plus précisément pour la connaissance des dispositions intérieures 'dans
lesquelles il se trouvait dans les toutes derniéres années de sa vie. Un argu-
ment quelque fois mis en avant, & ’appui de cette thése; consiste dans le fait
que Gazali, dans cet ouvrage, sans aller jusqu'a nier la résurrection des
corps, met en doute I'existence de plaisirs sensibles dans I’au-dela ().

Rejeter le Mizan & une date aussi tardive parait bien difficile & soutenir.
Le Mizan ne cite jamais VIkyd', ce qui paraitrait peu concevable s'il était
postérieur i ce volumineux traité qui constitue I'uvre maitresse de Gazili.

Le Mizdn, bien au contraire, dans I’ensemble de la production de Gazali,
nous parait constituer comme une étape intermédiaire entre les ceuvres de la
période bagdadienne et ceiles de la retraite. Comme dans ' Thyd’, Gazali fait,
dans le Mizdn, une large place a la « science des ceeurs », héritée d’al-Hasan
al-Bagri, et & la « voie (manhag) des soufis » (3). Cette ¢ voie des soufis », c’est
avant tout une méthode de psychologie morale qui permet, 4 celui qui I'adopte,
d’expérimenter personnellement (ma‘rifa) le message révélé et ainsi de pouvoir
ensuite guider (irsdd) utilement les vocations religieuses et temporelles de
ceux qui se confient a lui (murid).

Cette méthode des soufis, Gazali la définit, comme il le fait si souvent
dans ses ceuvres, en l'illustrant par un exemple personnel. Lorsqu'il eut,
nous dit-il, le désir sincére de s'engager sur la voie des soufis, il demanda
conseil 4 une autorité soufie dont il ne nous révéle pas I'identité, mais que
I'on pourrait étre tenté d’identifier & al-Firmadi. Ce directeur de conscience
ainsi consulté lui déconseilla la récitation assidue du Coran (gird’a) et lui
donna un conseil dont Gaz3li paratt bien s’8tre souvenu lors de son départ
de Bagdad : couper toutes les attaches avec ce bas-monde, parents, enfants,
fortune, patrie, science et carriére ; s’isoler ensuite dans un coin retiré (zdwiya)

(1) Discussions sur le Mizdn : cf. I'introduction de Hikmat Hacuewm, dans Crilére, IX-XXXVI.
— Chronologie, 28-29 (n° 21). — (Eupres, 79-81.

(2) Critére, Introduction, XV.

(3) Mizdn, 34/30 ; 38/33 et 161/146.
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pour s’y consacrer aux pratiques cultuelles d’obligation (fard’id) et i des
pratiques surérogatoires (rawdlib), et pour concentrer constamment sa pensée
sur Dieu, en mentionnant ses noms (dikr), dans 'attente de cette illumination
intérieure (fuliik) que Dieu peut accorder a ses saints (1).

Cette méthode des soufis, Gazili ne I'impose pas d’une maniére absolue,
et son adoption reste fonction des sujets considérés et des circonstances
psychologiques dans lesquelles ces sujets peuvent se trouver (2).

A la méthode des soufis, il associe celle des théologiens spéculatifs, en
particulier celle des théologiens acharites (3) qu’a aucun moment il ne songe
a renier; cette volonté délibérée de faire marcher de pair la méthode des soufis
et celle des spéculatifs (nuzzar) 'améne & rejeter la conception trop étroite
que 'on a communément de ce que I'on appelle une doctrine (madhab). Loin
de se lier rigidement & une école ou une secte dont il adopterait toutes les
options avec exclusivisme, qu’il s’agisse des mu‘tazila, des karrimiyya ou
des acharites, le vrai savant est celui qui, par un effort personnel de réflexion
éclairée (igtihdd ), sait construire, dans le cadre du credo musulman, sa propre
vérité (4). :

M:S\is de son passage dans le monde des faldsifa, Gazali, comme Ibn
Taymiyya le lui reprochera plus tard (5), a gardé une « matiére philosophique »
qui intervient dans la formulation de sa morale comme le Mizan la présente.
Cette morale prend ainsi appui sur toute une anthropologie dont la théorie de
I'ame (nafs) constitue la clef de voute.

Le Mizan est donc, avant tout, un traité de morale (mu‘amala), qui part
de ce principe que les bonnes et les mauvaises qualités ont été définies par
la Loi révélée et que la voie la meilleure réside toujours dans la voie moyenne
et V'esprit de mesure. Ainsi se construit une théorie morale partant des quatre
vertus cardinales de la tradition hellénistique : sagesse, courage, tempérance
et justice (6).

La politique (siydsa), comme il se doit, tient une place centrale dans le
Mizdn et apparait comme le prolongement nécessaire de la religion et de
la morale. C'est 'art de la conduite adaptée aux circonstances concrétes de la
vie, comme tout homme doit s’y appliquer, en fonction de sa condition,
pour sa propre direction ou celle de Etat. La religion et le pouvoir sont

(1) Mizan, 34/31.

(2) Mizan, 38/34.

(3) Mizdn, 161/146.

(4) Mizin, 161/146.

(5) Essai, 82.

(6) Mizdn, 63/56 et 64/57.
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deux enfants jumeaux et, si la religion est la base, le pouvoir est le gardien
chargé de la préservation de cette base (1). Dans la théorie des professions
qu'il esquisse (2) et qu’il reprend dans P'Ihyd’, Gazili, range la politique
parmi les professions essentielles 4 la vie de la communauté et la considére
comme la plus noble d’entre elles (3).

Cette politique, Gazali la veut conforme 4 la justice (“adl) dans un passage
justice constitue, i ses yeux, plus un souhait qu’une réalité.

«La justice, écrit-il, ne constitue pas une partie des vertus; bien au
contraire, elle en est 'ensemble. En effet lorsque une hiérarchie louable
(lartib mahmid) s’établit entre le roi (malik ), son armée et ses sujets (ra‘ya),
hiérarchie qui se manifeste par le fait que le roi est clairvoyant {basir) et
dominant (qdhir), que armée est puissante et obéissante, et que les sujets
sont dociles et soumis, on dit que la justice est &établie dans le pays. Pas de
justice si ces caracléres se manifesient chez certains el non chez ious. Il en est
ainsi dans le domaine du corps quand on parle de la justice des caractéres.
De plus, la justice des caractéres de I’Ame entraine nécessairement la justice
dans les rapports avec autrui (mu‘dmala} et dans la politique (siydsa),
I'une étant comme la conséquence de I'autre. Ainsi le mot justice (‘adl)
veut-il dire équilibre satisfaisant (fartib musiakabb) soit dans les caractéres,
soit dans les rapports avec autrui, soit dans les éléments de ’administration
d’un pays » (4). _

¢« La justice dans les rapports avec autrui est un juste milieu (wasaf)
entre les deux vices de la duperie et de I'état de dupe (lagdbun). C’est prendre
ce qu’on a le droit de prendre et donner ce qu’on est tenu de donner. La duperie
consiste a prendre ce qui n’appartient pas & soi, I'état de dupe, 4 donner,
dans une transaction, sans compensation ni rémunération » (B). )

«La justice, dans la politique, consiste 4 établir entre les éléments de la ‘

cité (madina) une hiérarchie (lartib) analogue i celle des éléments de I'ame;
de sorte que la cité, par sa solidarité, par ’harmonie de ses éléments el par
la coopération (fa‘@wun) de ses parties pour réaliser son but (jarad matlib),
forme un tout organique comparable & un seul homme. Tout sera donc mis
a sa place. La population sera divisée en classes. Il y aura la classe des gens
servis qui sont servis mais ne servent pas, de ceux qui servent mais ne sont

(1) Mizan, 87/78.
(2) Mizén, 105/96.
(3) Mizdn, 106/97.
(4) Mizdn, 70/62.
(5) Mizan, 70/62.
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pas servis, et celle de ceux qui, d’un coté, servent, et, d’un autre, sont servis,
ainsi que nous I'avons montré au sujet des facultés de 'ame» (1).

¢ La justice, elle, n’est pas placée entre deux vices. Elle s’oppose a un
seul vice : l'injustice (Jawr). Car entre la hiérarchie et la non-hiérarchie,
il n’y a pas de milien (wasaf). C'est ainsi que, par une hiérarchie et une
justice semblables, les cieux et la terre se maintiennent. A tel point que
P'univers (‘dlam) se trouve comparable 3 un organisme unique ou les facultés
et les éléments sont solidaires » (2).

L’homme et la cité doivent donc se subordonmer i des fins qui les
dépassent. Cette fin, c’est la Loi religieuse qui la leur donne. Le bonheur
supréme réside, pour 'homme, dans sa destinée eschatologique : la récompense
qui sera donnée, dans ’au-del3, 4 la conduite vertueuse. Les biens de ce monde,
qu'’ils soient moraux, corporels ou sociaux (hdrigi), comme la santé, la famille,
la richesse, la noblesse d’origine ou la puissance, sont. des biens. passagers.
Mais ce ne sont pas pour autant des biens condamnables quand, en se refusant
3 les prendre pour fin, on les considére comme des moyens ou des instruments
permettant de mieux atteindre le but final : le salut et le bonheur par le service
de Dieu (3).

IIL LE MUSTAZHIRI

La nature et la date du Mustazhirl. — Par ses études juridiques, par
Pintérét qu’il avait porté aux idées des faldsifa, par les séductions que, de
bonne heure, avait exercées sur lui la méthode d’expérimentation psycholo-
gique (ma‘rifa) des soufis, Gazali avait donc été amené 4 se poser le probléme
politique sur son plan théorique : celui de la souveraineté (hukm ), de 'origine
et de la finalité du pouvoir (salldn), des rapports de la religion (din) et de
VEtat (mulk). Tl elt été étonnant, étant donné ses idées sur la solidarité
organique de la connaissance (‘ilm) et de l'action (‘amal) qui s'impliquent
P'une V'autre, que Gazali ne se fat pas aussi posé le probléme politique en des
termes concrets, par référence i la situation telle qu'elle se présentait sous
ses yeux. La véritable connaissance, en définitive, qu'il s’agisse de la connais-
sance rationnelle ou de la connaissance sensible, réside dans cette vision

(1) Mizan, 70/62.
(2) Mizdn, 71/62.
(3) Mizan, 85-86/76-78.
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intérieure (musdhada) qui permet de saisir, comme en l’expérimentant,
I'objet de cette connaissance.

) Fort engagé, d’autre part, dans la vie politique de son temps, comme
directeur de la Nizamiyya, le collége le plusen vue de Bagdad, jouissant
de lz_l confiance du vizir le plus prestigieux de I'époque et consulté parfois
aussi, nous I'avons vu, par le calife en quelques circonstances délicates,
Gazli, par la logique des choses, devait étre amené a aller plus profondément
encore dans Pengagement politique : une des cuvres maitresses de la période
bagdadienne, le Mustazhiri, en apporte I'éclatant témoignage.

Lui-méme nous expose, dés les premiéres pages de cet ouvrage, les cir-
constances qui le conduisirent & en entreprendre la composition. Pendant
son séjour & Bagdad, nous dit-il en substance, il avait éprouvé le désir de
servir le calife al-Mustazhir en composant pour lui un traité sur la religion,
mais il avait longtemps hésité sur le genre d’ouvrage qui et été de nature
a satisfaire le mieux le calife. C’est le calife lui-méme qui mettait fin a ses
hfesﬁ.ations en venant lui demander de composer un traité contre les bati-
niyya (1). Le traité est donc un livre de commande, et non un bon conseil
( nagtha ), dont, 'auteur aurait pris I'initiative au nom du devoir qui incombe,
a tout musulman qualifié, d’ordonner le bien et d’interdire le mal.

Une explication comparable, mais non rigoureusement identique, se
retrouve dans le Mungid, soulignant cependant plus nettement, comme le
fait d’ordinaire le Mungid, la convergence quasi providentielle existant
t'mt‘re_une décision de Gazali et un événement extérieur i lui. ¢« Je comptais,
écrit-il, me mettre & 'étude des idées des batiniyya lorsqu'un ordre formel
du calife vint m’enjoindre d’écrire un traité sur ce sujet. A mon impulsion
personnelle s’ajoutait ainsi un moteur externe. J'entrepris donc la collecte
des textes et des propos dus aux partisans de Penseignement (la‘lim). Je tins
compte de discours récents, différents de ceux que tenaient les premiers
repl.-és_entants de la secte. J’ai, de la sorte, composé un traité bien classé,
ou j’ai apporté des réponses complétes » (2).

Sur ses intentions et ses sources, Gazili nous donne encore, dans la préface
du Muslazhirt, quelques précisions complémentaires. Il entend, nous assure-t-
il, faire un livre qui puisse intéresser tout 4 la fois les spécialistes, exigeants
en ce qui concerne 'argumentation rationnelle, et le grand public, car « tout
le monde a besoin d’une semblable réfutation » (3).

(1) Mg, 3.
{2) Mn, 28/85-86.
(3) Mz, 7-8.
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Il entend aussi étre également soucieux d’éviter des longueurs inutiies,
qui fatiguent le lecteur, et une concision extréme qui ne permet pas d’atteindre
le but recherché (1).

En ce qui concerne les sources proprements dites, il ne cite aucun texte
ismaélien, bien qu’a deux reprises, dans le Mungid, il mentionne les Rasd’il
des Ihwin al-safd’, sans les ranger, il est vrai, parmi les batiniyya, mais
parmi les falasifa (2). 1l est difficile de penser cependant que Gazali n’ait
pas eu a sa disposition, pour la composition du Mustazhiri, des textes ismaé-
liens. 11 a, il est vrai, interrogé des adeptes dé la secte. Il connait, d’autre part,
'existence de I'ancien appel (da‘wa gadima) et du nouveau (dadida) qui
avait pris son essor avec Ibn al-Sabbah. Ceux mémes qu’il désigne, & plusieurs
reprises, sous le nom de ndbital al-zamdn, «la nouvelle ivraie », pourraient
bien &tre les partisans de cette nouvelle da‘wa (3).

Les sources dont il fait état, dans le Musfazhirl, consistent dans des
ouvrages composés antérieurement sur les batiniyya et dont il a eu connais-
sance. Ce sont, d’abord, des ouvrages d’histoire, dont il se servira, sans pour
autant faire ceuvre d’historien. Ce sont ensuite des réfutations qui dressent la
liste des emprunts faits par les batiniyya aux faldsifa et aux dualistes (fanawi-
yya). Ce type d’ouvrages ne lui donne pas encore pleine et entiére satisfaction :
ce qu’il veut avant tout, dans une premiére partie, c’est exposer puis réfuter
les doctrines des batiniyya et, dans une seconde, montrer la légitimité du
califat d’al-Mustazhir (4).

On situe, en général, le Mustazhirl entre l'avénement d’al-Mustazhir,
le 18 muharram 4877 février 1094 et le départ de Bagdad en da l-qa‘da 488/
novembre 1095, soit dans un.espace d’environ vingt mois. En se fondant
sur une indication fournie par le manuscrit n° 2921 de la bibliothéque Fatih
a Istanbul, M. Bouyges fixe au 10 muharram 488/20 janvier 1095, I'achéve-
‘ment du Tahdful. Il en conclut que, composés avant le Tahdful, les Magqasid
ont été écrits dans le courant de I'année 487/21 janvier 1094-10 janvier 1095
et que le Mustazhiri, postérieur au Tehdfut, a vu le jour dans le courant de
I’année 488/11 janvier-30 décembre 1095 (5). -

Que le Mustazhiri appartienne 3 la fin de la période bagdadienne, on
n'en saurait, de toute évidence, douter. La date exacte de sa composition
ne nous parait cependant pas fixée en toute certitude. Le Mustazhiri, dans

(1) Mz, 8-9.

(2) Mn, 26-27/83-84.

(3) Mz, 9 et 42.

(4) Mz, 9-10.

(5) Chronologie, 30-32 (n° 22). — (Euvres, 83-84.
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’hypothése que nous venons de rappeler, aurait été composé aprés la mort
du calife fatimide al-Mustansir, survenue, nous I'avons vu, le 18 di Lhigga
4?7/29 décembre 1094. II semblerait plus vraisemblable de situer la con:;posi-
tion de cet ouvrage en 487, entre I’avénement d’al-Mustazhir, au début
de cett_e année, et la mort du souverain fatimide sur la fin de la méme année,
On voit mal pourquoi Gazill aurait attendu 1'année 488 pour composer
un t.ra’uté qui n’est pas seulement une réfutation des batiniyya, mais aussi
une défense du califat d’al-Mustazhir, alors que la reconnaissance de ce calife,
sans étre contestée 4 proprement parler, s'était avérée délicate. Ce sont, en
tout état de cause, plusieurs types d’ouvrages que I'on trouve dans le Musiaz-
hirt : d’abord un traité d’hérésiographie comme il y en eut tant dans la
littérature islamique, avant et aprés gazﬁli, ensuite un traité de droit public,
enfin un traité d’éthique politique qui se termine en une maniére de manifeste
en faveur du califat al-Mustazhir.

Le Mustaghiri traité d’hérésiographie. — Traité d'hérésiographie, le
M ustazhirt I'est dans sa premiére partie ot il s’attache a réfuter la doctrine et les
prétentions des batiniyya aprés bien d’autres docteurs. Déja, a deux reprises,
en ?0‘2/1012 sous le califat d’al-Qadir et en 444/1052 sous celui d’al-Q&’im,
le régime des Fatimides avait été attaqué dans deux proclamations officielles
au bas desquelles quelques-uns des docteurs imamites et sunnites de Bagdad
les plus en vue avaient apposé leur signature (1). Gazali d’autre part, dans un
passage de I'Thya’, nous dit qu’il mit amplement a contribution, pour cette
l:efutat.mn, le Kitab Kasf al-asrar d’Abt Bakr al-Baqillani (m. 403). Il y a tout
lieu de penser que Gazali utilisa également la réfutation des batiniyya qu’Aba
Mangiir al-Bagdadi (m. 429) inséra dans le Farq; les deux argumentations
sont fort voisines (2).

Gaz.éli désigne, par ce terme de batiniyya, d’une maniére générale, tous
ceux qui recherchent le sens ésotérique des textes révélés en partant de ce
principe que ces textes consistent en symboles ou en: signes qile la masse
inculte des fidéles prend dans son sens littéral, mais dont I'élite des savants
est seule capable de saisir les réalités profondes. L’homme qui n’arrive pas
a se libérer de la servitude des textes et 3 pénétrer 'essence de leur message,
rest’e, pour ces batiniyya, prisonnier de chatnes et de carcans qui 'avilissent
et lasgemssent, ces chaines et ces carcans étant constitués avant tout par
les obligations légales (3). Une telle définition initiale, ainsi formulée, range

(1) Sur ces deux condamnations, cf. Schismes, 167 et 172.
(%) Ik, I1, 124.
(3) Mz, 46-47.
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donc d’autorité, dans la catégorie des négateurs de la Loi (ibdhiyya), tous
les batiniyya, méme ceux qui entendent faire une place, dans leur ésotérisme,
A l'observance du texte de la Loi et se défendent de rejeter les obligations
qu’elle imgose.

Mais Gazali va plus loin encore et, sous ce terme générique de batiniyya,
comme la quasi-totalité des hérésiographes sunnites, il range un ensemble
de sectes fort diverses dont les rapports historiques sont loin d’étre exacte-
ment connus et que les Fatimides du Caire n’eussent pas manqué de désavouer.
On voit ainsi figurer, dans cette énumération, les qaramita (ou qarmatiyya),
dont Hamd@n Qarmat fut un des premiers missionnaires; les hurramiyya,
dont Babak fut longtemps le chef de file et dont le but avoué était de se
libérer de toutes les obligations légales; les isma‘iliyya, qui attribuent au
septiéme imam de chaque cycle la qualité de prophéte; les sab‘iyya ou septi-
mains, que 'on distingue mal des précédents et qui ont recu ce nom en raison
de I'importance qu’ils accordent au nombre sept dans leur théorie de 'imamat
ou leur astrologie; les muhammira enfin, ainsi nommés parce qu’ils avaient
fait de la couleur rouge ’embléme de leur mouvement insurrectionnel (1).

A toutes ces appellations, Gazili préfére cependant celle de ia‘limiyya,
de partisans de la doctrine de ¢'enseignement » (Ia‘lim}, « appellation qui
convient mieux, précise-t-il, aux batiniyya d’aujourd’hui». Le point de
départ de la doctrine de ces ta‘limiyya consiste en effet a soutenir que les
hommes ne peuvent parvenir & la vérité qu’en suivant «!'enseignement »
dispensé par l'imim impeccable et infaillible (ma‘sim). Condamnant le
recours & 'opinion individuelle (ra’y) et dénoncant les contradictions qui
naissent nécessairement du seul usage de la raison, ils ne voient de salut
que dans Pacceptation (fasdig) du message transmis par I'imdm (lanzil)
et dans I'imitation de cet imam (2).

C’est bien en effet a réfuter la doctrine de ces ta‘limiyya ou batiniyya du
Caire, telle qu’on pouvait la trouver dans les ceuvres des Ihwan al-safd’
ou dans celles d’al-Kirmani, que Gazall s’attache dans le Muslazhiri. Cette
doctrine, plus directement encore que celle des faldsifa, le conduisait devant
une doctrine politique tendant a4 rabaisser la fonction du prophétisme et
4 réduire la valeur de la Loi révélée.

La docirine des ta‘limiyya dans le Mustazhiri. — Le Prophéte, en effet,
pour ces ta‘limiyya, est un homme qui a regu, de la providence divine, une
faculté privilégiée lui permettant de s’unir a I'intellect universel et de recevoir

(1) Mz, 11-20.
(2) Mz, 17.
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ainsi, & I'état de veille, des connaissances exceptionnelles. L’archange Gabriel
qui, dans la tradition, transmet & Muhammad la révélation, n’est pas cet
étre au corps plus ou moins subtil, qui descend du ciel pour communiquer
4 Muhammad le message divin (1). Le mot désigne, sous une forme allégorique,
cette raison universelle qui se répand, comme une effluve (fayd), dans'intellect
prophétique. La révélation implique ainsi la collaboration, voulue par Dieu,
de l'intellect universel et de I'intellect prophétique — tout comme la vue
physique suppose la collaboration de la lumiére solaire et de la faculté visuelle
dont la providence a fait de I'ceil le siége : un aveugle ne saurait voir en plein
jour et un homme doué de la vue ne saurait non plus voir dans une obscurité
profonde.

Le Coran, & son tour, est la forme sous laquelle Muhammad a exprims,
en termes concrets, ces connaissances qui, venant de la raison universelle,
¢'infusaient en lui. C’est donc allégoriquement, dans un sens figurs, que l'on
peut dire que le Coran est la parole de Dieu (2).

Le Coran est composé, quand on le considére par rapport 4 Muhammad,
mais, dans la mesure ou il consiste dans cette effusion venant de Dieu et
transmise par l'intermédiaire de P'intelligence universelle, le Coran est un,
sans multiplicité, ni composition; de méme, envisagé sous ce dernier aspect,
c’est ¢ un bdfin sans zdhir » — une idée pure sans son expression concréte —,
tandis que, considéré comme la parole dont le Prophéte s’est servi pour
transmettre son message, c’est ¢ un zdhir sans bdlin », un ensemble de lettres
et de sons sans signification propre (3). ‘

La nubuwwa trouve nécessairement son prolongement dans I'imdmat.
Muhammad, durant sa vie, comme tout autre prophéte avant lui, a eu besoin
d'un auxiliaire (sds), qui n'était autre que ‘Alf, son cousin germain et son
gendre. Ce siis, durant la vie du Prophéte, est «la porte » (bdb) qui permet
d’accéder 4 sa science; c’est, aprés sa mort, son exécuteur testamentaire
(wast) et, pour tous les hommes, P'imam impeccable et infaillible (4).

Cette faculté prophétique, quis’infuse dans le prophéte, n’est pas parfaite
dés le moment méme de son infusion (huliil). Elle passe, a sa mort, a 'imam
‘Ali et se transmet i toute une série d’imams, descendants de ‘Ali, pour
aboutir & son plein achévement avec le septiéme imim, Muhammad b.
Ismd‘ll, qui ouvre un nouveau cycle et apporte aux hommes une nouvelle
Loi (darT’a). On entendra précisément par le terme de résurrection (qiydma},

(1) Mz, 41.
(2) Mz, 41.
(3) Mz, 55-56.
{4) Mz, 43.
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sur le plan temporel, I'apparition de cet imdm qui, pour ouvrir un nouveau
cycle, abroge la Loi instaurée par le Prophéte et la remplace par un nouveau
systéme d’ordres et d’interdictions (1). ‘

11 faut donc, & chaque époque, un imam impeccable et infaillible auquel
on puisse se confier pour interpréter la révélation, trancher les difficultés
que soulévent le texte du Coran ou les traditions et, plus généralement
encore, toutes les notions qui font I'objet d’une perception rationnelle
(ma‘qalat) (2).

Ce magistére souverain revient, jusqu’a la fin des temps, 4 un homme
descendant lui-méme du Prophéte, toute interruption dans cette succession
constituant, pour les hommes, une violation de leur droit i étre toujours
guidés sur la voie de la vérité. « Ne vous ai-je point laissé, a dit le Prophéte,
le Coran et ma Famille ? (3)»

L’imam est donc en un sens I'égal du Prophéte; comme lui, il est impec-
cable et infaillible et, comme lui, 4 méme de connaitre les choses dans leur
réalité profonde. La seule différence entre I'imam et le prophéte réside dans
le fait que le premier ne regoit pas directement la révélation (wahy) que le
second lui transmet. L’imam est le représentant (halifa) du prophéte et,
aprés sa mort, son seul interpréte qualifié (4).

L’imdm, & son tour, pour manifester sa présence, a besoin de mission-
naires répartis en trois classes hiérarchisées. D’abord les hugga, ¢ les preuves »,
les principaux missionnaires (du‘df), au nombre de douze, qui ont pour
fonction essentielle de représenter I'imdm dans les différentes régions; sur
ces douze missionnaires, quatre doivent rester dans son entourage immédiat
et ne jamais se séparer de lui. Ces missionnaires principaux ont & leur tour
besoin d'auxiliaires (ma’din) et d’émissaires (§indh) chargés de faire par-
venir 4 l'imdm les informations qu'ils recueillent et de transmettre ses
instructions (5).

La Loi religieuse ($arT"a) prend, dans une semblable doctrine, une tout
autre signification que dans le sunnisme. Il est certes indispensable de se
soumettre aux obligations légales, mais aux obligations telles que I'imim
les comprend, et non comme les définissent, pour leur part, Abfi Hanifa,
Malik, al-Safi‘i, Ahmad b. Hanbal ou tout autre fondateur d’école (6). L’initié

(1) Mz, 44.
(2) Mz, 75.
(3) Mz, 76.
(4) Mz, 42.
(5) Mz, 42-43.
(6) Mz, 46.
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d’autre part, qui, grice i I’enseignement de I'imam, a pu comprendre la
réalité finale des obligations rituelles, peut alors se libérer du strict littéra-
lisme dans lequel 'homme du vulgaire doit étre maintenu. Les actes que la
Loi prescrit et dont 'observance est nécessaire & 'ordre de la cité, pour le
commun des hommes, viennent aprés l'obéissance et la fidélité 4 I'imam.
La religion se définit comme la soumission & un homme beaucoup plus que
comme 'acceptation d'une Loi (1).

Cet imam enfin, pour les ta‘limiyya, doit exister physiquement et ouver-
tement. Admettre qu’il puisse vivre en état de clandestinité ou d’occultation,
avec d’aufres sectes chiites, ce serait tenir cachée la vérité, commettre une
injustice et une désobéissance i Dieu. Cet imam légitime, impeccable et
infaillible, qui est & méme de connaitre les secrets de Dieu, d’arbitrer tous
les litiges, qui est le représentant (halifa) du Prophéte en ce monde, qui a
une connaissance sans défaut du donné révélé (ianzil) et de I'interprétation
allégorique (fa’wil) de ce donné, dont toutes les décisions enfin aboutissent
i des certitudes et non 4 de simples présomptions, n’est autre que 'imam
fatimide du Caire auquel les hommes doivent obéissance (2). On ne comprendra
ainsi que mieux comment et pourquoi le Muslazhiri, aprés avoir été, dans
sa premiére partie, un traité d’hérésiographie dirigé contre l'ismaélisme,
soit, dans la seconde, un traité -de droit constitutionnel destiné & défendre,
face au califat du Caire, celui de Bagdad.

Le Mustazhiri traité politiqgue. — Le Muslazhiri, en tant que traité
de droit public, n’aborde sans doute pas, comme le fait le Kitab al-Ahkam
al-sulidniyya d’al-Mawardi, la théorisation de toutes les fonctions publiques
(wildydt ), mais il traite essentiellement, a la maniére d'al-Mawardi, de la fonc-
tion-mére, du califat ou de I'imamat, qui constitue le principe dont toutes les
autres découlent. Il s’agit d’abord de montrer que la présence d’un calife ouimam
4 la téte de la communauté est une nécessité conforme a la raison et & la nature
des choses ainsi qu’une obligation fondée sur la Loi révélée. Il s’agit ensuite
de définir les conditions d’investiture de ce calife, d’énumérer les qualités
requises du calife et de montrer qu’il est la source dont dérive, par voie de
délégation (lafwid), toute forme de légitimité; toutes les fonctions publiques
ne sont elles-mémes valables qu’a la condition d’émaner de la volonté de
celui qui, étant le successeur du Prophéte, a pour mission de veiller sur la
religion et de présider a4 'administration des choses de ce monde. L’existence
d’un calife ou imam légitime, tant par ses qualités personnelles que par son

(1) Mz, 77-79.
(2) Mz, 73.
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mode de désignation, est ainsi le fondement méme de la pérennité de la L.oi
religieuse (1).

Le Mustazhiri, traité d’hérésiographie et de droit constitutionnel, est ensuite
un manuel d’éthique politique qui se propose de définir les devoirs du prinee
plus encore que ceux de ses sujets et qui le fait en termes fort exigeants.
Ce manuel d’éthique politique qui s’apparente, par certains cétés, & la tradition
littéraire des « miroirs des princes» mais que marque fortement toute la
doctrine de Gazali, non seulement rappelle au prince le contenu de son credo
mais fixe encore, dans le détail, la nature des vertus morales et des régles
de conduite dont I’absence aurait infailliblement pour conséquence sa perte
et la ruine de son royaume. La politique, tout en faisant fort grande la part
du réalisme, ne saurait se concevoir en dehors. des prescriptions fondamentales
de la religion et de la morale (2).

Le Mustazhiri enfin constitue un véritable manifeste politique qui se
propose de montrer qu’al-Mustazhir est le calife légitime et le représentant
de Dieu sur la terre, qu’il a accédé a I'imamat dans des conditions conformes
a la Loi religieuse et que tous les hommes lui doivent obéissance, aide et
assistance. Les docteurs de la Loi ont ainsi pour devoir de déclarer dans leurs
responsa que toutes les décisions prises en son nom sont applicables, comme
P’expression de la vérité et du droit, que toutes les nominations, désignations
et investitures auxquelles il procéde, sont également légales et valables (3).
Les devoirs d’obligation collective (fard kifdya) qui incombent a l’ensemble
des musulmans reviennent donc au calife et nul ne saurait en revendiquer
I'exercice quand le calife ’assume pleinement et valablement. Le Mustazhir?
aboutit ainsi au méme absolutisme califien que le Kildb al-Akkdm al-sulldniyya
d’al-Mawardi.

Les termes volontiers dithyrambiques dont Gazili se sert pour vanter
les qualités personnelles d’al-Mustazhir ne peuvent cependant manquer de
surprendre de la part d’un homme qui prendra bientét si jalousement ses
distances avec le pouvoir. Par le ton de flatterie qui si souvent I'anime, le
Moustazhiri a, dans maints passages, beaucoup plus l'allure de ’ceuvre d’un
courtisan empressé que d’'un moraliste ou méme d’un simple légiste. En
tout état de-cause, Gazali, quand il 'a composé, jouissait de la confiance
d’un calife dont il attendait beaucoup pour une réforme de I'Etat.

(1) Mz, 169-170.

{2) Ci. plus bas (p. 265-271), I'analyse de ces régles de conduite, comparées a celles de ia’
Nagiha.

(3) Mz, 169.
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IV. L’IQTISAD

LIqtisad. — Venant aprés le Tahdfut et le Mustazhiri, qu'il cite, et
avant I'Thya’, qui le cite, I'Igtisdd a été composé sur la fin de la période
bagdadienne, bien que la question de savoir s’il a été achevé avant ou aprés
le départ- de Bagdad ait été discutée. ¢« Aprés avoir longtemps hésité,
écrit M. Bouyges, je réponds par l'affirmative, car, dans cet ouvrage, j’ai
retrouvé encore trés vives les préoccupations de I'auteur du Tahdfut. Je crois
donc qu'il est mieux de placer I'Iqtisad avant le départ de Bagdad. Si cepen-
dant quelqu’un venait le placer aprés ce départ, je ne vois pas de raison
péremptoire qui s’y oppose. Mais qu'on se garde bien de retarder I'Igtisad
jusqu’a I'Ihyd’, car, dans I'Ihyd’, Gazali parle a plusieurs reprises de I’ Igtisad
et semble méme lui supposer une certaine notoriété » (1).

Il y a une différence profonde, dans le fond comme dans la forme, entre
le Mustazhiri et I'Igtisad. Ce dernier est essentiellement un traité de théologie
dogmatique, d’inspiration acharite, qui entend présenter une doctrine de
moyen terme soucieuse de concilier les exigences de la tradition scripturaire
et les impératifs de la raison (2). Mais, comme tout traité de kalam, I'Iqtisad
aborde le probléme politique et il le fait d’une fagon trés personnelle. Sur
les deux grands problémes qui sont au centre méme de ses préoccupations —
celui de la certitude religieuse et celui de la dévolution du pouvoir — 'un et
'autre se ramenant en définitive aux deux faces du probléme de la souveraineté
(rubibiyya) —, on peut dire que Gazali définit, avec netteté et concision, des
positions qu’il ne devait jamais renier aussi bien durant la période de retraite
que durant ses derniéres années.

) Le probléme de la certitude religieuse dans PIgtisdd. — Aprés une courte
introduction méthodologique qui souligne I'importance du kaldm, Gazili
suit, dgms Plqtisad, sensiblement l'ordre qu’il avait déja adopté, dans les
Magasid, pour exposer la doctrine des philosophes (3). Commengant par la
théodicée, il étudie successivement les problémes concernant l’essence, les
attributs et les actes de Dieu. Il a le souci constant de défendre la transcen-
dance, la toute-puissance et la liberté absolue de Dieu qu’aucun impératif
rationnel ne saurait contraindre. Il aboutit 4 cette conclusion que, sans la

(1} Sur 'Igtigdd, cf. Chronologie, 33-34 (n° 24). — (Euvres, 87-88.
(2) Iq, 4-9.
(3) Le plan suivi, pour la théodicée, est celui des Magdsid : dat, gifat, af‘al. — Iq, 13-91.
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révélation, les hommes ne seraient pas tenus de connaitre Dieu, contrairement
i la thése mu‘tazilite qui voit, dans la raison, la source de cette obligation (1).
Dans la théocratie positive a laquelle il aboutit, c’est 'ordre de Dieu, tel qu’il
s'exprime dans sa Loi, qui fonde un statut juridique, jamais un impératif
rationnel, la raison ne pouvant avoir d’autre fonction que de faire comprendre
les motifs qui rendent intelligible ce statut (2).

La théorie du prophétisme (nubuwwa) reste embryonnaire; dans le
Tahdfut, Gazili en avait déja réfuté les présupposés théologiques ou méta-
physiques chez les faldsifa (3).

Le caractére universel de la mission de Muhammad est souligné. Dieu
a envoyé son apdtre i tous les hommes : aux Arabes et aux non-Arabes,
4 Chosroés, a César et 4 tous les autres rois aussi bien qu’aux plus humbles
des mortels (4).

La théorie de la mutabilité (badd’) des décisions de Dieu est rejetée,
comme. incompatible avec sa perfection. Mais I'abrogation (nash) d’une
décision divine par une autre décision est admise dans la mesure ou elle
consiste, non dans Pabrogation d’'un verset coranique par un autre verset
coranique, mais dans la  modification d’un statut légal par un autre statut
légal — modification qui trouve sa justification dans lintérét supérieur
des hommes (maglaha) que Dieu, mieux que quiconque, est & méme de
connaitre (5).

La définition de I’adhésion de foi (fasdig) pose directement le probléme
de la certitude on il s’agit de faire la part de I'assentiment fidéiste et de
P’assentiment rationnel dans le domaine des choses de la religion (6).

1. — Il y ad’abord les connaissances religieuses que la raison peut percevoir
sans le secours de la révélation. Ainsi la contingence du monde, ou l’existence
d’un créateur doué de puissance, de science et de volonté et des quatre autres
attributs dont I'acharisme affirme l'existence en Dieu. La parole, en tant
qu’attribut divin, est définie comme « parole intérieure» (kaldm nafst),
abstraction faite des lettres et des sons qui I'expriment. La Loi religieuse,
fondée elle-méme sur la parole, ne saurait trouver son fondement rationnel
si 'on ne fonde pas d’abord, en raison, 'existence de cette parole (7).

(1) Iq, 86-88.

(2) Idée reprise dans Ms, I, 83.

(3) Sur la nubuwwa, Iq, 91-84.

(4) 1g, 91-92.

(5) Surle nash et le bada’, Iq, 92. — Comparer avec Ms, I, 107.
(6) Sur le tasdig, Ig, 94-95.

(7) Pour le kaldm nafsi, 1g, 56 et 85.
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2. — Il y a ensuite les connaissances auxquelles la Loi révélée permet
seule d’accéder. Ce sont les connaissances qui, révélées par Dieu 4 son Prophaéte,
parviennent aux autres hommes par simple transmission orale (sama* ). Dans
cette catégorie entre, en particulier, tout ce qui concerne I'eschatologie, la
vie de la tombe, Ia résurrection, le rassemblement final, la récompense et le
chatiment dans P’autre-monde (1).

3. — Il y a enfin les connaissances pergues 4 la fois par la raison et la Loi
et ol une-collaboration s'impose. entre les deux modes de connaissance —
le dernier mot devant toujours rester a la Loi révélée (2).

S'il s’agit de données transmises par la Loi et que la raison considére
comme possibles, on devra y croire comme i des certitudes absoluesou 4 de
simples données conjecturales selon que les arguments d’autorité dont elles
peuvent se prévaloir sont eux-mémes catégoriques ou simplement conjec-
turaux.

Les données apportées par la Loi mais que la raison considére comme
impossibles ne ‘doivent pas &tre rejetées, mais interprétées par le secours
d’'une exégése allégorique (#a’wil). Ainsi les traditions anthropomorphiques,
quand leur authenticité est établie, feront I'objet d’une interprétation
rationnelle (3).

S'il s’agit enfin de données transmises par la Loi, mais que la raison
s’abstient (fawaqquf) de considérer comme logiquement impossibles, on fera
acte de foi dans ces données en fonction des arguments d’autorité dont elles
peuvent se prévaloir. « Il suffit en effet, pour que 1’on fasse acte de foi, conclut
Gazali, que la raison s’abstienne de décréter Vimpossibilité en soi de la chose
a laquelle on croit. On ne saurait poser, comme condition de 1’adhésion de foi,
que la raison doive conclure, d’une fagon positive, au caractére possible de
la chose en laquelle on fait acte de foi»(4). A ce fidéisme, que la théorie
de la ma'rifa, de la connaissance personnelle et expérimentale des choses,
approfondira, Gazili, si grande soit la place qu’il fait & la raison, restera
fidéle toute sa vie; on va encore le retrouver dans sa politique.

Le probléme politique dans PIqtisad. — Le probléme du califat ou de
P'imamat, qui est ensuite abordé, ne constitue pas, nous dit Gazali, un des
problémes les plus importants de la religion. Ce n’est pas non plus un probléme

{1) Eschatologie : Iq, 95-99.

(%) Ig, 95. :

(3) Sur les mutasdbinat et le ta’wil, comparer avec Rawda, I, 185-189. Cf. aussi Ms, I, 106.
(4) Iq, 95.
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relevant uniquement de la spéculation rationnelle, mais c’est déja un Problén;e
qui concerne le figh, donc la conduite. Ce probléme au surplus, ajoute-t-l},
a suscité de tels fanatismes qu’il vaut mieux, en régle générale,' s'abstenir
de 'aborder que de s’y plonger, « méme si I'on a raison et que dire alors st
I'on a tort ! » L’usage cependant (‘urf), conclut-il, est de terminer un traité
de théologie dogmatique ou ume profession de foi par un cI}apltre sur
ima&mat (1). C'est pour se conformer & cet usage que (azali vient 4 en parler,
car ¢ tout manquement i 'usage est toujours mal accueilli ». Cette attl-tlide,
apparemment résignée, contraste vivement avec le ton du Mus:.‘a_zhlrz et
semble trahir, chez Gazili, quelque sentiment d’amertume ou de désenchan-
tement. Mais 4 aucun moment cependant Gazili ne se déjuge dans I'Iglisad,
ou il reprend I'essentiel, en le résumant, de la doctrine souten_ue dan§ le
Mustazhiri. Au sentiment d’amertume, que nous avons noté et qui s’ggphque
de la part d’'un homme qui a manifestement déja Pris la décision d.e
rompre avec la vie mondaine, s’ajoutent des considérations d’qrdre doctri-
nal. Il s'agit, d’'une part, contre les batiniyya, de ramener a ses justes
proportions, un probléme, non négligeable certes, mais en un sens secon-
daire quand on le compare i celui que pose la connaissance de le:u. Il
s’agit aussi, d’autre part, de rejeter au second plan le probléme de la dévolu-
tion du pouvoir, car ce qui compte, én définitive, c’est beaucoup moins la
désignation du détenteur du pouvoir que la définition des buts et de la
finalité de ce pouvoir. : ) )

Dans ce chapitre de I'Iqlisad consacré au probléme du califat, trois
points sont tour 4 tour abordés. D’abord celui du caractére obhg.atmre de
I'imamat (wugiab). La conclusion de Gazall et les arguments don? il se sert,
ainsi que nous le verrons plus en détail dans la deuxiéme partie de cette
étude, sont les mémes que dans le Musiazhiri. Il faut un imidm et un .seul.
La présence d’'un imdm, & la téte de la communauté, est, pour Acelle-m, un
devoir d’obligation collective. L’obligation du califat ne peut étre f’ondee
sur la raison, une obligation, en régle générale, ne pouvant aveir d’autre
fondement que la Loi révélée. Mais la raison n’est pas pour autant e?ccl}le.
Elle a pour mission d’expliquer le caractére obligatoire d’une prescm;’)tlon
légale en montrant les avantages qui résultent de I'observance de l'acte
prescrit ou les inconvénients que la renonciation & un acte interdit permet
d’éviter (2).

Le deuxiéme point abordé, dans cette théorie du califat, concerne,
comme dans le Muslazhiri, e mode de désignation de I'imam. Ainsi se trouvent

(1) Ig, 105-107.
(2) Iqg, 105.
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réunis, sous une méme rubrique, deux problémes que les traités de théologie
dogmatique ou de droit public dissocient d’ordinaire : celui des qualités
a exiger de I'imam et celui de la procédure 3 mettre en ceuvre pour la dési-
gnation de cet imdm (1). La réunion de ces deux chapitres en un seul, loin
d’étre un simple artifice d’exposition littéraire, répond 4 un dessein bien
précis : celui de construire une théorie mixie du califal associant, dans une
méme institution, pour sa propre efficacité et l'utilité bien comprise de la
communauté, le califat proprement dit et le sultanat (2). La encore, dans
'Iqiisad, c’est la théorie du Muslazhiri qui est reprise. A cette doctrine
du caractére mixte de I'Etat, reposant sur une association étroite de 'imamat
et du sultanat, on peut dire que Gazili, comme nous aurons I'occasion de
le voir, est resté fidélement attaché dans I'ensemble de son ceuvre.

L’Igtisad enfin, fidéle en cela a I'esprit et souvent a la lettre du M. uslazhirt,
souléve,  la fin du chapitre sur 'imamat — et c’est le troisidme point abordé —
le probiéme des Compagnons et de 'ordre de précellence des quatre premiers
califes. Sa position, en ce qui concerne les mérites des Compaguons dans leur
ensemble, entend é&tre une position de juste milieu entre deux attitudes
extrémes : d’une part, celle qui consiste & attribuer i certains de ces Compa-
gnons l'impeccabilité et I'infaillibité (“isma), d’autre part, celle qui consiste
4 se lancer avec fureur et passion dans la critique et le dénigrement (3).

¢ Mes Compagnons, a dit le Prophéte, sont comparables a des étoiles.
Quel que soit celui sur lequel vous vous guiderez, vous serez dans la bonne
voie. » On partira donc de ce principe et on ne modifiera cette haute opinion
des Compagnons que dans la mesure ol I'on peut avoir des raisons valables
pour le faire (4).

La plupart des traditions hostiles qui les concernent ont été inventées
et forgées sous I'empire du fanatisme; elles n’ont aucun fondement historique.
Celles d’entre elles que I'on peut considérer comme diiment établies sont
susceptibles de faire I'objet d’une interprétation rationnelle; tout au plus
peut-on accuser les Compagnons d’erreur ou d’inadvertance. Il vaut beaucoup
mieux, au surplus, se tromper en pensant du bien d’un musulman qu’avoir
raison en P'attaquant (5). v

L’ordre de précellence des quatre Rasidin correspond a leur ordre de
succession chronologique sans que P'on puisse toutefois affirmer la chose avec

(1) Iq, 106.

(2) Voir plus bas p. 237-239.
(3) Iq, 108-109.

(4) Iq, 108.

(5) Iq, 109.
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une certitude absolue. Affirmer la supériorité (afdaliyya) d’un homme sur
un autre, c’est dire que Dieu lui donnera, dans I'autre-monde, une place
plus proche de Lui. La connaissance de ce mystére (gjayb) n’appartient
qu’d Dieu et a son Prophéte, si toutefois ce dernier en a re¢u commu-
nication. Or, fait remarquer Gazili, on ne saurait produire des textes
provenant du Législateur et affirmant d’une maniére formelle que 'ordre
de mérite des quatre premiers califes corresponde i leur ordre d’accession
4 l'imamat. C'est, en définitive, sur ’accord (igma') des Compagnons eux-
mémes que l'on peut se fonder pour admettre cet ordre de précellence (1).

L’Iqlisdd enfin, comme le font en général les traités de kaldm, se termine
par un chapitre sur la qualification d’infidéle (fakfir), qui, lui aussi, intéresse
directement la politique, puisqu’il s’agit de définir la condition juridique
du musulman qui, en raison de ses croyances ou de son comportement,
se trouve exclu ou mis au ban de Ia communauté. « Certaines sectes, nous dit
Gazali, excommunient toutes les autres et considérent qu’elles sont les seules
dépositaires de la vérité » (2). C'est contre cet esprit d’intolérance et d’exclu-
sivisme qu'il entend se dresser en fixant les limites de ce lakfir. Il se plaint
aussi de la mauvaise méthode suivie par les docteurs de la Loi pour aborder
un probléme qui, comme celui du califat, reléve 4 la fois de la théologie
dogmatique et du figh. C’est un probléme qui reléve du figh dans la mesure
ot il concerne le statut de I'infidéle (kdfir) en ce monde. Comme tout statut
légal (hukm), le statut du kdfir doit reposer, non sur la raison, qui n’est
jamais source d’obligation juridique, mais sur la Loi révélée (3ar‘), et sur
les sources fondamentales de cette Lot : sur I'igmd‘, sur un texte réguliérement
transmis (nagl) ou sur un raisonnement analogique (giyds) & partir d’un
igmd‘ ou d’un texte (3).

La régle fondée sur la Lot est la suivante : quiconque traite Muhammad
de menteur (iakdib) est un infidéle (kdfir) qui restera éternellement en
enfer et dont la personne ainsi que les biens seront licites en ce monde. Le
recours a ce principe redoutable en soi s’entoure cependant de telles précau-
tions que le lakfir reste, en définitive, une solution d’exception. L’usage
du fakfir est source de troubles et de haines. « La plupart de ceux qui s’adon-
nent & ces problémes, nous dit Gazali, sont plus souvent mus par le fanatisme
et la passion partisane que par la considération impartiale de la religion (4). »

(1) Iq, 108,

(2) Ig, 310-114.

(3) CI. plus bas p. 342 et suiv.
(4) Ig, 110.
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Cette‘ diqusitiog d’esprit, faite tout a la fois de fidélité 4 la tradition et d’ouver-
ture & la le(?!‘Slté des écoles et des sectes, va contribuer a expliquer, par son
propre témoignage, les raisons de son départ de Bagdad.

V. LES RAISONS DU DEPART DE BAGDAD

Le témoignage du Munqid. — Gazali, dans le Munqid, explique sa décision
de quitter Bagdad par une crise fort complexe qu’il fait commencer en
ragjab 488(7 juillet-7 aott 1095. Cette crise de trois mois environ, faite a la
fois de scepticisme et de découragement, se termine par la volonté de rompre
définitivement avec le monde et de trouver refuge dans la retraite, la médi-
tation et la vie contemplative. Il renonce ainsi, aprés de longs déchirements,
«aux h_onneurs, 4 l'argent, & sa famille et & ses amis » (1). Mais dans cette
confession, que rien n’autorise 4 mettre en doute, quand on en pése bien les
termes, Gazali, 4 aucun moment, n’exclut Parriére-plan politique d’une
décmqn qui semble bien avoir été, autant qu’un ardent désir de repliement
sur soi, la résolution de prendre ses distances avec un pouvoir avec lequel
il s’était déja par trop compromis.

I...a suite de la confession permet de le penser : « Je feignis, écrit-il, de
vouloir me rendre i la Mekke alors que je me préparais a partir pour Damas.
Je craignais en effet de donner ’éveil au calife et & quelques amis. Il me fallut
enfin _user de stratagéme pour quitter Bagdad, bien décidé a n’y plus
revenir (2). » Ce témoignage, malgré sa concision, confirme plusieurs points
connus par ailleurs : Gazali continuait de jouir de la confiance du calife auquel,
en cqurt.lsan empressé, il avait, dans le Musfazhiri, exprimé un ralliement
sans équivoque tout en lui rappelant la grandeur et les difficultés de sa mission.
Partir pour Damas, ol régnait Dugqdq, un fils de Tutu$, pouvait paraitre
compromettant. Le recours enfin, pour quitter Bagdad, au prétexte du péleri-
nage, n’gvait rien de bien neuf et nombreux furent, dans I’histoire musulmane,
ceux qui, pour fuir une situation délicate, prenaient la route de la Mekke et,
le pélerinage terminé, accomplissaient 4 Médine une retraite de plus ou moins
longue durée 4 proximité de la tombe du Prophéte.

C’est ensuite, comme il se doit, une allusion aux commentaires suscités
par ce départ que l'on trouve dans le Mungid: « Je m’exposais, continue

(1) Mn, 37/98.
(2) Mn, 37/98.
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Gazali, aux reproches des Irakiens dont aucun ne pouvait supposer que je
puisse renoncer, pour des motifs religieux, & une situation qui représentait,
a leurs yeux, le sommet de la religion — mais leur plus haute idée du savoir
n'allait pas plus loin (Coran, ini/31). Ensuite les gens s’embrouillérent
dans leurs hypothéses. Les uns, i I'extérieur de I'Irak, crurent mon départ
imposé par les autorités. D’autres, proches de ces autorités, voyant leur
insistance & me garder, et voyant aussi mon propre détachement, disaient :
C’est un coup du ciel, un mauvais il qui a frappé les musulmans ef les
savants » (1).

Le ton et le contenu de la confession appellent plusieurs remarques. Le
départ soudain de Gazali a été fort commenté, et, parmi les raisons avancées
pour I'expliquer, les considérations d’ordre politique n’étaient pas absentes.
C’est hors d’Irak que I’explication d’'un départ a la demande des autorités
semble avoir eu cours. Quelles étaient ces autorités ? De toute évidence,
le sultan seljouqide Barkiyariq ou des membres de son entourage, qui
pouvaient ne pas avoir oublié que Gazali s’était fait, en plusieurs circonstances,
le défenseur jaloux de la souveraineté califienne.

En ce qui concerne !'opinion irakienne, deux faits ne peuvent manquer
d’attirer P'attention. D’abord le mépris que Gazili témoigne envers ces
docteurs de la Loi, victimes de leurs propres ambitions, qui estiment qu'on
ne saurait, pour des motifs religieux, renoncer i une situation personnelle
en vue. Ensuite I’évidente satisfaction avec laquelle il évoque son indépendance
d’esprit et le coup funeste que pouvait étre, pour tous les. musulmans, son
départ de la eapitale ol sa présence, & c8té du calife, ne pouvait manquer
d’étre salutaire.

La derniére partie de la confession est aussi fort instructive dans la
mesure ol elle permet & Gazili d’achever de justifier sa conduite avant et
aprés sa décision : ¢« Je quittai donc Bagdad, écrit-il, aprés avoir. distribué
mon argent, ne gardant que le strict nécessaire pour nourrir mes enfants.
En effet, mon argent irakien était réservé aux bonnes ceuvres, investi en
fondations pieuses destinées aux musulmans. Or je ne voyais, dans le monde,
d’autre bien que le savant piit mieux utiliser pour sa famille » (2). .

Nous retiendrons deux conclusions de ce passage. D’une part, Gazali,
durant son séjour & Bagdad, avait réussi 4 acquérir une honnéte aisance —
ce qui n’est pas pour surprendre étant donné ses fonctions a la direction
de la Nizdmiyya et la part que nous lui avons vu prendre, a la demande du
calife, dans la vie politique du temps. D’autre part, cet «argent irakien »

(1) Mn, 38/99.
(2} Mn, 38/99.
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était un argent licite, puisqu’il provenait soit des revenus des wagqfs de la
Nizdmiyya soit des donations faites par le calife.

Dans la doctrine chafiite, comme al-Mawardi I'expose dans le Kilab
al-Akkam al-sultaniyya, et comme Gazili la reprend dans I'Thga’ (1), le
Sawad conquis de haute lutte avait été constitué waqf par le calife ‘Umar.
L'impét foncier (hardg) versé annuellement par les détenteurs de ces terres
entrait dans la catégorie du fay’, des biens d’origine non-islamique dont les
revenus devaient étre affectés a des dépenses d’intérét commun (masali}) :
soldes des militaires, mise en état des places frontiéres, construction de
mosquées et de ponts, creusement de canaux, traitements des fonctionnaires
publics, cadis, jurisconsultes, lecteurs du Coran, imams et muezzins. Gazali
pouvait donc quitter Bagdad sans avoir a se reprocher les conditions dans
Iesquel{es il avait acquis ses biens et en avait usé. De ces biens, licites dans
leu:: origine, il avait fait des fondations pieuses et, quand il avait pris la
décision de vivre dans la retraite, il avait su prendre toutes les dispositions
nécessaires pour que sa famille, comme la Loj luj en faisait un devoir, fat
a l'abri du besoin (2).

Le probléme de Ia certitnde religieuse. — Une derniére remarque concer-
nant 'ensemble de ce témoignage du Mungid s’impose. Si 'on s’en tient au
texte des ceuvres dont I'authenticité est hors de doute et dont la chronologie,
fat-elle quelque peu approximative, peut étre considérée comme établie,
Ga.z:i_li, au moment ou il quittait Bagdad, avait surmonté sa crise de certitude
religieuse. Il n’est pas nécessaire de mettre en doute la sincérité de Gazali
pour en acquérir la conviction. Il avait, dans le Tahdfut, réfuté la doctrine
des faldsifa et, dans le M ustazhiri, celle des batiniyya. Dans V'Igtisad, d’autre
part, olt il mettait en cause les théses mu‘tazilites, il avait tracé les limites
. fie la _foi et de la raison et avait formulé son credo en des termes qu’il ne reniera
jamais.

Les fondements de cette certitude religieuse, c’est, avant tout dans le
laslim ou le lasdiq, dans un acte de foi initial dans le message révélé transmis
par le Prophéte, que Gaz3li est allé les chercher. Le premier devoir qui s’impose
a enfant doué de raison, dés I'instant de sa puberté, est d’apprendre la
$ahdda. Tl n’est pas tenu de soumettre cette Sahdda a son examen personnel.
Il' (:loit. au contraire I'admettre, sans le moindre doute et sans la moindre
hésitation, par un acte d’assentiment (lasdiq), ce terme de lasdiq servant

(1) Sur le statut du Sawad, AS, 157/367 et I, 11, 119.
(2) Cf. plus bas nos remarques sur la licéité du kasd, p. 303, — Ih, 11, 55-78.
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4 désigner la certitude qui accompagne aussi bien une perception sensible
ou une intuition mathématique qu’une adhésion de foi (1).

Cette acceptation de la §ahdda n’est possible que par une volonté initiale
de soumission confiante & la tradition (iaglid). Ainsi le Prophéte demandait
aux Arabes, pour les considérer comme convertis, le {agdig et I'igrar, sans leur
demander de s’instruire des preuves fondant la vérité du message révéleé.
L’homme qui meurt en cet état meurt en état d’obéissance a Dieu. Clest
ensuite seulement, au fur et 4 mesure des circonstances et des besoins, qu’il
y a lieu d’approfondir cette adhésion initiale. Position capitale pour
comprendre toute la pensée de Gazali qui, comme dans le hanbalisme, exige
au départ un acte de foi dans la reconnaissance de Dieu et de son Prophéte (2).

Mais, en méme temps, se trouve affirmée la possibilité d’un approfondis-
sement continu et progressif de la foi initiale, en fonction des circonstances,
par un recours i la réflexion rationnelle et a I'expérimentation intérieure
(ma‘rifa) de ces données de foi. Les éléments constitutifs de la religion d’un
individu ne sont pas fixés ne variefur une fois admis le point de départ commun.
Ils varient nécessairement d’un individu a l'autre, en raison des circonstances,
des situations, des aptitudes personnelles a la réflexion ou a I'approfondisse-
ment subjectif de ces données. La foi se parachéve et s’approfondit tout au
long d’une existence. On ne saurait demander & un homme de connaitre
toute sa religion. C’est en fonction des obligations auxquelles il doit faire
face qu'il aura i approfondir la connaissance des actes que sa religion lui
prescrit, ou des renoncements qu’elle lui commande (3). Ainsi se trouvent
affirmés, dans ce systéme ot chacun construit sa foi, I'unité et la diversitsé,
la continuité et le changement des interprétations individuelles.

Ce sont encore les incertitudes individuelles ( bawdlir) qui sont déter-
minantes pour inciter le croyant a s’interroger sur les fondements de sa foi :
tentations venant du démeon et tendant i détourner de la religion, ou incita-
tions au bien venant des anges. Ainsi un homme qui a des doutes sur la
signification de la $ahdda devra étudier ce qui fera disparaitre ces doutes.
Mais un homme qui n’a aucun doute et qui meurt avant d’avoir appris,
par exemple, que la parole de Dieu est éternelle ou que I'on verra Dieu,
meurt en musulman selon ’avis unanime des docteurs (4).

Il est un autre point du dogme auquel Gazali attache une importance
fondamentale, aprés la reconnaissance de I'unité divine et de la mission du

(1) Ik, I, 13.

(2) Ibn Bafta, 105 note 2.

(3) Ih, I, 13-14. — Comparer avee Ms, I, 381-382 (sur le baydn).
(4) Ih, 1,13.
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Prophéte : c'est tout ce qui concerne Peschatologie, la croyance dans la résur-
rection, le jugement dernier et la rétribution finale. Ce sont la autant de
certitudes religieuses auxquelles seule 'obéissance au Prophéte permet de
parvenir (1). Ce n’est donc pas une crise de la certitude religieuse et Ia volonté
de la surmonter dans une méditation solitaire qui incitait Gazali a quitter
Bagdad et la vie brillante qu’il y menait. C’est a d’autres raisons qu’il importe
de faire appel : le témoignage de I'Thyd’, en général insuffisamment sollicité,
va nous ¥ aider.

Les témoignages de IThya’. — Dés les premiers pages de I'Ihyd’, qui est
tout parsemé de critiques d’une douloureuse amertume sur la situation dont
il a été le témoin 4 Bagdad et dont il a plus ou moins profondément souffert,
Gazali nous révéle d’autres raisons de ce départ ou, si I'on préfére, nous
met plus profondément dans la confidence de ces raisons. Le premier livre
de I'Ihya’, consacré essentiellement au probléme des sciences, de leur classi-
fication, de leur définition et de leur valeur, aboutit 4 des conclusions d’ordre
politique et moral. Cette longue théorie de la science se termine par une
distinction entre les bons et les mauvais savants et par cette remarque,
qui reviendra constamment par la suite, que la corruption des doeteurs
de la Loi entratne celle des princes et que la corruption des princes entraine
a son tour celle de la masse de leurs sujets (2). I est difficile de ne pas voir 13,
plus particuliérement, le résultat de l'expérience bagdadienne de Gazali —
expérience que I'on imagine au demeurant confirmée par le spectacle de bien
d’autres centres urbains parcourus. Dans les chapitres les plus inattendus,
se glisse ainsi toute une critique de la société et de I'Etat, du monde des
docteprs de la Loi et des princes, qui donne, avec toute la valeur d’un
témoignage direct, les raisons profondes de I'attitude gazilienne lors du départ
de Bagdad.

Dans le chapitre sur la pureté légale, qu’il traite en technicien, Gazali
nous dit que la pureté est devenue le synonyme de coquetterie : I'extérieur
est pur, l'intérieur ne I'est pas; ce qui était défendu est devenu licite et ce
qui était licite est devenu interdit (3).

Le livre consacré aux bienséances de la table a aussi une portée politique,
dar.ls la mesure od il pose le probléme de la fréquentation des princes. L’hospi-
talité est certes une vertu, mais encore faut-il savoir qui’on invite. L’exemple
de ‘Abd Allah b. al-Mubarak et d’Ahmad b. Hanbal, auquel s’ajoute celui

(1) De 1 I'importance du dernier chapitre de I'Thya® sur I'eschatologie 1V, 381-463.
(2) In, I, 52-73.
(3} Ih, I, 111-129.
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d’al-5afi', que 'Ihyd’ a tendance a présenter comme plus influencé par le
soufisme qu’il ne le fut dans la réalité, montre avec quel esprit de méfiance
il convient d’écarter un prince injuste et avec quelle fermeté il convient de
refuser l'invitation qu’il peut vous adresser (1).

Le livre sur le mariage, ses avantages et ses inconvénients, souléve
directement le probléme de la licéité et de I'illicéité des biens avec une allusion
a la situation présente. Le mariage certes est une chose louable en soi, ne
serait-ce que parce que le désir d’avoir une postérité est une ceuvre pie et
un moyen de se rapprocher de Dieu. Se marier et avoir des enfants, c’est
aussi travailler, comme le souhaitait le Prophéte, & augmenter le nombre
des fidéles. C'est encore avoir un enfant vertueux qui priera pour ses parents
et qui, s’il vient & mourir avant eux, leur servira d’intercesseur dans 'autre
monde (2). Mais le premier des trois inconvénients du mariage réside dans
I'impossiblité de réussir 4 se procurer, d’une fagon licite, les biens nécessaires
a la vie d'une famille, « surtout & notre époque, précise Gazili, ou I'on risque
fort, pour nourrir les siens, de recourir & des choses acquises d’une maniére
illicite, ce qui constitue, pour un homme et sa famille, une cause de
perdition » (3).

Quand il aborde la question de 'acquisition des biens, qu'il ne condamne
pas dans son principe mais qu’il entend discipliner, Gazili se montre fort
sceptique sur la condition morale de ces hommes d’armes qui étaient au
service des princes et constituaient, de son temps, une partie si importante
de la société, qu'il s'agisse de Turcs, de Turcomans, de Kurdes ou de simples
brigands enré6lés dans les troupes gouvernementales (4). Sa méfiance est telle
qu’il va jusqu'a se demander si I'on peut considérer comme licite de conclure
une vente avec ces éléments de la population dont les pillages ou les soldes,
elles-mémes prélevées sur des biens illicites, ont une origine pour le moins

" impure.

Les revenus des princes. — Le probléme du gain (kasb) pose celui du
licite et de lillicite (halal ; hardm) tenant, non plus i la nature des choses
mais 4 leur mode d’acquisition. On comprend dés lors dans quel esprit Gazali
aborde, 4 la fois en moraliste et en juriste, le probléme des revenus du prince.
En dehors de ses revenus comme simple particulier, le prince (sulfdn) a deux

(1) In, II, 3-18.
(2) In, II, 19-55.
(3) In, 11, 30-31.
(4) In, 11, 60.
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sources de revenus licites : les biens pris aux infidéles et les biens prélevés
sur les musulmans (1).

1. — Les biens pris aux infidéles se répartissent eux-mémes en plusieurs
catégories : la ganima, ou butin de guerre enlevé de haute lutte dans les
combats; le fay’ ou biens communautaires pris aux infidéles pacifiquement;
la gizya, 'impdt de capitation imposé aux gens du Livre et les tributs versés
par des infidéles 4 la suite d’une tréve ou d’un traité de paix (musalaha) (2).

2. — Parmi les biens pergus sur les musulmans, deux catégories de biens
seulement sont licites : d’une part les héritages (mawdrit) en -deshérence
et les autres biens sans maitre, d’autre part les fondations pieuses (wagqf)
dépourvues d’administrateurs. De nos jours, fait remarquer Gazili, les dimes
auménif‘eres (sadaqat) n’existent plus. Tous les autres biens sont illicites,
en particulier I'impdt foncier (harag) pergu sur des musulmans, sauf en Irak,
les confiscations (musddarat) et les différentes sortes de pots-de-vin
(raswa) (3).

La Loi religieuse, d’autre part, fixe les régles que tout détenteur doit
(_)bs.erver dans I'utilisation de ces biens. Quand donc un prince donne, 2 un
Jurisconsulte, une maison ou quelque autre cadeau, ou quand il accorde,
a un fonctionnaire, une robe d’honneur avec un dipléme d’investiture, les
biens ainsi alloués peuvent provenir d’une des huit sources suivantes (4)
dont la licéité est soumise a des conditions précises.

. 1. — L’impét de capitation (gizya) n’est licite qu’a la condition d’étre
Imposé conformément aux dispositions de la Loi qui fixe également les
modalités de son utilisation : les 4/5 sont destinés a des dépenses d’intérét
commun (masdlik), le cinquidme restant i des affectations préalablement
définies (5).

2. — Les _successions vacantes (mawdrif) et les biens sans maitre
sont aussi destinés & des dépenses d’intérét commun (6).

3. —.Qqand il s’agit des fondations pieuses, on s’efforcera de suivre les
mémes principes, en respectant avant tout la volonté du fondateur. Les

(1) Sur les revenus des princes, If, 11, 119-123.— Cf. plus bas, p. 260-262.
(2) In, I, 119,
(3) In, 11, 119.
(4) In, 11, 119.
(8) Ih, 11, 119,
(6) Ih, II, 119.
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revenus d'un wagf doivent étre attribués a ses ayants-droit conformément
aux dispositions de 1'acte de fondation (1). '

4. — Les terres mortes que le prince a fait vivifier posent, elles aussi, de
délicats problémes qui se situent & la limite des biens privés et des biens
publics. On admettra sans doute que le prince puisse donner, du moins
sur ses biens propres, « ce qu’il veut, a qui il veut et dans la proportion ou
il veut ». Mais il importe de s’interroger sur les conditions dans lesquelles
le prince a réalisé cette vivification : est-ce par des moyens de contrainte
(ikrah) ou en versant aux ouvriers leur salaire — et sur quels biens ces
salaires ont-ils eux-mémes été payés? On ne peut vivifier une terre qu’en
creusant des canaux, en construisant des murs ou des digues et en aplanissant
la terre — toutes choses que le prince ne saurait faire par lui-méme. En cas
de travail forcé, ces terres vivifiées sont illicites, et illicites aussi si les ouvriers
ont travaillé librement mais ont été rétribués sur des biens eux-mémes
illicites (2).

5. — Il y a encore les choses achetées par le prince a crédit (dimma) :
terres, vétements, robes d’honneur, armes, chevaux, etc. Ces choses sont sa
propriété et il peut en disposer librement. Elles sont licites dans la mesure
ot le prix en a été licitement acquitté. Si le prince paie ce prix sur un bien
lui-méme illicite, on devra considérer ces biens achetés a crédit comme
frappés eux-mémes d’interdiction ou, pour le moins, comme entachés d’un
doute (3).

6. — Les assignations faites sur les collecteurs d’imp6ts, en particulier
sur ceux qui collectent I'impdt foncier (hard§) prélevé sur des musulmans
ou des biens résultant de confiscations (musddarat), sont des biens illicites,
sans la moindre contestation possible. « Or c’est la, fait remarquer Gazali,
de nos jours, la source de la plus grande partie des revenus princiers» (4).

7. — Le prince peut aussi faire des assignations sur un commercant avec
lequel il est en affaires. Si ce commergant n’est en affaires qu’avec ce prince,
ses biens, sous le rapport de la licéité, sont assimilables au trésor (hizdna)
du prince. S’il est en relation d’affaires avec d’autres que le prince, les sommes
qu’il avancera, a4 la demande du prince, seront considérées comme un prét
(qard) dont le remboursement est & la charge de ce prince. Les biens ainsi

(1) In, 11, 119.
(2) I, 11, 119-120.
(3) In, 11, 120.
(4) In, 11, 120.
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remboursés sont-ils eux-mémes licites ? Il est pour le moins permis, dans
bien des cas, d’en douter (1).

8. — Le prince enfin peut procéder a des assignations sur le trésor ou sur
un agent du fisc (‘dmil). La licéité de I'opération, 1 encore, dépendra de
la licéité des biens. Mais c’est par une réflexion profondément désabusée
que (;‘razili termine ces pages sur les revenus des princes. « De nos jours,
gc.nf.-d, la plus grande partie des biens détenus par les princes sont des biens
illicites. Les biens licites en leur possession sont inexistants ou rares (2). »

On peut difficilement penser qu’une confession aussi amére n’ait pas
contribué, chez Gazili, dont I'esprit de scrupule peut difficilement &tre mis
en cause, & l'inciter & prendre ses distances avec un pouvoir financiérement
sl compromis. ‘

) La fréquentation des princes. — De ces considérations, d’autre part,
découlent toute une série de prescriptions concernant la fréquentation des
princes. Ces pages ont, elles aussi, toute la saveur d’une confession anonymement
présentée, ne serait-ce que par une légitime prudence, mais qui n’en jette
pas moins une vive lumiére sur les dispositions d’esprit de Gazali choisissant,
au moins provisoirement, la voie de la retraite (3).

. L'attitude qu'il préconise a I'’égard des donations faites par les princes
incite 3 une scrupuleuse défiance. La voie moyenne qui semble avoir sa
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s'expose 4 commetire une désobéissance i Dieu, par ses actes, son silence,
ses paroles ou ses croyances » (1).

On pénétre le plus souvent dans une demeure d'origine illicite — ce
qu’on ne saurait faire qu’avec l'autorisation du légitime propriétaire.

On doit certes, quand on rend visite & un prince dans un endroit licite,
le saluer en entrant. Mais c¢’est un péché grave, comme cela arrive communé-
ment, que de lui témoigner un respect servile, en se prosternant devant lui
ou en lui baisant la main. Il n’est en effet permis de baiser la main de la
personne a qui I'on rend visite et de s’incliner devant elle pour lui signifier
que I'on se met 4 son service que lorsque I'on a devant soi un prince juste,
un savant qualifié ou un homme qui, pour une raison religieuse, mérite
cette marque particuliére d’honneur (2).

L’homme qui entre chez un prince ne peut manquer de voir des choses
interdites par la Loi : tentures de soie, vases d’argent, vétements luxueux
portés par les princes et leurs serviteurs. « Or quiconque voit une chose
répréhensible et reste silencieux devant elle, sans protester, se fait le complice
de cette chose.» On entendra aussi des propos qu’il est difficile de tolérer.
Sans doute pourra-t-on objecter, et Gazali admet le bien-fondé de I'objection,
que le silence est excusable quand on redoute un dommage grave : mais alors
pourquoi s’exposer a une telle situation en se rendant chez un prince (3) ?

11 est rare, au surplus, que ’homme qui rend visite 4 un prince se contente

préférence paratt &tre celle qui consiste A accepter les biens donnés par les /eeiry  de le saluer. Il arrive fréquemment qu’en présence du prince, le visiteur
princes mais pour les distribuer en auménes ou les répartir entre ceux que OXFORD fasse des priéres (du‘d’} en sa faveur, qu'il lui adresse des compliments
l'on estime &tre leurs ayants-droit, conformément aux principes définis par #-1/  hyperboliques, qu'il lui témoigne, sous une forme ou sous une autre, son

la, Loi religieuse en ce qui concerne les biens dont on ignore les propriétaires.
C e§_t amnsi que procédait al-Safi‘i avec les biens qu'il recevait du calife al-
Rasid; il les donnait en auméne et ne gardait rien pour lui (4).

) .NOI} moins caractéristiques encore de cet état d’esprit apparaissent les
méditations de Gazali sur les dangers de la fréquentation des princes. Les
visites faites aux princes sont blamables aux yeux de la Loi, comme Iindiquent
<‘ie nombreux hadiths et plus encore de nombreuses traditions remontant
a’d’lllustres Anciens comme Hudayfa, Abii Darr, Sufyan al-Tawri et bien
d’autres encore. « L’homme qui va rendre visite a un prince,- écrit Gazali,

(1) Ik, 11, 120.

(2) In, 11, 120.

(3) Sur la fréquentation des princes, cf. Ik, I, 125-131.
4} Ik, 11, 125-126.

adhésion, son attachement et sa fidélité (muwaldl), ou qu’il lui souhaite
une longue vie ou un long régne. C’est s’abaisser, 1a encore, 4 des démarches
hypocrites et oublier que la seule priére que I'on puisse faire en faveur d’'un
prince consiste 4 demander & Dieu de le mettre sur la bonne voie et de lui
inspirer une conduite juste (4).

Les avantages de la retraite. — On ne saurait certes dans I’absolu, nous
dit Gazili, savoir si la retraite (‘uzla) est, en soi, préférable ou non a la vie
dans le monde (muhdlala). La réponse 4 la question dépend des circonstances
et du choix personnel que l'on estime devoir faire. Ce choix en faveur de la
retraite, Gazali I'a fait, pour un temps tout au moins, lorsqu’il a pris la décision

{1) In, 11, 126.

(2) Ih, 11, 126 (in fine).
3) In, 11, 127.

4) In, 11, 127.
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de rompre avec la vie mondaine de Bagdad et les raisons qu’il nous donne
de ce choix, dans I'Ihya’, en traitant comme dans I'abstrait du probléme
ont 14 encore toute la valeur d'un témoignage personnel qui éclaire d’une
vive clarté la confession qu’il résumera plus tard dans le Mungid (1).

, 1.'—’ La retltaite permet de se consacrer & la religion, qu’il s'agisse
d’en pénétrer la signification profonde ou d’en observer avec exactitude les
obhgatxsms cultuelles. C’est 1d du moins, tient-il & nous faire remarquer
la'so.lutlon qui convient au commun des gens. Le Prophéte, au début de se;
mission, se retirait dans une grotte du mont Hird' pour mieux se préparer
a son apostolat; il eut ensuite le privilége, tout en vivant physiquement
daps le monde, _dg rester sans cesse, par le cceur, dans la compagnie de son
Sflgneur. Cfs privilége, qui fut le sien &4 un degré supérieur, une minorité
d homn.les, dla f01. robuste et éprouvée, purent et peuvent encore le partager
avec lui. La retraite, dans bien des cas, prépare I’action dans le monde (2).

2. — La retraite permet d’éviter les dangers de la médisance (gayba)
a?quuels. onkpeut. difficilement échapper, en vivant dans le monde, a moins
d,etrti, soi-méme un juste i la foi inébranlable (siddig). Les gens, nous dit
1 Ilfyfz , ne font que médire les uns des autres et trouvent, a le faire, un rare
p’lalslr._Entendre une médisance, en gardant le silence, sans protester, c’est
s'en ffnre le complice. Protester, c’est s’exposer a la ranceeur et devenir
soi-méme I’ol_::]et de nouvelles médisances. Passage capital, dont I'intérét
autobiographique n’a guére besoin d’&tre souligné. On peut aisément penser
que le prqfond dégott né d’une telle atmosphére de médisance, dans le monde
(‘ies courtisans et des ‘ulamd’ bagdadiens, ait pu contribuer a décider Gazali
4 prendre ses distances avec une société oi les potins malveillants trouvaient
de si complaisants échos (3).

3. — C’est un devoir, pour qui vit dans la cité, que d’ordonner le bien
quand ce bien est manifestement négligé et d’interdire le mal quand ce mal
est _ouve,rtement commis. Mais se taire, ¢c’est manquer a son devoir et, inter-
venir, s'exposer 4 toutes sortes de préjudices — d’autant qu'un censeur
emporté par son zéle peut parfois commettre, par 'excés méme de sa critique
des _fau,t.es Pl}ls graves que celles qu'il se propose de corriger. « Quiconqué
a fait I'expérience personnelle de ce devoir, confesse Gazili, a eu en général
a le regretter. Il en est comme d’un mur qui penche, que I'on voudrait redresser

(1) Sur les avantages de la retraite, cf. Ih, 1I, 202-210.
(2) Ik, 11, 202-203.
(3) Ih, 11, 203.
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et qui s’écroule sur vous. Quand on est écrasé par ce mur, on s’écrie : Que
ne I'ai-je laissé en l'état ou il était ! — Eh oui !, conclut Gazali, si I'on avait
pu trouver de I'aide pour le consolider, tout se serait bien passé ! » Dol cette
résolution pleine d’amertume : « Tu ne trouves pas d’hommes pour venir
a ton aide ? Laisse-les donc et sauve-toi toi-méme (1) !»

4. — C’est un mal aussi dont Gazili se plaint amérement que cette hypo-
crisie (riya’) dont les meilleurs des justes arrivent eux-mémes difficilement
a se préserver et que la vie dans le monde implique nécessairement. Pour
fréquenter les gens, il faut savoir les ménager et, pour cela, dans les cir-
constances les plus banales de la vie, paraitre leur témoigner des sentiments
que l'on n’a pas dans la réalité. Quand on vit avec d’autres, on peut difficile-
ment, éviter I’hypocrisie, 1'affectation et la dissimulation (2).

5. — On échappe encore, par la retraite, & la contagion du mal. On finit,
en vivant dans le monde, par s’habituer aux choses les plus scandaleuses et
a se montrer soi-méme indulgent a I'égard de ses propres fautes. A fréquenter
les riches, on en arrive & trouver bien insuffisant ce que I'on posséde; & fré-
quenter les pauvres, i le grossir démesurément. C'est dans la retraite que
'on pourra méditer salutairement sur la conduite des Compagnons et de leurs
successeurs, bien que l'on ait pu souvent leur reprocher d’avoir convoité
le pouvoir et la richesse (3).

6. — La retraite permet d’échapper aux séditions ( filna) et aux querelles
partisanes « auxquelles, nous dit Gazali, il est rare qu'un pays puisse
échapper ». Les conseils de prudence donnés par plusieurs Anciens sont a
cette occasion rappelés. Ainsi, parmi bien d’autres, Abi Sa‘id al-Hudri,
‘Abd Allsh b. Mas‘id ou ‘Abd Allah b. ‘Umar qui rejoignit al-Husayn sur la
route de I'Irak pour essayer de le détourner de ses projets, exhortaient-ils
tous de se tenir & I’écart des compétitions politiques et des troubles (filna).
Cette évocation de Ihistoire de lislam, des événements dramatiques qui
souvent la marquérent, ne peut aussi manquer de faire songer aux troubles
et aux crises dont Gazali fut, 3 Bagdad, pendant plus de quatre ans, le témoin
parfois engagé et dont il pouvait espérer, en choisissant la retraite, ne plus
avoir a souffrir (4).

7. — La retraite permet d’échapper 4 la médisance, & la suspicion, & la
jalousie, aux calomnies et aux mensonges dont on est victime quand on

(1) Ih, IT, 204.
(2) Ih, 11, 204.
(3) In, II, 205.
{4} In, 11, 206-207.
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fré‘que_nte le monde. La citation d’un propos attribué au calife ‘Umar b. ‘Abd
al-‘Aziz permet de mesurer toute la profondeur des blessures subies : ¢ La
retraite délivre des mauvaises relations. Les livres et les cimetiéres x;alent.
mieux que la fréquentation des hommes. La retraite est un voile protecteur
al egat:d des sujets de honte que I'on peut avoir vis-a-vis d’autrui. Un chien
vaut mieux qu'un mauvais compagnon. Il faut réduire autant qu’on le peut
le nombre des gens que 'on fréquente » (1).

8. —-Laretraite met un terme aux convoitises que les gens nourrissent a
Vqtrelendrolt, comme elle met aussi un terme & celles que I'on peut avoir
soi-méme envers autrui. La vie en société implique toute une série d’obligations
— obséques, visites aux malades, festins de noces, etc. — qui font perdre
du temps, mais y manquer, c’est s’exposer a la critique (2).

4 9. — La ?et‘raite enfin délivre dela vue des fAcheux et des sots et permet.
de tI:ae tpas. avoir 4 sufporter leurs sottises et leur comportement — tout en
évitant so1-méme, en les critiquant trop vivement, de to i

ou dans I mediiance (3 P , de tomber dans la calomnie

De la ces conclusions pleines d’amertume qui terminent ce long chapi
sur les avantages de la retraite et qui expliquen%, lus que la brév:tg:.onfesl,)slit:ﬁ
du Mungid, le‘s raisons profondes qui incitérent Gazali 4 rompre avec la vie
flu mopdg et 4 quitter la société équivoque de Bagdad. « Le savant, de nos
jours, écrit-il, doit rechercher la vie retirée s’il a 4 cceur le salut de, sa reli-
gion » (4). Professeurs et étudiants n’ont au surplus d'autres soucis que de
flatter les foules et de gagner les faveurs du prince. ¢« On ne saurait trouver
dan.s une grande ville, comme Bagdad, qu'un étudiant ou deux qui recherchent
Vé‘ntablex’nent la science, dans le but de se rapprocher de Dieu — & supposer
méme qu’on lgs trouve »(5). « Les docteurs de la Loi qui se compromettent
avec le pouvoir (sulfdn) sont, de nos jours, affirme de nouveau Gazili, la
cause par excellence de la corruption (fasdd) du monde ». C'est en ce s’ens
que P'on dit : «La corruption du peuple vient de celle des princes et celle
des princes de la corruption des savants » (6).

La corruption des savants. — Sur cette idée i
LA oorl s ¢ que la corruption des savants
est & l'origine de la corruption des princes, Gazali revient & maintes reprises

{1) Is, 11, 208.
(2} In, 11, 209.
(3) Ih, 11, 210.
(4) In, 11, 210,
(8) In, II, 210.
(6) Ih, 11, 211.
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dans les autres livres de I'Ihya’. Nous nous bornerons a rappeler ici quelques-
uns des passages les plus caractéristiques. « Aujourd’hui, écrit-il; pour conclure
le livre sur la kisba, les savants ont dégénéré; 'ambition leur coud la langue.
Ils n’osent plus adresser leurs critiques aux princes. Leur corruption entraine
celle des princes et la corruption des princes celle de leurs sujets » (1).

Un peu plus loin, le livre consacré & dénoncer les ravages de l'orgueil
et de la vanité contient, dans ses derniéres pages, des allusions évidentes
4 quelques-unes des raisons qui contribuérent i la décision prise par Gazali
de quitter la grande métropole irakienne. Parmi ceux qui tirent orgueil de
leur noble ascendance figurent en bonne place les Ban@i Hasim, qui croient
gagner le paradis en raison de leur parenté avec le Prophéte, qui poussent
la fatuité jusqu’a penser que le droit d’intercession (3afd'a) leur sera réservé
le jour du jugement et dont certains vont jusqu’a considérer tous les autres
hommes comme leurs humbles serviteurs (2).

On trouve ensuite une allusion & tous ceux qui tirent vanité de leur origine
remontant 4 des rois injustes ou A leurs auxiliaires, en faisant table rase de
leur affiliation a la religion ou a la science — attitude sectaire qui est le
sommet méme de l'ignorance (3).

Aprés tous ceux qui tirent vanité de leurs richesses, alors qu’'au jour du
jugement seules les actions compteront, ce sont une fois de plus les mauvais
savants que Gazali dénonce : tous ces pseudo-savants qui tirent vanité de la
fausseté méme de leur esprit et qui se flattent d’dtre les seuls dépositaires
de la vérité (4).

Plus précisément, le livre sur l'illusion séductrice (gurdr) constitue,
dans une large mesure, un violent réquisitoire contre ces pseudo-savants
victimes de leurs propres illusions. Beaucoup se targuent d’avoir une connais-
sance de ensemble des sciences religieuses alors qu’il n’en est rien. Tandis que
les uns se contentent d’un littéralisme qui les enferme dans un légalisme
stérile, d’autres s’adonnent & une recherche spéculative ( mukdsafa) sans se
préoccuper des problémes de la conduite et de P'action (mu‘dmala). Se croire
le dépositaire de grices particuliéres, en se détournant des prescriptions de
la Loi, c'est s’abandonner & 'aveuglement des séductions cachées (5).

D’autres savants s’adonnent a une science particuliére, mais la cultivent
fort mal. Beaucoup n’ont qu’une connaissance étriquée du droit, de la théologie

(1) Dans la hisba, Ih, 11, 276-312.

{2) Sur I'orgueil et la vanité, cf. 1Ih, 111, 288-323. — Sur les Band Hasim, 111, 320-321.
(3) Ih, I1I, 322. :

(4) Sur l'orgueil et la vanité, cf. Ik, III, 288-323.

(5} Pour le gurar, Ik, 111, 323-352.
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dogmatique ou de I'art du sermon (wa‘z). Aux sermonnaires populaires
aveuglés par leur démagogie et qui excitent les foules, s’opposent les sermon-
naires mondains, familiers des approches du pouvoir, et dont le principal
soin est de briller beaucoup plus que d’instruire (1). D’autres se cantonnent
dans 'étude de la tradition ou de la philologie, perdant de vue la finalité de
'ensemble des sciences. D’autres, ce qui est plus grave encore, inventent
des subterfuges (hiyal) pour tourner la Loi (2). Dévéts, mystiques ou censeurs
qui agissent sans discernement sont tour 4 tour dénoncés comme des fauteurs
de désordres dans la religion et 'Ktat.

Conclusion. — Ainsi achévent de se préciser, en s’en tenant aux documents
accessibles, les raisons nombreuses et profondes qui donnent I’explication
du départ de Bagdad. Qu’il faille expliquer cette rupture par des motifs
d’ordre religieux, comme I'affirme le Mungid, il n’y a certes aucune raison
valable d’en douter. Qu’il y ait aussi, & U'origine, une crise de la certitude
religieuse, il n’y a pas lieu non plus de mettre en doute la sincérité de Gazali,
mais encore convient-il de définir la nature et le sens de cette crise.

Il ne s’agit, 4 aucun moment, d’un doute & I'endroit du contenu du credo
sunnite qui n’est jamais mis en cause : unité de Dieu, mission prophétique de
Muhammad et résurrection avec le jugement final. Il s’agit essentiellement
de la nécessité, douloureusement ressentie, de fonder ce eredo sur un ensemble
convergeant de preuves de maniére & confondre tous ceux qui le contestent :
falasifa, batiniyya et mu'lazila. La crise était au demeurant surmontée quand
Gazali prenait la route de Damas. :

L’analyse de I'Thya’, envisagé non plus comme un traité théorique de
théologie ou de morale, mais comme I'expression d’une expérience vécue et,
en conséquence, comme une véritable auto-biographie dont le témoignage
compléte celui du Mungid; permet d’aller plus sérement dans les profondeurs
de la crise. '

Elle nous permet de comprendre que la décision ainsi prise est née, avant
tout, d’une révolte intérieure, d’un sursaut d’indignation contre les scandales
et les turpitudes d’une société profondément atteinte dans sa santé religieuse
et morale, ol ceux-l4 mémes qui portaient la responsabilité de 'ordre —
princes et docteurs de la Loi — étaient les premiers & donner Pexemple de la
corruption, de Pinjustice et des manquements a la. Loi.

Cette révolte intérieure était aussi celle d’un homme qui comprenait
qu'il s’était lui aussi compromis avec le pouvoir et qui prenait brusquement

(1} Ih, I1I, 337-338.
(2) Allusion aux higal dans I'h, 111, 340-341.
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conscience qu’il n’avait qu’imparfaitement ceuvré a préparer la réforme

(islak) qui s'imposait : réforme religieuse certes mais qui n’avait de sens

qu’a la condition d’étre aussi une réforme intellectuelle et mora}e et, pour
tout dire, politiqué. A cette réforme, Gazili, nous a}lons le wvoir, z}llalt se
préparer, durant la période de retraite, tout en maintenant, ses.dlstances
avec le pouvoir, en partant de ce principe, comme il nous le dlra' si souvent,
que nul ne peut réformer autrui s’il n’a pas commencé par se réformer lui-

méme.




chapitre I

LA RETRAITE ET LES DERNIERES ANNEES
(488-305 [ 1095-1111)

1 LE REGNE DE BARKIYARDQ (488-498/1095-1105)

La retraite de Gazali. — On sait fort peu de choses sur la vie de Gazili
durant sa longue période de retraite — période qui correspond sensiblement
au régne du sultan Barkiyarig. Gazall se rendait d’abord & Damas, ol il
se consacrait a la méditation et A des exercices de piété, « tout occupé, comme
il le dit, & purifier son ame, 4 polir son caractére et a mettre son coeur en
état d’accueillir Dieu, en suivant la voie des soufis » (1).

« De Damas, écrit-il encore dans le Mungid, j’allais a Jérusalem; chaque
jour je m’enfermais dans le sanctuaire du Rocher. Ensuite vint I'appel des
Lieux Saints, du pélerinage a la Mekke et de la visite de la tombe du Prophéte
a Médine, aprés la visite de la tombe d’Abraham & Hébron. Et je me mis
en route pour le Hedjaz » (2). « Plus tard, ajoute-t-il, certaines préoccupations,
des affaires de famille me rappelérent dans ma patrie. J'y revins, alors que
j’étais 'homme le plus éloigné du retour : je préférais la priére, par goit
de la solitude et désir d’ouvrir mon cceur a la priére. Cependant les cir-
constances, les soucis domestiques, les obligations matérielles avaient faussé
le sens de ma décision et troublé le meilleur de ma solitude. Mon ame n’était
en paix qu'a des intervalles intermittents, auxquels j’aspirais sans cesse,
auxquels, malgré les obstacles, je revenais toujours » (3).

(1) Mn, 38/99.
(2) Mn, 38/99.
(3) Mn, 39/100.
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) Cette confession du Mungid laisse en suspens bien des problémes.
D’abord celui de la date de son pélerinage, qu'il convient de fixer sur la fin
de 'année 489/1096, le jour de la tarwiya, le 8 di I-higja 489, correspondant
au 27 novembre 1096 (1). Plusieurs témoignages 1’affirment et on sait d’autre
part que sur la fin de 489 ou tout au début de 490, il rencontrait i la Mekke
le célébre jurisconsulte de Séville, Abii Bakr b. al-‘Arabi (2). C'est, selon
g)ute vraisemblance, dans le courant de cette année 490, qu’il rentrait a

amas. .

. On sait: aussi, d’autre part, qu'au cours de son séjour & Damas et a
J§m§alem, il résida dans deux zdwiya ou madrasa (la distinction est parfois
difficile 4 faire entre ces deux institutions), auxquelles il devait laisser son
nom. La Gazaliyya de Damas était une madrasa chafiite fondée avant 480/
1087, que I'on désignait parfois aussi sous le nom de zawiya d’al-Dawla‘i
et df Qutb al-Din al-Nisabari, deux disciples syriens de Gazali. C’est dans la
Gazah’yya de Jérusalem que I'Thyd’ aurait été mis en chantier (3).

!.‘ arrét & Bagdad, sur le chemin du retour, parait avoir été trés court.
On signale sa présence dans le ribaf d’Abd Sa‘d al-Nisabiri (m. 477). Il n’est
pas regu par le calife, qu'il avait auparavant si brillamment servi, et il
D'enseigne pas & la Nizimiyya qu'il avait si longtemps dirigée avec éclat :
deux faits dont il est permis de conclure a la disgrace ou sa rupture P'avait
conduit de la part des autorités officielles (4).

I:.a_ Nizdmiyya elle-méme, & cette époque et durant tout le régne de
Barkiyariiq, connait un moment d’éclipse. Gazali avait désigné, pour le
remplacer momentanément, son frére Aba I-Fath Ahmad (m. 520), connu
comme sermonnaire et comme mystique, mais Ahmad avait cessé ses fonctions
en 489 (5). La Nizamiyya avait alors eu pour directeur un personnage de
sgcpnd plan, _Abﬁ ‘Abd Allah al-Tabari, nommé par Fahr al-Mulk, alors
vizir de Barkiyariq (6). Al-Kiya al-Harrasi (m. 504), qui passait pour jouir
de la confiance du calife, en assura ensuite la direction, de 493/1100 a sa mort
—_tout en continuant de donner son enseignement dams la Tagiyya (7).
Abi Bakr al-Sasi (m. 507), nommé en 504 mais destitué en 506, en fut le
dernier directeur du vivant de Gazali (8).

{1} B, XII, 173-174.

(2) B, XII, 149.

(3) Sﬁﬂ'iyyc!, 1V, 103. — H. SAuvaIRE, Description de Damas, 111, 432-433 et 491 note 281.
(4) Sur le ribdt d’Aba Sa‘d al-Nisabari, B, XII, 126.

(5) B, XII, 149 et 196. .

{6) M, IX, 53. — B, XII, 152.

(7) Schismes, 201.

(8) M, IX, 166. — Ibn ‘Agil, 208.

_le lui permettaient (1).

1 . :
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L’étape suivante, sur le chemin du retour, était Hamadan, ou il arrivait
vers 491 ou 492 — sans que I'on connaisse non plus exactement la date de
son départ. Il arrivait enfin, vers 493/1100, & Tis ot il menait la vie assez
indépendante d'un professeur de figh donnant des legons, mais A titre prive,
et s’adonnant au soufisme dans la mesure oli, comme il I'avoue dans le
Mungid, les événements politiques, les soucis domestiques et la vie de famille

Durant ces dix années de retraite, du départ de Bagdad en 488/1095
4 la mort de Barkiyariiq en 498/1105, trois grands faits dominent I'histoire
de 'islam : les rivalités seljouqides dont le calife cherche & tirer parti, Iarrivée
des Croisés en Syrie et la recrudescence de I'activité des batiniyya.

Les rivalités seljouqides. — La rivalité de Barkiyariiq avec ses deux
demi-fréres Muhammad et Sangar permet en effet au calife de jouer un role
d’arbitre et contribue a discréditer le sultanat. C'est souvent i Bagdad que
les rivaux doivent venir vider leurs querelies (2).

Ainsi, Muhammad b. Malik3ah, ayant obtenu du calife al-Mustazhir
que son nom soit cité dans la hulba en di I-kigga 492/19 octobre-16 novembre
1099, Barkiyariiq s’empresse de venir 3 Bagdad rétablir la situation (3).
Le 15 safar 493/31 décembre 1099, la huiba est de nouveau faite en son nom.
Mais ce succés est de courte durée. Les combats reprennent, dans la région
de Hamadin, entre Barkiyiriiq et les deux fréres coalisés; la hulba est de
nouveau faite a Bagdad, le 14 ragab 493/25 mai 1100, au nom de Muhammad
b. Maliksah (4).

L’année 494 donne le spectacle d’une confusion extréme dans cette
conquéte du pouvoir. Au début de I'année, Barkiyarliq revient en force
3 Bagdad, accompagné de I'émir Ayaz, I'un de ses principaux partisans, et
de 1500 cavaliers. Il fait rétablir la huiba en son nom (5).

Le 1er Sawwal 494/30 juillet 1101, le jour de la féte de la rupture du jedne,
le prédicateur de la mosquée du Palais, Abi Muhammad b. al-Muhtadi,
fait -« par erreur», nous assure-t-on, la hufba au nom de Muhammad
b. Malik$ah. Les partisans de Barkiyariiq vont se plaindre a la chancellerie.
Le prédicateur est destitué, mais reprend ses fonctions deux semaines plus

tard (6).

(1) Mn, 38/99.

(2) Sur Barkiyariq, Muhammad et Sangar, cf. EJ% I, 1083-1084 ; E/, 1il, 718-719 et EI,
1V, 157-158. :

(3) M, IX, 109. — B, XII, 157.

(4) M, IX, 113. — B, XII, 158. — K, X, 293 et 204.

(5) M, IX, 123. — K, X, 303-305.

(6) M, 1X, 123.
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L.es deux fréres' de Barkiyariiq viennent s’installer a leur tour 4 Bagdad
et ob_tlgnnent du calife que la hutba soit faite en leur nom; Barkiyariq s’enfuit
a Wasit; les dégats commis par ses hommes ameénent une protestation des
docteurs de la Loi (1).

La poliﬁique califienne. — Le 11 mukarram 495/5 novembre 1102, le calife
al-Mustazhr tenait une séance solennelle, revétu de la Burda et ayant en
main le sceptre du Prophéte (gadib), les deux grands insignes du califat (2).
Les deux fréres Muhammad et Sangar faisaient acte de soumission au calife
embrassant le sol devant lui. Le calife leur donnait des robes d’honneur et
des cadeaux — plus somptueux pour Muhammad que pour Sangar. II conférait
la royauté (mulk) 4 Muhammad et le désignait comme son délégué (nd’ib)
pour tout ce qui concernait le califat, & 'exception d’un domaine réservé.
Sangar, d’autre part, devait succéder a son frére (3). Muhammad quittait
Bagdad le‘19 muharram 49513 novembre 1102 et les hostilités reprenaient
avec Barkiyariq. L’accord, d’autre part, était loin d’8tre parfait entre les
deux fréres germains. )

Be.lrkiy?%n‘xq, avec l'aide de 'émir Ayaz, remportait quelques succes.
II. allait 3331§ger Muhammad b. Malikish dans Isfahin. La situation de Ia
ville devenait bientdt critique. Mubammad procédait a des confiscations
{ mggédqra ) et réussissait 4 s’enfuir. Barkiyariiq langait a sa poursuite ’émir
P:yaz qui ne parvenait pas i le rejoindre ou, selon une autre version, le laissait
s e(‘:hfapper (4)- L'incertitude des combats trouvait encore une fois sa conclusion
politique & Bagdad.

_ Le 23 rab* 1 496/4 janvier 1103, le calife al-Mustazhir faisait de nouveau
citer dans la huiba le nom de Barkiyiriiq, mais, se ravisant quelques jours
aprés, le 27 du méme mois, il ordonnait aux prédicateurs de ne citer aucun
su_ltan dans la hutba et de la faire uniquement en son nom. L’émir chiite de
Hilla, Sayf al-Dawla Sadaqa, continuait cependant de la faire au nom de
Muhammad b. Maliksah (5).

L’accord de 487/1104. — Il ne restait plus, aux fréres ennemis, qu’a
trouver les termes d’un accord — ce qui fut fait en 497/1104, sur I'initiative
de: Barhyirﬁq dont les émissaires faisaient valoir & Muhammad que deux
fréres ne devaient pas se quereller. Barkiyariiq et Muhammad s’engageaient,

(1) B, XII, 160. — K, X, 303-306.

(2) Sur la burda et le qadib, AS, 153/365-366.

(3) B, XI1, 162. — Ibn “Agil, 143.

(4) M, IX, 133-134. — B, XI1, 162-163. — K, X, 329-335.
(5) M, IX, 134. — B, XII, 163. — K, X, 356.
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par serment, & conclure un pacte d’alliance. L’accord comportait le réglement
du probléme de la hutba et une délimitation territoriale.

Barkiyariiq et Muhammad avaient tous deux droit au titre de roi (malik)
et &taient autorisés a faire jouer du tambour, & la porte de leur palais,  'heure
des trois principales priéres quotidiennes. Mais la hutba devait étre faite
3 Bagdad au nom de Barkiydriiq dont le nom était ainsi associé 4 celui du
calife — ce qui marquait sa prééminence au moins théorique (1).

Barkiyariiq conservait les Gibal, Rayy, le Tabaristan, le Fars, le
Huzistdn, Bagdad et la hulba était aussi faite en son nom & la Mekke et &
Médine.

Muhammad voyait son autorité reconnue sur Isfahan, UIrak ‘Agami
et la totalité des territoires frontaliers de 1'Ouest, de ’Adarbaygan a la Syrie,
avec la charge de la guerre sainte.

Sangar conservait le Hurdsan oriental, avec les villes de Nisabdr, Tds,
Marw et Hérat, et une partie de la Transoxiane, avec Buh#ra et Samarqand.
Mais, s’il citait dans la hutba les noms du calife et de son frére Muhammad,
ainsi que le sien, il ignorait celui de Barkiyariq (2).

A lintérieur de ces territoires, de nombreuses dynasties locales subsis-
taient; plus ou moins indépendantes, elles jouaient elles-mémes des rivalités
des grands pour maintenir ou accroitre leurs pouvoirs.

Loarrivée des Croisés en Syrie. — C'est dans cette situation politique
confuse, dans un monde musulman morcelé et profondément divisé, dont la
dynastie seljougide n’avait, 4 aucun moment, réussi & faire 'unité, que se
produit, pendant la période de retraite de Gazili, le deuxiéme fait- dominant :
’arrivée des Francs en Syrie et en Palestine (3).

Les Francs de la premiére Croisade s’emparaient d’Antioche, aprés un long
sidge, le 28 gumada I1 491/2 juin 1098. L’appel de Barkiyariq 4 la guerre
sainte, avant méme la chute de la ville, en rabi* I 491/8 mars-5 avril 1098,
n’avait été suivi d’aucune mesure effective. La Syrie, I'Irak et I'Egypte
étaient trop désunis et trop accaparés par leurs propres divisions pour
conjuguer utilement leurs efforts (4).

Le 7 3a‘ban 492/29 juin 1099 (ou le 13 $a‘bdn/5 juillet) les Croisés s’em-
paraient de Jérusalem. La mosquée al-Aqsd était pillee et de nombreux
habitants massacrés. Dans le mouvement de panique qui s’ensuivait, beaucoup

(1) M, IX, 139. — B, XII, 163. — K, X, 369-372.

(2) EI%, 1,1083-1084. .

(3) Syrie du Nord, 205 sq.

(4) B, XII, 155. — InN aL-Warbpi, 11, 10. — K, X, 272-275.
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de musulmans quittaient la Palestine ou la Syrie pour se réfugier en Irak
ol ils demandaient V'intervention du sultan et du calife. Le cadi de Damas,
Abid Sa‘d al-Harawl, faisait, aux bureaux de la chancellerie, le récit des
atrocités commises; les vers qu’il composait sur la chute de Jérusalem étaient
récités dans les mosquées. Le calife al-Mustazhir demandait aux docteurs
de la Loi d’exhorter au §ihdd les émirs et les princes dans les provinces.
Ibn ‘Aqil fut I'un de ceux qui participérent le plus activement a cette cam-
pagne. Mais tous ces efforts entrepris, non dans I'entourage du sultan mais
dans celui du calife, n’aboutissaient & rien. Cette impuissance et cette appa-
rente indifférence arrachaient 4 plus d’un poéte des vers d’indignation dont
I'écho nous a été transmis (1).

Les Croisés cependant continuaient de remporter de nouveaux succes.
En 493/1100 ils faisaient leur premitre tentative contre Damas que défendait
Pémir Amin al-Dawla Kumustakin, le fondateur des deux célébres madrasas
de Damas et de Bugra (2). Ils étaient repoussés, mais n’en continuaient pas
moins leurs conquétes dans les années qui suivent. Ils s’emparaient de Saint-
Jean-d’Acre en 497/1104 et commengaient & faire peser leur menace sur la ville
de Tripoli, o0 régnait depuis 464/1072 la petite dynastie chiite des Bani
‘Ammar (3).

Le 12 ramaddn 497/1104, 4 la mort de Duqiq, son mamlik Tugtakin
s’emparait en fait du pouvoir, avec le titre d’atabak (4).

En 498/1105, i la mort de Barkiyiriiq, les Croisés étaient solidement
installés en Palestine et en Syrie. Rien ne montrait mieux l'indifférence de
'opinion musulmane & leur endroit que le silence de Gaz3li sur cet événement
considérable.

L’activité des batiniyya. — Il n'en fut pas de méme avec les batiniyya
qui, durant la période de retraite, de 488/1095 3 498/1105, continuaient de
retenir 'attention de Gazali, ainsi que lui-méme nous le dit dans le M unqid (5).
Barkiyarliq d’autre part, dont le zéle religieux parait avoir été fort tiéde,
dut bientdt prendre des mesures de police contre ces batiniyya dont les
audaces et les exploits défiaient le sultan et le calife.

En ramadan 488/4 septembre-3 octobre 1095, Barkiyariiq était victime
d’un attentat & la porte de son palais. L’auteur de cet attentat était exécuté;

(1) M, IX, 108. — B, XII, 156. — K, X, 282-286.
(2) M, IX, 114. — B, XII, 158.

(3) B, XII, 163. — Sur les Band ‘Ammar, EI3, I, 461.
{4) B, XII, 163-164. — IeN AL-WaRDI, 11, 15.

(5) Mn, 47]/111.
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les deux complices qu’il avait dénonecés, mis 4 la torture, re‘fusaient’ de révéler
Pinstigateur du complot. Le calife al-Mustazhir envoyait ses félicitations
au sultan (1). )
En Sawwdl 490/septembre 1097 un batini était exécuté a Bagdad, a
Bab al-Nabi. Il était venu, nous assure-t-on, d'une des citadelles que les
batiniyya possédaient dans le Huzistan, aux portes de I'Irak. Deux hommes
que ce batini avait voulu gagner 4 sa cause avaient porté tém01gnage contre
lui. Les juristes consultés répondirent qu'on devait le mettre 4 mort. Ibn
‘Aqil était du nombre, et I'un des plus acharnés a enlever sa condam.natlon (2).
« Comment pouvez-vous me tuer, demandait le batini, alors que je professe
qu’il n’y a pas d’autre Dieu que Dieu? » Et Ibn ‘Agqil de répondx:e : ¢ En vertu
de cette parole de Dieu : « Ayant vu notre violence, ils s’é:cné'rent : NOHS
croyons en Dieu, et nous ne croyons plus en ce que nous Lui avions associé.
Mais leur foi fut inutile aprés qu’ils eurent vu notre violence. » (Coran, XL, 84).
Deux autres attentats sont encore signalés durant ’année 493/1099-1100.
Dans la nuit du 26 au 27 ramadan 493/16 au 17 aoit 1099, le §ikna d’Isfahan
était tué par un bafini dans le palais de Muhammad b. Maliksah (3'). }Jn’ peu
plus tard, en dia l-hifde de la méme année (octobre 1100), un émir était
assassiné 4 Rayy dans le palais de Fahr al-Mulk, un des fils de Nxza}m. L}a
meurtrier, devant Fahr al-Mulk qui lui reprochait ce meurtre, avouait qu’}l
avait regu mission de tuer six hommes et, comme Fahr al—Mulk‘ lui dpma’nda}t
s'il faisait lui-méme partie de ces six, le balini lui répondait qu’il n’avait
pas été jugé digne d’étre abattu. Le meurtrier refusait sous la torture de
révéler le nom de l'instigateur du complot (4). o
Barkiyariiq, a la suite de tous ces attenats, était amené aséviret & prendre,
en 494/1801, une série de mesures destinées a rendre licites la personne et les
biens des batiniyya. Il faisait mettre & mort, nous dit-on, plus de trois cents
personnes dont la preuve était faite, pour certaines, qu’.elles appartenaient
4 la secte mais dont beaucoup aussi n’étaient que de smxplpg suspects. Le
Muniazam qui fait, & occasion de ces mesures, un raccourci intéressant de
Phistoire des batiniyya et dont l'hostilité, & leur endroif, est blgn _connue,
ne peut manquer de souligner le caractére outrancier d’une proscription d?nt
les excés ne lui échappent point (5). La populace (‘awwdm ), nous.d’xt—ll, s'en
mélait et souvent, sous le prétexte de dénoncer un bafini a ’autorité gouver-

(1) M, IX, 86-87. — B, XII, 149.

(2) M, IX, 103. — B, XII, 154. — IsN aL-Wanbpi, 1T, 10.

(3) M, IX, 114. — B, XII, 158.

(4) M, IX, 114. — B, XII, 158.

(5) M, 1X, 120-123. — B, XII, 159-160. — Voir aussi K, X, 313-323.
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nementale, ¢’était d’'un ennemi personnel que I'on cherchait i se défaire.
Plus personne, d’autre part, n’osait intercéder en faveur d’un suspect, car
on craignait de le devenir soi-méme.

La plus illustre victime de cette atmosphére de suspicion, dans le monde
du sunnisme cependant le plus socialement respectable, n’était autre que le
jurisconsulte al-Kiy3a al-Harrasi (m. 506), qui dirigeait alors la Nizimiyya
et la Tagiyya et qui, en muharram 495 octobre-novembre 1101, était dénoncé
et arrété comme un crypto-batinite. Le cadi Abi 1-Farag b. al-Saybi était
chargé de P'enquéte. Il fallut une intervention énergique d’Ibn ‘Aqil auprés
du calife pour qu'al-Kiya fut relaché (1).

Si la plupart de ces attentats étaient attribués aux niziriyya, les musta-
‘liyya ne restaient pas de leur cété inactifs. La da‘we ismaélienne s’intensifiait
sous le régne d’al-Musta‘li (487-495) en particulier au Yémen, avec le mission-
naire Yahya b. Lamak al-Hammadi (2). Le calife mourait lui-méme au Caire
le 17 safar 495/12 décembre 1101; encore jeune, il n’avait pas atteint la
trentaine — mort qui, en raison de sa précocité, est parfois attribuée aux
niziriyya. Son fils al-Mansiir, qui lui succédait sous le nom d’al-Amir (m. 524),
n’avait que cing ans 4 son avénement; pendant une vingtaine d’années
encore, le pouvoir restait entre les mains d’al-Afdal (m. 515/1122) (3).

Les mesures de Barkiyariiq arrétérent pour un temps l'activité des
batiniyya, mais des troubles n’en éclataient pas moins parfois entre sunnites
et chiites. En 496/1103 des heurts se produisaient & Rayy entre sunnites et
chiites. Au cours de ces troubles, un docteur chafiite fort connu, jurisconsulte
et sermonnaire, qui enseignait a Isfahdn, Abd I-Muzaffar al-Hugandi, que
Nizam tenait, nous dit-on, en haute estime, était assassiné & Rayy par un
chiite. Le meurtrier, aussitét exécuté, ne nous est pas présenté comme un
batini mais comme un rdfidi ‘alawt (4).

Les batiniyya, dont la puissance n’était pas entamée dans sa source,
qu’ils fussent nizdriyya ou musta‘liyya, restaient, pour le califat abbasside
et le sunnisme, leur plus redoutable adversaire. Gazali allait en tenir compte
dans I'Thyd’.

(1) M, IX, 129-130. — B, XII, 162.

(2) EI, 111, 819-820.

(3) EIs, I, 452-453 (sur Amir). — IBN AL-WaRD1, 11, 13. — Egyple arabe, 263-264. — K, X, 328.
(4) M, IX, 137. — B, XII, 163.
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IL L’IHYA’

La date et la nature de ’Thya’. — Si grande et variée qu’ait continué d’étre
la production intellectuelle de Gazali durant sa retraite, un ouvrage la domine
par son ampleur et son importance exceptionnelle : le Kitab IThya’ ‘ulim al-din,
Le Livre de la revivification des sciences religieuses. Lui-méme nous dit, dans
le Mustasfa (1), qu’il le composa entre ses deux périodes d’enseignement —
ce qui exclut, remarquons-le, que I'on puisse, comme on I’a fait parfois,
situer I'JThya’ dans les toutes derniéres années. Il y a tout lieu de penser,
d’autre part, qu’un traité aussi volumineux ne fut pas rédigé d’un seul jet
et qu’il resta sur le métier durant d’assez nombreuses années.

M. Bouyges, pour sa part, estime que 'on peut fixer la composition de
I'Ihyd’ entre les années 489/1096 et 495/1103. Cette datation qui n’est pas
strictement limitative et conserve toujours un caractére conjectural, encore
qu'elle corresponde vraisemblablement 4 la réalité, permet en tout état de
cause d'affirmer que I'Jhyd’ fut lentement élaboré durant le régne de Barki-
yariiq, dont le commencement et la fin correspondent sensiblement, a quelques
mois prés, a la période de retraite. Cette certitude, pour approximative qu’elle
soit, n’en’ est pas moins essentielle pour comprendre les attitudes prises
objectivement par Gazili dans cette ceuvre et saisir l’orientation de sa
pensée (2).

Composé et souvent aussi — mais pas toujours — rédigé avec soin,
I'Ihya’, dit-on parfois non sans raison, est avant tout une véritable encyclo-
pédie des sciences religieuses. On y sent, de la part de son auteur, la volonté
délibérée de donner a I'ensemble de son ouvrage un ordonnancement fort
harmonieux, avec un certain c6té artificiel particuliérement sensible dans
le choix du nombre des chapitres. Cette préférence donnée 3 un nombre n’était
cependant pas une entiére nouveauté et Abéi Mansir al-Bagdadi, pour nous
en tenir 4 son seul exemple, aussi bien dans le Farg que dans le Kifab Usal
al-din, nous avait préparés i cette fausse harmonie (4).

Mais plus important pour nous est de savoir ce que Gazili a voulu faire
de I'Thya’. C'est, nous dit-il, avant tout un traité de morale religieuse
(mu‘dmala), de conduite dans le monde d’ici-bas, et non un traité de théologie

(1) Ms, 1, 4.
(2) Sur I'Ihyad’, cl. Chronologie, 41-44 (n° 28). — Euwres, 98-122.
(3) Bagdadi donne sa préférence aux nombres 5 et 15. Cf. Usal,
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spéculative (mukdsafa) portant sur la connaissance (ma‘rifa) de Dieu sous
ses différentes modalités. Cette intention maitresse en commande le plan.
L’Ihya’ aborde donc d’abord le probléme des devoirs de I'homme envers
Dieu (‘ibddat), comme les traités de figh commencent par les définir, puis
passe & celui des usages (‘ddal), pour se terminer par I'étude des vertus
morales (makdrim al-ahldq) qui mettent Phomme 3 1’abri des causes de
perdition ou le conduisent directement au salut. ,

Toutes les sciences islamiques auxquelles I'Thyd’ fait appel tendent
vers ce but et s’efforcent d'y parvenir dans une harmonieuse synthése. En
I'examinant donc sous le rapport de sa finalité, on découvre dans I'Thyd’
plusieurs types d’ouvrages qui, loin de s’exclure, s’articulent ou se complétent
les uns les autres.

On y trouve d’abord une profession de foi (‘agida), définie, tout au début
du traité, par la Risala Qudsiyya (1), dont la date exacte certes peut étre
discutée, mais dont Vincorporation a I'Ihyd’ constitue en soi un programme
et reléve d’une- intention fonciére commune i toute I'ceuvre de Gazali :
rien de solide ne peut se construire pour ’homme, méme dans les circonstances
apparemment les moins importantes de sa vie quotidienne, sans I’adhésion
aux vérités de base de la religion. Dans son contenu la Qudsiyya est rigou-
reusement conforme i I'Iqtisdd, qu’elle résume, et on en retrouvera plus tard
les principales dispositions dans la Nastha, dédiée au sultan seljouqide,
quand Gaz3li rappellera que le premier devoir d’un souverain est de professer
des croyances saines (2).

L’ Ihyd’ est ensuite un manuel d’introduction a la vie contemplative.
Aprés avoir mis en valeur, comme nous !'avons montré précédemment,
les multiples avantages de la retraite (‘uzla), Gazali se devait de définir
ga: régles auxquelles cette retraite avait i se plier pour conduire au salut

al.

Mais, tout en vantant les mérites de la retraite, Grazali ne rompt a aucun
moment avec le monde et, tout en gardant ses distances avec le pouvoir,
il ne brise pas avec lui; tout en dénongant aussi I'indignité et la profanité
des docteurs de la Loi, il ne perd pas I'espoir de les corriger et de les amender.
L’Ihya’ est donc aussi un traité d’éthique sociale et par suite nécessairement
un frailé éthico-politique qui met en ceuvre le devoir de commandement du
bien (amr). '

(1) Sur la Qudsiyya, cf. Chronologie, 38-40 (n® 27). — Euvres, 89-92.
(2) Cf. plus bas p. 147-150.
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L’Thya’ profession de foi. — Pour définir le credo auquel il lance son appel,
et avant méme le texte de la Qudsiyya, 'Ihyd part d’un commentaire de
la Sahada, de la profession de foi musulmane, dont I'acceptation fait entrer
dans la vaste communauté des fidéles. Cette adhésion tient en deux proposi-
tions : la reconnaissance de la souveraineté d’un Dieu un et tout-puissant,
et la reconnaissance de la mission des prophétes dont Muhammad, le dernier
et le plus grand, vient clore la longue série. Muhammad apporte une Loi
(3ari‘a) nouvelle qui abolit (nash) celles de ses prédecesseurs, 4 exception
des parties qu'il a recu mission de maintenir (fagrir). Dieu a donné a
Muhammad la supériorité (tafdil) sur tous les autres prophétes et en a fait
le matitre (sayyid) de tous les hommes (1).

Une profession de foi qui se contenterait de reconnaitre I'unité de Dieu
serait en effet une profession de foi incompléte. La reconnaissance de I'unité
de Dieu doit nécessairement trouver son prolongement dans la reconnaissance
de la mission prophétique (nubuwwa) et législatrice (risdla) de Muhammad.
De 1a découle le devoir fondamental qui s’impose 3 tout musulman : ’assen-
timent (lasdig) plein et entier donné i tout ce que le Prophéte a transmis,
qu’il s'agisse du Coran ou de la tradition (2).

Une mention particuliére est faite de tout ce qui concerne I'au-dela :
I'épreuve de la tombe, la résurrection, le jugement dernier et la rétribution
finale. Mais il faut croire aussi aux Compagnons, reconnaitre leurs mérites
éminents et leur ordre de précellence qui correspond 4 leur ordre de succession
chronologique (3). Dans cette partie de I'JThyd’ qui s’en tient toujours au
commentaire de la §ahdda, Gazali admet la légitimité de la théologie dogma-
tique (kaldm) et aussi I'existence, dans les données révélées, d’un sens intérieur

et profond (batin) qui échappe a la masse (4). Il renvoie, d’autre part, & ses

deux grands premiers credo : I'un plus résumsé, la Qudsiyya, qui suffira au
commun des- fidéles, I'autre plus élaboré, 1'Iglisad, pour les esprits plus
développés et plus subtils. La netteté du dessein de ces deux professions
de foi confirme au demeurant que Gazali, pour sa part, avait, quand il
composait I'Ihya’, surmonté son doute.

La Risala Qudsigya, dont I'Ihyd’ estime ensuite indispensable de repro-
duire le texte in exfenso (5), reprend, en les résumant et en suivant sensiblement

(1) In, 1, 81.

(2) Dans ce passage {I, 81), Gazali affirme le double caractére de la mission de Muhammad :
celle d’étre, 4 1a fois, un prophét iateur (nub ) et un prophéte-législateur (risdla).

(3) Ih, 1, 83.

(4) Ih, 1, 93.

(5} Ih, 1, 93-103.



118 LA POLITIQUE DE GAZALI

le méme plan, les positions de I'Iglisdd, qui sont elles-mémes celles de la
théologie acharite auxquelles Gazali a donné ses préférences, sans toutefois
vouloir les imposer comme la seule formulation possible du sunnisme.

La Qudsiyya, artificiellement composée, comme P'Ihya’, comprend quatre
grandes parties contenant chacune dix propositions. Les trois premiéres
parties.relévent 4 la fois de la révélation et de la raison; elles concernent
successivement, comme dans I’Iglisad, I'essence, les attributs et les actions
de Dieu; elles se terminent par une théorie du prophétisme. Dieu a envoyé
le Prophéte Muhammad pour é&tre le sceau des prophétes et abolir les Lois
antérieures, celles des juifs, des chrétiens et des sabéens, en lui permettant
d’accomplir toute une série de miracles qui constituent les signes de sa
véridicité (1).

] La quatriéme partie de la Qudsiyya est consacrée a V'étude des données
révélées transmises par la tradition (sam‘igyat), qu’il importe d’accepter
comme telles par pur fidéisme. Les six premiéres propositions concernent
l’esc_hatologie dont les données doivent &tre admises & la lettre sans faire
Pobjet de la moindre interprétation allégorique ou symbolique : la résurrection,
I'interrogatoire des morts par Munkar et Nakir, le chitiment de la tombe,
la balance du jugement, le pont, le paradis et I'enfer que Dieu a déja créés
mais qu’ll a voulu éternels dans ’avenir (2). Les quatre derniéres propositions
enfin sont consacrées au probléme politique.

L. — La premiére proposition concerne I'imamat des quatre premiers
c’alfft.es : Abu Bakr, ‘Umar, ‘Utman et ‘Ali. Tous quatre sont des califes
légitimes et leur place, dans I'ordre (farfib) de la légitimité, correspond a
leur ordre de succession chronologique. Tous quatre ont accédé  I'imamat
par voie d’élection (ihtiyar). .

La thése selon laquelle le Prophéte aurait désigné par un texte (nass)
son successeur a la téte de la communauté est catégoriquement rejetée.

Le Prophéte, fait remarquer Gazali, qui rendit toujours publics les noms
.des Compagnons qu’il désignait pour commander une expédition militaire
ou gouverner une province, n’edit pas manqué de faire connaitre plus large-
ment encore le nom de celui dont il aurait voulu faire son successeur. Aucune
tradltxoq de ce genre n’existe et, a supposer qu’elle et existé, on ne voit pas
pourquoi elle aurait disparu (3).

(1) Elle comprend quatre parties, comportant chacune dix questions : essence de Dieu {93-90) ;
attributs de Dieu (96-98) ; actes de Dieu (98-101) ; données traditionnelles (sam‘iygat) {101-103).

(2) In, I, 101-102.

(3) Ih, 1, 102.

b
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Abi Bakr n’est devenu imdm qu’a la suite d’une élection (ihiiyar)
et d’'un serment d’allégeance (bay‘a). Supposer qu’'un texte du Prophéte
ait pu désigner un autre imam, c’est accuser les Compagnons de s’étre opposés
4 une décision du Prophéte et d’avoir violé I'accord communautaire. Sem-
blable accusation ne peut étre soutenue que par des chiites (rawdfid). Les
sunnites, pour leur part, proclament ’honorabilité de tous les Compagnons
(lazkiya) et célébrent leurs meérites (1).

Gazili raméne ensuite le conflit qui opposa ‘All 4 Mu’awiya 4 un différend
entre deux mugtahid, ménage Mu‘awiya et donne discrétement raison a ‘AlL
Le fond du désaccord portait, non sur le principe méme du califat, mais sur
lIa livraison des meurtriers de ‘Utmin réclamée par Mu‘awiya.

‘All estimait, nous dit Gazili, que la livraison immédiate des meurtriers
de ‘Utman, dont beaucoup appartenaient & de puissantes familles et avaient
des intelligences dans I'armée, était de nature a ébranler le califat & ses
débuts et qu’il était plus opportun de retarder cette livraison.

Mu‘awiya, de son coté, devant ’énormité du erime, estimait que le fait
de retarder la livraison des meurtriers constituait une maniére d’outrage
aux imams et comme une incitation 4 commettre de nouveaux meurtres (2).

On peut donc, conclut Gazali, si 'on admet, avec d’éminents docteurs,
que tout mugtahid a raison, s’abstenir de départager les deux adversaires.
Si I'on admet, au contraire, que de deux mugiahid, un seul a nécessairement
raison, on ne saurait accuser I'imam ‘Alf d’avoir commis une faute.

2. — Il s’agit ensuite de montrer que I'ordre de succession chronologique
des quatre premiers califes correspond aussi i leur ordre de meérite. Le
véritable mérite d’'un homme étant celui dont il jouit auprés de Dieu, seul
le Prophéte, instruit par Dieu, pouvait connaitre réellement les mérites respec-
tifs de ces Compagnons. Proclamé par des versets coraniques et des hadiths,
cet ordre de précellence était aussi reconnu par l'accord des Compagnons,
témoins de la révélation et de son contexte (3).

3. — La Qudsiyya énumére ensuite les conditions de ’accession 4 'imamat.
Aprés P'appartenance & l'islam et la pleine responsabilité légale (fakiif),
ces conditions sont au nombre de cinq : la masculinité, esprit de scrupule
(wara’), la science (“ilm), 'aptitude & commander (kifdya) et la descendance
quraychite. Quand ces conditions se trouvent réunies chez plusieurs candidats,
I'imdm désigné est celui d’entre eux a qui la majorité a prété serment d’allé-

(1) Ih, 1, 102.
(2) Ih, I, 102. — Pour d’autres opinions, Schismes, 19-22.
(3) Ih, 1, 102. )
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geance (bay‘a) : quicqnque s’oppose alors 4 la décision de la majorité, est
un rebelle dont on doit obtenir, fiit-ce par la force, la soumission (1.

. 4. — L’ensemble de ces conditions constitue la somme idéale des conditions
a exiger d’un im3m pour obtenir de I'exercice de I'imamat toutes les formes
d’utilité (maslaha) qu'on est en droit d’en attendre. Mais les besoins de la
pratique et les impératifs de la nécessité (dardra) doivent aussi entrer en ligne
de compte. Quand on est dans l'impossibilité de trouver, chez un candidat,
l’espyit de scrupule et la science que la doctrine exige, et si, en voulant I'écarter,
on risque de faire éclater des troubles graves, il importe de reconnattre la
l‘égltlmité de cet imam. Les musulmans s’exposeraient, & vouloir le changer,
a plus de dommages qu’a s’en accommoder. Le mieux peut étre 'ennemi du
bien et on «ne saurait détruire la recherche de I’utilité bien entendue dans
son principe par simple attachement i ce qui contribue seulement a Ia parfaire.
On ne saurait, sous prétexte de construire un palais, détruire une ville »
En arriver 4 admettre que I'on puisse alors se passer d’imam et conclure
ainsi A I'illégalité des jugements rendus par les cadis est une impossibilité,
alors que Pon admet la validité des décisions de justice rendus par des rebelles
dans les territoires relevant de leur autorité en considération du besoin et de
la nécessité (2).

On ne saurait manquer d’étre surpris, quand on se reporte au Mustazhiri,
par Pambiguité et Pamertume de ce passage, incorporé & I'Ihyad’ et se situant
par conséquent dans la période de retraite. Comme dans le Mustazhiri, la
nécessité du califat est hautement affirmée et les prétentions chiites de nouveau
condamnées. Mais aucune allusion n’est faite a ces mérites éminents du calife
en pl’ace que le Muslazhiri s’était plu a proclamer. L’évocation de ce califat
de nécessité, dont le titulaire n’a pas toutes les qualités requises, est pour le
moins troublante et il est & se demander si Gazali nous dit bien toute sa pensée.

Le_ probléme des rapports des deux notions de foi (imdn ) et d’islam
est traité 4 la suite mais en dehors de la Qudsiyya. Le probléme, en effet,
qui fut débattu entre les écoles et qu’Abd Tilib al-Makki, nous dit Gazali,
a embrouillé et compliqué comme a plaisir, est en définitive, pour la masse
des ﬁd@gles, un probléme de pure théologie, d'une importance pratique
secondgu‘e. Pour le traiter avec netteté et clarts, il faut, précise-t-il, se placer
successivement sur trois plans : celui de la philologie, celui de Pexégése et
celui du droit (3). C’est ensuite seulement que l'on pourra aborder deux autres

(1) In, 1, 102.
(2) In, 1, 102,
(3) In, 1, 103.
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problémes connexes mais différents : celui de 'augmentation et de la diminu-
tion de la foi (1), et celui de I’expression de la foi sous une forme conditionnelle
(istina’ ) (2).

L’Thya’ manuel d’introduction 4 la vie contemplative. — Aprés avoir
montré les avantages de la retraite, Gazali définit, dans I'Thya’, les exercices
spirituels auxquels doivent se soumettre le dévot (“dbid), le novice {murid)
et le maitre ($ayh) qui s’engagent sur cette voie. Il le fait avec une précision
et une minutie qui donnent & son traité, envisagé sous cet aspect, I'allure
et le ton d’'un manuel destiné i fonder une véritable confrérie (lariga). Les
exercices spirituels nécessaires i la purification intérieure du soufi sont
d’abord essentiellement ceux que la Loi prescrit, mais que prolongent et
parachévent les ceuvres surérogatoires (nawdfil) qu'on ne saurait demander
au commun des fidéles distraits de la pensée de Dieu par leurs occupations
quotidiennes.

La récitation coranique (gird’'a), qui permet & 'homme d’entrer en
communication intime avec son Seigneur et qui aboutit, 4 son terme, & un
commentaire personnel du Coran (3), donc a une interprélation individualisée
de la parole divine, ne peut y parvenir qu’i la condition de se plier 2 un
ensemble de régles fort précises concernant les dispositions extérieures et
intérieures que cette récitation nécessairement implique (4). Dans le subjec-
tivisme gazalien le légalisme ne perd jamais ses droits.

La répétition fréquente des noms de Dieu (dikr), a la condition d’étre
faite avec la concentration d’esprit voulue, développe en I’homme I’amour
de Dieu et le détache des choses de ce monde. La Loi en précise les formes
et les modalités, surtout quand elle est faite en commun (samd‘) (5).

Les pri¢res d’oraison (du‘d’) comportent elles aussi, pour étre correc-
tement et efficacement accomplies, un ensemble de conditions trés précises
concernant aussi bien les moments ou les lieux ou il convient de les faire
que les fagons de les faire ou les états d’esprit dans lesquels on les fait (6).
Le service de Dieu, méme chez le dévot plus ou moins retiré du monde,
implique une technique formelle qui a pour raison d’étre, en définitive, la
considération de son efficacité. Dieu, par la voix de son Prophéte, n’a pas

y Ih, I, 106.
) Ih, 1, 108.

) Ih, 1, 259-264.

(4) Sur la gird’a, ct. Ih, 1, 244-264.

(5) Sur la dikr, I, 264-298 et le samd’, 11, 236-269.
{6) Ih, T, 264 et 274.

{1
(2
(3
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seulement ordonné aux hommes de Lui obéir. Il a aussi défini les modalités
de cette obéissance.

Les wird que le fidéle adresse & Dieu quotidiennement, 3 des moments
fixés du jour et de la nuit, en récitant des formules particuliéres de priéres,
sont, aprés la récitation coranique, le dikr et la priére d’oraison proprement
dite, un des moyens qui lui permettent de mieux aimer et de mieux connaitre
son Seigneur (1). Les sept wird du jour et les cing wird de la nuit font aussi
Pobjet d’une réglementation fort minutieuse et permetient en quelque sorte
de scander I'emploi du temps quotidien de ceux qui s’y adonnent tout en
tenant compte des conditions particuliéres que leur mode d’existence leur
impose (2).

Les wird du simple dévot, ceux du savant, de I'étudiant, de D’artisan,
de I'agent de 1'autorité ou du solitaire proprement dit, ont tous leurs régles
et leurs exigences particuli¢res (3). La coupure n'est jamais totale entre la
retraite et la vie dans le monde.

Les régles de bienséance que l'on doit suivre lorsque I'on a choisi Ia
retraite sont elles aussi minutieusement précisées, mais elles n’impliquent
pas nécessairement, pour autant, la vie hors du monde. Elles consistent
b_eaqcoup plus dans le refus d’une confamination par le monde. La retraite,
ainsi comprise, exige toujours I'intention, la science, les ceuvres, la méditation.
Elle exige aussi que I'on sache se contenter de peu, que 'on sache limiter et
choisir les visites que I'on regoit ou que P'on fait, que 'on soit capable de
supporter des voisins, que I'on sache aussi faire choix d’un compagnon
vertueux, ou d’une épouse vertueuse, car le célibat n’est nullement une des
conditions nécessaires 4 la vie de retraite ainsi- comprise. Vivre dans la
retraite, c’est avant tout renoncer & toute convoitise et songer souvent a la
mort. Tous ceux qui se vouent ainsi au service de Dieu meurent en martyrs.
Des deux guerres saintes (gihdd), la plus méritoire est celle qui consiste a
dompter ses passions pour ne songer qu’d Dieu, ou i mettre ses passions
au seul service de Dieu (4).

Remarquable & cet égard est le chapitre que I'on trouve, dans I'Thya’,
sur les étapes que le novice (murid ) doit parcourir, sur la voie de cette lutte
avec lui-méme (mugéhada) et de cet entrainement spirituel (rigdda), sous

(1) In, 1, 299-300.

(2) Pour les wird du jour: I, 300-301, et pour ceux de la nuit : I, 309-316.
(3) Ih, 1, 316-318. — CI. plus bas p. 298-300.

(4) Ih, 111, 216.
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la direction de son maitre, pour arriver & la pureté de I’Ame nécessaire a
son salut (1).

a) Le murid devra d’abord écarter les voiles qui séparent la créature
de son créateur : la richesse, les honneurs, le conformisme (laglid) qui lie a
une école déterminée alors que I'on doit partir de la profession de foi fonda-
mentale et fuir les disputes d’école; enfin la désobéissance & Dieu, en faisant
acte de repentir, «car se repentir (lawba) est aussi indispensable que de
connaitre I'arabe pour saisir les mystéres du Coran » (2).

b) Le murid devra avoir un maitre ou un directeur de conscience (mursid)
qui le guidera et auquel il obéira sans discussion. « Le chemin de la religion
est obscur, difficile a définir, alors que les voies du démon sont nom-
breuses » (3).

c) La forteresse dans laquelle le murid doit s’enfermer est défendue
par quatre murailles : le jeline et la faim, dont les effets sont particuliérement
salutaires; les veilles, car la nuit est plus propice que le jour i la concentration
de ’ame; le silence, que le novice s’imposera pour ne prononcer que les paroles
strictement nécessaires; la retraite spirituelle (halwa) enfin ot le novice
sera seul avec luiméme (4). :

d) Les exercices auxquels le novice est astreint doivent étre conduits
progressivement. Le murid se détachera d’abord du monde; il s’abandonnera
aux pratiques religieuses d’obligation stricte (fard) avant de passer aux
pratiques supplémentaires (rawadfib) ou surérogatoires (nawdfil) qui les
parachévent. Il pourra enfin se retirer dans un couvent (zdwiya ), ou il mention-
nera et glorifiera sans cesse Dieu, mais ou il restera toujours sous la surveillance
du mattre qui lui sert de directeur de conscience (5).

A ce directeur de conscience incombe toujours le devoir de I'observer,
de le suivre et de le conseiller. Il pourra I’engager sur la voie de la méditation,
ou au contraire le ramener a la foi élémentaire et aux pratiques extérieures
de la religion. Ainsi, sur le champ de bataille, le combattant (mug'dh.id)
incapable de combattre dans les rangs sera employé a des tiches auxiliaires
destinées a aider les autres combattants. D’autre part, dans le domaine de
la méditation, le murid reste toujours exposé & des tentations diaboliques —

(1) In, 111, 64-68.
(2) In, I1I, 65.
(3) In, I1I, 65.
(4) In, 111, 66.
(5) In, 111, 68.
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l’orgue'il portant souvent les soufis a se croire les dépositaires privilégiés ou
e,xclus1fs de la vérité (1). La vie dans la solitude pieuse n’est en définitive que
l’apanage c.l’une élite offrant, au commun des hommes incapables d'y parvenir
lexemplgnté d’un témoignage dont ils peuvent, dans la conduite de leux"
propre vie, s’inspirer.

L’Thyd’ fraité de morale sociale. — Tout en se présentant, en effet
comme un manuel d’introduction a la vie contemplative, I'Thya’ est aussi
un _tral_te destiné & régler la vie de ceux qui ont choisi le monde (muh&lata ).
.Sl (%'raza‘di, dans cet ouvrage, a énuméré les avantages multiples de la retraite
il n’a, 4 aucun moment, cherché i I'imposer. Chacun est libre, il nous le dil;
expressément, de choisir la voie qui lui convient le mieux, en raison de son
caracteére, fle ses besoins ou de sa situation {2). Donner la préférence a un
mod? de vie pll}tét qu’a 'autre ne résulte pas de la supériorité en soi de 'un
.sur.l.autre, mais uniquement de la relativité des conditions et des options
mdlylduelles. La vie dans le monde a aussi ses avantages et sa nécessité.
Gazali, dans I'Ihy@’, n’a pas négligé de nous le rappeler.

1. — Le premier argument mis en avant consiste & montrer que la vie
dans_ le monde permet «d’enseigner» (la‘lim) et d’acquérir la  science.
l?:l}s?lg:ner et acquérir la science constituent les deux ceuvres religieuses
( t.badat ) lf:s plus hautes dans la hiérarchie des devoirs envers Dieu. L’homme
qui se retirerait dans la solitude, avant d’avoir étudis comme il convient
le§ sciences religieuses, s’exposerait aux égarements et aux séductions du
demqn. La retraite ne convient qu’au savant déja formé, qui a médité sur
le§ sciences et leur valeur, ou 4 ’homme qui, vivant dans une société profon-
deme.nt et irrémédiablement corrompue, irait chercher dans la retraite une
solution de désespoir et le moyen d’assurer son salut (3).

2. — La' vie dans le monde permet d’apporter une aide secourable aux
autres et de ben.eﬁcler soi-méme éventuellement de la leur, bien qu’il soit difficile
de 10s jours, fgxt encore remarquer Gazili, de réaliser des gains licites. Rendre
Service a autrui en respectant les limites (hudid ) tracées par Dieu est supérieur
a la retraite du dévot (‘abid ) qui consiste dans des priéres surérogatoires
et des @uvres corporelles — bien que la retraite du mystique (“drif), qui
apprend & mieux connattre Dieu, soit en principe préférable (4). ,

(1) Ih, 111, 68.

(2) Ih, 11, 202-216, sur les avantages et les inconvéni i i
dans o 11 2! nients comparés de la retraite et de la vie

(3) Ih, 11, 210-211.

(4) Ih, 11, 212.
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3. — La fréquentation du monde permet de corriger autrui et de se corriger
soi-méme — chose impossible i obtenir dans un isolement absolu. C’est
précisément pour les entrainer & dominer leurs passions que les novices, au
service des soufis dans les couvents (ribdt), sont chargés de faire de fréquentes
visites dans le monde, ne serait-ce que pour assurer la vie matérielle du
couvent. Le supérieur du couvent lui-méme ne saurait prétendre corriger
autrui s’il s’enfermait dans une totale solitude (1).

4. — La solitude absolue est source de bien des dangers et de bien des
vices. L’homme a besoin de divertissement et de moments de détente pour
mieux s'acquitter de ses devoirs. Méme dans la retraite, il lui faut, a certaines
heures du jour, un compagnon dont la présence, a ses cOtés, s'impose (2).

5. — Vivre dans le monde permet de gagner la récompense divine et d’aider
les autres 4 la gagner, dans la mesure ou 'on se plie aux obligations d’assis-
tance que la Loi prescrit ou a celles qu’elle recommande de faire en commun.
La visite des malades, la participation aux fétes annuelles ou 4 la priére du
vendredi supposent et renforcent la vie en société. Il est préférable de faire
en commun les cing priéres quotidiennes; les faire isolément n’est qu’une
licence (rupsa) admise si P'on éprouve, i les faire en commun, un préjudice
sérieux (3).

6. — La fréquentation du monde permet aussi d’acquérir la modestie —
vertu précieuse 3 laquelle la solitude ne saurait préparer. L’orgueil est souvent
la cause qui fait préférer la retraite 4 la société des hommes. L’homme qui
choisit la solitude le fait souvent par.vanité. Les vrais savants, eux, se livrent
souvent, par esprit d’humilité, 3 de modestes besognes, comme le montre
I'exemple des grands Ancétres dont la conduite sert de modéle. Ainsi le
Prophéte lui-méme n’allait-il pas jusqu’a porter sur ses épaules le bois destiné
4 la construction de sa maison, ou & se charger de I'achat des provisions
dont il avait besoin (4).

7. — L’expérience enfin (fagriba) ne peut s’acquérir que par la fréquenta-
tion des hommes et au spectacle des vicissitudes auxquellesils se trouvent expo-
sés. Laraison instinctive (“aql jarizi) ne saurait, par ses seules lumiéres, arriver
& discerner les intéréts supérieurs de la vie religieuse et temporelle (masdlik
al-din wa-l-dunyd). L’homme dénué d’expérience est un homme sans valeur.

(1) Ip, 11, 212.
(2) In, 11, 213.
(3) In, 11, 213.
(4) In, 11, 213-214.
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I faut commencer par se connaitre soi-méme — ce qui ne peut se faire dans
la solitude, o I'on écarte peut-étre P'occasion, pour un défaut, de se mani-
fes_r,ter, sans pour autant extirper ce défaut. La fréquentation du monde
fait au contraire apparaitre les défauts au grand jour. La vie dans le monde
el}ﬁn souligne encore la supériorité de la science religieuse sur la simple
dévotion et, par suite, montre combien 'homme qui s’adonne i la culture
de cette science a plus de mérites que celui qui s’enferme dans la dévotion
et la piété (1).

_ On tiendra compte, méme dans les ceuvres cultuelles proprement dites
(, ‘ibaddt), des obligations sociales de ceux auxquelles elles s’imposent. Ainsi,
S‘ll Y a, comme nous I’avons vu, des formes particuliéres de wird pour le dévot
(‘abid) ou le mystique (“drif) qui ont choisi la retraite, il y a aussi les wird
du savant, de I'étudiant, de ’artisan et de Pagent d’autorité qui eux vivent
dans le monde (2).

L’Thya’ s’attache aussi 4 définir avec minutie et précision les bienséances
(&ddb). que 'homme doit observer dans les différents moments de sa vie
en société, & table, dans le mariage, en visite, en voyage, en compagnonnage
ou dans la recherche du gain. Les vertus préconisées ne sont pas non plus
des vertus faites uniquement pour la vie solitaire; beaucoup est demandé
a l’ho.mn‘le pour qu’il s’insére utilement dans la vie d’une société dont il ne
saurait, & aucun moment, se passer, fiit-il dans la solitude la plus compléte.

L’Thyd’ traité d’éthique politigue. — On comprendra donc aisément
dés lors que PIhya’, tout en fixant & 'homme ses régles de conduite aussi bien
dfm§ }a retraite que dans le monde, en fonction d’options initiales libres,
ait ei‘te amené & donner, au probléme politique, une place centrale et a tracer
les regleg que gouvernants et gouvernés doivent suivre pour leur commun
§alut. S’il a pris ses distances avec le pouvoir, nous ’avons vu, Gazali n’a,
2 aucun moment, rompu entidrement avec lui.

Ngus avons vu précédemment, en utilisant I'Thya’ comme témoignage
auto-blogra}?hlque pour chercher & expliquer la rupture avec Bagdad, avec
quelle sévérité Gazali jugeait la politique financiére de I'Etat (3).

) Ab.outlss?nt 4 cette conclusion que la quasi-totalité des biens dont I'Etat
dlspgs_alt étaient des biens illégalement acquis et arbitrairement utilisés,
“E‘raza,h, répondant 4 une objection, n’en arrive pas moins, dans I'Ihya’,
4 précomser une attitude de loyalisme, voiré de soumission a I'Btat qui

(1) Ih, I1, 214-215.
(2) Ih, I, 316-318.
(3) Cf. plus haut p. 95-98, sur les revenus des princes.
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contraste étrangement, apparemment tout au moins, avec la lucidité sévére
de lanalyse. Un prince injuste et ignorant, qui dispose d’une puissance
militaire redoutable (Sawka}, ne peut facilement &tre destitué et ne pourrait
Pétre qu'au prix d’une guerre civile (filna) dont les désordres. seraient plus
pernicieux encore que le mal auquel elle entendrait mettre un terme. On
renoncera donc a ces désordres et on devra obéissance (1d‘a) 4 ce prince,
comme l'on doit obéissance aux émirs ainsi que le prescrit la tradition (1).

Allant plus loin encore et dépassant le cadre d’une simple analyse
théorique, Gazali précise, en termes directs et concrets, la situation politique
telle qu’il la voit. Le califat est détenu par les Banii 1-‘Abbas. Le pouvoir de
fait (wilaya) appartient, dans les différentes régions du monde musulman,
4 des princes qui ont reconnu le califat. Le maintien de cet équilibre précaire
est préférable & sa rupture. « Nous avons dégagé dans le Kitab al-Mustazhiri,
écrit-il, que nous avons tiré du Kasf al-asrdr d’al-Baqillani, pour réfuter les
batiniyya, les arguments qui, au nom de l'utilité bien entendue (maslaka),
justifient le maintien de ce systéme. On doit tenir compte des qualités et des
conditions qu’il importe d’exiger des détenteurs de P'autorité uniquement
en considération de l'intérét supérieur de la religion et de la communauté.
Décréter aujourd’hui que toutes les fonctions publiques (wildyat) sont
nulles de plein droit parce que les détenteurs du pouvoir ne remplissent pas
les conditions requises, ce serait porter un coup fatal a tout I'ordre social,
méconnaitre les intéréts supérieurs des musulmans et sacrifier le capital a la
recherche du bénéfice » (). L’exercice de toute fonction publique (wilaya),
d’autre part, implique 'existence d’une puissance de contrainte ($awka)
sans laquelle I'autorité serait impuissante et vaine. Le prince qui détient
en fait cette puissance et qui obéit au calife en reconnaissant sa prééminence,
en lui laissant la hutba et la sikka, méme s'il ne remplit pas lui-méme toutes
les conditions requises, est un sultan légitime qui reconnait I'autorité de la
Loi religieuse dans les provinces qu'il administre et dont la destitution,
qui ne pourrait étre obtenue que par la violence, engendrerait plus de
dommages que son maintien (3).

Ce loyalisme opportuniste est loin d’exclure la vigilance et la critique.
Dans ce long chapitre o, nous 'avons vu, la fréquentation des princes est
si vigoureusement dénoncée, en des termes qui parfois frélent le mépris,
trois considérations montrent que Gazili cherche beaucoup plus 4 prendre
ses distances avec le pouvoir pour mieux agir sur lui qu'a rompre définitive-

(1) Ih, 11, 124.
(2) Ih, 11, 124.
{3) Voir plus bas le chapitre sur le caractére obligatoire de 'imdmat, p. 234-237.
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ment avec lui, et que l'existence d’un ordre étatique, si imparfait soit-il,
est préférable i I'absence de tout ordre. Un ordre légal défectueux, tout
comme un caractére individuel, peut toujours étre amendé et réformé, i la
condition que son acceptation ne résulte ni d’une résignation ni d’une abdi-
cation.

1. — Il est permis de rendre visite 4 un prince injuste sil'on se rend chez
lui, non point pour Phonorer, mais si 'on estime qu’en s’abstenant de le faire,
on causerait un dommage & 'ensemble des musulmans dans la mesure ol
on contribuerait a ébranler I'obéissance que les sujets doivent A leur prince
et & porter ainsi atteinte 4 'autorité et au prestige de la fonction publique (1).

2. — Il est également permis d’entrer chez un prince si 'on vient chez lui
pour chercher & obtenir le redressement d’une injustice que lui-méme ou un
autre musulman a pu commettre envers un tiers. L’obligation, pour tout
musulman qualifié, d’ordonner le bien et d’interdire le mal en luttant contre
Pinjustice, fonde la légitimité de cette démarche (2).

3. — Quand unprince injuste enfin vient de lui-méme vous rendre visite,
on ne saurait refuser de le recevoir. Non seulement on lui rendra le salut,
mais on pourra méme se lever pour lui témoigner de la considération puisque
lui-méme, par sa visite, honore la religion et la science. On mettra surtout
A profit cette visite pour lui prodiguer de bons conseils (nasiha) et I’exhorter
4 bien agir. On lui inspirera la crainte de Dieu et on lui montrera la voie
4 suivre (3). Mais si Gazili concéde beaucoup a son prince, ¢’est parce qu'il
entend lui demander beaucoup et s'il préconise, avec autant d’insistance,
le respect de I'autorité établie, c’est parce qu’il entend user largement du
droit & la critique que la Loi lui reconnait.

L’Thya’ manuel de hisha. — Tout musulman qualifié, de sexe masculin
ou féminin, qui réunit, entre autres conditions, I'honorabilité (‘addla) et
laptitude (qudra), a le devoir d’ordonner le bien (ma‘rif) quand le bien
est manifestement délaissé et d’interdire le mal (munkar) quand le mal est
manifestement commis (4). Il est done, en vertu méme du Coran et de la
tradition, chargé de la censure des meeurs (hisba ). Ce devoir dont I’exercice
est essentiel 4 la vie méme de la communauté musulmane, qui doit sa supé-
riorité sur toutes les autres communautés au fait qu’elle ordonne le bien et

(1) Ih, 11, 128.

(2) I, II, 128,

(3) In, 11, 128.

(4) Cf. le chapitre sur la hisba, Ih, 11, 284-312.
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interdit le mal, tient, dans 1'Tky@’, une place centrale. La conduite des Anciens,
nous dit d’emblée Gazali, montre, par de multiples exemples, que cette
censure, loin d’étre soumise 3 une autorisation gouvernementale préalable,
s’est souvent exercée contre les califes et les princes (1).

L’exercice de cette censure n’entame en rien I'autorité et les fonctions
de I'Etat. Le censeur n'’exerce son action que sur un fait présent, jamais
sur un fait passé ou un fait futur. Les mesures de sireté destinées 2 empécher
une faute et les chatiments qui sanctionnent une faute restent de la compétence
de PEtat, & qui revient le soin de prévenir et de punir (2).

Cette censure comsiste d’abord i faire connattre (ia‘rif) & I'intéressé
le caractére répréhensible de la chose censurée. La censure se fera ensuite
par la parole (qawl) ou par la main (yad), par toute une suite graduée
d’actions ménageant toujours la progressivité de I'intervention du censeur (3).

La censure « par la parole » comporte elle-méme deux degrés : on agira
d’abord par une simple exhortation (wa‘z), en prodiguant de bons conseils
(nasiha) et en inspirant au coupable la crainte de Dieu. On se gardera bien
d’humilier la personne censurée, en se donnant I'avantage de la supériorité.
¢« En agissant de la sorte, écrit Gazili, le censeur serait comme celui qui,
pour sauver un homme du feu, s’y brilerait lui-méme. Bien au contraire,
les musulmans formant comme une seule et méme ame, le censeur doit
considérer la faute commise comme un malheur pour lui-méme » (4). Si cette
simple admonestation ne suffit pas, le censeur aura recours 4 I'injure (sabb)
ou au rudoiement verbal, en évitant toujours de mépriser autrui et en se
gardant soigneusement de toute grossiéreté (5). .

Si les paroles ne suffisent pas, le censeur aura recours «a la main», a
action directe, mais 13 encore en agissant avec modération et en se limitant
toujours au strict nécessaire. Les exemples donnés par ’Jhya’ reconnaissent
cependant au censeur bénévole une assez grande liberté d’action. Ainsi
Gazali admet fort bien que le censeur puisse briser des instruments de musique,
qu'il puisse répandre le vin ou arracher des vétements de soie, qu’il puisse
aussi expulser un homme d’une maison usurpée, ou le faire sortir de force
d’une mosquée s'il est manifestement en état de grande impureté (6).

Le censeur peut-il avoir aussi recours aux coups et éventuellement

(1) Id, 11, 276-280.
{2) Ih, 11, 290.

(3) In, 11, 289.

(4) Ik, 11, 289 in fine.
{5) In, 11, 290.

(6} Ih, 11, 290.
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aux armes? Gazall, qui a toujours répugné a I'emploi de la force, hésite a
franchir ce nouveau pas. Le censeur aura d’abord recours & la menace de coups,
en proférant méme des menaces qui dépassent de beaucoup ses intentions
réelles, car il n’y a pas Ia de mensonge a proprement parler (1). C’est seulement
en cas d'échec que I'on pourra avoir recours aux coups, donnés avec la
main ou le pied, et en le faisant avec modération. L’emploi des armes, dans
certains cas d’une gravité extréme, est méme admis, & la condition d’agir
avec une grande circonspection et en évitant par-dessus tout de faire naitre
des troubles (fitna) (2). Le censeur enfin peut-il accepter ou solliciter I'aide
de partisans (a‘wdn)? Sur ce point Gazali se montre fort réservé et ne semble
Y consentir qu’avec l'autorisation du chef de I'Etat (3).

L’ordre de faire le bien peut aussi étre adressé aux califes et aux princes.
Les premiéres formes d’intervention sont licites : Pinformation (fa‘rif) et
admonestation verbale faite en des termes courtois. Le rudoiement
verbal est, selon les cas, interdit, licite ou recommandée. 11 est interdit s'il a
pour conséquence d’entrainer un dommage retombant sur un tiers. Il est
permis ou méme recommandable si le censeur n’a de crainte que pour lui-
méme (4). Le recours & des moyens de coercition violente (qahr) est écarts,
car de tels procédés auraient pour conséquence d’engendrer des troubles
tels que les dommages qu’ils entraineraient dépasseraient de beaucoup les
abus que I’on dénonce. Les nombreuses anecdotes qui illustrent ces recomman-
dations et qui touchent a I’histoire des Bani Umayya et des Banii 1-‘Abbas
montrent comment les Anciens savaient s’exposer & des désagréments pour
rappeler a I'ordre princes, émirs et califes 5).

I’Thyd’ manuel @endoctrinement religieux et politique. — Mais Gazali,
dans I'Thya’, ne se contente pas de la censure (hisba ), trop limitée dans ces
moyens, trop restreinte dans son champ d’action et trop imparfaite dans
ses résultats. La recherche des faits répréhensibles se heurte I'interdiction
de toute démarche par trop indiscréte qui aboutirait 4 une maniére d’espion-
Dage incompatible avec la présomption d’honorabilité que suppose toute
vie sociale. Le domicile, d’autre part, est inviolable et nul ne saurait chercher
a savoir ce qui s'y passe, bien que, dans certains cas, si I'on sait par accident
et avec certitude que telle personne s’adonne, dans sa demeure, 4 la débauche

(1) Ip, 11, 291,
(2) In, 11, 201,
(3) In, 11, 202,
(4) In, 11, 300.
(5) In, I1, 300-312.
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ou a l'ivrognerie, on puisse y pénétrer, sans son autorisation, pour remettre
les choses en ordre. L’exception cependant ne fonde pas la regle (1).

L’intervention du censeur, d’autre part, suppose que le bien qu’il veut
rétablir soit manifestement négligé et que le mal auquel il entend mettre
un terme soit manifestement commis. Dans les deux cas, c¢’est 'accord
unanime des docteurs de la Loi qui fonde cette intervention, en laissant peu
de place a I'iglihdd du censeur (2). De fait, les seuls exemples de commande-
ment du bien cités dans I'Thyd’ concerment tout au plus divers actes
repréhensibles commis daps les mosquées, les marchés, les rues et les bains
publics. L’action réformiste des docteurs de la Loi doit aller beaucoup plus
loin (3}.

Dans un passage du chapitre sur la hisha, Gazall constate avec tristesse
et indignation que I'on ignore beaucoup trop, de son temps, la Loi religieuse
($ar’), non seulement dans les villes, mais plus encore dans les villages et
les campagnes, en particulier chez les Arabes bédouins, les Kurdes et les
Turcomans. Il faut donc, dans chaque village, dans chaque tribu ou dans
chaque quartier, un docteur de la Loi (fagih) chargé officiellement d’enseigner
la religion. En ’absence de ce docteur officiellement, désigné par I'Etat ou
la population elle-méme, cette mission d’endoctrinement et d’enseignement
incombe solidairement & tous les docteurs de Pendroit, dont la mission
consiste  « faire parvenir » (tablij) a tous le contenu du message prophétique. .
L’'Thya tout entier retentit comme un long appel en faveur d’un effort accru
de prosélytisme et d’un renforcement de « I'enseignement » religieux
(ta‘lim} (4). :

Le but & atteindre progressivement, c’est de pénétrer au plus profond
de I'homme, de saisir le croyant dans la réalité de sa conscience, de déclencher
en son ¢cceur» le mécanisme qui, partant d’un élément de connaissance
(ma‘rifa), engendre, dans I’dme, une disposition affective (kal ) qui aboutit
a I'action (*amal). Comme dans 'effort missionnaire des batiniyya, cet endoc-
trinement systématique et généralisé, mais ouvert et non plus clandestin,
se fera en deux temps : d’abord en détachant 'homme de la masse de ses
égarements et des passions qui le lient 4 ce monde, ensuite en le rattachant,
non certes 4 I'enseignement de I'im@m impeccable et infaillible, mais a celui
du Coran et du Prophéte. Pour parvenir a ce but, le directeur de conscience
quest tout docteur qualifié donnera lui-méme lexemple. Pour réformer

(1) In, 11, 289.
{2) In, 11, 285.

(3) Ik, 11, 295-299.
(4} In, 11, 299-300.
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autrui, il faut d’abord se réformer soi-méme, et le savant qui offrirait en
spectacle son indignité ou ses défaillances aboutirait au contraire de sa
mission. Dieu réforma Muhammad par le Coran avant de lui confier la tache
de réformer les autres (1).

~ Le but ultime de cet endoctrinement est de changer I"homme, qu’il
vive dans la retraite ou dans la fréquentation du monde, de transformer
son caractére, car «si I'on ne pouvait pas changer le caractére de 'homme,
ce serait la fin de toutes les recommandations religieuses et morales » (2).
L l'xomnie peut arriver & se réformer grace 4 une assistance divine particuliére
qui rend l'accomplissement du bien inné en lui; il peut aussi y réussir par
un effort et un entrainement constants. Toutes les vertus que la Loi recom-
mande ou ordonne s’acquiérent par une lutte contre soi-méme. II existe,
d’autre part, une médecine des ames comme il existe une médecine des
corps (3). La réforme de ’homme qui a choisi la solitude, comme celle de
I'homme qui continue de vivre dans la cité, passe par le méme processus.
Toute réforme, qu’elle soit individuelle ou collective, est une réforme religieuse,
intellectuelle et morale. De cette constatation fondamentale, la politique
devra faire son profit.

_ Pour l"étude de cette politique gazilienne, le Livre de la vivification des
sciences religieuses constitue ainsi un document central, & la condition d’étre
défini dans son objet et d’stre situé, au moins approximativement, dans
'ensemble de la vie et de 'ceuvre de son auteur. ‘

Considéré comme une maniére d’autobiographie — ce qu’il est, dans
une grande partie — et venant d’autre part aprés le Mustazhirt et I Igtisad,
il permet de compléter et de préciser le témoignage plus tardif du Muﬁqid
et de mieux comprendre les raisons du départ de Bagdad. i

) Corflposé dans une période de retraite qui correspond en fait, & quelques
mois pres, au régne de Barkiyariq, il permet de caractériser Pattitude reli-
gieuse et politique de Gazili durant ces dix années,

) On y sent, de bout en bout, percer la volonté d’un homme qui, loin de
rejeter la lé:git,imité et la nécessité du pouvoir, entend prendre momentané-
ment ses distances avec ce pouvoir, tout en continuant, sur un plan privé,
Son propre apostolat missionnaire et sans exclure la possibilité d’un retour
a une activité officielle. Peut-étre aussi, conscient de ses anciennes compro-
missions avec le pouvoir, entend-il, par le détour dans une retraite salutaire,
¢s'amender lui-méme avant d’entreprendre d’amender autrui ».

(1) Ih, 11, 313-314.
(2) Ih, I1I, 48-50.
(3) In, I11, 50-54.
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C’est encore 1'Thyd’ enfin qui va nous aider 4 comprendre comment
et dans quelles conditions a pu se faire, sans solution de continuité, le retour
de Gazili, non pas a une action réformiste qui n'avait jamais cessé, mais
a une aclion offficielle dont rien n’excluait la possibilité et dont un changement
de régne allait constituer la cause occasionnelle.

IL LES DEBUTS DE MUHAMMAD B. MALIKSAH (498-505/1105-1111)

La mort de Barkiyarigq. — Le sultan Barkiyiriiq mourait en rabi* I
498/fin 1104, & I'dge de vingt-cinq ans, aprés avoir désigné, comme héritier
présomptif, son fils Malik3ah, alors 4gé de quatre ans, et lui avoir donné
pour atdbak I'émir Ayaz. La hufba fut donc faite 2 Bagdad au nom de Malikizh
b. Barkiyariiq (1). Mais le jeune Malikiih allait étre bientst évincé : ¢'est
4 Baggdad, une fois de plus, que la crise se dénoua.

Muhammad b. Malik§ah vint lui-méme a Bagdad, en 498/1105, et un
compromis était trouvé entre les deux prétendants, a la suite de négociations
ou le nom d’al-Kiya’ al-Harrdsl est souvent cité : la hufba devait étre faite
au nom de Muhammad b. Malikizh dans la partie-Est de la ville, et au nom
de Maliksah b. Barkiyariiq, dans la partie-Ouest. Un tel accord n’était pas
viable. L’émir Ayaz était traitreusement assassiné et Muhammad b. Malik$dh,
qui sortait vainqueur de la crise, enlevait 4 sa victime les emblémes du

sultanat (2). ’

Le calife ef le sultan. — Dans les derniéres années de la vie de Gazali,
les rapports entre le calife al-Mustazhir et le sultan Muhammad b. Malikizh
paraissent avoir été bons. Aucune crise apparente en tout cas n'en jalonne
I'histoire. Muhammad revenait une nouvelle fois 4 Bagdad en rab* 11 501/
19 novembre-17 décembre 1107, non pour obtenir du calife de nouvelles conces-
sions, mais pour combattre Sadaga b. Dubays, le prince de Hilla, de Takrit
et de Wasit, dont les ambitions envahissantes menagaient tout & la fois le
califat et le sultanat. Il était regu par le nouveau vizir Abai I-Ma‘ali Hibat
Allsh b. al-Mutallib et veillait 4 se conduire avec une grande correction

(1) B, XII, 164. — K, X, 380.
(2) B, XII, 164. — K, X, 384-389.
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envers Ig population; pour la premiére fois les soldats d’un sultan seljouqide
venant & Bagdad ne commettaient aucun dégat (1).

, Allig du.calife, le sultan, qui reprochait 4 Sadaga d’avoir donné asile &
l,un de ses rivaux, I'émir Abdi Dulaf Sarhan al-Daylami, seigneur de Sawa
lempo?ta. Sadaqa fut tué en combat et ses partisans les plus importants,
capturés. On enleva i sa femme 500.000 dinars et des bijoux d’une grande
vale.ur(2). Son fils Dubays, qui lui succéda, pour venger la mort de son pére
allait vouer une haine implacable au successeur d’al-Mustazhir, le calife:
al-Mus.tarsxd (512—:5')29/1118-1 135) dont le régne allait étre constamment
menacé par son puissant voisin (3).

Le 22 $a‘ban 502/27 mars 1109, le calife al-Mustazhir épousait u

du sultan Muhgmmad, Hatin b. Maliksah; le douaire était ﬁxg a 200.008edisx(:::':
et Ig gontx:aii signé 4 Isfah@n. Le fondé de pouvoir (wakil) de la mariée était
le vizir Nizdm al-Din Ahmad, un fils du célébre vizir, tandis que le calife
a\_r‘glt pour mandataire matrimonial (hatib) le jurisconsulte Aba I-‘Als’
Sa‘id b. Muhammad al-Hanaff (4). Hatin b. Malikdah arrivait 4 Bagdad
en 504/11!0; elle descendait dans le palais de son frére Muhammad. On
transportait son trousseau au palais califien sur 162 chameaux et 27 mulets.
De gral'ld?s cérémonies populaires étaient organisées a Bagdad en I'honneur
de cet événement (5). L’année suivante, en 505/1111, un fils naissait de ce
mariage (6).

Le renouvean de la Kizimiyya. — I semble, d’autre part, que 'on ai
alors cherclgé a redonner, 4 la Nizimiyya de Bagdad, un rggairyl ?ie preslil:i;;t
au l‘el.ldem‘am de la mort de Barkiyiriq. En ragdab 498/19 mars-17 avril 1105,
l‘e vizir Sa‘d al-Mulk se rendait en grande solennité 4 Ia Nizimiyya et assistaiiz
a une leg‘on donnée par son directeur al-Kiya al-Harrasi ¢ afin d’encourager,
les gens a se consacrer a I'étude des sciences religieuses» (7). En $a’bdn 504/
mars 11‘10, Abq Bakr 'al-Siéi (m. 507/1114) succédait a al-Kiya qui venait
c‘ie mourir. Le vizir, qui était alors 4 Bagdad Nizam al-Din Ahmad. assistait
3 la legon inaugurale avec les hauts personnages de I’Etat (8): ’

(1) B, XI11, 169.

{(?) B, XII, 169.

(3) Cf.le récit du régne d’al-Mustarsid (512-529) dans B, XII
(4) M, IX, 156-160. — B, XII, 170. ’
(5) M, IX, 165-166. — B, XII, 172.

(6) B, XII, 173.

(7) M, IX, 143,

(8) M, 1X, 166.
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La menace franque. — Les Croisés cependant, en Palestine et en Syrie,
restaient toujours menagants. En 499/1106 'atabak Tugtakin, le fondateur
de la dynastie des Bourides, leur infligeait sans doute une sévére défaite devant
Damas et la ville pavoisait (1); il leur livrait de nouveau de durs combats
dans les années suivantes (2).

Mais la situation de Tripoli devenait de plus en plus critique. Les Banii
‘Ammar, qui la dirigeaient, étaient eux-mémes des imamiyya, mais les
Fatimides gardaient des sympathies dans la masse de la population. En
501/1107 le cadi de Tripoli, Fahr al-Din Abii ‘Ubayd b. ‘Ali, vint & Bagdad
demander de l’aide contre les Croisés. Regu avec beaucoup d’égards par
al-Mustazhir et Muhammad, le cadi Fahr al-Din regut une promesse d’aide
substantielle de la part du sultan, mais rien ne vint (3). En 503/1109 la ville
de Tripoli était enlevée de haute lutte par les Croisés qui s’emparaient en outre,
les années suivantes, de la petite ville de Gabla et de la place de Sayda (4).

Cette série de désastres entrainait une profonde réaction populaire
4 Bagdad ol de nombreux manifestants, conduits par des docteurs de la Loi,
venaient protester contre la passivité du pouvoir. Ils allaient jusqu’a empécher
de faire la hulba dans la mosquée du sultan (5). L'un des dirigeants les plus
enflammés de la manifestation était le hanbalite AbiG 1-Hasan b. al-Zagtini
(m. 527/1132), un des maitres d'Ibn al-Gawzi, dont I'ceuvre, qui parait
avoir été importante, est en quasi-totalité perdue (6).

La manifestation cependant porta ses fruits. C’est en effet en 505/1111,
I'année méme ot Gazili mourait, que Mubammad b. Malikidh se décidait
4 intervenir militairement en Syrie, chargeant I'émir de Mossoul de prendre
la téte d’une coalition comprenant les émirs de Tabriz, de Maraga et de
Mardin (7). La suite des événements sort du cadre de cette étude; nous nous
bornerons a rappeler que cette intervention fut localement, sur le plan mili-
taire, assez efficace, mais que les ambitions du sultan, plus soucieux d’étendre
ses domaines que de se borner i combattre les Croisés, allaient lui attirer,
sur le plan politique, bien des difficultés et des déconvenues. On retiendra
aussi que la longue passivité du sultanat seljouqide, faite d’un mélange
d’indifférence et d’impuissance, peut contribuer 4 expliquer que Gazali,

(1) B, XII, 165.
(2) B, XII, 170.

(3) B, XII, 169.

(4) B, XII, 171 et 172. — K, X, 475-476 et 479-480.
(5) M, IX, 165.

(6) Sur Ibn al-Zaguni (m. 527), cf. Ibn ‘Aqil, 265-267.
() M, IX, 167. — B, XII, 173. — K, X, 485-486.
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méme dans ses écrits politiques, ne fasse pas la moindre allusion au probléme
que posait, pour I'islam, I'implantation des Croisés en Palestine et en Syrie.

La lutte contre les batiniyya. — Il n’en fut pas de méme avec les batiniyya,
dont les progrés et les agissements continuajent d’inquiéter le calife et le
sultan. Dés 499/1106, au lendemain de I’avénement de Muhammad
b. Malikigh, les niziriyya faisaient leur apparition en Syrie; ils s’emparaient
de la forteresse d’Apamée ( Famiyya), s’y installaient solidement, coupant
les routes, semant la terreur, et groupant autour d’eux les éléments les plus
suspects de la région en mal d’aventures et de butin. En 502/1109 ils essayaient
de s’emparer par surprise de la citadelle de Sayzar tenue par la petite dynastie
sunnite des Bani Mungqid (1)-

Dans la région d’Isfahin, d’autre part, les batiniyya nizariyya s’étaient
installés dans plusieurs forteresses dont la plus importante, celle de Sahdiz,
construite par Malikizh, é&tait alors aux mains d’Ahmad b. ‘Abd al-Malik
b. ‘Attas (2). Ce fut I'une des premiéres préoccupations de Muhammad
b. Maliksh, une fois réglé le probléme de son avénement, que de tenter de
briser la puissance de la secte en Pattaquant dans ses repaires.

Le 10 mukarram 50011 septembre 1106, le vizir Fahr al-Mulk, I'ainé
des fils de Nizam, et le protecteur de Gazili, alors vizir du sultan Sangar,
était assassiné par un batini & Nisabiir. Le meurtrier, qui avait réussi a
s’approcher de sa victime sous prétexte de présenter une requéte, avait
dénoncé, comme instigateurs du meurtre, plusieurs. personnes de I'entourage
du vizir. Ces personnes, bien qu’innocentes si 'on en croit certains témoignages,
furent exécutées et le meurtrier lui-méme ensuite mis & mort (3). C’est vraisem-
blablement & la suite de ces événements que le sultan fit encore exécuter,
le 3 $a‘ban 500/30 mars 1107, & la porte d’Isfahin, le vizir Sa‘d al-Mulk
Abii I-Mahasin accusé d’entretenir des relations suspectes avec les batiniyya,
et le remplagait par Abii Nagr Ahmad, un autre fils de Nizam (4).

Une expédition militaire lancée contre Sahdiz aboutissait, d’autre part,
cette méme année 500/1107, & la prise de la forteresse. Le sultan faisait.
mettre 4 mort les batiniyya capturés, parmi lesquels se trouvaient Ibn
‘Attas et son fils. 11 envoyait au calife al-Mustazhir, avec les tétes de ces deux
hommes, un récit de la conquéte dont Ibn Qaldnisi nous a conservé le texte.

(1) IBN AL-WaRDI, 11, 17 et 19. — K, X, 472.
(2) M, 1X, 150.

(3) M, IX, 148-149. — K, X, 418-419.

(4) M, IX, 150 et 152.

. T
T el il

LA RETRAITE ET LES DERNIERES ANNEES 137

Ce simple geste trahissait, une fois de plus, le besoin d’avoir pour soi 'appro-
bation du calife et celle des docteurs de la Loi influents a Bagdad (1).

L’agitation entretenue par les batiniyya n’en restait pas moins menagante.
Plusieurs personnages en vue, dans 'Etat, tombaient a leur tour sous }es coups
de leurs émissaires. En 502/1108 des fidawiyya assassinalgnt. le cadi dAI§fahan,
qui préchait la guerre sainte contre l'ismaélisme, et, le jour de la féte de la
rupture du jetine, le cadi de Nisdbir {2). o i _

En Sa‘ban 503/1110, le nouveau vizir du sultan, Nizim al-Dfn Abq Na§r
Ahmad, était attaqué et blessé, & Bagdad. L’agr(?sseur, que l'on en3vra1t,
révélait les noms de plusieurs batiniyya qui demeuraient dans le quartier de
la Ma’'miiniyya; tous étaient mis & mort (3). o

En 504/1110, Abia Nasr Ahmad recevait, de Muhamma'd b. Mahksal_l,
la mission de s’emparer de la citadelle d’Alamit. 1 échouglt ert'se vgya;t
destitué (4). En 505/1111, & la mort de Gazili, le probléme ismaélien n était
toujours pas réglé, ni par les armes ni par la négociation ou 'apostolat mission-
naire, et il ne devait pas I’dtre davantage dans les années suivantes. C'est
de Syrie, en 507/1114, aprés I’assassinat de 1'émir de Mossoul dans la grande
mosquée de Damas, aux cotés de Tugtakin, et surtout aprés la 'mort, de
Ridwin d’Alep, qu’une réaction profonde contre les batiniyya prit son départ (5).
La derniére tentative de Muhammad b. Malikigh contre Alamiit en 511/1118
tournait court et le sultan mourait lui-méme, dans des conditions suspectes,
durant le siége, 4 'dge de trente-six ans (6).

Les derniéres années de Gazill -—— On connait toujours mal, dans le détail,
la vie de Gazali dans ses derniéres années, dans la premiére moitié du régne
de Muhammad b. Malik§gh. Un fait cependant la domine : un retour a la vie
oﬂicielfe, 4 la demande de Fahr al-Mulk, alors vizir du spltax} Sangar
4 Nisabir. En da l-qa‘da 499/juillet 1106, Gazali prenait la q_u,'ect‘xon’de la
Nizamiyya de Nisabiir. Il revenait ainsi, avec appui des autorités, A« 1 ensei-
gnement » (fa‘lim) : un « enseignement » certes avant tou’t consacré au droit,
mais que prolongeait aussi, comme I'Thya’ nous I'a 'montrf_:,‘ un eﬁort’ d’endoc-
trinement religieux et politique. Au fa‘lim .bﬁtmft«.a,’dé]a dénoncé _d?n_s le
Mustazhirt, s’opposait ainsi un fa‘lim sunnite, dirigé contre le§ 'batlmyya
et auquel 'Etat donnait le poids de son autorité et de son efficacité (7).

(1) M, IX, 150-151. — K, X, 430-434.

(2) Duwal, 11, 22. — K, X, 471.

(3) M, IX, 163. — B, XII, 171. .

(4) Sur cette campagne de 503-504, cf. K, X, 477-478.

(5) Duwal, 1I, 25. — B, XII, 176. — IeN AL-Warboi, 11, 21-22, .
(6) Jugement sur le sultan Muhammad (m. 511), B, XII, 182, — IeN arL-Warpi, 11, 24.
(7Y Mn, 49/113.
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Pendant combien de temps cet « enseignement » dura-t-il? II est difficile

de le dire. Trés peu de temps aprés I'arrivée de Gazali a Nisabdr, le vizir
Fahr al-Mulk, nous venons de le voir, était assassiné par des batiniyya, le
10 muharram 500/11 septembre 1106. Gazili fut alors amené, a une date
non précisée, 4 abandonner son enseignement. Il rentrait 4 Tas ou il vécut
ses toutes derniéres années et o1 il mourut le 14 gumdda 11 505/18 décembre
111.1 (1). Grande restait cependant, durant ses six derniéres années, son
activité intellectuelle. Les trois ceuvres maitresses qui datent de cette époque,
le Munjid, la Nasiha et le Mustasfa, montrent que, jusqu’a ses derniers
moments, Gazili continuait de placer, au cceur méme de ses préoccupations,
le probléme politique.
o ‘est du Mungid que nous partirons pour terminer par le Mustasfda
écrit le dernier. Dans le Mungid en effet Gazili fait allusion & son retour
a l\fis?abl"lr en dd l-qa‘da 499/juillet-aoat 1106; il ajoute qu’il a; au moment
ol il écrit, dépassé la cinquantaine. M. Bouyges propose, pour la composition
du Mungid, les dates de 501-502/1107-1109. Farid Jabre le situe un peu plus
tot, entre 499/1105 et 500/1107 — ce qui nous parait plus vraisemblable.
Nous inclinerions méme & penser que Pouvrage a dii étre composé avant
Passassinat de Fahr al-Mulk, le protecteur de Gazili, en muharram 500/
septembre 1106. Le Mungid est beaucoup moins une autobiographie propre-
ment dite qu'une tentative de justification personnelle dont Gazill sent le
besoin au moment ou il assume de nouvelles fonctions officielles.

IV. LE MUNQID

_ La critique des mauvais savants dans le Mungid. — C’est toute I’argumen-
tation & laquelle nous avaient habitués le Mustazhirt et surtout UIkya que
I'on retrouve dans le Mungid. Les maux dont Gazali nous dit étre le témoin
et qui menacent de plus en plus la santé morale des hommes proviennent
des mauvais savants : docteurs de la Loi, théologiens dogmatiques, juris-
consulj;es, mystiques (sdfiyya), philosophes d’affinités hellénistiques
(faldsifa), batiniyya ou ta‘limiyya enfin, ces deux derniers termes désignant
les diverses écoles de I'ismaslisme d’Egypte ou d’Iran.

(1) Sa mort en 505 est signalée par tous les historiens, cf. M, IX, 168-170, — B, X11,173-174.
IsN AL-Warp], I, 31. — K, X, 491.
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On retrouve dans cette énumération les diverses catégories d’hommes
auxquels Gazili, tout au long de sa carriére, que ce fat durant les années
du séjour & Bagdad ou celles de la retraite, s’était déja attaqué, dans le
Tahdful, le Mustazhiri et 'Ihyd’, pour ne retenir que les ceuvres maitresses.

Les détenteurs du pouvoir, on le remarquera, ne figurent pas sur cette
liste. A un moment ou il reprenait, avec I'appui des autorités, une activité
officielle, Gazali pouvait difficilement aborder de front ce délicat sujet, mais
ils ne sont pas pour autant épargnés, indirectement tout au moins, par sa
critique. Plus les docteurs de la Loi corrompus et les faux savantssont accablés,
plus vivement sont du méme coup touchés califes, rois, princes et hauts
dignitaires de 'Etat. Gazili reste fidéle, dans le Mungid, a cette conviction,
si souvent exprimée, que la corruption des savants entraine celle des princes
et la corruption des princes celle du peuple (1).

Dans le Mungid, d’autre part, il reprend la critique des ‘ulamd’, du
soufisme, de la falsafe et du la'lim en se placant, non d’un point de vue
exclusivement théorique, sur celui de la mukdsSafa, des voies de la révélation
divine, mais beaucoup plus, comme dans I'Ihyd’, en se plagant sur le domaine
de la pratique religieuse, de la mu‘dmala, et, en particulier, des ceuvres cul-
tuelles (“‘ibadat). Les critiques, d'autre part, sont souvent aussi, comme dans
PIkyd’, des critiques d’ordre personnel, dont la portée exacte nous échappe
mais derriére lesquelles les contemporains devaient voir des allusions évidentes
et mettre des noms. .

Ainsi, en ce qui concerne les ‘ulamd’, un des plus célébres d’entre eux
ne fait pas la priére. Un autre boit du vin. Tel autre dilapide ou s’approprie
les fondations pieuses dont il a la charge, ou mange les biens des orphelins
dont il est le tuteur légal. Un autre gaspille les fonds publics ou accepte
des cadeaux et se laisse influencer dans ses jugements et ses témoignages (2).

Le comportement des gifiyya dédaigneux de la Loi est vivement pris
a partie. Les uns s’estiment suffisamment avancés sur la voie de 1'ésotérisme
et enseignent qu’ils peuvent se dispenser des pratiques religieuses. Les autres
usent d’arguments pour le moins douteux, & la maniére libertine, pour se
dégager des obligations légales (ibdha) (3). ’

Pour les falasifa, le prophétisme se justifie uniquement par des considé-
rations d’utilité (maslaha) bien entendue et se raméne & une sagesse pratique.
Les obligations que le Prophéte a édictées n’ont d’autre but que de contenir
le commun des hommes, de les empécher de s’entre-tuer, de se quereller

(1) Mn, 46/109,
(2) Mn, 47/110.
(3) Mn, 47/111.
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ou de s’abandonner a leurs funestes passions. Suivre la véritable sagesse
(hikma), c’est se libérer des servitudes de la Loi (laklif) et du conformisme
m.i-;e_l_lectuel (faqlid) de la masse. Pour tous ces philosophes, disciples d’al-
Farabi ou d’Ibn Sina, Iislam n’est plus qu'une parure extérieure dont on
s’enveloppe par prudence (1).

azali s’en prend plus particuliérement aux disciples d’Ibn Sind qui
nous QIt—ll, observent la priére uniquement pour des raisons d’intérét bier;
compris (maslaka). On fera la priére, non pas parce que la Loi révélée
commande de le faire, mais parce que ¢’est une bonne gymnastique corporelle
parce que c’est se conformer i la coutume locale, ou parce que c’est un des:
moyens d? se protéger et de protéger sa famille et ses biens (2). L’usage du
vin de méme est licite. L’abus certes en est condamné, mais le sage peut
fort, blen_ €D uSer, sans exces, pour s’en servir comme reméde ou simplement
pour s’aiguiser I'esprit (3).

, Les partisans de «'enseignement », batiniyya ou ta‘limiyya, font I'objet
d‘ajztaqutzs_partwuliérement vives, comme dans la premiére partie du Musiaz-
hirt. Gazali leur reproche par-dessus tout de travailler & jeter le doute (faskik )
dax‘xs_ le ceeur des gens pour les amener & n’admettre que Denseignement
(ta‘lim )’ c_le' I'imdm impeccable et infaillible, en faisant valoir que la route
de la vérité est semée de mille embiches, que les sectes sont nombreuses
que les arguments d’ordre rationnel se contredisent et qu’on ne saurail;
Sé reposer sur une opinion personnelle (ra’y) (4).

. 'azalx, nous apprend, d’autre part, dans le Mungid, que le probléme des
pat,mxyya Pavait toujours préoccupé et, qu’en plus du Mungid et du Mustazhiri,
i avait composé cinq autres réfutations : confession capitale qui confirme
si besoin en était, 'importance a la fois religieuse et politique qu’a tenue,
dans, toute son ceuvre, la réfutation d’une secte qui avait Pappui d’un Etaj,
ou d’une organisation semi-étatique et dont I'idéologie a été, dans une large
mesure, reprise dans la doctrine religieuse et politique de I'illustre théologien.
. La plupart de ces réfutations sont aujourd’hui perdues. Il peut toutefois
étre intéressant de rappeler les titres qui les attestent et d’essayer, a la suite
de M. Bouyges, d’en déterminer la date au moins approximative.

. Le dezb Huggat al-‘aql, dont on ne posséde aucun manuscrit, aurait
et:e.cqmposp par Gaz3li 4 Bagdad vers 490/1097 en réponse 4 un pamphlet
batinite qui lui aurait été alors présenté (5).

(1} Mn, 47/111.
(2) Mn, 48/112.
(3) Mn, 48/112.
(4) Mn, 47/111.
(5) Chronologie, 32 (no 23).

ot e e i .
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Le Kitab Mifsal al-hildf a été composé — (razali nous le dit lui-méme —
pour réfuter un écrit ismaélien dont il eut connaissance & Hamadin, sur le
chemin du retour, sans doute entre 490/1097 et 493/1100 (1).

Le Kilab al-Dur§ al-marqim — également perdu — est la réponse a un
écrit ismaélien dont Gazali prit connaissance i Tiis, sans doute vers 493/
1100 (2).

Le Kitdb al-Qistds al-musiagim, que nous possédons, fut sans doute
composé avant le retour 4 Nisabur en 499/1106; on y trouve cité, en plus
du précédent ouvrage, le Kilgb Ihya’ ‘ulam al-din (3).

Le Faysal al-lafriga enfin, qui est conservé et dont on peut situer la date
vers 497/1103 ou 4981105, ménage les sectes considérées comme modérées
et reprend, contre les batiniyya, exclus de la communauté, quelques-uns
des arguments du Mustazhiri (4). ‘

Le retour 3 une activité officielle et sa justification. — La plus longue
partie du Mungqid est consacrée i 'exposé des raisons qui ont amené Gazali a
revenir 4 la vie active -— entendons : 4 reprendre un enseignement officiel,
4 accepter, de I'Etat, la mission d’«enseigner» (fa‘lim) et de «répandre
la science » (5). Les raisons, telles qu’il les présente, découlent en quelque
sorte logiquement de I'idéologie du Mustazhirt et de 1'Ihya’.

" Au cours de ses dix années de retraite et de solitude, nous dit-il, il lui
est. apparu clairement, par trois voies différentes, par expérimentation
personnelle, par démonstration rationnelle et par fidéisme piétiste, que
I’homme est composé de deux éléments : d’une 4me et d’un corps. C’est 'ame,
et non le corps, qui est atteinte et c’est elle qu’il faut soigner (6).

Le corps a ses remédes qui agissent en vertu de leurs propriétés spécifiques
et qu'il appartient aux médecins d’appliquer. Le cceur a lui aussi ses remédes
et ses guérisseurs. Ces remédes, ce sont d’abord les pratiques religieuses
(‘ibadat) comme le Prophéte les a définies. Ces guérisseurs, c’est d’abord
le Prophéte, porteur du message révélé, et ceux des docteurs de la Loi qui
ont parfaitement compris ce message et dont la mission est de convaincre
les hommes de la nécessité de I'adopter, car 1a est leur salut (7).

Gazali estime qu'il est tout particuliérement désigné pour démasquer

(1) Chronologie, 45 (n° 31) et 86 (n° 69).

(2} Chronologie, 56 {n° 41).

{3) Chronologie, 57 (n® 42). — Cf. la traduction de V. CaELuoT, BEQ, XX, 7-98.
(4) Chronologie, 58 (n° 43).

(5) Mn, 44-55/108-122.

(6) Mn, 45/108.

(7) Mn, 46/109.
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tou_s ces imposteurs qui-méprisent, dans leur conduite, la Loi révélée : sifiyya
fa{aslfa, ta'limiyya et mauvais ‘ulamd@’, dont il a longuement fréquenté les
méthodes et les voies. Agir dans ce sens est devenu, pour lui, un devoir de
stricte ?bhgat.lon personnelle (fard ‘ayn), auquel il lui est devenu impossible
de se dérober, parce que nul n’est mieux préparé que lui a cette tache et que
tous s’en.détournent. ¢ Alors jallit en moi, écrit-il, comme une étincelle
cette certitude i cette tache s'impose aujourd’hui a toi comme un devoi;'
personnel impérieux. A quoi peuvent bien te servir la solitude et la retraite
alors que le mal est général, que les médecins eux-mémes sont malades et
que les hommes sont sur le point de périr ? » (1),

Gazili hésite cependant encore A se lancer ouvertement et publiquement
dans.cette action réformatrice et dans cet apostolat missionnaire dont il a
d’epul_s longtemps défini les buts et les méthodes. Il ne se sent pas encore assuré
d’avoir les moyens du succés. « Si tu entreprends, dit-il, de détourner tes
contemporains des voies qu’ils suivent pour les remettre dans le droit chemin
tous vont se dresser contre toi. Comment pourras-tu leur tenir téte et COmment’
pourras-tu contipuer 4 vivre parmi eux si les circonstances ne te viennent
pas en aide et si tu n’as pas I'appui d’un prince (sultan) qui soit lui-méme
un homm_e pieux et qui dispose aussi de la force de contrainte nécessaire?
Il semb]glt donc, conclut Gazili, que Dieu m’autorisait & persévérer dans
ma retraite, sous prétexte que j’étais incapable d’administrer victorieusement
la preuve de la vérité » (2).

C’esj; alors que se produit la convergence, voulue par Dieu dans sa
toute-puissance et dans sa providence, de la décision envisagée par Gazih
et de cellt.a que prennent les autorités politiques : le sultdn al-wagt, le prince ou
le pouvoir du moment, dont I'ascendant était suffisamment, puissant pour
donner, a cette nouvelle mission officielle, toutes ses chances de succes.
Le su.l_ldn al-wagt lui ordonne de se rendre a Nisabiir et d’y reprendreun
tenseignement ». « L’injonction fut assez impérative, écrit Gazili, pour
m'exposer, en cas de refus, & tomber en disgrace » (3). Confession dans laquelle
il est difficile de ne pas déceler un empressement heureux et qui, en tout état
de cause, rappelle les passages du Mustazhiri dont le ton était plus celui d’un
courtisan que d’un censeur. -

» Gaz;"lli estime donc qu’il n’a plus le droit de se complaire dans une vie
dg retraite, par paresse et par gott du repos. Des réminiscences coraniques
viennent achever de le convaincre de la rectitude de la décision qu’il Iui faut
prendre (4).

(1) Mn, 48/112.

(2) Mn, 48/113.

(3) Mn, 49/113. -

{4) Les versets coraniques cités sont les suivants : XXIX, 1-2. — VI, 34, — XXXV, 1-10.
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Non content de s’en tenir & ces réminiscences coraniques, Gazali consulte
des hommes de bien et de bon conseil. Tous sont d’accord pour lui conseiller
de sortir de sa zdwiya et de prendre le chemin de Nisabir. Certains méme
ont des réves prémonitoires qui annoncent les heureux effets d'un départ
d’autant plus providentiel qu’il se produit & ’aube d’un siécle — le sixiéme
de I’hégire — et que « Dieu a promis de faire revivre sa religion au début
de chaque siécle ». « Ce nouveau changement, ajoute Gazili, a été voulu et
fixé par Dieu. C’était 14 une de ces merveilleuses décisions divines dont,
tout au long de ma retraite, je n’avais jamais vu I'idée jaillir au fond de mon
ceeur » {1).

Le départ de Bagdad, en 488/1095, s'était lui aussi passé dans des condi-
tions analogues et avait été la conséquence d’une décision de Dieu. « C’était
déja Dieu, écrit Gazali, qui m’avait inspiré de quitter Bagdad et d’abandonner
les dispositions d’esprit dans lesquelles je me trouvais alors; je n'y aurais
pas pensé tout seul. C’est Dieu qui change les cceurs et les états dans lesquels
ils se trouvent. Le Miséricordieux tient le cceur du croyant entre deux de ses
doigts » (2).

Mais il ne s’agit pas 1a, pour Gazali, d’un retour & une situation antérieure,
& celle qui avait été la sienne avant 488/1095. « Je savais cependant, écrit-il,
que, tout en étant revenu a I'enseignement, je n’étais pas pour autant revenu
4 mes dispositions d’antan. Revenir, c’est faire retour & un état antérieur.
En ce temps 13, en effet, j'enseignais la science qui permet d’accéder aux
honneurs; je m'y employais alors de mon mieux par la parole et par l'action.
Tels étaient alors en vérité mon but et monintention. Aujourd’hui au contraire,
mon - enseignement incite a4 renoncer aux honneurs et montre comment il
convient de cesser de leur donner de l'importance. Tels sont aujourd’hui
mon intention, mon but et mon désir » (3).

Gazili prend Dieu a témoin de la pureté de ses intentions. Son désir,
écrit-il, est de se rendre meilleur (isldh) et de rendre les autres meilleurs
sans avoir toutefois la certitude d’y réussir. De toute fagon, il a une certitude :
c’est que Dieu 'a choisi et mis en mouvement : « Pourtant je crois, d’'une
croyance certaine, fondée sur une vision véridique, qu’il n’y a de force et de
puissance qu’en Dieu, et que ce n’est pas moi qui me suis mis en mouvement,
mais que c¢’est Dieu qui I’a fait. Ce n’est pas moi qui ai agi, c¢’est Dieu qui s’est
servi de moi pour agir » (4). -

(1) Mn, 49/114.
(2) Mn, 49/114.
(3) Mn, 50/114.
(4} Mn, 50{115.
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La justification se termine, comme il se doit, par une priére : « Je demande
a Dieu, écrit Gazall, de me rendre meilleur et de rendre ensuite les autres
meilleurs par moi; de me montrer la vérité, partout ou elle est, et de me donner

de la suivre; de me montrer I’erreur partout o elle est et de me donner de

Péviter » (1).

V. LA NASTHA

. LA date de la Nagiha. — C’est sensiblement vers la méme époque que
Gazali composait un nouveau traits politique, la Nasihat al-mulik, recueil de

conseils 4 I'usage des princes, d’abord rédigée en persan et ensuite traduite

en arabe. Sa date, comme c’est le cas pour toutes les ceuvres de Gazali, est
difficile & fixer avec précision, et les incertitudes restent grandes parmi les
meilleurs connaisseurs de Peeuvre gazilienne.

M. Bouyges estime que I'ouvrage, destiné 3 Muhammad b. Malikiah,
a di étre écrit en 498499/ 1105-1106, mais encore durant la période de retraite,
en se fondant sur la chronologie du régne de ce sultan. Dés le mois de da I-hi Jia
492/octobre 1099, Muhammad avait en effet obtenu du calife al-Mustazhir
le titre de sultan et la mention de son nom dans la hutba. Mais il n’avait
gardé ce titre et cette prérogative que par intermittence, jusqu’a la mort de
son frére Barkiyariiq le 2 rabi* 11 498/22 décembre 1104. C’est, d’autre part,
a partir de gumdada I 498/janvier-février 1105 que Muhammad b. Malik3ah
devint véritablement le sultan, aprés I’élimination de Pémir Ayaz et du jeune
Maliké.‘ih. A cette date, le sultan Muhammad, né en 474/1081-2, aviit donc
vingt-quatre ans i peine et pouvait donc recevoir les consefls prodigués
par la Nastha (3).

Asin Palacios, pour sa part, est moins précis; il estime que la Nasiha
a été composée dans le courant des cing derniéres années de la vie de Gazili,
entre 500/1106 et 505/1111. C’est aussi la maniére de voir de F. R. C. Bagley
qui a récemment traduit en anglais et étudié la Nasiha en se fondant sur le
texte persan publié 4 Téhéran en 1939 et sur le texte arabe. Bagley estime
que cet ouvrage, composé pour Muhammad b. Maliksah, I'a été entre 499/1105
et 505/1111 (4).

(1) Mn, 50/115.

(2) Sur la Nasiha, cf. Chronologie, 61-63 {n°e 47). — Euvres, 184-187. — Pour la traduction
de F. R. C. BaGLEY, cf. Counsel.

(3) Chronologie, 61-83.

(4) Counsel, XVII.
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On admet en général, comme nous le voyons, que Gazali avait adressé
sa Nastha 3 Muhammad b. Malikssh, qui, dans I'organisation générale du
pouvoir depuis ’accord de 4971104, détenait le sultanat supréme, avec le
titre de sultan de I'Orient et de ’Occident (sulidn al-masriq wa-l-magrib ).
Ann K. 8. Lambton, aprés avoir, dans une premiére étude, partagé cette
maniére de voir, aboutissait cependant plus récemment, en se fondant sur
un passage du Kitdb Fada'il al-andm de Gazili, & cette conclusion que le
destinataire de la Nastha était non point Muhammad b. Malikiih mais le
sultan Sangar, son frére germain, dont la capitale, comme I’on sait, était
alors Nisibar (1).

Les arguments ne manquent pas en faveur de cette thése. Si la version
arabe, généralement connue sous le titre d’al-T'ibr al-masbik, désigne nommé-
ment, comme le destinataire de la Nastha, « Mubammad b. Maliks3h, sultan
de I'Orient et de I'Occident », le texte persan se borne 4 nous dire quelle
était adressée « au sultan de 1'Orient » — titre qui parait bien correspondre
a celui de Sangar, bien que la titulature des deux sultans soit encore insuf-
fisamment connue.

C'est 4 la demande de Fahr al-Mulk, nous venons aussi de le rappeler,
que Gazili, en 499/1106, avait repris une activité officielle en acceptant
d’enseigner a la Nizimiyya de Nisibiir. Or Fahr al-Mulk était alors vizir de
Sangar et il y a tout lieu de penser qu’il n’avait pas pris cette décision sans
en informer son maitre et sans avoir eu aussi son agrément. .

Dans le Mungid précisément, comme nous 'avons également vu, Gazali
nous explique qu’il avait considéré de son devoir de répondre & 'appel du
sulfdn ol-wagi, du «sultan du jour, sans le désigner cependant autrement.
De toute évidence c’est de Sangar qu’il s’agissait.

La Nastha enfin, aussi bien dans I'original persan que dans sa version
arabe, comme nous le verrons dans la courte analyse qui suit, recommande
le vizir 4 son souverain en termes si chaleureux et si flatteurs qu'on est en
droit de se demander si elle n'a pas été écrite, en définitive, autant pour
défendre ou renforcer la position de ce vizir aupres de son maitre que pour
rappeler & ce dernier les devoirs que lui imposent les lourdes responsabilités
de sa mission. :

Si 'on admet cette hypothése — et les arguments qui la fondent sont
de poids —, plusieurs problémes se trouvent par ld méme posés sous un jour
nouveau. '

(1) Voir sur cette question A. K. S. LamnToN, The theory of kingship in the Nasihat al-mulik
by Ghazall, dans Islamic Qualerly, aodt 1954 ; 47-55. — Justice in medieval Persia theory of kingship,
dans Studia Islamica, XVII, 91-119 {en particulier la note 4 de la p. 104). — Sur le Kitdbh Fada’il

l-andm, ct. Chronologie, 165 (n° 346).
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. D’abord celui de la date de la Nasiha, qui, loin d’avoir été écrite par
Gaz3li & son retour de Nisdbiir vers 503/1109, comme on le pense commungé-
ment, peut fort bien P'avoir été en 499/juillet 1106 o méme légérement
avant, puisque c’est a cette date qu’il prenait ses nouvelles fonctions. Comme,
d’autre part, Fahr al-Mulk a été assassiné, nous l'avons vu, au début de
'année 500/septembre 1106, c’est, de toute évidence, avant la mort de son
protecteur que Gazali I'a écrite.

Le probléme des ambitions politiques de Sangar et de ses relations avec
son .frére Mubammad se trouve ensuite, lui aussi, posé. On peut en effet
légitimement se demander si Sangar qui, comme I’on sait, aprés la mort de
son _frére en 511/1118, écartera du sultanat supréme le jeune héritier que
celui-ci avait désigné, ne nourrissait pas, dés cette époque, I'ambition plus
ou moins déclarée, non certes de rompre avec son ainé mais de s’affranchir
de sa tutelle, fat-elle purement nominale.

Loin d’étre directement et flatteusement adressée a Muhammad
b. Mal.ilfééh, la Nastha enfin, dans certains passages tout au moins, constitue
une critique a peine voilée de la politique suivie par ce sultan, 4 qui le reproche
pouvait étre fait, non seulement de ne pas confier le vizirat i un descendant
de Nizdm, mais surtout de trop aimer la guerre; le « pacifisme » déclaré de la
Nastha permet de le penser.

L’étude comparée du Mustazhiri et de la Nasiha fait apparaitre, a coté
de quelques points communs, des divergences entre les deux ouvrages qui
parglssent correspondre 4 deux orientations différentes. Le Musfazhiri était
destiné & justifier, contre les prétentions des batiniyya, les droits du calife
al-Mustazhir & I'im@mat. La Nasfha s’adresse au sultan, au détenteur réel
de l'autorité; a la différence d’al-Mawardi, Gazali n’exige plus du calife les
fonctions qui lui étaient jadis réservées. On pourrait ainsi conclure que,
dans' le Mustazhiri, Gazali s’est fait le théoricien.et le défenseur du califat,
tandis que, dans la Nastha, changeant du tout au tout, il se fait au contraire
le théoricien et le défenseur du sultanat.

On pourrait sans doute donner, comme principal argument en faveur
df. cette thése, que Gazili ne souléve pas, dans la Nasika, le probléme de
I'imdmat comme il Pavait fait dans le Musfazhirf, I'lgtisdd ou la Qudsiyya
e’t, plus généralement, dans I'Ihya’. Mais, 4 aucun moment, il ne répudie
'un de ces ouvrages et on voit mal, au demeurant, pourquoi et comment
il aurait pu changer aussi radicalement d’opinion. De fréquentes références
au surplus sont faites, dans la Nasika, au califat des Rasidiin, des Bani
Umayya et des Banii I-‘Abbas.

Ecrits sensiblement durant la méme période, 4 la veille ou au lendemain
du retour A la vie active, le préparant, le justifiant ou le prolongeant, le
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Munqid et la Nagiha se complétent. Tandis que le premier, composé en fonction
du péril batinite, fait songer 4 la premiére partie du Musiazhiri contre les
batiniyya, la seconde, qui a essentiellement pour but de rappeler au détenteur

- du pouvoir les devoirs qui découlent de sa charge et les vertus dont il a besoin

pour l'exercer utilement, ne peut manquer de faire penser & la deuxiéme
partie du Mustazhiri qui s’apparente a la littérature dite de ¢miroirs des

princes ».

La profession de foi de la Nagiha. — Comme I'hyd’, la Nasiha commence
par une profession de foi. Le premier devoir d’un prince, devoir dont tous les
autres découlent, est d’adopter et de renforcer en lui les croyances fondamen-
tales de l'islam. Le sultan doit d’abord se rappeler qu’il est un étre créé et
qu’il a un créateur : Dieu, un, éternel et tout-puissant, qui trouve en Lui-méme
le principe de son étre alors que c’est en Lui que tout étre trouve le sien (1).

L’exposé du contenu de cette profession de foi suit 'ordre que Gazah
avait déja adopté dans I'Iglisdd et la Qudsiyya : réflexions d’abord sur l'essence
et la définition de Dieu par voie négative (lanzih). Dieu n’est comparable
arien; il n’a pas de forme, ne descend pas {nuzal) vers le monde des créatures
et ne s’infuse pas (hulil} en elles. Il échappe & toutes les catégories de Fenten-
dement. Il ne ressemble a rien et rien ne Lui ressemble. Aucune des qualités
ou des attributs des étres créés ne saurait Lui convenir, car Il est le créateur
de ces créatures. Son séjour sur le Tréne (‘ars) exclut toute localisation dans
Pespace. Dieu cependant est tout-proche de ses créatures et celles-ci, dans la
mesure ou elles Le connaissent en ce monde (ma‘rifa), Le verront (ru'ya)
dans l'autre sans que cette vision ressemble a la vision que I’on a des choses
ici-bas {2).

Gazali passe ensuite, comme dans ses professions de foi antérieures, aI'étude
des attributs de Dieu dont il tire, au passage, des lecons d’humilité & I'adresse
du prince. « Dieu tout-puissant est le roi du royaume et il n'y a pas de royaume
en dehors du sien.» Sa science est infinie; Il est audient et voyant. Tout
provient de sa science et de sa puissance. « Son action s’accomplit sans outil
ni matiére. Il dit & la chose : Sois ! (kun) et la chose est (3). » Mais Dieu n’a
pas seulement créé le monde; II lui a aussi donné une Loi — un ordre (amr),
accompagné de menaces et de promesses. « Cet ordre, c’est sa parole (kalam). »
Le Coran, 'Evangile, la Thora et les psaumes de David sont tous la parole
de Dieu. Si la parole humaine comporte des lettres et des sons, la parole de

(1) N, 5-12. — Counsel, 6-12.
{2) N, 8., — Counsel, 7.
{3) N, 8.
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Dieu est dépouillée de ces lettres et de ces sons : ¢’est une pure parole inté-
rieure (kaldm nafst) (1).

L’étude des actes de Dieu aboutit aussi & une conclusion morale. Dieu
a tout créé : ce que nous appelons le bien et ce que nous appelons le mal.
Mais on ne saurait I'accuser d’agir avec injustice (zulm). « L'étre injuste
est celui qui agit en toute liberté (. tasarruf) dans le royaume (mulk) d’autrui.
Or Dieu, le créateur, n’agit que dans le royaume dont Il est le seul souverain. »
On ne saurait donc Lui adresser le moindre reproche ni la moindre critique.
« Nul n’a d’autre droit, devant Dieu, conclut Gazali, que de se soumettre
(faslim), de méditer sur son ceuvre et de donner son agrément (ridd’) A ses
décrets» (2).

Gazili, comme dans ses autres professions de foi, aprés avoir traité
tour a tour de I'essence, des attributs et des actions de Dieu, aborde le chapitre
de la mort, de la résurrection et du jugement dernier sensiblement dans les
termes dont il avait usé précédemment dans I'Thya (3).

Cette profession de foi de la Nastha se termine par une définition du
prophétisme (nubuwwae). L’homme n’est pas & méme de connaitre seul,
par lui-méme, les croyances, les actes et les états qui le conduiront au bonheur
dans I'autre-monde. Pour 'en instruire, Dieu, par un effet de sa miséricorde
et de sa bonté, a créé des anges qu'il envoie 4 des hommes quil a destinés
au bonheur éternel et qui sont les prophétes. « Dieu les a envoyés aux hommes
pour leur faire connattre les voies du bonheur et du malheur afin qu’ils n’aient
pas d’arguments contre Lui.» Muhammad est le dernier et le meilleur de
tous ces prophétes. Il a ordonné aux hommes et aux génies de lui obéir et de
le suivre. De méme Dieu a fait des Compagnons de Muhammad les meilleurs
de tous les compagnons des prophétes (4).

‘ L’obéissance & Dien. — Le premier ‘devoir d’un prince est donc d’avoir
la foi. Mais la foi ne consiste pas seulement en connaissances, croyances
et états d’ame. Elle se prolonge par des actes : actes d’obéissance 4 Dieu
et actes de justice (“adl) sont les ramifications (furd’) de cette racine (asl)

qu’est la foi dont le coeur est le siége (5).

Les actes d’obéissance consistent a éviter les interdictions (mahdrim)
et & accomplir les devoirs d’obligation (fara’id), qui se répartissent, les uns

(1) N, 8.

(2) N, 9.

(3) N, 9-10. — Counsel, 10-12.
(4) N, 11.

(5) N, 11-12. — Counsel, 12-13.
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et les autres, en deux grandes catégories : devoirs envers Dieu et devoirs
envers les hommes (1).

Le prince est tenu d’abord a toutes les obligations de l’hqmn'le envers
Dieu : comme I'accomplissement de la priére, du jetne, du pélerinage, dq
paiement de la zakal, et comme le fait de s’abstenir de tout ce que la Loi
interdit {2). : .

Parmi les devoirs envers-les hommes, puisqu’il s’agit de la conduite c%es
princes, c’est sur la justice (‘adl) que la Nagika met Paccent. Le premier
souci d’'un prince est de se montrer juste envers ses sujets. Pour ¥y parvenir,
il agira a I’égard de ses sujets comme il souhalteraxt..que son prince agit a
son égard s’il était lui-méme un de ses sujets. Le prince d?vra se rappeler
que si Dieu pardonne aisément un manquement envers Lm—meme,' il p_ardqnne
difficilement une injustice commise envers un tiers (3). Cette justice tient
en dix principes fondamentaux qui, présentés dans un ordre quelque peu
différent, sont en définitive exactement ceux du MustazhirT (4).

D’oti la grandeur de la mission que Dieu a confiée aux grin_c?s et du rang
ou Il les a placés. Il est deux classes d’hommes,.écrlt azali, auxguel}e§
Dieu a assigné une tiche d’une importance exceptionnelle, pour la' sécurité
de la vie en ce monde et le salut dans lautre : les prophétes, qui doivent
enseigner aux hommes comment adorer et servir_D'ieu,_ les rois (mulik)
chargés d’empécher les hommes de commettre de:s injustices les uns envers
les autres. C'est en ce sens que le Prophéte a pu dire : « Le sultan est 'ombre
de Dieu sur la terre.» Le régne d’un sultan injuste ne saurait donc’ .duref',
ainsi que le Prophéte 1’a encore dit : « La royauté ne peut durer avec U'infidé-
lité; elle ne saurait non plus durer avec I'injustice (5).» =

La partie la plus longue de la Nasiha consiste dans une série d’anecdotes
historiques, mises plus ou moins bout & bout, sans souci bien appa)rex*t
d’ordonnancement, et destinées 4 montrer la nécessité, pour un Etat, d’agir
conformément a la justice (6). Ces récits sont empruntés aux sources les plus
diverses : traditions iraniennes concernant les Sassanides, ou by.zantmes,
mais surtout emprunts a I'histoire musulmane. La supériorité de Iislam est
d’emblée proclamée : ¢« Dieu a envoyé son prophéte Muhammad pour faire de

(1) N, 12.

{2) N, 12-32. — Counsel, 14-31.
(3} N, 12,

(4) CI. plus bas, 265-271.

{5) N, 50.

(6) N, 50-104. — Counsel, 47-105.
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ce territoire d'infidélité (dar al-kufr) qu’était le royaume des Sassanides
un territoire de foi (dar al-imdn) (1).»

Le vizirat. — La Nastha enfin parle des vizirs, les plus proches collabo-
rateurs des princes, en particulier des vizirs descendants de Nizim al-Mulk,
en des termes si flatteurs qu’on est en droit de se demander, comme nous
I'avons dit, si elle n’a pas été écrite autant pour inciter le sultan a accorder
toute sa confiance 4 un vizir descendant de Nizdm que pour P'exhorter lui-
méme 4 respecter la justice (2). L’importance du vizirat, a laquelle le Mustaz-
hirt avait déja fait allusion, est soulignée avec vigueur : le sultan, par lui-méme,

ne peut rien faire. II lui fanut un vizir. Le choix de ce vizir est capital; c’est .

de lui que dépendra la bonne ou la mauvaise renommée du sultan (3).
Gazili demande au sultan d’avoir la plus entiére confiance dans
son vizir. Si le vizir commet une erreur, une maladresse ou une négligence,
il ne faut pas se hater de le punir. Quand la faveur du vizir baisse et qu’il
tombe en disgrace, il ne faut pas convoiter ses biens. Quand le vizir enfin
demande une faveur 4 son sultan ce dernier ne doit pas hésiter & la lui accorder.
Quand son vizir lui demande une audience, il doit la lui accorder. Il ne doit
jamais préter I'oreille 4 ceux qui viennent lui dire du mal de son vizir, Il ne
doit cacher aucun de ses secrets & son vizir, car un bon vizir est le dépositaire
des pensées intimes de son prince et le directeur des affaires du royaume:(4).
Le vizir, de son c6té, doit étre un homme de grande culture et avoir
conscience de sa haute mission. Cette mission est avant tout financiére et
militaire. Mais la Nasika insiste, d’une fagon toute particuliére, sur le devoir,
pour le vizir, de s’efforcer toujours de régler les choses d’une facon pacifique.
Anddirwin estimait que le plus mauvais vizir était celui qui poussait son
maitre & trancher par la guerre ce qui pouvait I’étre pacifiquement. « La
guerre, dit Gazili, ruine les Etats et leur fait perdre le meilleur de leurs
hommes » (5). Il insiste beaucoup sur la nécessité de régler les conflits par
des méthodes pacifiques. Il cite a cette occasion un Kilah al-Wasdya d’ Aristote
qui va dans ce sens (6). Plutét que de recourir aux armes, le vizir peut en effet
envoyer des émissaires ou des messages écrits, user de ruse et d’intrigue
* (ihtigal) et, si cela ne suffit pas, chercher i acheter les ceeurs (ia'lif al-quliab ) (7).

(1) N, 53. .
(2) N, 104-112, — Counsel, 106-118,
(3) N, 104,

{4) N, 105.

(5) N, 109.

(6) N, 109. — Counsel, 110.

(7) N, 110,
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Bien des exemples tirés de Phistoire du vizirat auraient pu étre mis
en avant pour illustrer cette mission du vizir. Les deux exemple§ retenus
confirment ’ambiance iranienne dans laquelle Gazali écrit. D’abord I’évocation
des Baramika, qui sont jugés trés favorablement : ce furent, nous asst’lre-t-qn:
d’excellents vizirs, qui comptent parmi les meilleurs et dont l'autorité
s’étendait sur la quasi-totalité des fonctions publiques. 1l a fallu el}smtg
attendre Nizdm al-Mulk pour voir de nouveau un grand vizir. Dieu a rétabli
la situation de la religion et de I'Etat le jour ou il a falt. appe‘xraitre sur lg
scéne de l'histoire Nizdm et sa famille (1). Passage capital 1& encore, qui
atteste, une fois de plus, la fidélité de Gazili & la mémoire et a la famille
de son premier protecteur. )

L'importance, dans la vie de I'Etat, des secrétaires de chancellerie
(kuitab) est aussi mise en valeur, bri¢tvement mais fortement (2). La I’Jlume
{qalam ) est en effet, avec le sabre (sayf), un des deux fondefnents del Etat:
Gazali, d’autre part, est logique avec lui-méme quand, aprés avoir ra’pé)ele
au vizir le caractére pacifique de sa mission, il assigne aux Ifuiiab dans 'Etat
une place si importante. Ce chapitre contient surtout diverses :j\ngcdotes
et fait allusion a Ibn ‘Abbad, trop souvent injustement attaqué par ses

confréres (3). .
La Nastha, mal composée et manifestement écrite avec une certaine hétt_a,
se termine par V'analyse des qualités dont tout prince dx_gl}e de ce nom d'ozt
donner la preuve. En premier lieu vient U'esprit de libéralité et de générosité.
Gazali, & cette occasion, établit un paralélle entre les Banii Umfayya et les
Banti Hadim. I conclut & la supériorité des Banii HE_\éin} «qui doPnalent
généreusement et ne reprenaient jamais ce qu'ils avaient ‘donne » (4).
La deuxiéme qualité est la longanimité (hilm), indispensable & la conduite
de I'Etat (5). Enfin vient la raison; al-Ma’miin est présenté au passage comme
le calife le plus cultivé des Bani 1-‘Abbas (6). .
Le traité se termine, d’une fagon assez inattendue, par des conse}ls_;
concernant l’attitude qu’un prince doit avoir envers les:, fexmpes. Gazz.ah
recommande & son prince de les protéger, comme la Loi lui en fait le devoir,
car ce sont des étres faibles. Mais il le met surtout en garde contre leurs ruses
et leurs stratagémes (7) — conseil qui n’était pas une pure clause de style

(1) N, 111.
(2) N, 112-115.
{3). N, 114.
(4) N, 116-131.
(5} N, 131-144.
(6) N, 144:154.
{7) N, 154.
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quand on sait la place que les femmes ont tenue dans ’histoire du cali
califat
:itoplgs ﬁlclc;ll;g d}imz celllle ((iiu sultanat. Gazali avait suivi de trop prés la succes-
n de Maliksah et celle du calife al-Muqtadi pour n ir pri i
de cet aspect des choses. 1 P © PAS YOI pris conscience

VL LE MUSTASFA ET LA THEORIE DE L’OBDRE LEGAL

. Le probléme de Ia souveraineté. — Si précieux le Mungid L
sou_zn't-lls pour l’ét_ude de la pensée politique cli)e Gazali, venantqa—p:éts llzslg:'za-sl;ﬁtsl
traités de la période bagdadienne, le Mustazhirt et I'Igtisad, et aprés la
grande ceuvre de la période de retraite, le Kitdb al-Ihya’, ces deux ouvrages
tl;ouvent le}xr couronnement nécessaire dans 'une des toutes derniéres ceuvres
d’une ‘portée au moins égale & celle de I'Ikga’ : le Kilab al-Mustasfa traité
essentl'ellement consacré 4 la théorie des fondements du droit ( usiil a’l-ﬁqh )
Achevé, seI?n la date communément admise, le 6 mukarram 503/5 aoit 1109.
le Mustasfa est, en tout état de cause, le dernier grénd traité de Gazali ( 1)1

Reprenant et systématisant des préoccupations qui ’avaient a é
tout au long’d.e sa carriére, aussi bien dans lgs prem?éres annéestqsgo;;g;gz:
et aprés la période bagdadienne, Gazili parachéve dans cet ouvrage la théorie
de l.ordn,a lega.l telle que l'avait élaborée I'imam al-Safii dans sa célébre
Risdla. C’est ainsi qu’il avait également parachevé, dans Ulgtisad, la théorie
c?es fondet.nents de la religion (ugal al-din ) dont al-A§‘ari, d'ans’ sa propre
école, av;aut p_l;ésenté la premiére systématisation. Le Mustasfa d’autre part
f:rgﬁedLIgzércommencel ’par_m; (}hapitre sur la nature des sciences, dans

, comme ['avaient fai [ i‘ya i
juridique dans la logique générale. b lo Milakk et lo Miyar, la ogique

Qu’une analyse approfondie du Mustasfa soit indispensa i l'e
de la pensée politique de Gazali, cette évidezi({e ressort de Il)a déf?li?tiznls:;tg:
du probleme_: qui fait 'objet central de ce traité. Il s’agit de définir la notion de
régle de’d?oxt ou de statut légal (hukm ; akkdam ), d’en chercher les fondements
d’en préciser les‘ buts, et de tracer la voie qui permettra au muglahid al;
docteur de la Loi qualifié pour cet effort d’interprétation (ig#ihdd), non se’ule-
meqt de rattacl;er-é la méme régle de droit I’infinie diversité des c,as concrets
posés par la vie, mais encore de travailler & I'élaboration de la doctrine
dans le cadre et les limites que la Loi lui assigne.

(1) Sur le Mustasfa, cf. Chronologie, 73-75 (ne 59). — Euvres, 216-218,

—
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Ces régles de droit se répartissent en cing catégories : l'obligatoire
(wagib ), U'interdit (mahzir), le permis (mubdh), le recommandé (mandib)
et le répréhensible (makrih). Chacun de ces termes fait I'objet de minu-
tieuses définitions comportant I’étude des divergences entre les docteurs de
la Loi, en particulier entre le sunnisme et le mu‘tazilisme (1).

L’obligatoire se subdivise en déterminé (mu‘ayyan) et indéterminé
{mubham) ou le sujet responsable a le choix entre plusieurs obligations
dont le nombre et la nature sont précisés (2).

Envisagé sous le rapport du temps, 'obligatoire se subdivise entre devoir
étroit (mudayyaq) et devoir large (muwassa‘}, entre 1'obligation dont 1'exé-
cution couvre la totalité du temps ou elle est prescrite et I'obligation dont
Pexécution est inférieure a la durée de ce temps (3).

Le licite (mubdk), d’autre part, est .défini comme faisant partie de la
Loi révélée contrairement & la doctrine de certains mu‘tazila (4) : ¢’est étendre,
a tous les domaines de I'activité humaine, la compétence de la Loi.

Le premier probléme qui se pose, quand on aborde I'étude des éléments
constitutifs de la régle de droit, c’est de définir I’auterité qui a compétence pour
I'instituer et en exiger le respect. Le Musiasfa, fidéle 4 la doctrine sunnite, for-
mule, en réponse a ce probléme, un principe dont on doit partir pour comprendre
la doctrine de Gazill, aussi bien dans le domaine des croyances que dans
celui de la pratique. Le seul législateur (hakim), qui a qualité pour imposer
a4 'homme le contenu d’une croyance ou les modalités d’un acte, c’est Dieu,
tout-puissant, omniscient et souverainement sage. Le Prophéte lui-méme,
& plus forte raison le prince, le matitre, le pére ou le mari ne peuvent donner
d’ordre qu’en fonction des ordres donnés par Dieu (5).

Aucun homme n’a le droit d’imposer une obligation a un tiers, sous
quelque forme que ce soit, qu’elle soit positive ou négative, qu’elle implique
une stricte soumission ou se borne & n'étre qu'une simple recommandation,
qu’en vertu d'un ordre (amr) émanant de Dieu. Aucune créature n’a un
droit naturel d’autorité sur une autre. En décider autrement, ce serait tomber
dans une maniére d’anarchie résultant d’une généralisation abusive et d’un
éparpillement de la souveraineté (6). Avant la « descente » de la Loi révélée
(lanzil), aucune obligation particuliére ne s’impose aux hommes dont les

(1) Ms, 1, 65-67.
{2) Ms, I, 67.
(3) Ms, 1, 69-70.
(4) Ms, 1, 75.
(5) Ms, I, 83.
{6) Ms, I, 83.
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raisons md.ivi_duelles s’opposent en une anarchique contradiction et qui se
trouve,nt ainsi en état de non-assujettissement légal (bara’a asliyya) (1).

C’est avee le discours (hitab ) que Dieu adresse aux hommes que com-
mence, pour ces derniers, I'ére de P'ordre et de la Loi (taklif), qui prendra
ﬁ'n avec le jugement dernier oit commencera V'ére de la rétribution (gazd’) :
recompense pour les justes, chatiment pour les injustes (2).

, Le sujet pleinement responsable (mukallaf) est en conséquence
l’homme_ dc?ué de raison et capable de comprendre ce discours. Un discours qui
s adresserait a un é&tre inanimé, 4 un animal, 4 un fajble d’esprit ou 3 un tout
jeune enfant et qui ne serait pas compris, n’aurait aucune valeur pour I'insti-
tution d’un ordre légal. Donner un ordre, c'est exiger, de celui & qui on le
donné, obéissance et soumission (3).

e pnntfipe vaut pour tous les domaines de la Loi : pour les pratiques
culf;uelles ( ‘.zba@di ), les indemnisations réparatrices ( g'al'(il}:lﬁt ), les pcomgen-
sations expiatoires (kaffarat), les chitiments et les peines (‘uqabdt), les
relations sociales (mu‘d@malat ), qu'il s’agisse de la réglementation du mariage
ou des tr.:msactions portant sur les biens (4).

De 1a le plan qu'il importe de suivre pour exposer les idées de (razali
sur les fondements du droit. Il convient de partir, comme il le fait lui-méme
des' quatrt_e sources fondamentales : le Coran, la Sunna, I'igma et la raison’
mais la raison ramenée a I'istishab, c'est-a-dire au principe de la présomption7
d(:, cont.mu.lté en 'absence de cause motivant la rupture de cette continuité.
L' acceptation de ces quatre sources fondamentales a pour conséquence
d e)fc!ure, comme sources en tant que telles, non seulement les Lois révélées
::mteneures a Iislam, mais aussi d’autres sources admises dans diverses
e.(‘:oles : les dits des Compagnons, auxquels le hanbalisme est resté particu-
lierement  attaché, Vistiksdn des hanafites et I'istislah des malikites. Les
sources de la Loi ainsi définies, c’est 4 caractériser le travail du mugiahid
qu’il mportera de procéder, en le considérant tour i tour dans ses démarches
ses conditions et ses résultats. 1

Le Coran. — La premiére des sources de la Loi, c’est le Livre, I’'Ecriture
par excellence, le Coran. Il 0’y a en réalité, si on va au fond des choses
f;,nt remarquer Gazali, qu'une source de la Loi : la parole (hitab) de Dieu,
s’adressant 4 ceux i qui Il entend dicter ses recommandations et ses ordres.

(1) Ms, 1, 107.
(2) Ms, I, 86.
(3) Ms, I, 83.
(4) Ms, 1,93,
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La parole du Prophéte ne saurait, i elle seule, si elle n’était pas étayée par
la révélation, fonder un statut légal ni constituer une cause d’obligation
{mulzim) (1). Le Prophéte se borne a transmettre (iablig) la parole de Dieu.
La Sunna, la tradition qu’il instaure par ses paroles, ses actes ou ses silences,
n’a de valeur que dans la mesure ou elle apporte I'indication (dalil) de I'exis-
tence d'un ordre voulu par Dieu. L’accord des docteurs de la Loi (igma*)
n’a, lui aussi, de valeur que dans la mesure ou il indique I'existence d’une
sunna. La raison individuelle (“agl), loin de pouvoir servir de fondement
& un statut légal, montre au contraire que, si I'on nie le fait initial de la
révélation, on en arrive & nier dans son principe Pexistence de statuts légaux.
Mais ces statuts ne sont, en fait, connus que par la parole du Prophéte,
car les hommes n’ont regu que par son intermédiaire (wdsila) les paroles de
Dieu, elles-mémes transmises au Prophéte par 'ange Gabriel (2).

Le Coran, défini par rapport & Dieu, est sa parole (kaldm) et, comme
tel, un attribut coéternel a son essence. Pour le définir, Gazali reprend, dans le
Moustasfa, sa théorie de la parole intérieure (kaldm nafsi) qu'il a déja exposée
dans I'Iqtisad et dans I'Thya’. Le terme de ¢ parole » est, en effet, un terme
équivoque qui peut désigner aussi bien les mots ou les sons exprimant des
idées que ces idées elles-mémes. Appliqué & Dieu, ce terme désigne unique-
ment les idées a 'exclusion des mots et des sons, dont I'attribution a Dieu
ferait tomber dans I’anthropomorphisme (3). Ainsi définie, cette doctrine
s’oppose a celle que le hanbalisme soutenait et dont Ibn Batta avait donné,
dans sa profession de foi, la définition que l'on sait : « Le Coran est incréé.
De quelque fagon qu’il soit récité, de quelque fagon qu’il soit écrit ; en quelque
lieu qu'il soit lu, en quelque endroit qu’il se trouve, qu'il soit dans le ciel ou
appris par ceeur sur la terre, qu'il soit sur la Table bien gardée (Lawh mahfiz)
ou sur des feuillets (masdhif), qu'il soit tracé sur les planchettes des enfants ou
qu’il soit gravé dans la pierre, dans tous les cas et en tous lieux, le Coran
est la parole de Dieu incréée » (4).

8i P'on se place au point de vue de 'homme, le Coran, c’est le texte qui
se trouve consigné & l'intérieur des exemplaires (mushaf) coraniques et qui a
été transmis, en toute certitude, par une chaine ininterrompue (fawatur)
et multiple de rapporteurs, avec les sept lectures universellement admises (5).

L’abrogation (nash), dont Gazili défend longuement le principe contre

(1) Ms, 1, 100.
(2) ‘Ms, 1, 100.

(3) Ms, I, 100. — Cf. Iq, 56 et 95.
(4) Ibn Bajfa, 83-86.

(5) Ms, I, 101.
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< aye . : -
les mu‘tazilites, consiste, non dans Pabrogation d’un verset par un autre

verset, mais dans I'abrogation, voulue par Dieu d’
statut (1). p , d’un statut par un autre

La Sunna. — La Sunna, qui constitue la deuxiéme source de la Loi,
englobe tout le corps des traditions (ahbdr) remontant au Prophéte. Elle
comPrend essentl’ellengent les dits (aqwal) du Prophéte mais aussi ses actes
( a]"‘all ) et ses ::t‘;ﬁcixtlons silencieuses (lagrir) (2). Ces traditions, envisagées
Sous le rapport de la certitude qu’elles entrainent é i
grandos coremtion qu , 8e répartissent en deux

1. — I! Y a d’abord les traditions qui, transmises par lawatur, par une
cha.ine multiple de garants, s'imposent avec la méme certitude qu’une vérité
rationnelle ou expérimentale. Le fawdfur suppose, en effet, la réunion de
quatre conditions : ,

a) Lg tradition transmise par fawalur concerne une chose connue en
toute certitude et non par une simple présomption (zann) (3).

) b, ) La chose ainsi connue comme -une connaissance nécessaire (dariri )
doit etre’un‘e chos_e pergue par les sens (mahsds). « Si tous les habitants de
Bagd_ad, écrit, (j}azali, venalent nous dire que le monde est contingent ou que
certains pz:ophetes sont véridiques, cette affirmation ne nous apporterait pas,
p;ir elk;-.meme, la connaissance siire et certaine de la chose. » Une semblable
atlirmation pourrait, par exemple, n’étre que l'ex i ’
locale s (rurf ot peteu} i p q pression « d’une coutume

c) Le ‘nombrfe des rapporteurs indispensable 4 la validité du lawatur
ne sz}uralt étre fjxxe dans I'absolu. Il varie selon les événements et les hommes
et dépend des circonstances concomitantes {5).

Il n’est donc pas nécessaire, pour que la transmission par lawdtur soit
valable, que l(? nombre de ceux qui rapportent un fait soit illimité, ou que les
rapporteurs différent les uns des autres par leur généalogie, leur croyances
ou que tous soient de bonms croyants, ou qu’ils n’ajent pas été contraints:
d agir par la violence, ni enfin que figure parmi eux, comme le soutiennent les
chiites, 'imdm impeccable et infaillible (ma‘sim) (6)

(1) Ms, I, 107-129.
(2) Ms, I, 120-173.
(3) Ms, 1, 134.
(4) Ms, 1, 134,
(5) Ms, 1, 136-137.
(6) Ms, 1, 139-140.
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d) Les deux échelons terminaux (airdf) de la chaine des transmetteurs
(isndd) ainsi que les échelons intermédiaires doivent également réunir les
conditions précédemment définies. Si les conditions du lewdtur n’étaient pas
réunies pour chaque moment de la transmission, il n’y aurait pas de connais-
sance sfire (1).

« C’est pourquoi, écrit Gazill, nous ne croyons pas a la véridicité (sidg)
des juifs, si nombreux soient-ils, quand ils viennent nous dire que Moise
niait que sa Loi puisse étre abolie par un autre Prophéte. Nous ne donnons
pas non plus notre assentiment aux chiites ($'a), aux ‘abbasiyya et aux
bakriyya quand ils rapportent un texte fondant I'imamat de ‘Ali, d’al-‘Abbas
ou d’Abii-Bakr. Ce sont 13, en effet, des choses affirmées par des traditionnistes
isolés qui se sont ensuite largement répandues. » (2).

On remarquera, d’autre part, qu’il est toute une série de traditions qui,
a coté des traditions transmises par lawdlur, doivent emporter I’assentiment
(lasdig) de ceux qui les re¢oivent au méme titre que ces derniéres. Ainsi, tout
d’abord, les informations annoncées par Dieu, par son Prophéte ou par la
communauté musulmane ¢ qui ne saurait tomber d’accord sur une erreur » (3).

Il en est de méme des informations transmises par un homme dont Dieu
ou son Prophéte ont dit qu'il était incapable de mentir. Comme précédemment
dans la définition du fawdiur, ramené originellement A un seul garant si les
circonstances concomitantes le permettent, un seul individu peut, comme
Pigma‘, fonder une certitude si sa véracité est attestée par Dieu ou son

- Prophéte (4).

On considérera aussi comme source de certitude et comportant un plein
assentiment toutes les informations conformes (muwdfaga) aux informations
données par Dieu, son Prophéte, la communauté musulmane ou un homme
véridique (siddig) et, plus généralement, toutes les informations conformes
aux données concordantes de la raison et de la tradition (sam‘) (5).

De méme encore devront emporter assentiment toutes les nouvelles au
sujet desquelles le Prophéte, quand il en eut connaissance, s’est abstenu
de tout commentaire, les approuvant ainsi par son silence (sukit, tagrir),
et toutes les nouvelles enfin qui parvinrent a la connaissance d’un groupe
plus ou moins nombreux de Compagnons et que ces derniers s’abstinrent

(1) Ms, I, 134.

(%) Ms, I, 134,

(3) Ms, I, 141.

{4) Ainsi le fait de considérer Muhammad comme le dernier des prophétes annonciateurs
et législateurs ne repose que sur I'igmd‘. Cf. plus bas p. 355. — Ig, 115.

(5) Ms, I, 141.
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de démentir, comme ce fut le cas en particulier avec les traditions concernant
les signes distinctifs (a‘lam ) du Prophéte (1).

2. — La deuxiéme grande catégorie de traditions valables est constituée
par les traditions isolées (ahbar dhdd). On doit entendre par Ia les traditions
qui, ¢ transmises par un seul rapporteur initial ou par plusieurs (cing ou six
par exemple), ne sont pas génératrices, comme les précédentes, de certitude.
Une tradition qui remonte au Prophéte et dont I'authenticité est certaine
ne saurait en effet étre appelée une tradition isolée » ). =

Ces traditions, incapables de fonder une option de foi, doivent cependant
étre mises en pratique (gabil) en vertu de ce principe que 'on doit suivre une pres-
cription religieuse qui ne jouit que d’une présomption de certitude (zann) (3).
Pour la grande majorité des Anciens, des théologiens et des Jjurisconsultes,
la raison ne saurait interdire de mettre en pratique une tradition isolée,
mais elle ne I'impose pas d’avantage. L'obligation de tenir compte de ces
traditions dans la pratique religieuse est fondée sur la Loi révélée, telle qu’elle
ressort du Coran, de la Sunna et de Uigma' (4).

L’igma‘. — La troisiéme source de la Loi est constituée par Pigma,
le consensus communautaire, dont Gazili donne la définition suivante :
«On entend par igma’, écrit-il, 'accord de la communauté de Muhammad
en particulier, sur une question d’ordre religieux » (5).

Pour fonder I'igma*, Gazali écarte d’abord plusieurs objections. Contraire-
rement aux allégations de certains, I'igmd* existe en fait. « La communauté
est d’accord, fait-il remarquer, pour affirmer qu’il y a cinq priéres quotidiennes
obligatoires et que le jetine, durant le mois de ramaddn, est aussi d’obligation.
Tous les musulmans sont aussi d’accord pour dire qu’ils sont tenus, par leur
religion, de suivre les textes du Coran et de la Sunna ainsi que les preuves
catégoriques qui fondent les prescriptions religieuses, comme pour dire
qu’ils s’exposent au chatiment divin s'ils les enfreignent (6). »

On donne aussi parfois comme argument, contre la légitimité de I'igma:,
Pimpossibilité de connaitre cet ifmd en raison des divergences des docteurs
de la Loi. A cette objection Gazalf Oppose son expérience personnelle. « L’ifma’,
écrit-il, peut atre connu par transmission orale et par fawdtur. C’est ainsi

(1) Ms, 141-142.
(2) Ms, 1, 145.
(3) Ms, I, 145.
(4) Ms, I, 148,
(5) Ms, 1, 173.
(6) Ms, 1, 173.
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que, pour notre part, nous avons pu connaitre l’uni_té de floctﬁpe qui existe
dans le chafiisme pour soutenir, par exemple, qu’xl’est'mtgrd.lt de 'mett:re
4 mort un musulman pour le meurtre d’un ‘protége_ mmontalrw'e (dlmﬂfl ).,
ou qu’un mariage conclu sans tuteur matrimomgl (walt) est frappe‘ de nu!h!:e,.
De méme, nous savons tous que les chréfiens croient unanimement 4 la Trinité
et que les zoroastriens (magis) croient i Vexistence de deux principes dans
le monde » (1) ] . o
La doctrine d’AbG Hanifa ou d’al-8afi'f, objectera-t-on, peut &tre aisé-
ment connue, car c’est la doctrine enseignée par un seul homme. Il en est de
méme de la doctrine chrétienne, enseignée par Jésus. Mais comment connaitre
la doctrine commune 4 un nombre indéfini de docteurs comme c’est le cas
dans I'islam ? A cela Gazili répond que Iislam est, Iui aussi, la d?ct,nne
d’un seul homme : celle du Prophéte Muhammad. Suivre l'igmd’, c’est en
définitive arriver i connattre ce que Muhammad a enseigné. Le l‘lombre des
docteurs de la Loi, d’autre part, n’est pas infini; si on arrive a connaitre
Popinion d’un seul, on peut aussi arriver A connaitre cell.e des aut;x:es (:‘2‘). )
Mais c’est surtout le probléme du fondement théorique de I'igmd’ qui
préoccupe Gazili (3). Il s'agit essentiellemenl_:, pour lui, de mont".rer que
Iigma‘ constitue une preuve en raison de ce fait que la communauté musul-
mane ne saurait tomber d’accord sur une erreur, ainsi que la chose ressort du
Coran, de la Sunna et de I'attitude des Anciens (4). »
Le premier des deux grands problémes qui se posent, quand on analysg
les éléments constitutifs de 'igma’‘, est celui de la détermination de ceux qui
ont qualité pour participer i la formation de cet igma'. E’n principe, dit -
Gazili, «ce sont tous les membres de la communauté (umma) d_e
Muhammad » (5). Mais si I'on peut connattre avec certitude _t‘,ous ceux qui,
de plein droit, peuvent participer 4 la formation Qe‘,cet igmd’ et tous ceux
qui doivent en étre exclus, il est plus difficile de décider du cas de ceux qui
se trouvent entre ces deux termes extrémes. ) )
Ainsi tout muglahid dont on peut accepter les coqsultaf:lons do.ci.:nnale‘s
(fatwd) entre dans la catégorie de ceux qui, par le fait qu 1}5 participent &
I'igmd’‘, sont désignés sous le nom de «gens qui 9nt_pou\t01r ‘de lier et de
délier» (ahl al-hall wa-I-‘agd ). L’accord de ces mugiahid doit nécessairement
intervenir dans la formation de 'igma* (6).

(1) Ms, 1,174,

(2) Ms, 1, 174,

(3) Ms, I, 174-181.

(4) Ms, T, 174, 174-175, 175-179 et 179-181.
(5) Ms, 1, 181.

(6) Ms, 1,181,
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On exclura non moins catégoriquement les jeunes enfants et les déments
en vertu méme de cette parole du Prophdte : « Ma communauté ne saurait
tomber d’accord sur une erreur» (1).

Mais, entre ces deux extrdmes, s’échelonne toute une série d’individus
dont le cas souléve discussion : ainsi, pour ne retenir que les principaux,
le cas de 'homme de la rue (‘Gmmi). Gazali admet, sous certaines conditions,
la participation d’un tel homme & la formation de Pigma'. La Loi révélée
comprend deux grandes parties : celle dont la connaissance est commune
aux gens du peuple (priére, jeine, zakdl, pélerinage, etc.) et aux théologiens
spécialisés; celle qui, au contraire, est du ressort de ces seuls spécialistes.
On peut fort bien admettre la participation des gens du vulgaire pour la
premiére partie, étant au demeurant entendu que Paccord des théologiens
spécialisés doit nécessairement entrainer celui du vulgaire (2). La restriction
est d’'importance et souligne la défiance dont Gazili entoure les gens d’humble
condition dans une doctrine qui, sous sa forme élaborée, est essentiellement
celle d’une élite.

Quels sont, d’autre part, les docteurs de la Loi qui entrent dans la forma-
tion de I'igma‘ ? Faut-il admettre les théologiens dogmatiques, les grammai-
riens, les commentateurs du Coran et les traditionnistes, spécialistes dont la
formation religieuse est imparfaite et qui ne sont pas & méme de mettre en
ceuvre l'argumentation nécessaire a la découverte de la vérité ? Selon les uns,
on ne fera participer 4 I'igma* que les docteurs fondateurs d’école, comme
Abi Hanifa, Malik, al-3afi'l et d’autres emcore. D’autres font uniquement
participer & I'igmd’ les jurisconsultes spécialisés dans la connaissance pratique
du droit (furd‘t) et en excluent les fondamentalistes (usali) (3).

Pour Gazili, I'usalz qui connait mal les furd® est plus apte & participer a
a formation de I'igma‘ que le praticien qui n'est pas un théoricien du droit.
. 1l estime, en effet, que les furd’ ont été institués aprés les usil (4). .

L'innovateur (mubladi') peut-il entrer dans la formation de Vigma?
Gazli I'admet, a la condition que cet innovateur ne tombe pas sous le coup
d’une excommunication (lakfir); la condition de cet innovateur est assimilée
a celle d’un mugiahid coupable d’un manquement grave a la Loi (fdsig),
'honorabilité (‘addla) n’étant pas une des conditions indispensables a I'exer-
cice de I'igtihad ().

(1) Ms, 1, 181.
(2) Ms, I, 181-182.
(3) Ms, I, 182.
(4) Ms, I, 182.
(5) Ms, I, 183-184.
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D’autres formes plus limitatives d’igma’ sont rejetées par Gazali : ainsi
la doctrine de ceux qui soutiennent que le seul igma* qui compte est celui des
gens de Médine, ou celui des gens de la Mekke et de Médine, ou celui des gens
de Basra ou de Kiifa, ou celui des quatre premiers califes (1), ou encore,
comme le soutient Dawiid al-Zahiri, uniquement celui des Compagno_n‘s (2).

Toutes ces discussions aménent Gazili A la définition suivante de I'igma’ :
«On entendra par igmd', écrit-il, accord des mug'tahid de l_a communau_te
musulmane, tel qu’il ressort de leurs consultations doctrinales ( fatu{a ),
a2 un moment donné, si court ce moment soit-il, que cet accord subsiste
ou non durant toute la période & laquelle appartiennent les auteu’l:s de ces
fatwd, que ces falwd, d’autre part, résultent d’un ?ffort personne:l .d interpré-
tation ou qu’ils découlent directement des textes, a la seule condition que ces
fatwa aient été exposés d’une fagon explicite » (3).

Lristighab. — La quatriéme source de la Loi est la ra.iso_n (‘agl), mais la
raison ramenée a la simple présomption de continuité (istishdb) et comme
consciente de son impuissance organique i légiférer, son réle se bornant
a assurer & la Loi sa cohérence formelle (4). ) _ )

La premiére forme et la plus générale de cette impuissance de }a raison &
étre autre chose qu'un principe de continuité réside dans l'istishdb compris
comme I'état d’innocence originelle (bard’a asliyya), de non-imposition
légale (nafy asli), dans lequel les hommes se trouvent avant la venue‘de
la révélation. La raison ne saurait fonder une régle de droit; bien au co’n‘tr:‘u!‘e',
est confirméé par leurs miracles, ne sont tenus i aucune obligation et « qu’ils
ne sauraient étre astreints a des contraintes (karag) dans lgurs mouvements
et leurs repos ». Cet état d’indifférence légale se prolonge !usqu’au moment.
ou leur parvient le message transmis par Dieu a son ‘Prophete (5.)‘ .

Plus généralement, en vertu de cette présomption de continuité, toute
disposition légale sera maintenue en I'absence d’une cause 1g§t1ﬁanh sa
modification. Ainsi le Prophéte a rendu obligatoires les cing pneres.q}lotl—
diennes en en fixant les heures. C’est en vertu de 1'istishd@b que I'on consxdqrgra
qu’une sixiéme priére n’est pas obligatoire : non pas en vertu d'une .tradltlon
du Prophéte, mais en considération de ce fait qu’il o’y a aucun motif valable
pour modifier cette négation originelle (6).

(1) Ms, I, 187.

(2) Ms, I, 189-191.

(3) Ms, I, 191. D’oir réserves sur V'ifmd* sukift. Ms, I, 191-192.
(4) Ms, 1, 217-245.

(5) Ms, I, 217-218.

(6) Ms, I, 218.
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La méme remarque peut étre faite pour le jed :

) I € jeline, que le Prophéte a rendu
obligatoire durax‘x't le mois de ramadin et, plus généralemenlg pour toute
ceuvre du culte (“ibada) subordonnée i une condition de temps. A I'expiration
de ce temps, le fidéle est en état de non-imposition originelle (1).

De méme — et la présomption de continuité j ici i
3 Joue ici sur un plan logique
et non plus ’t.empore} — si le Prophéte impose une obligation épun hog;gne
cap&}ble de s en acquitter, 'homme qui se trouve dans I'incapacité de le faire
est ipso faclo dispensé de cette obligation (2).

) C"est en vertu de cette méme présomption de continuité qu’une disposi-
tx’og l'egale c!’une portée générale (‘umim) reste en vigueur tant que la Loi
révélée ne vient pas la restreindre (Zahsis). Un texte (nass) reste en vigueur
l':inti;, l?ue ne survient pas son abrogation (nash) (3). Une rééle de droit (hukm)
;en :di f;aerrt(ei;fa en vigueur tant qu'une autre régle de droit ne vient pas la

) «L:aﬁirmation par la raison, conclut Gazill, de I’absence initiale de
r,egles leg_ales (nafy asli) avant la venue de la révélation a pour condition
1 :_iiﬁrmatloq de 'absence d’une cause venant modifier cet état initial (mugay-
y,lr). De méme, I'affirmation de dispositions légales d’ordre général suppose
'absence d'une cause venant ¢ particulariser » (muhassis) ces dispositions.
Les causes de particularisation ou de modification font I'objet soit d’une
connaissance certaine (‘ilm) soit d’une simple présomption (zann). Mais
dans les deux cas, il y a unindice (dalil ) [qui entraine la recherche de 1;
preuve] aux yeux de la Loi révélée » (5).

Au terme de ces développements consacrés a 'étude d
fondamenta_les de la Loi, le Coran, la Sunna, 'imad* et ‘13: CII;?S?S sc(:)‘::‘;lf:
comme un simple facteur de cohérence interne, Gazali passe, dans le M. ustasfa
a l’er'camen de quatre «pseudo-sources» (mawhima) : les Lois révéiées’
antérieurement & l'islam, les dits des Compagnons, le principe d’équité
(istihsdn} et la considération de I'utilité (istiglak ). ’

Les Lois ’révélées avant Pislam. — Les lois révélées avant Iislam et
que celul:c_l n’a pas abolies d’une fagon expresse ne sauraient constituer,
pour Gazili, une des sources de la Loi musulmane (6).

(1) Ms, 1, 218.
(2) Ms, 1, 218-219.
(3) Ms, 1, 221-222.
(4) Ms, 1, 222223,
(5) Ms, I, 244-245.
(8) Ms, 1, 245,
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Une question préliminaire est soulevée : celle de savoir si Muhammad,
avant le début de sa mission, suivait la Loi révélée 3 un prophéte antérieur.
La question est controversée. Pour les uns, il ne suivait aucune de ces Lois ;
pour d’autres, ¢’était la Loi de Noé, d’Abraham, de.Moise ou de Jésus. Tout
cela est possible, conclut (Gazali, mais il est impossible de le savoir avec
certitude (1). On est loin, on le remarquera, de la position d’Ibn Batta affir-
mant : « Notre Prophéte est le premier des prophétes a avoir été créé et il a
été le dernier a &tre envoyé... Quiconque prétend qu’il suivait, avant sa
mission, la religion des siens forge le plus grand des mensonges contre le
Prophéte de Dieu. On ne doit pas adresser la parole & un homme qui tient
de semblables propos ni rester en sa compagnie » (2).

Mais la véritable question est de savoir si Muhammad suivait, aprés le
début de sa mission, une des Lois révélées avant lui. La chose, nous dit
Gazali, est possible sur le plan logique. Dieu a parfaitement le droit de donner
a ses serviteurs la Loi de son choix; Il peut leur enjoindre de suivre une Loi
antérieure, ou une Loi rénovée ou bien, tout & la fois, une Loi antérieure et
une Loi rénovée (3).

Muhammad en fait, aprés le début de sa mission, n’a suivi aucune des
Lois révélées avant lui. Quand il envoya Mu‘dd au Yémen et lui fit les recom-
mandations que l’on sait, il ne lui ordonna nullement de suivre la Thora ou
I’Evangile. Muhammad dit méme, dans plusieurs traditions, que «si Moise
et Jésus étaient encore en vie, ils ne manqueraient pas de le suivre» Si
I'on admettait, d’autre part, que Muhammad suivait, fat-ce partiellement,
la Loi d’un prophéte antérieur, étudier cette Loi, la transmettre et la conserver,
constituerait un devoir d’obligation collective (fard kifaya), comme c’est le
cas pour le Coran et les traditions. C’edt été aussi une obligation, pour les
Compagnons, de se reporter a cette Loi lorsque surgissait parmi eux un désac-
cord sur un point de doctrine. La communauté enfin est unanime & proclamer
que la Loi de Muhammad abroge toutes les Lois antérieures (4).

Mais au-dela de toutes ces considérations qui aménent Gazili A rejeter,
en tant que sources, les Lois religieuses antérieures a I'islam, on ne saurait
manquer de souligner la fréquence avec laquelle il n’hésite pas & évoquer,
sur tel ou tel point,la doctrine de Moise ou de Jésus et sur I'importance qu'il
accorde & I'ifma* des religions révélées comme pour donner plus de poids aux
arguments que par ailleurs il invoque.

(1) Ms, 1, 246-248.

(2) Ibn Baita, 110-111.
(3) Ms, 1, 249.

{4) Ms, 1 254-255.




164 LA POLITIQUE DE GAZALIL

Lesdi!sdes Compagnons. — La deuxiéme prétendue source de la Loi réside
dans .les dits (aqwal) attribués aux Compagnons (1). Pour certains docteurs
les dlts.des. Compagnons constituent une preuve catégorique; les suivre esé
une obhgatl.on stricte. Pour d’autres, déja moins absolus, le dit d’un Compa-
gnon ne doit &tre retenu que pour contredire un raisonnement analogique
(qiyds). Pour d’autres, les dits d’Abii Bakr et de ‘Umar constituent seuls
une preuve valable : le Prophéte avait en effet ordonné, dans un hadith bien
connu, ¢ de suivre les deux hommes qui viendraient aprés lui», désignant
par 13 les deux premiers califes. Pour d’autres enfin, les dits des quatre
premiers califes (rd$idiin) constituent seuls une preuve si eux-mémes sont
d’accord ().

Gazﬁ!i, pour sa part, rejette toutes ces théories, en usant parfois d’argu-
n}ent§ qui avatent cours en milieu chiite ou mu‘tazilite. Les Compagnons
D avalent pas le privilege de I'impeccabilité et de Pinfaillibilité (‘isma).
Eu:;t—mémes ont reconnu les divergences souvent profondes qui les divisaient.
Abi Bfil}r et ‘Umar n’ont jamais critiqué les Compagnons qui soutenaient
des‘ opinions différentes des leurs. Les Compagnons enfin considéraient comme
obligatoire que, dans tout domaine relevant de l'igtihad, chacun suivit
sa propre décision (3).

M.'ius s'il n’est pas obligatoire de suivre (faglid) les Compagnons. en
leur faisant par principe confiance, on est en droit de se demander sil est
permxs'de le faire. La réponse a cette question, que l'on retrouvera dans
le ch_aglt‘re consacré & I'iglihdd, dépend du niveau d’instruction de la personne
c?nsxderee. L’homme de la rue ou du vulgaire (‘@mmi) peut suivre les dits
d’un Comp.agn.on comme ceux de tout mugtahid qualifié. Le savant (‘alim)
n’est autorisé 4 le faire que dans la mesure ou le droit est reconnu 4 un savant
de suivre la c.ioct.rine d’un autre sans avoir & lui demander ses preuves (4).

La fioctrme d’al-8afi, fait remarquer Gazali, a varié sur ce point. Dans
S0 . ancienne doctrine, al-Safi‘T admettait qu’un savant pat suivre les dits
d’un Con§pagnon si_ces dits étaient largement répandus (mashir) et ne
rencontraient pas d’opposition. Dans sa nouvelle doctrine, un savant n’a
Jamais le droit d’adopter sans preuve I'opinion d’un autre, fat-ce méme
d un Compagnon. C'est a cette derniére maniére de voir que Gazili se rallie (5).
Il n’en demeure pas moins que l'autorité et le prestige dont jouissent a ses

(1) Ms, 1, 260-274.
(2) Ms, 1, 260.
(3) Ms, I, 261.
(4) Ms, 1, 267.
(5) Ms, I, 268.

LA RETRAITE ET LES DERNIERES ANNEES 165

yeux les Compagnons, et en particulier les plus grands d’entre eux, 'aménent
sans cesse & faire état de leurs propos et de leur exemple.

L’istihs@in. — Le principe de Vistihsdn, du jugement d’équité laissé a
’estimation personnelle du docteur de la Loi, qui adopte une régle par le
simple fait qu’il la trouve « belle » ou la rejette parce qu’il I'estime « laide »,
pose a Gazali un probléme délicat. Abii Hanifa I'admet; al-Safi‘i le condamne :
« Quiconque pratique V'istihsdn, légifére. » Mais, nous dit Gazili, on ne saurait
rejeter une chose avant de la comprendre. Il faut donc d’abord définir ce que
I'on entend par ce terme d’istiksdn (1). Des trois définitions données, nous ne
retiendrons que la premiére qui seule pose directement, dans son fond, le
probléme de la valeur de l'istiksdn comme une source autonome de la Loi.

La définition qui vient en quelque sorte spontanément & I'esprit consiste
a voir, dans I'objet de l'istiksdn, ¢« tout ce que la raison considére comme
beau » (2).

Sans doute, fait remarquer Gazili, doit-on admettre que I'on puisse
recourir i des considérations d’ordre rationnel lorsque I'on suit une preserip-
tion religieuse, mais cette prescription ne saurait trouver son fondement
dans ces considérations. Un statut légal ne peut étre fondé que sur autorité
de la tradition (habar) : sur le Livre, la Sunna et I'ifma’, jamais sur la raison,
et encore, quand il s’agit de la Sunna, doit-on exiger une tradition transmise
par tawdlur; une tradition isolée peut inciter a 'action mais non fonder avec
certitude une régle de droit (3). :

L’igma‘, d’autre part, interdit aux mugiahid d’adopter sans preuve
une opinion personnelle. L’istiksdn sans preuves tirées du Coran, de la Sunna
et de Pigmd' est une opinion subjective, en tous points comparable 4 celle de
I'homme de la rue. L’homme se laisse facilement égarer par ses passions et
ses intéréts. C’est en recourant aux preuves légales que l'on peut faire la
discrimination entre un istiksan subjectif et un istihsdan objectif (4).

Le Coran cependant ordonne de suivre «le plus beau (ahksan) de ce qui
a été révélé aux hommes » et parle de ceux qui entendent la parole de Dieu et
suivent « le plus beau de cette parole ». Cette objection n’en est pas une pour
Gazall qui estime qu’il faut comprendre, par 14, que I'on doit suivre les preuves
qui fondent véritablement les dispositions de la Loi. ¢ Pour notre part, écrit-il,
nous estimons conforme a I'istiksdn de condamner I'istiksdn, car nous enten-

(1) Ms, I, 274-283.
(2) Ms, I, 274.
(3) Ms, I, 275.
(4) Ms, 1, 276.



166 LA POLITIQUE DE GAZALI

dons ne pas avoir d’autre Loi que la Loi transmise par le Prophéte que
Dieu a confirmé par ses miracles » (1). D’autre part, ajoute-t-il, si 'on admet-
tait que I'istiksan puisse servir de fondement a la Loi, il faudrait admettre
celui de 'homme de la rue, de I'enfant, du débile mental, car le terme est
pris, dans le Coran, dans un sens général (‘@mm ) sans restriction. Réduire cet
istihsan a celui du savant, c¢’est reconnaitre implicitement que la valeur de
Pestimation portée par ce savant dépend de la qualité des preuves légales
qu’il met en ceuvre (2).

Un hadith est souvent utilisé par les partisans de l'istiksdn : « Ce que
les musulmans considérent comme beau est beau aux yeux de Dieu. » Gazali
ne voit aucune preuve dans ce hadith en faveur de I'istifsdn. C'est une tradi-
tion isolée qui ne saurait fonder une disposition légale. Si ’on entend ici,
par musulmans, 'ensemble des musulmans, I'idée est vraie, car on se trouve
devant un consensus communautaire; mais si 'on entend par la des musul-
mans pris isolément, c’est revenir 4 admettre 1'istihsan de Phomme de la rue.
Les Compagnons enfin furent unanimes a proclamer qu'ils estimaient qu’on
ne devait pas définir une régle de droit sans indice (dalil) et sans preuve
(hugga). Tous, en dépit des événements auxquels ils furent mélés, entendirent
rester fidéles au sens apparent (zdhir) des textes. Lorsque Mu‘ad enfin fut
envoyé au Yémen, il répondit au Prophéte qu’il entendait suivre le Coran et
la Sunna et, en leur absence, s’en remettre & son iglihdd, sans faire mention
d’un recours possible & Vistiksdn (3).

L’igtislah. — La considération de I'utilité (maslaka) constitue la derniére
des « prétendues sources » de la Loi. Mais nous allons voir que, s'il la rejette
en tant que source, (razali reconnait & la maslaha droit de cité a I'intégrant
dans le contexte méme de la Loi. La magslaka en effet, au regard de la Loi, se
présente sous trois aspects (4).

1. — La magslaha peut étre directement fondée surla Loi révélée et, dans
ce cas, elle constitue une preuve (hugda) que I'on peut ramener i un raison-
nement analogique (qiyds) dont la cause (“illa) est constituée par la considé-
ration de cette utilité (5). Il en est ainsi, par exemple, lorsque I'on étend
I'interdiction qui frappe la consommation de vin de raisin (hamr) a toute
boisson ou a tout aliment susceptible de provoquer I'enivrement. L’interdiction

(1) Ms, I, 277.
(%) Ms, 1, 277.
(3) Ms, 1, 277-279.
(4) Ms, 1, 284-315.
(5) Ms, I, 284.

e e e e on

LA RETRAITE ET LES DERNIERES ANNEES 167

du vin de raisin a pour but de préserver la raison qui, elle-méme, constitue
une des conditions de la pleine responsabilité (faklif). L'interdiction d‘u vin par
la Loi est donc un signe, un indice (dalil), qui incite a respecter et a étendre
aux cas analogues l'utilité que cette interdiction comporte (1).

2. — Il en est en revanche des formes d’utilité dont la Loi montre la
nullité. Ainsi certains docteurs soutiennent que le chétiqxept expiatoire
(kaffdara) que 'on doit exiger d’un prince qui viole les interd_lcj;xons sexu'.lelle's
durant le mois de ramadan consiste uniquement dans un jeline consécutif
de deux mois. L’affranchissement d’un esclave serait, pour lu'l, une chose
par trop facile et ne constituerait pas une punition. L.’utilité exige dom; que
'on considére comme de stricte obligation, pour lui, d’effectuer ce jelne
compensatoire (2). )

Gazili rejette catégoriquement cette interprétation et mous donne ses
raisons. C’est aller, au nom de la maslaha, contre un texte du Coran. quru-
cette porte, c’est permettre tous les abus, en arri.ver a cha.nger peu a peu
tout le systéme des peines légales en considération des circonstances. CQE
serait aussi en arriver a ruiner la confiance que les princes ont dans les ffdwa
des docteurs qu’ils consultent et auxquels ils pourraient reprocher de défor-
mer la Loi par leur opinion personnelle (3).

3. — II est enfin différentes formes de maslaha dontla Loin’a pas éts}bli,
par un texte formel, la nullité ou la licéité : c’est en ce cas que _le problt?me
de la maslaha se pose. On ne saurait s’en remettre a la seule raison ou a la
seule expérience du soin de définir cette maslaka. On entendra, par maslaha,
la conservation des buts de la Loi en ce qui concerne les hommes. La Loi
entend préserver cinq valeurs fondamentales : la religion, la personne, la
raison, la famille et les biens. On appellera donc maslaka tout ce qui permet
4 I’homme d’acquérir un avantage ou d’écarter un dommage (4).

Cet usage de la maslaka, dont les buts sont e.xinsi définis, doit, tenir
compte de la hiérarchie des valeurs des choses cons:plérées. Iy a d abprd
les choses rigoureusement indispensables (dardral), puis lei; c_hoses nécessaires
(hagat), enfin les choses complémentaires (iahsinat; fazyinat) qui, sans étre
nécessaires ni A plus forte raison indispensables, viennent en ql‘xelque sorte
parachever, compléter ou « embellir » les précédente_s. Le recours a‘la {na_slaha
sera donc plus justifié et plus étendu dans le domaine des choses indispensa-

(1) Ms, I, 285.
(2) Ms, 1,285,
(3) Ms, 1, 285-286.
(4) Ms, I, 287.



- 168 LA POLITIQUE DE GAZALI

bles que dans celui des choses nécessaires ou complémentaires. La régle
vaut aussi bien dans le domaine du droit public que du droit privé; c’est
cependant au domaine du droit public que Gazili va surtout emprunter ses
exemples (1).

C'est ainsi que la Loi ordonne de mettre 4 mort V'infidéle qui égare
(mudill) les croyants et de punir l'innovateur qui répand publiquement
(da‘wa) ses innovations. Ces dispositions légales, fondées sur 1'utilité publique,
ont pour but de défendre la religion (2).

De mréme encore, c’est pour protéger les personnes que la Loi a édicté
la peine du talion (gqisds); pour protéger la raison, qu’elle a puni la consom-
mation de boissons fermentées; pour protéger la filiation, qu’elle frappe la
fornication si lourdement (zind@’); pour protéger les biens, qu’elle punit
'usurpateur et le voleur (3).

Ces dispositions 1égales, fait remarquer Gazali, se retrouvent dans toutes
les grandes communautés religicuses. Les trois religions monothéistes inter-
disent l'infidélité, le meurtre, le vol et I'ivrognerie, en raison des dommages
que ces actes entrainent. Mais, comme la considération de la maslaha doit
aussi intervenir dans les dispositions légales qui complétent et parachévent
ces prescriptions fondamentales, les diverses Lois révélées, plus ou moins
rigoureuses, peuvent présenter des divergences; quant au fond des choses,
il y a accord entre elles sur les buts fondamentaux qu’elles s’assignent pour
la défense de la personne, de la raison, de la famille et des biens (4).

La. considération de la maslaha tient aussi une grande place dans le
domaine des choses simplement nécessaires (hdgdf). Le pouvoir qu’a le
tuteur (walt) de marier la fillette ou le jeune gargon confiés 4 sa garde, répond
4 un simple besoin tandis que le devoir de veiller sur leur éducation et leur vie
matérielle découle d’une nécessité impérieuse (5). Ces besoins sont hiérar-
chisés et certaines dispositions légales n’interviennent qu’a titre complémen-
taire; ainsi l'obligation, pour le tuteur qui marie sa jeune pupille, de lui
donner un mari de sa condition et d’exiger une dot d’équivalence (6).

.C’est cependant dans le domaine des choses qui ne correspondent pas a
d’évidentes nécessités ou a de simples besoins, mais qui viennent parachever
ou compléter ces nécessités ou ces besoins, que les divergences sont les plus
grandes entre les docteurs de la Loi. Plusieurs exemples permettent de le
comprendre. -

(1) Ms, 1, 287.
(2) Ms, I, 288.
(3) Ms, I, 288.
{4) Ms, I, 288-289.
(5) Ms, I, 289,
(6) Ms, 1, 290.
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Refuser a lesclave l'aptitude i témoigner en justice (Sahdda), alors
que 'on admet son aptitude i transmettre une tradition (riwdya), constitue
une précaution complémentaire. En revanche, lui refuser 'accés & une fonction
publique (wildya) correspond a des considérations tirées des besoins que
I’exercice de P'autorité implique (1). ‘

De méme, que penser de la torture par coups (darb) infligée & un homme
suspect de vol pour I'obliger 4 parler ? Malik 'admet. Gazali la rejette,
non point en considération de la maglaka, mais parce que 'argument invoqué,
Pefficacité de la procédure, se heurte 4 un argument fondé lui aussi sur la
considération de P'utilité : le respect de la personne humaine et I'interdiction
de punir un innocent (2). ,

Le probléme du repentir et de la conversion (fawba) de I'hérétique
(zindiq) pose un cas de conscience délicat. Un hadith, dont 'authenticité
est admise, affirme que le Prophéte avait regu 1’ordre de combattre les hommes
jusqu’a ce qu’ils reconnussent 'unité de Dieu. Or certains docteurs, dont
I'imdm Malik, soutiennent que la considération de l'utilité biem comprise
exige la mise & mort du zindig qui fait acte de contrition : le principe de la
maglaka Uemporte sur le texte du hadith (3).

(Gazili, pour sa part, ne tranche pas le probiéme dans 1’absolu : la décision
a prendre dépendra des circonstances et de I'état de celui auquel elle doit
s’appliquer. On peut fort bien admettre, dans son principe, la thése des
partisans de I’exécution. Les juifs et les chrétiens, quand ils se convertissent
a P'islam; bénéficient ipso facto de la protection de la Loi; ils savent en effet
que, par leur conversion, ils renoncent & leur ancienne religion. La situation
est differente chez le zindiq qui admet la pratique de la dissimulation (lagiyya ),
laquelle constitue méme, par définition, I’essence de la zandaga.

Mais, conclut Gazali, si 'on admet en doctrine la mise & mort du zindiq
qui déclare faire acte de repentir, on doit, pour la justifier, faire de la considé-
ration de I'utilité non point une source indépendante de la Loi, mais la cause
autorisant la «particularisation » (fahsts) d’une disposition d’ordre général (4).

La mise & mort des rebelles, des innovateurs et des schismatiques pose
un probléme du méme ordre. Certains docteurs, parmi lesquels figure encore
Iimdm Malik, soutiennent que I'intérét bien entendu (maslaka) autorise
I’exécution de ceux qui, en lancant ouvertement I'appel 4 des innovations
ou a la révolte, sément le désordre et la corruption (fasdd) en ce monde (5).

(1) Ms, I, 291.
(2) Ms, 1, 297-298,
(3) Ms, 1, 298.
(4) Ms, 1, 299.
{5) Ms, I, 299-300.
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Bespectueux de la vie humaine, comme précédemment, Gazili n’admet
la peine de mort qu'en punition d’un meurtre. Si ces agitateurs, conclut-il,
n’ont pas commis d’actes entrainant mort d’homme, on se contentera
de les emprisonner & perpétuité. On pourrait objecter que, dans une période
de .troubles, oii les situations politiques changent vite, il est impossible de
maintenir perpétuellement en prison un rebelle ou un schismatique. Mais
un semblable argument ne saurait autoriser de recourir 4 la peine de mort,
car une telle décision, en définitive, risque de se fonder beaucoup plus sur
des estimations subjectives (wahm) dont la valeur, au regard de la Loi
révélée, est loin d’étre établie. « En aucun cas, conclut Gazall, on ne saurait
admettre que l'on puisse mettre & mort un homme au nom d’une prétendue
utilité dont on n’a aucun moyen d’établir la preuve légale » (1).

(fiazﬁ}i est en revanche moins exigeant quand il s’agit de décider si des
contg‘lbutlons supplémentaires peuvent trouver leur justification dans la
congdération de 'utilité bien entendue (maslaha) (2). Sa réponse est dans
la ligne de ce réalisme politique dont il a déja donné tant de preuves dans
ses ceuvres antérieures. Certes, fait-il remarquer, en situation normale,
(‘;uand .l’armé.ze_ dispose de ressources suffisantes, ne convient-il pas de recourir
a ces Impositions supplémentaires. Mais I'imam est autorisé a le faire si
larmge ne dispose pas des ressources nécessaires pour repousser des infidéles
ou briser une sédition, 4 la condition de prélever ces contributions sur ceux
qui sont a méme d’en supporter le poids. Rien ne s’oppose cependant a ce
que lflmém les préléve sur les sujets assujettis a I'impdt foncier (hardg).
La loi pose en effet pour principe que, de deux maux ou de deux dommages,
on choisira le moindre. Ainsi le tuteur d’un jeune enfant est autorisé, dans
Uintérét de cet enfant, a faire creuser sur ses terres des canaux d’irrigation,
4 payer le salaire d’nn médecin ou 4 acheter des médicaments, s'il estime que
ces dépenses, prélevées sur les biens de son pupille, sont nécessaires a I'intérét
bien entendu de celui-ci (3). '

Un probléme du méme ordre, portant non plus sur les attributions
ﬁsc:-}les du chef de I’Etat mais sur sa compétence en matiére pénale, se trouve
posé par la peine qui frappe la consommation des boissons fermentées :
le taux c!e cette peine, qui était, a I'époque du Prophéte, de quarante coups,
fut ensuite porté par ses Compagnons a quatre-vingts coups, par analogie
avec la peine inflige au calomniateur (qadif).

_Gazéli justifie la décision des Compagnons en s’efforgant de montrer

(1) Ms, 1, 300.
(2) Ms, 1, 303.
(3) Ms, I, 303.
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qu’ils ont fait, en l'occurrence, un usage de la maslaha conforme a lesprit
et a la lettre de la Loi. On remarquera cependant que, dans ce passage du
Mustasfd, il range cette peine, non pas dans la catégorie des peines légales
(hadd}, mais dans celle des peines discrétionnaires (fa‘zir) (1).

La peine prévue pour la consommation de boissons fermentées ne faisait
pas, a I’époque du Prophéte, ’objet d’une délimitation quantitative rigoureuse.
On frappait l'ivrogne 4 coup de sandales ou de vétements, et c’est a titre
indicatif que le nombre des coups fut fixé a quarante. En le portant & quatre-
vingts, les Compagnons n’outrepassaient pas leurs droits, les peines discré-
tionnaires étant laissées 4 1’estimation de I'imdm qui est juge de leur appli-
cation. En le fixant par analogie avec la peine du calomniateur, les Compa-
gnons entendaient rester dans les limites tracées par le Prophéte qui a posé
pour principe qu’une peine discrétionnaire ne doit pas dépasser une peine
légale (2).

On retiendra de tous ces exemples, empruntés pour la plupart au domaine
du droit public, qu’on ne saurait considérer I'utilité bien entendue (maslaka)
comme la cinqui¢me source de la Loi. Les quatre seules sources sont le Coran,
la Sunna, le consensus communautaire et la raison ramenée a la régle de la
présomption de continuité. La Loi révélée, loin de trouver son fondement
dans la maslaha, la suppose et 'implique. C’est en réfléchissant sur cette Loi,
en Papprofondissant sans cesse que 'homme apprend a mieux connaitre
son propre intérét. En ce sens, la maglaka fait partie intégrante de la Loi.
Gazali, pour sa part, en use largement; dans sa définition du raisonnement
analogique, dont il la distingue cependant, il ne manquera pas d’avoir souvent
recours a elle (3).

L’interprétation des paroles du Prophdte. — Le muglahid se trouve
donc en présence de quatre sources objectives de la Loi. Les statuts légaux
qui en dérivent ne sauraient dépendre de son libre choix (ihifydar). Ces quatre
sources existent indépendamment de lui; elles sont hors de sa compétence (4).
Le domaine dans lequel doit s’exercer son effort (igfihdd) consiste & faire
usage de sa réflexion personnelle pour tirer de ces sources, en se fondant
sur des preuves, les régles de droit. La premiére de ces preuves, celle dont
les autres découlent, réside dans ’ensemble des paroles du Prophéte (aqwal),

(1) Sur cette question, Gazali parait avoir hésité. Dans le Wagiz (11, 104-183), il considére la

peine prévue pour la tion de boi fermentées comme une peine légale (hadd), alors
qu’ici, il 1a raméne & une peine discrétionnaire (la‘zir).

(2) Ms, 1, 306.

(3) Ct. plus bas p. 176.

(4) Ms, I, 316.
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qu’il s’.agisse de versets coraniques qu'il a regu mission de transmettre ou
de hadiths précisant ou parachevant ce message (1). L'intelligence de la Loi
consiste essentiellement & arriver & connaitre, avec le maximum de certitude
ce que l'auteur de ce discours (£ild@b) a voulu dire (2). ,

o Un prophéte ou un ange peuvent entendre directement, sans intermé-
diaire, le. discours que Dieu leur tient. Le discours de Dieu, dans ce cas,
ne saurait consister dans des paroles et dans des sons. Dieu crée, dans le
ceeur de celui qui entend, une connaissance nécessaire (3).

Un prophéte ou un saint peuvent entendre le discours que leur tient
un ange. Ce discours, dans ce cas, peut comporter des lettres et des sons qui
expriment le sens de la parole de Dieu. « Ce que le prophéte entend alors,
ce so’nt les paroles qui proviennent de I'ange mais non la parole de Dieu. »
(’)n n’en dira pas moins que ce prophéte a entendu la parole de Dieu ¢« comme
'on dit, par exemple, que I'on entend la parole d’al-Mutanabbi lorsque I'on
entend un tiers réciter des vers de ce poéte » (4).

Une communauté (umma ) enfin peut entendre le discours de son prophéte.
Dans ce cas, comme dans le précédent, « I'intelligence du discours suppose la
connaissance préalable de la langue dans laquelle ce discours est tenu» (5).

Le discours constitue un texte proprement dit (nass) si ce texte ne com-
porte qu'un seul sens possible. Dans ce cas, la connaissance de la langue
suffit pour permettre de le comprendre (6). Mais pour comprendre un discours,
dans la p}upart. des cas, la connaissance de la langue, toujours indispensable,
ne saurait cependant suffire. L'intelligence de ce discours suppose la mise
en ceuvre conjointe de démarches a la fois philologiques, stylistiques et
logiques dont le dosage varie selon les cas et les caractéres de ce discours.

Un texte est dit apparent ou obvie (zdhir) quand il comporte deux ou
p}uSI,eu‘rs sens dont I'un I'emporte manifestement mais non sans un minimum
d exégése (7). — Un texte dit imprécis (mugmal) comporte plusieurs inter-
pretgtlops possibles entre lesquelles il est impossible de choisir sans
explications complémentaires (1). Un discours peut aussi avoir un sens
propre et un sens métaphorique (magaz) (8). Il peut consister dans une
information (haber) ou une demande d'information, dans un ordre (amr)

(1) Ms, I, 316.
(2) Ms, 1, 337.
(3) Ms, 1, 337.
(4) Ms, I, 338,
(5) Ms, 1, 339.
(6) Ms, 1, 339.
(7) Ms, 1, 384-410.
(8) Ms, I, 341.
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ou une défense (1). Un discours peut é&tre général (‘dmm) ou particulier
(bass) (2).

L’intelligence du discours, dans la plupart de ces cas, nécessite le recours a
un « contexte » (garina), qui peut consister dans un autre texte ou dans des
circonstances concomitantes dont les modalités sont. infinies (3). Ainsi
s’esquisse la possibilité d’une explication historique a laquelle Gazali, a
'occasion, ne manque pas de recourir. — Le texte & interpréter, d’autre part,
peut comporter un signe, un ¢indice » (dalil), constituant comme une cause
occasionnelle (sabab) incitant l'exégéte & découvrir, en recourant & des
preuves, son véritable sens. Cet indice ou ce signe peut consister lui-méme, par
exemple, dans un raisonnement analogique ou dans un autre texte (4).

On peut, en partant de ces prémisses, distinguer trois grands modes
d’interprétation d’un texte : l'explicitation (baydn), I'exégése proprement
dite (fa'wil) et le développement direct du contenu d’un texte (fahwa).

L’« explicitation » (baydn) consiste a définir le contenu d’un discours
imprécis (mugmal) et & le transformer en un discours plus ou moins lar-
gement précisé et développé (mufassal) (5). Le caractére subjectif de
cette explicitation est souligné par le fait qu’il peut y avoir des divergences
profondes entre théologiens et par le fait aussi que le bay@n n’aboutit souvent
qu’a une simple présomption (6). Cette « explicitation » n'est pas nécessaire-
ment immédiate ni totale. On peut la ¢retarder» jusqu’au moment ol le
besoin s’en fait sentir ou la développer progressivement (7). En d’autres
termes, c’est au fur et a mesure que les problémes se posent qu'un homme
ou la communauté étendent et approfondissent leur connaissance de la Loi (8).

On comprendra, par la'wil, la démarche consistant & donner 4 un texte
apparent (zdhir), susceptible d’avoir deux ou plusieurs significations, une
signification différente de celle qu'il semble apparemment devoir comporter (9).

Le ta'wil peut avoir pour objet de réduire la portée générale d’un texte,

(1) Ms, 1, 411,
(2) Ms, I, 32.
(3) Ms, I, 340.
{4) Ms, 1, 387.
(5) Ms, 1, 345-383.
(6) Ms, 1, 365-366.
(7) Ms, 1, 368-380.
(8) Ms, 1, 381-382.
(9) Ms, I, 384-410.
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de le « particulariser » (fahsis) si des considérations rationnelles ou scriptu-
raires incitent a le faire (1).

Il peut aussi consister 4 prendre un discours, non plus dans son sens
propre, mais dans un sens allégorique, métaphorique ou symbolique (2).
Gazali entend cependant assigner de strictes limites & I'exercice de ce mode
d’exégése. Ainsi, tout mot employé dans un sens allégorique a un sens propre.
Mais tout mot, comportant un sens propre, n’a pas nécessairement un sens
allégorique; ce serait forcer le sens des textes que de chercher i le lui imposer.
Quand, d’autre part, un discours peut étre pris aussi bien dans son sens
propre que dans son sens allégorique, on le prendra dans son sens propre tant.
qu’aucun indice ne vient indiquer que le sens allégorique doive étre retenu (3).

On peut enfin, pour comprendre les paroles du Prophéte,partir non plus
de leur forme, mais dégager de leur contenu le sens (fahwd) qu’il comporte.
Ce sens peut découler directement d’une exigence logique ( iglidd’ ), d’une
simple allusion (if@ra), ou d’une explication causale (#a‘lil) suggérée par le
discours lui-méme (4).

_ On peut encore le dégager par un raisonnement a fortiori (fahwa l-hitab),
qui consiste & étendre les dispositions légales prévues pour un cas 4 un autre
qui ne semble pas prévu mais ol les motifs de appliquer s’imposent avec
plus de force que dans le premier cas (5).

Le raisonnement a conirario (dalil al-hitab), qui part de la volonté
exprimée par le Législateur, dans un cas prévu, pour supposer une volonté
contraire dans tous les cas du méme genre, est écarté par Gazali, bien qu’il
ait été admis, dans son école, par plusieurs grands théologiens comme Abi
Bakr al-Baqillani (6).

L’interprétation des actes du Prophéte. — L’interprétation des actes du
Prophéte est subordonnée a I'interprétation de son discours. Quatre cas sont
a prévoir (7).

1. — Quandle Prophéte accomplit un certain nombre d’actes en soulignant,
par des paroles, que ces actes constituent des régles légales, on considérera
qu’il y a 1a un indice (daltl) ou une explicitation (baydn) fondant le caractére

(1) Ms, 1, 386-402.

(2) Ms, 1, 387.

(3) Ms, I, 344. Cf. aussi Ig, 95.
(4) Ms, 11, 186-227

{5} Ms, II, 191,

(8) Ms, II, 191.

(7) Ms, I1, 214.
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obligatoire de ces actes. Ainsi, quand le Prophéte dit par exemple : ¢« Priez
comme Vous me voyez prier », ou : « Prenez de moi les rites du pélerinage »,
I'obligation de se conformer rigoureusement i son exemple nait de cette
convergence de ses actes et de ses paroles (1).

2. — Les actes dont onsait, non plus par les paroles qui les accompagnent
mais par leur simple contexte (garina), qu’ils ont pour objet d’instaurer
une régle relevant elle-méme d’une révélation, constituent le fondement
valable de cette régle de droit. Ainsi, le fait que le Prophéte ait donné ’ordre
de couper la main du voleur & la hauteur du poignet fonde la peine légale
en cas de vol qualifié (2).

3. — Les actes dont le Prophéte a fait savoir qu'ils constituaient un de ses
priviléges (hdssiyya)}, ne concernant que lui-méme, ne sauraient s’appliquer
a d’autres (3).

4. — Les actes que le Prophéte enfin a accomplis sans les expliciter par un
discours ne sauraient entrainer, par eux-mémes, ni interdiction, ni licitation,
ni recommandation, ni obligation. Il faut, pour déterminer le statut légal
qu’ils sont susceptibles de fonder, recourir 4 d’autres indices ou i d’autres
preuves (4).

Fondant la Loi sur 'acceptation des paroles du Prophéte beaucoup plus
que sur son imitation, Gazili apparait, dans ces pages du Muslasfd, plus
zahirite que dans 'Jhya’. Il n’en a pas moins constamment recommandé
de prendre modéle sur le Prophéte, dans la mesure ol ses vertus et ses actions
étaient & la mesure des fidéles.

Le raisonnement analogique. — Le giyds, ou raisonnement analogique,
consiste « & rechercher la cause (“illa) d’'une régle de droit donnée et i étendre
cette régle & tous les cas qui participent de la méme cause » (5).

Combattu par le zdhirisme et 'imdmisme, le giyds, qui a trouvé aussi de
nombreux adversaires dans le mu‘tazilisme et parmi les traditionnistes, tient,
dans la doctrine de Gazali, une place de choix.

Cette cause (‘illa), qui constitue I'essentiel de la théorie du giyds, n’est
pas une cause dans le sens ordinaire du terme, Dieu étant la seule et véritable
cause. « Nous entendons par ‘illa, dans le domaine des choses de la Loi,

(1) Ms, 11, 214.
(2) Ms, 11, 214-215.
(3) Ms, 11, 214,

(4) Ms, 11, 214-221.
(5) Ms, I, 228-234.
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écrit Gazali, le point d’attache (mandf) d’un statut légal donné, c’est-a-dire
ce avec quoi la Loi révélée met ce statut en rapport de connexion (iddfa),
ce & quoi elle le rattache, ce dont elle fait comme la marque ou le signe ( ‘alima )
de ce statut.» La cause, ainsi définie, peut &tre soit une cause productrice
d’effet soit une cause de convenance (1).

La cause productrice d’effet (ia’fir) n’engendre pas, par elle-méme,
cet effet; mais sa présence est toujours, en fait, suivie de la méme conséquence.
La caus.evde convenance (mundsaba ), ou de « convenance d’utilité » (mundsaba
ma_,slaluyya ), est la cause qui correspond & la finalité, i la sagesse pratique
(hikma) ou, plus généralement, i I'utilité (maslaka) de la disposition légale
dont part le raisonnement analogique (2).

Les voies 4 mettre en cuvre dans la détermination de cette cause ne
peuvent étre que des voies légales (sam‘iyya). La raison n’a pas a intervenir
pour fonder cette cause, son réle essentiel se ramenant a s’assurer que la cause
du statut primaire (asl) se retrouve dans le statut secondaire (far‘) (3).
Le giyds, d’autre part, consistant dans une démarche dont le but est de
rattacher une chose dont la Loi n’a pas fait mention (maskit) a une chose
fiont elle a parlé (manlig), peut aboutir, comme tout autre raisonnement,
a une certitude catégorique (yaqin) ou & une simple présomption (zann j(4).

La cause peut étre indiquée par un texte (nass), sous une forme ou sous
une autre. Ainsi, dans ce hadith : « Quiconque fait revivre une terre morte,
cette terre lui appartient », on dira que la vivification de cette terre morte est
la cause (“illa) de cette appropriation, et, dans cet autre hadith : « Quiconque
change sa religion, tuez-le », le changement de religion, pour un musulman,
constitue la cause de son exécution (5). Elle peut étre aussi indiquée par
un signe ( infd’ ) ou un avertissement (fanbih).

q’est l’tg'rrfd‘ qui, dans d’autres cas, permet de déterminer la cause.
L’e frére germain, par exemple, passe avant le frére consanguin dans 1'ordre
d’appel & la succession. Par voie d’analogie, il passera avant lui dans la tutelle
matrimoniale. — De méme, I'ignorance du montant du douaire entraine
la nullité du mariage par analogie avec les contrats d’échange (mu‘dwada)
g}‘l l’zg;mrance du montant des prestations entraine la nullité de la conven-
ion (6).

(1) Ms, I, 279.
(2) Ms, II, 297-312.
(3) Ms, 11, 280.
(4) Ms, 11, 281.
(5) Ms, 11, 288-290.
(6) Ms, 11, 293.
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La détermination de la cause pourra enfin se faire par « sondage » (sabr)
ou par recherche déductive (istinbal). On pourra examiner plusieurs causes
possibles et retenir celle qui, au regard des données de la Loi, s’avére étre
la meilleure (1).

Le raisonnement analogique sous sa forme la plus haute est celui qui
repose sur une cause (‘illa) — le giyds dont la cause est productrice
d’effet étant lui-méme supérieur A Pautre. Mais tout raisonnement analogique
implique, en derniére analyse, une ressemblance ($abah). «Le terme de -
ressemblance, dit Gazill, s’applique 4 tout raisonnement par analogie.
Le statut secondaire est rattaché au primaire par un lien commun (§ami‘)
qui fait que le statut secondaire ressemble au primaire » (2).

Un raisonnement analogique peut donc reposer sur une ressemblance
apparente sans que cette ressemblance consiste dans une cause productrice
d’effet ou dans une cause de convenance. Un raisonnement analogique fondé
sur une simple ressemb ance (giyds $abah) ne doit pas, pour autant, étre
écarté : ¢’est un raisonnement dans lequel la cause de la ressemblance échappe
au théologien.

« Nous estimons, écrit Gaz3li, que Dieu, quand 1l édicte une régle de droit,
a un secret, (sirr) qui réside dans l'utilité (maslaha) que comporte cette régle
de droit. Mais il arrive que 'on n’ait pas connaissance de la raison profonde
de cette utilité, tout en ayant connaissance d’un état de choses qui conduit
a penser que la cause de I'analogie comporte cette utilité, 'indique ou en
constitue le moule, bien que, nous le répétons, nous n’ayons pas connaissance
de cette utilité en soi »(3). ‘

¢ Les raisonnements par analogie fondés sur la ressemblance, écrit-il
un peu plus loin, sont fort nombreux. La plupart des raisonnements dont se
servent les jurisconsultes appartiennent a cette catégorie. Il est en effet
difficile de déterminer les causes productrices d’effet en partant des textes,
de l'accord communautaire ou de la convenance d'utilité (mundsaba
maglakiyya) (4). »

La Loi (amr) édictée par Dieu échappe donc, dans sa finalité, tout
autant que 'univers qu’Il a créé (halq), 4 'intelligence humaine la plus subtile.
C’est, dire aussi que Veffort (igiihdd) du théologien, pour 'approfondissement
et Pintellection de cette Loi, restera toujours limité dans ses résultats, comme
Peffort du physicien pour l'intelligence du monde créé. ~

(1) Ms, 11, 295.
(2) Ms, II, 310.
(3) Ms, 11, 310-311.
(4) Ma, 11, 312.
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Les conditions de Piglihid. — Cet igtikad, pour pouvoir s’exercer, ne
comporte, en dehors de l'appartenance a Pislam, que des conditions de
sc'ence et de capacité (1).

L’honorabilité (‘adala) n’est pas exigée, bien que les consultations
données par un mufil qui ne serait pas un homme honorable ne sauraient
étre admises. L'iglikdd d’un docteur dont le témoignage n’est pas accepté
peut fort bien arriver a la vérité (2).

Le mugiahid doit d’abord connaitre les quatre sources fondamentales de
la Loi, mais cette connaissance fait I'objet d’atténuations (iabfif) sensibles
dont le but est de rendre possible I'exercice de I'igtihad. :

Le Coran constitue la connaissance de base; mais il n’est pas nécessaire de
connaitre la totalité du livre. Le mugiahid doit uniquement connattre les
versets qui concernent les statuts légaux, environ cinq cents versets. Il
n’est pas nécessaire non plus de connaitre tout le Coran par cceur; il convient
de le connattre suffisamment pour retrouver les passages dont on a besoin (3).

La Sunna est elle aussi indispensable, mais il suffira de connattre les
hadiths concernant les statuts considérés. Le mugiahid, d’autre part, peut
avoir recours 4 des ouvrages spécialisés, comme le Kitdb al-Sunan d’Abd
Dawid al-Sigistani, ou le Kitab Ma'rifat al-sunan d’Aba Bakr al-Bayhaq,
ou tout autre ouvrage comparable (4). La encore il ne s’agit pas de connaitre
par cceur tous ces hadiths mais d’étre 3 méme de les retrouver quand on en a
besoin (5).

On ne saurait demander au mugfahid de connattre tous les points sur les-
quels il y a accord ou divergence au sein de la communauté musulmane,
en matiére de statuts légaux. Il doit seulement savoir que sa réponse i la
question posée ne contredit pas l'igmd‘; pour cela il dispose de deux
moyens : suivre une école juridique déterminée (madhab) et la bien con-
naitre (6), ou savoir que la question est une question nouvelle, que les
circonstances antérieures n’ont pas encore soulevée et sur laquelle les docteurs
de la Loi n’ont pas eu & prendre position (7).

Pour pouvoir tirer de ces quatre sources fondamentales les régles de droit
qu’ellc?:s impliquent, le muglahid doit avoir été initié 4 quatre catégories de
connaissances.

(1) Ms, I1, 350.
(2) Ms, I, 350.
{3) Ms, 11, 350-351.
(4) Ms, 11, 351.
{5) Ms, 11, 353.
(6) AMs, 11, 351,
(7) Ms, 11, 351.
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1. — Illuiestindispensable de connaitre la profession de foi musulmane, de
connaitre le caractére contingent du monde, la nécessité, pour ce monde,
d’avoir un créateur doué d’attributs propres et dépouillé de toutes les quali-
fications de ses créatures. Il devra savoir aussi que ce créateur a donné au
par des miracles. Mais, la encore, on ne saurait exiger d’un mugiahid d’avoir
une connaissance approfondie de tous les problémes de la théologie dogma-
tique. Il lui suffira, & P'exemple des Compagnons, d’avoir les croyances
essentielles qui définissent un musulman (1). '

2. — La connaissance de la langue arabe est indispensable. Mais il n’est
pas nécessaire, pour reprendre I'expression de Gazill, « que le mugtahid ait
Pérudition d’al-Halil ou d’al-Mubarrad ». Il pourra se contenter des connais-
sances philologiques et grammaticales qui permettent de comprendre un
verset ou un hadith (2).

3. — De méme, en ce qui concerne la connaissance, obligatoire dans son
principe, de 1’abrogeant et de 1'abrogé. On ne saurait exiger du muglahid
de connaitre tous les versets et tous les hadiths qui ont fait I’objet d’une
abrogation. Il lui suffit de savoir, dans le cas qui U'intéresse, si tel verset ou
tel hadith a été ou non abrogé (3).

4. — La connaissance de la transmission des traditions (riwdya) doit
avant tout permettre au muglahid de distinguer un hadith valable d’un
hadith qui ne Pest pas. On considérera, nous dit Gazili, que tous les hadiths
dont les mufif se sont servis sont des hadiths valables(4). Loin d’étre tenu de
vérifier par lui-méme 'honorabilité des transmetteurs d’une tradition, le
mugiahid est autorisé i suivre les choix faits par al-Bubiri et Muslim. On
considérera comme honorables les hommes qu’ils ont tenus pour tels et on
utilisera les hadiths qu’eux-mémes ont retenus. Pour dépasser, en ce domaine,
Iadhésion systématique (faglid) au choix déja fait par un tiers qualifié,
il faudrait entreprendre soi-méme les recherches historiques nécessaires
concernant la biographie des traditionnistes. ¢ Cette tache, de nos jours,
fait remarquer Gazali, est devenue fort difficile en raison de la multiplicité
des intermédiaires » (5).

Pour sortir de cette difficulté, comme des précédentes, le mugiahid n’a

(1) Ms, 11, 352.
(2) Ms, 11, 352.
(3) Ms, 11, 352.
(4) Ms, 11, 352.
(5) Ms, 11, 353.
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d’autre solution que de recourir au taglid, a Pacceptation confiante des manié-
res de voir de I'imam dont il admet la doctrine (1), qu'il s’agisse de problémes
relevant de la théologie dogmatique, du droit ou de la tradition. Il ne saurait
étre question d’exiger du mugiahid de connattre toutes les subtilités de la
théol‘ogxe dogmatique, que les Compagnons eux-mémes ignoraient (2), ou
les différents modes de classification (afri*) des problémes juridiques comme
les jurisconsultes les ont élaborés. Le mugiahid 4 compétence universelle
(mutlag ), qui serait 4 méme de donner un avis motivé dans tous les domaines
de la Loi, constitue une exception hors de la portée du commun des hommes.
Plus modestement Gazili recommande aux mauglahid de se spécialiser dans les
différents domaines de la Loi (3).

La valeur de Pigtihad et le taqlid. — Défini « comme Pacceptation d’une
dpct.nne sans preuve », le laglid est dans son principe condamné. Le taqltd,
ainsi ramené 4 la soumission aveugle 4 I'opinion d’un tiers, ne constitue
Pas une méthode de connaissance dans le domaine des fondements de la Loi
ni dans celui des applications (4).

On remarquera que Gazili renvoie ainsi dos a dos, comme également
condamqables, la doctrine des traditionnistes littéralistes (kaswiyya ), parmi
lesque_ls_ll_ est d’usage de ranger les hanbalites et les gens du hadith, et celle
des bapgny‘ya partisans de l’enseignement dispensé par I'imam impeccable
et infaillible. Pour les uns comme pour les autres, le taglid est la seule voie
d’accés 3 la vérité, le recours a la recherche spéculative (nazar) étant, chez
les uns comme chez les autres, strictement interdit (5).

) L’homme de la rue cependant (‘@mmi) doit recourir au taglid. 11 lui faut,
s'il entend se conduire comme la religion lui en fait le devoir, demander des
consultations (fatwd) aux muglahid qualifiés et suivre leurs conseils. A la
doptrmq des mu‘tazilites (qadariyya) qui soutiennent que 'homme du peuple
doit, lui aussi, rechercher la vérité par ses propres forces, Gazili oppose
deux arguments (6).

Les Compagnons ne manquaient pas de consulter le Prophéte ou les
plus savants d’entre eux. — Les gens du peuple, d’autre part, ont pour fonction
egsentxelle, dans la communauté, de s’adonner a la culture de la terre ou &
divers autres métiers. S'ils devaient se consacrer A la recherche de la vérité,

(1) Ms, II, 353.
(2) Ms, II, 353.
(3) Ms, 11, 354,
(4) Ms, II, 387.
(5) Ms, 11, 387.
(6) Ms, 11, 388.
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toujours longue et difficile, ils en arriveraient a4 délaisser ces formes d’activité
et la désertion de ces métiers et de ces techniques, indispensables a la vie
économique, entrainerait de redoutables conséquences dans 'organisation et
la stabilité sociales (1).

L’homme du peuple cependant ne saurait s’adresser qu’a un mufif
dont il connait avec certitude la science et I’honorabilité. Il ne saurait, en aucun
cas, choisir pour guide un homme dont il saurait pertinemment que c’est un
ignorant et un incapable. Dans le doute, s’il ignore si tel ou tel mufii réunit
les conditions requises, il lui appartient de s’informer (2).

S’il n’y a qu’un seul mufii dans une localité, 'homme du peuple doit s’en
référer a lui. §'il y en a plusieurs, il choisira celui qu’il veut, sans étre tenu de
choisir le plus savant. C’est ainsi que les choses se passaient au temps des
Compagnons. Les gens du peuple consultaient aussi bien les meilleurs de ces
Compagnons que les moins bons; ils n’étaient nullement tenus de s’adresser
de préférence & Abii Bakr ou & ‘Umar, ou & un autre des quatre premiers
califes. Dans I'ordre de la conduite personnelle comme dans celui de la poli-
tique, on n’est jamais tenu de prendre pour guide le meilleur (afdal) (3).

Mais le fagiid est lui aussi, dans une large mesure, nécessaire & 'igtihad.
Nous avons vu que, dans bien des domaines, qu’il s’agisse de la critique des
traditions, de la connaissance de la langue ou de la formulation du credo,
le mugiahid devait s’en remettre & I'autorité de traditionnistes, de lexico-
graphes ou de théologiens réputés. Nous avons vu aussi que la meilleure
fagon de savoir sil y avait, sur une question donnée, un accord communau-
taire (igmd' ), c’était d’adopter une école déterminée et de la bien connaitre (4).

L’igtihdd absolu (mutlag ), d’autre part, est, non pas Uiglihad qui s’efforce-
rait de découvrir la vérité au-dela des écoles constituées, mais 'igtihad qui
peut prétendre donner une opinion motivée dans tous les domaines de la Loi.
L’iglihad restreint (muqayyad) est moins un iflihdd s’exergant a Dintérieur
d’une école déterminée qu’un iglihdd spécialisé ne portant que sur la partie
de la Loi ou le muglahid s’estime qualifié (5).

Le mugtahid, d’autre part, est limité dans son champ d’action. Il est
toujours tenu de ne donner de falwd que conformément aux données du Coran,
de la Sunna et de I'igmad‘. De larges domaines de la Loi restent hors de sa
portée. Les données de la Loi sur lesquelles la communauté est tombée

{1y Ms, II, 389,

(2) Ms, 11, 390.

(3) Ms, 11, 390-392.

(4) Ct. plus haut, p. 158-159.
(5) Ms, I, 353-354.
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d’accord s’imposent impérieusement a lui (1). Ainsi, le caractére obligatoire
des priéres rituelles, des différentes auménes, du pélerinage, du jetne pendant
le mois de ramadan, ou encore Vinterdiction de la fornication, du meurtre,
du vol et de la consommation de boissons fermentées constituent des certitudes
qu’il ne saurait, en aucun cas, mettre en cause sans tomber lui-méme dans
Iinfidélité (2). '

Le muglahid enfin n’est pas sir d’arriver toujours a une pleine certitude.
La vérité-sans doute est une dans de larges domaines de la Loi : dans celui
des données rationnelles relevant de la théologie dogmatique (3) et parfois
aussi dans les parties de la Loi relevant de la spéculation (nazar), qu’il
s’agisse de discussions portant sur les croyances fondamentales dont traite
le kalém ou de problémes relevant de la science des fondements du droit.
De méme encore, si I'on passe au domaine des applications particuliéres de
la Loi, la vérité est parfois une et la certitude possible. Mais dans tous les cas
ou I'ambiguité reste grande et ou le muglahid doit se contenter de simples
présomptions (zanniyydl}, on en arrivera a conclure que tout - mugtahid,
a la condition de réunir les conditions requises, puisse avoir raison (musib) (4).

CONCLUSION

Avec le Musiasfd, s’achéve la derniére grande ceuvre de Gazali; terminsge
peu de temps avant sa mort, elle résume la théorie de I'ordre légal qui sert
d’infrastructure  sa théorie politique. Mais, & toutes les différentes étapes de
sa carritre, Gazali avait été amené a s’intéresser au probléme politique :
au probléme de la dévolution, de la nature et de la finalité du pouvoir, et,
par suite, & celui des rapports de la religion et de I'Etat. Aprés celui de la
destinée eschatologique de I'homme, on peut dire que le probléme politique,
solidaire du précédent, a toujours été au ceeur de la pensée gazilienne.

Les modalités de I’approche du probléme ont seules varié au cours du
temps, en fonction des circonstances extérieures ou personnelles auxquelles
Gazali s’est trouvé confronté. Dans la période de formation et de jeunesse,

(1) Ms, TI, 354.
{2) Ms, 1I, 358,
(3) Ms, 11, 354.
{4) Ms3, 11, 359.

LA RETRAITE ET LES DERNIERES ANNEES 183

Gazali a 6té amené a se poser le probléme de la finalité politique de la religion
sous l'effet convergent de trois catégories de facteurs. C’est d’abord la pl‘a}ce
considérable que I'étude de la Loi religieuse (figh) a tenue dans sa premiére
formation et dans ses premiéres productions intellectuelles. Méme réduits
au simple exposé des données appliquées (furzi“ ) du droit, les ‘manuels qe
figh constituent déja, en soi, de véritables traités d’untu.)t}on ala pensée
politique de I'islam. La premiére grande partie de ces traités, celle qu1‘est
consacrée aux devoirs de I'homme envers Dieu (“ibaddt), pose le probh-am?,
de P'obéissance et de la participation & I'Etat; ainsi, pour nous en tenir a
deux exemples, la direction de la priére (imdma) souléve les problémes des
droits du détenteur de P'autorité 4 revendiquer la direction des priéres faites
en commun, en face, pourrait-on dire, des droits de '’homme en sa propre
demeure. ) .

L’auméne légale (zakdt), pour théorique qu’elle ait souvent été, autant
qu'un mode de purification des biens, constitue la premiére et la seule contri-
bution & laquelle le musulman soit tenu : ce qui ne peut manquer de soulever le
probléme de la légitimité et des limites de la fiscalité étatique. )

Dans leur deuxiéme grande partie, consacrée a l'étude des relations
sociales ou des coutumes, tous ces manuels de figh, que ce soient de simples
précis ou de vastes sommes, s’infléchissent plus directement vers lq px:obléme
de Tordre dans la cité. C’est le probléme de la licéité de I'acquisition des
biens qui se trouve posé, qu'il s’agisse de la transmission de ces bier}s par voie
successorale et testamentaire, ou par le jeu des diverses transactions. Cest
aussi, pour nous limiter 4 cet exemple, le probléme du régime péna'l qui est
soulevé lorsque 'on aborde le probléme des peines légales et discrétion-
naires.

Mais des circonstances plus directes encore ont contribué a I'inévitable
politisation de la pensée de Gazali. C’est d’abord, daps Pordre de la chx:ono-
logie, l'influence qu’a pu exercer sur lui '’homme qui fut, pe’ndgnt p}usxel_xrs
années, son principal maitre : Abéi I-Ma‘ali al-Guwayni, a }a f01s'theolog.1e_n
dogmatique, théoricien du droit et auteur d’un traité de dI‘O'lt public, le_ K dal:
Giyaf al-umam, qui s’apparente au Kitab al-Ahkam al—sult&nzyya d’al-Mgwardl
et qui, comme lui, sans en avoir toutefois 'ampleur, défimit la fonction fiu
califat — donc de I'autorité politique dans la communauté. — Clest ensuite
'appartenance de Gazali au cercle des collaborateurs de Nizam al_—Mulk qui,
comme tous les grands vizirs du califat abbasside ou des Bouyides, se fit
le théoricien de la politique qu’il entendait suivre. Plus encore que l’homfne
du calife ou du sultan seljouqide, Gazali resta, toute sa vie, le défenseur f'{del'e
de la pensée politique de Nizdm al-Mulk qu’il enrichit et prolongea en I'inté-
grant 4 son propre systéme.
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Cet intérét porté de si bonne heure au probléme politique, Gazili le
développa et I'approfondit durant son séjour a Bagdad de 484/1091 & 488/
1095 : quatre années d’une crise violente, ou les péripéties souvent drama-
tiques se succédent 4 un rythme rapide et ou se pose avec acuité, dans les
compétitions pour le pouvoir, le probléme de P'équilibre d’une communauté
déchirée par ses luttes intestines et la multiplicité de ses écoles et de ses sectes.
Au lendemain de son arrivée, Gazali perd son premier protecteur, dans des
circonstances confuses mais tragiques. Il fait désormais partie du petit nombre
de docteurs de la Loi dont le calife sollicite les avis, en raison tout i la fois
de la situation en vue que lui valent sa qualité de directeur de la Nizamiyya,
la confiance dont il jouit de la part du grand vizir ou de sa famille, son talent
personnel et aussi un respect poussé fort loin de la légitimité califienne.
C’est durant la période bagdadienne que prennent corps les premiers traités
politiques : le Mustazhiri tout d’abord, ou il ne se borne pas a réfuter, comme
beaucoup d’autres I'avaient fait avant lui — aussi bien dans le sunnisme
que dans le mu‘tazilisme —, les doctrines des batiniyya, mais dans lequel
il se fait aussi le défenseur résolu de la légitimité califienne, tout en conservant
assez d’'indépendance d’esprit pour rappeler le calife et, derriére lui, tout
détenteur du pouvoir, aux devoirs inhérents a leur charge. Mais le Mustazhiri,
nous l'avons vu, n’est pas le seul ouvrage politique. On retrouve ce probléme
du pouvoir, de sa légitimité et de sa finalité, dans la plus célébre et la plus
importante de ses professions de foi, I'Iqtisad, a laquelle il restera attaché
toute sa vie. Ce méme probléme, on le sent toujours a Parriére-plan des deux
traités de logique juridique qu’il compose alors, le Mt'yar et le Mihakk,
qui, dans la mesure ou ils s’attachent a définir les fondements de la Loi
révélée, fixent les limites de Iautorité de I'Btat chargé de faire respecter
cette Loi.

La longue période dite de retraite qui correspond, a quelques mois preés,
au régne agité et incertain de Barkiyariq de 488/1095 & 498/1105, n’est pas
une période de retraite absolue durant laquelle Gazili, comme replié sur hii-
méme et tout entier consacré i la méditation et a des exercices spirituels,
renoncerait définitivement et totalement 3 s’interroger sur la vocation
politique et temporelle de la Loi révélée. Le Trailé de la revivification des
sciences religieuses, le chef-d’ceuvre inégalé, avec le Mustasfa, de la production
gazilienne, peut sans doute, par certains de ses aspects, &tre considéré comme
un manuel d’introduction & la vie contemplative. Mais c’est aussi et plus
encore un traité de critique et d’éthique politiques destiné a conduire sur la
bonne voie 'homme qui, 4 la retraite, a préféré la vie dans le siécle, comme
celui qui, s’étant enfermé dans une retraite passagére, entend s’y préparer
A un retour A la vie active.
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Durant toute cette période en effet Gazali a pris ses distances avec le
pouvoir, aussi bien avec le califat qu’avec le sultanat, mais sans partir en
guerre contre lui et tout en continuant de recommander, dans la meilleure
tradition sunnite, 'obéissance et la soumission 4 I'Etat. A aucun moment
non plus, tout au long de I'Jhya’, aussi hostile & un esprit de révolte que
d’abandon, il n'a renoncé A 'une des principales missions qui incombent aux
docteurs de la Loi, classe a laquelle lui-méme appartient et qui a pour tache
de veiller sur I’héritage légué par le Prophete. Il s’agit essentiellement, pour
lui  d’«enseigner », de transmettre le message révélé, de le commenter en
I'adaptant aux besoins du jour, non point dans une simple perspective de
connaissance spéculative, mais dans un but de réformisme politique et moral.
Une science théorique qui ne se traduirait pas en termes d’action, ou qui
n’aboutirait pas & rendre 'homme meilleur (isldh), serait une science inutile
ou dangereuse.

Ces préoccupations se maintiennent et s’affirment dans les derniéres
années, de 498/1105 & 505/1111. D’abord dans la courte période de retour a
Penseignement officiel, 3 Nisdbiir, 4 la demande d’un fils de Nizdm al-Mulk,
alors vizir du sultan Sangar, que continue d’inquiéter I'activité grandissante
des batiniyya que les grands Seljouqides avaient été impuissants a maitriser.
C’est, de toute évidence, a la suite de I’assassinat de son nouveau protecteur
par des batiniyya que Gazali rompt de nouveau avec la vie officielle, mais
non avec la politique, pour s’enfermer dans une derniére retraite, oil, sans
briser avec ses préoccupations antérieures, il garde la figure du légiste et du
moraliste toujours préoccupé par les problémes de la conduite de l'individu
et de la cité — et non celle du solitaire obsédé par le seul souci de son salut
personnel.

Les ceuvres qu’il compose alors et que nous avons analysées portent
témoignage de cette fidélité & sa propre. tradition. Elles sont, autant que les
précédentes, sous des formes 4 peine renouvelées, des manifestations du méme
besoin d’engagement et d’action. On ne saurait manquer d’étre frappé par
les correspondances existant, en ce domaine, entre les ceuvres de la période
bagdadienne, dont les principaux thémes ont déja été repris dans Y'Ihya’,
et celles des cing derniéres années, si imprécise leur chronologie demeure-
t-elle.

Les préoccupations mattresses du Tahdfuf et de la premiére partie du
Mustazhirt dirigée contre les batiniyya se retrouvent dans le M. ungid, auto-
biographie justificatrice certes, mais attaque aussi dirigée contre les mémes
ennemis. Ce sont toujours les mémes hommes qu’il s’agit d’abattre : faldsifa
qui, par leur allégorisme et leur laxisme, s'écartent de la Loi: batiniyya qui
sément le doute dans la masse des fidéles pour s’emparer du pouvoir; sifiyya
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anti-nomistes enfin qui poussent aussi loin ef aussi dangereusement que les
autres leur mépris de la Loi révélée.

Une méme concordance se retrouve encore, d’une part, entre les préoccu-
pations qui se font jour dans la deuxiéme partie du Mustazhiri et, d’autre
part, celles qui s’expriment dans la Nasika. Sans doute le premier ouvrage
est-il avant tout destiné au calife et le second au sultan seljouqide; sans doute
encore le premier exalte-t-il, comme il se doit, la nécessité du califat, source
de toute légitimité et le second, plus discret, insiste-t-il & plaisir sur I'impor-
tance de la royauté. Mais les deux ouvrages appartiennent au méme genre
littéraire : celui « des miroirs des princes » et I'un comme I'autre s’attachent
& définir, sensiblement dans les mémes termes, les devoirs combien pesants
que la grandeur de leur tache impose aux détenteurs du pouvoir. A aucun
moment, d’autre part, dans la Nasiha, Gazill ne renie sa conception du
califat et les allusions fréquentes qu'il y fait, aussi bien au califat des Ragidiin
qu’'a celui de leurs successeurs, laissent clairement entendre qu’il ne s’agit
nullement, pour lui, de dresser contre le pouvoir du calife celui des rois ou
des sultans. L’idéal de Gazili est plus impersonnel : c’est, au-dela méme
du califat ou du sultanat, le probléme plus général de la source de la souve-
raineté dans l'islam qu’il s'agit d’aborder et de résoudre.

De 1a I'importance que prend, dans la structuration de cette pensée,
le Mustasfa, consacré au probléme des fondements du droit, comme l'avaient
été tant d’ceuvres antérieures qui s’étaient déja posé le probléme de la logique
juridique. L’ordre politique implique un ordre légal, d’autant plus impérieu-
sement que la connaissance objective des limites que la Loi religieuse impose
et que 'Ktat, garant de cette Loi, est en droit d’exiger, constitue la condition
sine qua non, pour tout croyant, d’une personnalisation et d'un approfondis-
sement intérieur de ses options de foi. Ce subjectivisme religieux, qui échappe
a 'autorité de I'Etat dans la mesure ou il ne cherche pas a s'imposer a un tiers,
est une affaire toute personnelle dont son auteur devra un jour s’expliquer
devant son Seigneur. En ce sens, une définition exacte et saine de la politique est
non seulement la condition d’un ordre salutaire pour la communauté mais aussi
pour la vie religieuse des membres composant I’ensemble de cette communauté.

C’est cette politique (siydsa) qu’il convient de caractériser dans la
deuxiéme partie de cette étude, en en définissant les constantes et la finalité.
Déja les analyses qui précédent et qui ont été conmsacrées a I'examen des
principales ceuvres de Gazili permettent de situer cette politique dans
Particulation d’ensemble du systéme gazilien. Cette politique implique
d’abord la connaissance des fondements de la religion (usal al-din). Elle
suppose ensuite la connaissance globale de la théorie des fondements de la
Loi (usil al-figh), base de tout ordre legal.

s b b St
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C’est le contenu de cette politique, tel qu’on le trouve dans des ceuvres
qui différent souvent tant par leur chronologie et leur nature, qu’il importe
maintenant d’analyser. Nous le ferons en trois étapes : d’abord en définissant
cette politique dans son objet et ses méthodes; ensuite en examinant les
bases de I'ordre politique; enfin en passant & I'étude des buts de I’action

politique. .



deuxiéme partie

LA POLITIQUE
DANS LA DOCTRINE DE GAZALI




chapitre 1V

DEFINITION ET OBJET DE LA POLITIQUE

1. DEFIRITION DE LA POLITIQUE

La siyaisa. — C’est paradoxalement, en apparence tout au moins, dans
V'Ikya’, dont on a en général voulu faire un manuel d’introduction a la vie
contemplatxve que P'on trouve la meilleure définition de la politique (siydsa)
et aussi sa justification en tant que science rigoureusement mdmpensable
a la vie de 'homme en société comme & celle de Phomme qui a choisi la
retraite (1).

Quatre formes de métiers et de techniques, nous dit Gazali, sont indis-
pensables A la vie de 'homme en ce monde. Il y a d’abord Pagriculture et
les arts qui en dérivent, dont le but est de fournir 3 'homme sa nourriture
(mat‘am}).

Ensuite vient I'art du tisserand et des activités complémentaires dont
le but est de fournir 4 I’homme son vétement (malbas). Il y a ensuite I’art du
magon et des artisans qui lui apportent leur aide et qui tous travaillent dans
le but de donner & 'homme son logis (maskan). Nourriture, vétement et
logis correspondent & trois besoins fondamentaux dont on voit mal comment
I'homme pourrait se dispenser.

Mais il y a enfin, au sommet de cette hiérarchie et prenant appui sur elle,
la.science qui donne a ’homme les moyens de vivre en société (magma'),
car ¢’est uniquement en vivant en groupe — famille, village ou nation {umma)
— que les hommes peuvent s’entr’aider pour garantir et améliorer leurs
moyens d’existence. Cette science qui permet a 'homme de vivre pacifique-

(1) Ih, I, 12. — Comparer avec Mizan, 106/97.
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ment et fructueusement, tant sur le plan matériel que moral, c’est précisément
la politique (siydsa).

La politique qui figure ainsi d’emblée, dés les premiéres pages et comme
sur la fagade de I'ceuvre mattresse de Gazali, parmi les quatre formes d’activité
rigoureusement indispensables a la vie de toute collectivité humaine, tire
son importance et sa nécessité de cette constatation de fait qu’une collectivité
ne saurait vivre dans le désordre (fasdd) et I'anarchie {fawda), sans un
principe d’ordre et d’organisation (1).

L’idée certes n’était pas nouvelle dans la littérature islamique et Gazall
peut fort-bien, sans avoir eu 4 'emprunter 4 proprement parler A ces faldsifa
et ces balinigya qu'il avait si souvent combattus, avoir été amené, sous
leur influence et sans en prendre pleinement conscience, 4 en dégager plus
complaisamment l'importance qu’il ne I'aurait fait sans y étre invité par
la lecture de leurs ceuvres. Mais, dans cette hypothése fort vraisemblable,
il est hors de doute que Gazili empruntait ce qu'il avait déja et qu’il devait
a4 sa conception de la prophétie (nubuwwa) et au solidarisme de la Loi
musulmane (2).

La mission de Muhammad consiste essentiellement dans la transmission
(fablig) du message que Dieu lui a fait « descendre » et, par voie de consé-
quence, dans I'appel (da‘wa) lancé en faveur de ce message pour rallier le
plus grand nombre de fidéles. Mais & cette mission prophétique proprement
dite (nubuwwa) s’ajoute la royauté (mulk) : le pouvoir politique, le devoir
de doter d’une organisation temporelle la communauté (umma) qu’il a regu
la charge de constituer autour de cet appel et de conduire & son salut. Le
Prophéte est d’abord ce visionnaire a qui a été donné de voir et d’entendre,
a I'état de veille ou en songe, sous I'effet d’une révélation directe ou par
I'intermédiaire d’une créature surnaturelle, les réalités passées, présentes
ou futures inconnues du commun des hommes et dont quelques amis privi-
légiés de Dieu ne peuvent avoir partiellement et temporairement notion que
dans le réve (3). . ) '

C’est ensuite le chef d'Etat, le guide de la communauté, qui a regu,
en plus de la nubuwwa, de I'avertissement, eschatologique, la risdla, le mandat
impératif qui lui confére le pouvoir d’imposer 4 sa communauté, non seule-
ment les linéaments de son organisation politique, mais les buts mémes de

(1) Ih, I, 12. ~— La nécessité de I’ordre (nizam) pour toute société est constamment mise en
évidence dans I'ceuvre de Gazili. Cf. par exemple, Mz, 169-170 ; Iq, 105-108, et N, 50.

(2) Comparer avec les Ihwin al-Safa’, Rasd’il, 1V, 31-33.

(3) CI. aussi Ras#'il, IV, 32-33.
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sa_vie temporelle (1). Religion et pouvoir, spirituel et temporel sont, dés le
début de la révélation, indissolublement liés.

La mission dont Muhammad, le dernier, le meilleur et le plus grand des
prophétes, a été investi, est une mission universelle. Il n’a pas été envoyé,
comme certaines sectes le prétendent, uniquement aux Arabes, mais 3 tous
les hommes quelle que soit leur condition sociale, aux plus humbles comme
aux plus orgueilleux, 3 tous les rois de la terre, & Chosroés et a César, ainsi
qu’aux anges, comme lui-méme I’a, 3 maintes reprises, proclamé (2).

Formé par le Coran qu’il avait mission de transmettre, le Prophéte,
d’autre part, devenait ce modéle idéal que chacun se doit de suivre, d’aimer
et d’imiter. C’est le Prophéte lui-méme, nous dit i maintes reprises Gazali,
que Dieu voulut d’abord former et corriger (isldh) par le Coran avant de lui
demander de réformer et de corriger les autres (3). C’est de lui, ainsi transfiguré
par la révélation, que devait s'irradier la lumiére (nir) destinée & s’étendre
sur tous les hommes. Son message enfin, son legs spirituel (wasiyya), n’a pas
pris fin avec sa mort. Il appartient & ses héritiers de le reprendre et de le
transmettre jusqu’au jour de la résurrection, sur le double plan de la religion
et de la communauté (4).

C’est de cette constatation initiale, qui découle de toutes les ceuvres de
Gazili, du Muslazhiri au Moustasfd, en passant par I'Iglisad et U'Ihyd’, qu’il
importe de partir pour comprendre la nature et les formes de ce que I'on doit
entendre par politique.

Dans un monde ol tout est hiérarchisé, aussi bien dans U'ordre de la
création (halg) que de la légifération (amr), dans ordre du positif comme du
normatif, du donné comme du construit, la premiére et la plus haute forme
de la politique est la politique prophétique (siydsa nabawiyya), dont tous
les grands prophétes ont montré ’exemple et que le dernier d’entre eux
a parachevée (5). i

Cette politique prophétique, qui part du fait initial et privilégié d’une
révélation laissée & la libre décision divine, étend son autorité aussi bien sur
Pélite (hdssa) des hommes que sur la masse (‘@mma), d’une part, et, d’autre
part, aussi bien sur la vie extérieure (zdhir) de cette élite et de cette masse
que sur leur vie intérieure (bdlin) (6). ’

(1) Cf. plus bas p. 388-389.

(2) Iq, 91. — N, 11.

(3) Ih, 1I, 312-345. — En particulier, I1, 313-314.
(4) D’oit 1a mission des ‘ulama’, Ih, 1, 52-73.

(5) IR, 1, 12. — Mizdn, 106/97.

(8) Ih, I, 12.
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Il y a, aprés la politique des prophétes, la politique des califes, des rois et
des sultans dont I'autorité s’exerce sur la masse (‘dmma) et U'élite (hdssa),
mais ne porte que sur la vie extérieure et pour ainsi dire sociale de cette
masse et de cette élite, non sur leur vie intérieure et personnelle (1).

Ensuite vient la politique des docteurs de la Loi (‘ulamd’ ), qui sont les
véritables « héritiers des prophétes » (warajal al-anbiya’) et dont le magistére
s'exerce sur les élites et ne porte que sur leur vie intérieure (2).

Enfin, au bas de P’échelle, mais elle aussi essentielle 4 la vie de la cité,
est la politique des sermonnaires (wu‘‘az) dont Paction s'exerce sur la vie
intérieurs (bdtin) de la masse (3).

Aprés la politique prophétique, la forme la plus noble de la politique et
la plus efficace aussi, est celle qui consiste & détourner les hommes des habi-
tudes blamables qui les conduisent i leur perte (haldk) et a les amener au
contraire, par la voie de I'exemple, de la conviction ou de la coercition, a la
pratique des habitudes louables qui leur apporteront le bonheur (sa‘dda)
et le salut (nadat) — les deux termes ayant sensiblement la méme valeur
ou exprimant, si I'on préfére, les deux faces d’une méme réalité. Cest dans
cet «endoctrinement » (ta‘lim) salvateur que réside, pour Gazili, le but
supréme de toute action politique.

Cet endoctrinement n’est pas, dans son systéme, l'apanage d’une
autorité souveraine, impeccable et infaillible (ma‘siam ), comme dans le chi-
isme imdmite ou ismaélien. Il incombe & I’action conjointe des docteurs
de la Loi, dépositaires du" message prophétique, des sermonnaires dont
Pinfluence, pour &tre salutaire, doit s’exercer dans le cadre de la Loi révélée,
et des détenteurs du pouvoir ($awka), califes, rois, émirs et sultans, princes
de tous ordres, quel que soit le nom qu’ils portent, et qui ne peuvent prétendre
exercer un pouvoir efficace et durable qu’en le légitimant par leur soumission
a la Loi. Cette coopération est nécessaire pour réaliser, par une action solidaire,
la mission 4 la fois spirituelle et temporelle que le Prophéte, en raison de
ses qualités exceptionnelles, avait pu atteindre par son action apostolique
et réformiste (islah) (4). Lui-méme, ajouterions-nous, en dépit des priviléges
inégalés et inégalables dont Dieu I'avait doté, avait dit compter sur la parti-
cipation de ses Compagnons i 'exercice de sa mission.

L’idée certes n’était pas entidrement nouvelle. On la trouve dans I'imi-

(1) Ih, 1,12,

(2) Ik, I, 12. — On entendra, par ‘ulamd’, les docteurs de Ia Loi 4 compétence générale et les
docteurs spécialisés (traditi istes, exégétes, théologiens, juri Ites, ete.). Ms, I, 7.

(3) In, I, 12,

(4) Ih, 1, 13.

-
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misme des duodécimains dont les adeptes, nous dit le cheykh al-Mufid, doivent
préparer le retour de leur imdm caché en prenant l'initiative d’une action
que le mahdi viendra parfaire (1). On la trouve plus nettement encore dans
Pismaélisme comme les Rasd’il des Ihwan al-safa’ le définissent : un vaste
compagnonnage d’amis purs et fidéles travaillant au succeés de 'imam en place
et d’une idéologie commune (2).

A la différence de I'imamisme et de 'ismaélisme, cette convergence des
efforts se fait, dans la doctrine gazalienne, non pas autour de I'tmam impec-
cable et infaillible, auquel on doit une obéissance absolue, qu’il soit « caché »
ou «visible », mais autour du Prophéte, le seul homme a avoir atteint le
plus haut degré auquel il est humainement possible de parvenir sur la voie de
I'impeccabilité et de Pinfaillibilité (‘isma) (3).

Comme dans I'imamisme et I'ismaélisme, ce regroupement qui, i la limite,
est universel, ne peut étre que le fruit de cet endoctrinement méthodique,
de cet « enseignement » (#a‘lim) qui, chez les partisans de ces deux doctrines,
incombe avant tout 4 I'im3m et a son corps de missionnaires, mais dont
Gazili confie la charge & tous les membres qualifiés de la communauté :
aux détenteurs du pouvoir et aux docteurs de la Loi.

Donner la science (la‘lim) et Vacquérir (ta‘allum), répéte inlassablement
Gazali, constituent les deux premiéres obligations de ’homme envers son
Seigneur (“ibdddt), avant méme la priére qui suppose déja un minimum de
connaissances rituelles. Une réforme politique ne peut &tre qu’une réforme
religieuse et umne réforme religieuse suppose une réforme intellectuelle. Le
premier devoir des responsables d’une action-politique est donc de s’interroger
sur la nature des sciences dont ils ont a solliciter les services (4).

II. LA POLITIQUE ET LA SCIENCE

La classification des sciences. — Ces sciences, Gazili les classe en deux
grandes catégories : les sciences religieuses (Sar‘iyya) proprement dites et les
sciences rationnelles (“agliyya) ou profanes (gayr sar‘iyya). C'est d’abord, de
toute évidence — il nous le dit aussi bien dans I'Thyd’ que dans le Mustasfa
— des sciences religieuses dont la politique a besoin (5).

{1) Schismes, 419.

(%) Rasa'il, 1V, 172 (sur le but final de la religion).
(3) Ms, 1, II, 212.

(4) Mizdn, 41/36. — Ih, I, 5 et suiv. — Ms, I, 3-5.
3} Ih, 1, 15. — Ms, 1, 5.
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Mais ces sciences religieuses se subdivisent elles-mémes en deux caté-
gories : il y a les sciences de ce monde (dunyd), qui ont essentiellement pour
objet la vie de 'homme durant son passage sur cette terre, et ensuite les
sciences de I'autre-monde (dhira), qui se préoccupent avant tout de la destinée
eschatologique de ’homme (1). Sciences de ce monde et sciences de Pau-dela
sont complémentaires et participent de la méme finalité. Mais c’est des sciences
de ce monde que la politique a d’abord besoin, et de la premiére d’entre elles :
le figh, —terme, remarquons-le, qu’il est d’usage de traduire par droit mais
qui est plus que du droit : une régle de vie fixant les devoirs de 'homme
envers son Seigneur, envers lui-méme et les autres et définissant 'idée de
droit en fonction de I'idée de devoir.

Les sciences de ce monde. — Que faut-il comprendre par cette intégration
du figh dans les « sciences de ce monde » ? Gazali nous en donne I’explication
dés les premiéres pages de I'Ihyd’ (2), aprés la définition de la politique que
nous venons d’examiner. Les hommes, nous dit-il, par le fait méme qu’ils
vivent et doivent vivre en société, sont sans cesse exposés i des querelles et
des contestations. Ils ont besoin d'un pouvoir (sulfdn) qui puisse leur servir
de guide et arbitrer leurs différends. Le terme de sulfan doit étre pris ici
dans son sens général et abstrait : celui d’une autorité supérieure de contrainte
disposant de la puissance de fait (Sawka) A méme de plier les hommes au
respect de la Loi et de la justice. Pour Gazili, comme pour Pascal, la force
sans la justice est aveugle et la justice sans la force impuissante.

Cette force supérieure de contrainte (Sawka), ce pouvoir de fait (sultdn),
ont besoin d’une norme, d’une régle ou d’un canon (gdniin), qui leur permette
de trancher ces différends en imposant leur décision : non pas une décision
arbitraire issue d’un jugement purement subjectif, mais une décision fondée
sur les sources objectives de la Loi. Cette régle, c'est le figh qui la donne :
le figh compris non seulement comme la codification arrétée telle qu'on la
trouve dans les manuels ou les fatwa traitant de cas concrets (furd‘), mais,
plus généralement, le figh compris comme une attitude d’esprit et une méthode
dont il appartient & la science dite des fondements du droit (usil al-figh)
de fixer les régles, en assignant  la raison sa fonction et ses limites (3).

L’exercice du pouvoir implique donc le recours constant de ceux qui le
détiennent aux services des fondamentalistes du droit et des muglchid, si
ces détenteurs du pouvoir, comme c’est communément le cas, ne réunissent
pas eux-mémes les conditions requises du mugtahid.

(1) Ih, 1, 16 et 20.
(2) In, 1, 16 et 20.
(3) Mizdn, 126/115. — Ih, 1, 16. — Ms, 1, 3.

SO W
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On retiendra donc cette définition du fagih, du savant qui s’adonne a
la connaissance et au maniement du figh : « Le fagih, nous dit Gazili dans
I'Thya’ (1), c’est 'homme qui connatt les dispositions normatives auxquelles
Paction politique doit se plier (qdnin al-siydsa) et la voie qu’il convient de
suivre pour s’interposer (lawassul) utilement entre les hommes que leurs
passions poussent 4 s’opposer les uns aux autres. »

La mission du faqih ainsi comprise est essentielle dans I'Etat : « Le juris-
consulte, précise Gazali dans ce méme passage de P'Ihya’ (2), sert a autorité
politique (sulldn) de maitre (mu‘allim) et de directeur de conscience
(mursid) pour administrer les hommes et les discipliner afin que régnent,
en ce monde, I'ordre et la justice. »

Cette définition de la mission du jurisconsulte ne signifie nullement
que celui-ci puisse ignorer la religion (din). Contre une telle interprétation,
inadmissible dans sa doctrine, Gazali ne manquerait pas de s’élever avec
indignation. Cela signifie que le jurisconsulte aborde les problémes de la
religion, non pas directement comme le théologien dogmatique ou le mystique,
mais par le biais ou l'intermédiaire des choses de ce monde (3).

Ce monde (dunyd) en effet, Gazili le répéte inlassablement et nous
aurons l'occasion d’y revenir, est un champ (mazra‘a) ot 'homme jette la
semence de P'autre; c’est en quelque sorte l'instrument (dla). dont il doit
néecessairement se servir, car Dieu I’a ainsi voulu, pour gagner son salut dans
Pau-deld. La vie religieuse pour s’épanouir, qu’il s’agisse du solitaire dans sa
retraite ou de 'hnomme jeté dans le siécle, a besoin d’ordre et de stabilité.
Cet ordre et cette stabilité, qui ne sont pas une fin en soi mais les conditions
nécessaires de la préparation au salut, ne peuvent naitre que d’une union
indissoluble de la religion et du pouvoir. « La religion (din) et la royauté
(mulk), proclame 4 maintes reprises Gazili dans I'ensemble de son ceuvre,
sont des jumeaux inséparables. La religion est le principe (asl), le pouvoir
en est le gardien » (4).

Une comparaison avec le pélerinage permet a Gazili d’illustrer sa pensée
par un exemple, Le pélerinage, en soi, consiste dans un ensemble minutieux
de rites (mandasik), accomplis & la Mekke ou dans ses environs. Il ne saurait se
confondre avec la route que les pelerins empruntent pour arriver & la Mekke
ni avec U'escorte qui les accompagne pour les protéger. Le figh est ainsi,
dans son domaine, le moyen qui permet de diriger (siydsa) et de protéger

(1) Ih, 1, 16. — Mizdn, 126/115.
(2) In, 1, 16.

(3) In, 1,20. — Ms, I, 3.

(4) In, 1, 16. — Mizdn, 86/77. — N, 12 et 50.
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les hommes de maniére & ce qu'ils puissent s’acquitter des obligations reli-
gieuses qui leur incombent (1).

L’homme, pour Gazili, comme pour la doctrine musulmane dans son
ensemble, & travers toute la diversité de ses écoles, est fait pour servir Dieu,
et servir Dieu, c’est le faire avec les moyens et dans les formes qu’'ll a lui-
méme prescrits. Le figh précisément permet de connaitre les moyens élémen-
taires de ce service, ceux qui socialement constituent Vinfrastructure de toute
vie commune et dont la violation entraine une sanction temporelle, portant
sur la personne ou sur les biens, sans préjudice d’une sanction dans 'autre-
monde (2).

Cette maniére de concevoir la nature et la fonction du figh, ainsi rangé
dans la catégorie des sciences de ce monde, se heurte toutefois & une objection.
On pourrait en effet penser qu’une telle définition soit valable pour les parties
de cette discipline qui concernent le droit pénal (kudid), mais non pour celles
qui traitent des pratiques cultuelles (‘ibaddt) ou des limites de la licéité
(haldl) en matiére de biens (3). Cette objection, Gazali la repousse en faisant
les deux remarques suivantes :

@) En ce qui concerne les pratiques cultuelles, le jurisconsulte s’attache
umquement & l'aspect extérieur (zdhir) de ces pratiques, 4 la facon dont
l’hqmme, par ses membres et son comportement apparent, s’en acquitte,
mais non aux sentiments intimes du fidéle dans Paccomplissement de ces
actes, é} sa sincérité, au degré de son adhésion intérieure et de sa propre
conviction. L’aspect intérieur et personnel (balin) de ces actes échappe
a la compétence du figh (4).

Ainsi, dans la priére rituelle, le fagth s’intéresse uniquement a Paspect
extérieur, formel et pour ainsi dire social de cette priére : le respect des
heures et des formes prescrites, des gestes et des formules. Il n’a pas a infliger
une sanction i ’homme qui ferait sa priére sans songer i Dieu, en pensant
par exemple aux affaires qu’il a en cours ou aux soucis qui le préoccupent (5).
La méme remarque peut &tre faite pour le jeline ou I'auméne légale et, d’une
maniére générale, pour toutes les autres ceuvres. Plus généralement encore,
le musulman (muslim ), aux yeux du figh, c’est 'homme qui a reconnu publi-
quement, par la langue, appartenir a I'islam et qui, par l'effet de cette recon-
naissance verbale (igrdr), devient inviolable dans sa personne et ses biens.

(1) In, 1, 16. . .

g; (}'.l l[e propos attribué 4 Sufyan al-Tawri et 4 ‘Abd Allih b. al-Mubarak, dans Ibn Bafta, 81.
&, 1,17. i

4) In, 1, 17.

(5) In, I, 17.

DEFINITION ET OBJET DE LA POLITIQUE 199

La réalité de ses sentiments intimes sort de la compétence du figh. C'est
Dieu omniscient qui en sera juge le jour ou Il demandera 4 chacun ses comptes.
L’homme peut échapper aux sanctions de I'Etat sans pour autant échapper
a celles que Dieu lui réserve.

b} La méme remarque s’impose si 'on passe au domaine du licite et de
I'illicite. Des quatre formes hiérarchisées de Pesprit de scrupule (wara‘)
dans le comportement de 'homme en face des choses interdites, la premiére
seule concerne le figh : celle qui consiste & éviter les interdictions extérieures
(hardm zahir) et qui confére I'honorabilité sociale (‘addla) exigée pour
toute fonction publique et pour I'acceptation du témoignage en justice.
Le figh n’a pas 4 s’interroger sur les mérites de ceux qui poussent plus loin,
dans leur for intérieur, un esprit de scrupule dont Dieu seul en définitive sera
juge (1).

Aussi, 4 la suite de ces remarques, ne saurait-on étre surpris de trouver
méme dans I'Ihyd’ et, pourrait-on dire, dans toutes les ceuvres de Gazali,
un souci de légalisme littéraliste dont leur auteur, initialement formé dans le
figh et resté toujours fideéle & cette discipline, n’aurait pu s’évader sans ruiner
tout le systéme doctrinal de I'islam défini comme une régle de vie spirituelle

. et temporelle.

Les sciences de P’aufre-monde. — Mais la politique, pour réaliser la
plénitude de sa mission, ne saurait se contenter des sciences de ce monde.
Ces sciences certes, nous venons de le voir, ne se désintéressent pas de la
destinée finale de "homme, mais elles le font d’une maniére médiane, par le
détour ou l'intermédiaire de la réglementation de la vie d'ici-bas. Elles
s’intéressent d’autre part aussi aux choses de la religion, car ce sont des
sciences religieuses, mais elles le font en s’arrétant a I'aspect extérieur (zdhir)
de la religion, au comportement social des hommes dans un domaine oul
une sanction temporelle de droit public ou privé est possible.

Les sciences de I'autre-monde sont au contraire les sciences du bdtin,
des réalités de I'ame (rah), de la vie intérieure de tous ceux qui composent la
communauté (2). Ces sciences, d’autre part, peuvent se tourner soit vers le
domaine de la croyance et des options de foi individualisées, soit vers celui
des dispositions d’ame qui conditionnent un comportement.

La premiére forme de ces sciences, que (Gazill désigne sous le nom de
mukda$afa, de dévoilement intérieur, et qui constitue le but ultime de toutes

les sciences, est définie comme le savoir (ma‘rife) qui permet d’accéder a la

1) In, 1,17
(2) In, I, 18-19.



200 LA POLITIQUE DE GAZALI

connaissance vécue de Dieu dans son essence, ses attributs et ses actes.
C’est grace 4 ce dévoilement, initialement li¢ & la révélation, approfondi
et intériorisé par la méditation personnelle, que 'on peut arriver & mieux
comprendre la sagesse (hikma) qui a présidé & la création de ce monde et
de I'autre et & mieux comprendre aussi la subordination (Zariib) des choses de
ce monde a celles de I'autre-monde. C'est grace a lui encore que l'on peut
accéder aux connaissances relatives i I’autre-monde, comme la prophétie,
la révélation, les anges et les démons, le paradis et I’enfer, la résurrection et
le jugement dernier (1).

¢ C’est comme une lumiére (niir), écrit Gazili, qui surgit dans le cceur
quand ce dernier a été purifié et nettoyé de tous ses attributs blamables » (2).
¢ Cette science, dit-il encore, permet de lever le voile qui cache toutes les choses
de I'au-dela et de les saisir d’une fagon aussi claire que si on les voyait direc-
tement — chose qui serait possible si le miroir des cceurs n’était pas lui-méme
voilé par les souillures de ce monde » (3).

Cette connaissance privilégiée est par excellence le lot des prophétes et
des saints, de ceux que Dieu a rapprochés de Lui, des hommes i la sincérité
éprouvée et a la foi profonde, des « véridiques » (siddiq), comme Abg Bakr,
le premier calife, et de bien d’autres encore aprés lui (4).

5i la communauté a besoin, pour son bon ordre et le respect de l'équité
sur le plan temporel, de jurisconsultes qualifi¢s, elle a tout autant besoin,
pour son salut spirituel, de ces « véridiques », de ces « amis de Dieu », de ces
justes qui ne redoutent aucun danger quand il s’agit de proclamer la vérité
et de tirer la communauté, par leur appel, des turpitudes terrestres o elle
s’enlise (5).

La deuxi¢me des sciences de I’autre-monde est la mu‘dmala, ou science
du comportement intérieur — «la science des états du cceur », comme la
définit (gazili (6). C’est une science de la conduite dont la politique ne saurait
se dispenser pour assurer aux hommes leur sécurité en ce monde et les préparer
& leur salut final.

Ces états du cceur peuvent étre blamables et sources de perdition, comme
le sont par exemple la haine, la jalousie, Porgueil, 'amour des richesses,
le mensonge, la calomnie ou la médisance. Ils peuvent étre au contraire

(1) In, ¥, 18-19.
- {2) In, 1, 18.
(3) I, 1, 29.
(4) In, 1, 19.
(5) Mn, 25/80.
(6) Ih, I, 19-. — 1V, 272.
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louables et source de salut, comme le sont la constance, la crainte de Dieu,
Pespérance, le détachement des choses de ce monde et d’autres vertus encore.

" La connaissance de ces différents états constitue donc, pour le savant qui
a le souci de I'au-dela, un devoir d’obligation personnelle (fard ‘ayn). Ces
savants auront donc, comme les jurisconsultes qui ne s’attachent qu’a 'aspect
extérieur de la religion, qualité pour donner des consultations motivées
(fatwa) (1).

La politique, soucieuse du respect des prescriptions extérieures de la
religion et a4 qui s’impose par la méme le devoir de s’appuyer sur les sciences
de ce monde et d’en encourager I'étude, ne saurait non plus se désintéresser
des conditions morales de la vie de ceux dont elle a la charge. Elle le saurait
d’autant moins que les sciences de ce monde et les sciences de Pautre, tout
en se distinguant les unes des autres, sont en fait complémentaires et hiérar-
chisées. Les sciences de ce monde, instrumentales et médiatrices, se subor-
donnent, quant i leur finalité, aux sciences de I'au-deli. La fin derniére de
I’homme réside dans sa destinée eschatologique et non dans le séjour incertain
et fugitif, dans le court voyage qu'il fait en ce monde. Mais les sciences de
Pau-deld seraient vaines et dangereuses si elles cherchaient a se libérer des
sciences de ce monde ou i les ignorer.

De méme que la religion et le pouvoir doivent toujours aller de pair et
s’arc-bouter dans une commune action, la morale et le droit seraient impuis-
sants 4 donner, I'un sans I'autre, & une société, Uordre, la justice et I'esprit
d’entr'aide indispensables 4 son bon fonctionnement et & sa pérennité.

L’union des sciences du monde et des sciences de Pautre monde. — Les
hommes qui se préoccupent uniquement de 'aspect extérieur de leur religion,
sans se soucier de leur religion intérieure, nous dit Gazali, périront dans I'autre-
monde, ¢ sous les coups que leur portera le Roi des rois. » — Ceux qui érigent
leurs propres dispositions intérieures en régles de conduite et s’écartent des
prescriptions extérieures de la religion périront sous le sabre des rois de ce
monde, en vertu des fatwd donnés par les jurisconsultes qui se préoccupent
des choses de ce monde et ont pour souci le maintien de I'ordre social (2).

L’unité en quelque sorte organique qui existe entre sciences de ce monde
et sciences de I'autre, leur complémentarité et la nécessité de leur coopération
résultent de I'indissolubilité qui, dans P'ordre des valeurs {amr) comme dans
celui des données créaturelles (halg), caractérise les rapports du zahir et
du batin, de I'enveloppe extérieure des choses et de leur réalité profonde.

(1) In, 1, 19.
(2) In, 1, 19.
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Les vrais savants qui s’adonnent a Pétude du figh ont toujours su au
demeurant reconnaitre les mérites et la supériorité des savants qui se consa-
craient aux sciences de I'au-deld. Ainsi P'imam al-S3fii ne manquait pas
d’aller consulter Sayban al-Ri‘i. De méme Ahmad b. Hanbal et Yahya
b. Ma‘in, de leur c6té, s’adressaient 4 Ma‘riaf al-Karhi qui était loin cependant
d’avoir une connaissance aussi siire et aussi étendue qu’eux-mémes de la Loi
religieuse (1). C'est en ce sems, conclut Gazali, que I'on peut dire que les
maitres en la connaissance des choses extérieures (zahir) sont la parure de
la terre et-du royaume d’ici-bas (mulk ), tandis que les maitres en la connais-
sance des réalités intérieures (bdfin) sont la parure du ciel et du royaume d’en
haut (malakit) (2).

La distinction entre le sens littéral et le sens profond de la Loi est conforme
aux données du Coran. Elle ne peut étre niée, nous assure Gazili, que « par
des esprits bornés qui ont sans doute appris quelque chose dans leur enfance
mais qui se sont ensuite figés (Jumid) dans leurs premiéres connaissances,
étant incapables de les dépasser pour s'élever jusqu’au rang de véritables
savants » (3).

Cette conviction que le sens intérieur, voire méme ésotérique, de la Loi
religieuse trouve son fondement dans les données scripturaires n’était certes
pas nouvelle. Al-Barbahari, si souvent présenté comme un littéraliste impé-
nitent, affirmait, en disciple tout & la fois d’Ibn Hanbal et de Sahl al-Tustari,
qu'admettre un batin qui ne trouvait pas sa justification dans le Coran
était condamnable : restriction sans doute, mais qui n’en proclamait pas
moins la légitimité d’un sens ésotérique quand le Coran lui-méme le propo-
sait (4).

C’est cette doctrine, élargie et systématisée, que l'on retrouve chez
Gazili, fondée sur un ensemble de traditions. « Le Coran, dit le Prophéte,
a un sens apparent et un sens caché, comme il.a une fin et un commence-
ment. » — « Nous prophétes, dit encore Muhammad, nous avons recu l'ordre
de parler aux hommes dans la mesure de leur esprit. » — ‘All, de son coté,
montrant un jour sa poitrine, s’écria : ¢« Il y a 13 bien des connaissances ! Puis-
sent-elles avoir un jour des hommes pour les transmettre ! » (5) — Plus loin,
c’est une citation de Sahl al-Tustari, le fondateur de Pécole des salimiyya,
affirmant qu’il y a trois degrés dans la hiérarchie du savoir : la connaissance

(1) I, 1, 20.
(2) In, 1, 20.
(3} Ik, 1, 88.
{4) Ibn Batia, 172 et note 1.
(5) Ih, I, 89.
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de 'extérieur (zdhir) des choses, la connaissance de leur réalité intérieure
(balin), la connaissance enfin de leur secret (sirr ) (1).

La légitimité de la distinction entre le zdhir et le bdfin étant ainsi fondée
sur des données scripturaires, le grand probléme qui a toujours préoccupé
Gazali est celui des rapports de ces deux notions. Ce probléme, sans doute,

-reléve des sciences du dévoilement (mukdsafa), mais il est d’une importance
‘telle, pour la compréhension de la religion, base de toute politique saine,

qu’il est indispensable de I’aborder fat-ce sommairement. Si, en effet, le sens
intérieur de la Loi révélée était contraire i son sens extérieur, c’en serait
fait de la Loi. Il ne saurait y avoir deux vérités, mais deux aspects de la méme
vérité. Soutenir, avec certains soufis, que la vérité en soi (hagiqa} est diffé-
rente de la régle de droit (daria) constitue une marque flagrante d’infidélité
(kufr). Si, d’autre part, la $arf‘a et la hagiga sont identiques, Ia distinction
etablie entre le zdhir et le bdtin n’a plus sa raison d’atre : ce qui est également
contraire aux données de la révélation et de la tradition (2).

Gazali, dans un long passage de I'Thy@’, résume et systématise sa maniére
de voir sur cette question qui est au cceur de sa doctrine, de sa théodicée
et de sa cosmologie comme de son anthropologie, de sa politique et de sa
morale. Le terme de balin, nous dit-il, peut étre pris dans cinq acceptions
différentes (3).

1. — On peut entendre par bdtin des connaissances trop subtiles pour le
commun des hommes et dont la divulgation serait dangereuse parce qu’ils
les comprendraient mal. Ainsi lintelligence de tout ce qui touche & I'Ame
(rak) ou & certains attributs divins exige une agilité d’esprit au-dessus de
la moyenne. Le Coran et la Sunna emploient par exemple, pour parler de
Dieu, des termes anthropomorphiques qui, toute connaissance supposant
une analogie (mugdyasa) entre I'objet connu et le sujet qui connait, sont
susceptibles de faire croire 4 une identité de nature entre le Créateur et la
créature. La sagesse commande de laisser 'homme du vulgaire dans un
fidéisme prudent lui enjoignant de remettre 3 Dieu, 4 son Prophéte ou a
Iélite des savants la compréhension profonde de ces vérités de foi (4).

2. — On peut aussi comprendre par bdtin des connaissances qui, tout
en étant accessibles aux hommes du commun, risquent de leur étre nuisibles.
Par exemple, la recherche des raisons pour lesquelles Dieu a créé le mal en

(1) In, 1, 89.
(2) In, 1, 89.

(3) In, 1, 89-93; II, 312.
(4) In, I, 89.
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ce monde ou de la date a laquelle Il a fixé le jugement dernier est de nature,
par les discussions qu'elle entratne, 4 jeter, dans I'esprit de croyants mal
préparés, le trouble et le doute (1).

3. — On rangera aussi, sous ce terme de bdlin, des connaissances dont la
divulgation ne saurait causer le moindre dommage mais qui s’expriment
sous une forme allégorique ou symbolique dans le but d’agir avec plus de force
sur esprit de ceux qui les entendent. Quand Dieu dit dans son Livre : « Il
a fait descendre une eau du ciel, & laquelle des vallées servent de lit» (Coran,
xii1, 218), le terme « d’eau » désigne le Coran et le terme de « vallées » les
cceurs des hommes (2).

Ainsi encore, quand Dieu dit dans son Livre : ¢ Quand nous voulons une
chose, notre unique parole, i son propos, est : Sois ! (kun), et cette chose est. »
(Coran, xv1, 42). Ce verset ne peut manquer de frapper d’autant plus
fortement le cceur des auditeurs qu’un discours ne s’adresse pas d’ordinaire
a une chose inexistante (hifdb al-ma‘dim) (3). '

4. — Le bafin peut encore désigner la connaissance intime et expérimen-
tale d’une chose. Il arrive souvent qu’'un homme ne connaisse d’abord une chose
que d’une fagon globale et la pergoive ensuite, dans sa diversité et sa richesse
intérieures, en I’expérimentant personnellement, en la savourant (dawq ),
en sorte que cette chose en arrive comme a s’infuser en lui (hulizl) et i devenir
inséparable de lui. Dans ce cas on peut dire que cet homme, dépassant I’écorce,
en arrive 4 la pulpe et i la nature intime de cette chose (4).

5. — Le bdlin enfin consiste a tirer, par la voie d’une exégése personnelle
(ta’wil), le sens général et abstrait d’une expression figurée. Ainsi dans
I'exégése de cette parole de Dieu : ¢« Ensuite Dieu se tourna vers le ciel alors
qu’il était fumée et I1 lui dit ainsi qu’a la terre : Venez, de gré ou de force | —
-Et le ciel et la terre répondirent : Nous venons avec obéissance. » (Coran, x11,
10). L’homme dont I'entendement est court et qui ne va pas au fond des
choses s’imaginera que le ciel et la terre, doués de raison, sont capables d’en-
tendre un discours, alors que ce verset veut seulement exprimer la toute-
puissance divine et la soumission des cieux et de la terre a cette puissance (5).

. .Partant de ces réflexions, Gazili, dans I'Thya’, justifie la voie moyenne
(igtisdd) qu’il a prise, en critiquant tout a la fois hanbalites et philosophes,

(1) In, 1, 90.

(2) Ik, 1,91.

(3) In,1,91. — Ms, 1, 85.
(4) Ip, 1, 91.

(5) In, 1, 91-92.
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Ibn Hanbal, nous dit-il, a le tort de prendre les textes du Coran et de la
Sunna uniquement dans leur sens extérieur sans se demander le ¢ comment »
des choses (bila kayf). — Les philosophes, de leur c6té, s’écartent par trop du
texte révélé dont ils ne veulent voir que le sens ésotérique. La vérité se trouve
entre I'immobilisme (Jumid) des hanbalites et le laxisme (inkildl) des
philosophes (1). Sens extérieur et sens profond des textes vont ainsi de pair :
sans le bdlin, le zahir est littéralisme et juridisme stérile; sans le zdhir, le
batin sombre dans la théosophie et le subjectivisme. L’ismaélisme comme
le cadi Nu‘méan: ou al-Kirmini I'avaient défini, ou comme les Rasd’il des
Thwan al-safd’ le présentaient, ne soutenait pas, en définitive, une doctrine
bien différente sur les rapports nécessaires des deux termes de ce couple (2).

Les sciences profanes et Ia falsafa. — La politique (siydsa) a donc
constamment. besoin de recourir aux sciences religieuses, qu'il s’agisse des
sciences de ce monde ou des sciences de 'autre-monde : en fait, dans le premier
cas, du droit (figh) et, dans le second, de l'éthique (apldg) comme l’ont
élaborée moralistes et soufis, spécialistes du droit comme spécialistes de la
morale ayant tous qualité pour donner des consultations motivées (fatwd)
aussi bien aux détenteurs du pouvoir qu’au commun des hommes. De ces
sciences religieuses la politique a besoin pour se définir dans ses fins et aussi
pour fagonner, par un endoctrinement (fa‘'lim) méthodique et différencié,
¢ les cceurs » — nous dirions I'opinion publique —, pour les préparer i obéir
a la religion et 4 I'Etat. Il importe donc de se demander dans quelle mesure
et sous quelle forme elle peut aussi avoir recours aux sciences profanes
{gayr $ar‘iyya), c’est-a-dire aux sciences qui font appel, non plus a la révé-
lation, mais & la raison (‘agl), & I'expérience (fagriba) ou a la tradition orale
(sama‘) (3).

La question qui se pose, dans un systéme aussi soucieux de hiérarchi-
sations, est de savoir, tout d’abord, dans quelle mesure ces sciences constituent,
comme les précédentes mais i un degré inférieur, des obligations collectives
(fard kifaya) dont l'exécution incombe, en premier ressort, a I'autorité
souveraine et, en cas de défaillance, aux membres qualifiés de la communauté.
Gazali part de ce principe, qui découle de la Loi religieuse, que ces sciences
profanes constituent des obligations communautaires quand elles sont indis- -
pensables i la vie de 'homme en ce monde : ainsi la médecine, Varithmétique
et, d’'une maniére générale, tous les arts et les métiers dont la vie en société
ne saurait se dispenser, comme !'agriculture, le tissage, la couture, I'art

(1) Ih, I,92.
(2) Comparer avec Rasd’il, 1V, 46-47.
(3) Mizdn, 105/96, — Ih, 1, 15. — Ms, I, 3.
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de la magonnerie et qui doivent fonctionner normalement dans la commu-
nauté, sous la responsabilité de cette derniére spontanément représentée
par les détenteurs du pouvoir et les docteurs de la Loi (1). En un sens aussi
la politique (siydsa), tout en s’apparentant étroitement aux sciences reli-
gieuses dont elle fait essentiellement partie, participe, par certains cotés,
des sciences profanes dont elle ne peut, dans bien des cas, se dispenser
entiérement. :

On considérera en revanche comme simplement louables (mahmida)
et comme constituant des ceuvres méritoires (fadila), sans aller jusqu’a les
ranger dans la catégorie des devoirs communautaires (fard kifaya), les
sciences et les techniques complémentaires qui permettent, aux sciences
profanes fondamentales, de se constituer ou de se développer (2).

Certaines autres de ces sciences ne sont en soi ni louables ni blamables
mais seulement licites (mubak) : ainsi la poésie, 4 la condition toutefois
de ne pas traiter de thémes futiles ou corrupteurs, ou 'histoire (ahbdr) et les
sciences semblables (3) — 4 la condition encore, ajouterions-nous, qu’elles ne
consistent pas a colporter, sur les différends qui ont opposé les Anciens,
des récits tendancieux de nature a jeter la division et le trouble dans la
communauté.

D’autres sciences profanes sont enfin blamables et interdites, comme
par exemple I'art de confectionner des talismans, la prestidigitation, la sorcel-
lerie ou 'astrologie (4).

Si la science en soi, nous dit Gazili, est par définition méritoire, une
science cependant peut devenir blamable. Enseigner et acquérir la science,
se plait-il 4 répéter, constituent les deux premivrs devoirs de ’homme envers
Dieu. Mais cette régle d’ordre général (‘dmm) doit, sous certaines conditions,
8tre restreinte et particularisée (fahsis) (5).

Une science, peut-on poser pour principe, est blamable quand elle engen-
dre un dommage (darar) pour celui qui la cultive, pour un tiers ou pour
les deux 4 la fois. Ainsi I’astronomie est licite et méme méritoire quand elle
se borne & observer et calculer la marche des astres, comme le Coran incite
a le faire; elle cesse de I’étre quand elle tourne & I’astrologie ou & la divination
des secrets de I'univers (6).

(1) Ih, 1, 13-15..

(2) I, 1, 15.

(3) In, I, 15,

{4) Ih, 1,15.

(5) En vertu des régles définies dans Ms, 11, 98-136.
(6) Ih, I, 26.
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Une science peut encore devenir blimable quand elle ne procure aux
hommes aucune utilité (naf‘), ou quand elle dépasse les limites des forces
humaines. Ainsi dans le domaine de la théologie spéculative (ilahiyydt),
ce sont les prophétes et les saints qui peuvent, avec Passistance de Dieu,
sonder les mystéres divins, et non point les philosophes et les théologiens
dogmatiques (1).

La méme science n’est pas également bonne pour tout le monde. La
raison a essentiellement pour mission de faire comprendre la véridicité du
Prophéte et de faire mieux pénétrer dans la compréhension de son message —
nullement de s’ériger en principe de découverte théologique ou en instrument
de légifération impérative (2).

Les rapports étroits qui depuis longtemps existaient entre les sciences
proprement dites et la philosophie d’inspiration hellénistique (falsafa)
ne pouvaient manquer d’amener Gazili 3 se poser, en méme temps que le
probléme de la valeur de la science, celui de la valeur de cette falsafa —
terme qui se référe avant tout, chez lui, 4 la philosophie d’al-Farabi, d'Ibn
Sind et des IThwan al-safd’.

Aprés le Tahdful, qui consiste essentiellement dans la réfutation des
théses des faldsifa dans le domaine de la théodicée et de I'eschatologie en
partant de 'acharisme, ¢’est dans I'Thya’ que Gazali résume succinctement
mais avec clarté ses idées sur la valeur de la falsafa (3). La philosophie,
comme il nous la présente, n’est pas une science indépendante en soi, mais
I'assemblage composite de quatre disciplines distinctes : les mathématiques,
la logique, Ia théologie et les sciences naturelles.

Les mathématiques, qui comprennent I'arithmétique, la géométrie et
Pastronomie, sont considérées comme licites en soi, a la condition qu’elles
ne conduisent pas & des sciences défendues. On les interdira alors, comme on
interdit 4 un enfant de jouer a proximité d’une riviére dans laquelle il risque
de tomber, ou 4 un homme récemment converti de fréquenter des infidéles
qui pourraient I'induire en erreur ou le ramener a ses anciennes croyances (4).

La logique est une science utile, indispensable méme, mais ¢’est une
science. dont la philosophie s’est indiment emparée, car elle fait partie de
la théologie dogmatique (kalam) (5).

(1) Ik, 1, 26-27.
(2) Ih, 1, 28.
(3) In, 1, 20.
(4) Ih, 1, 20. — Mn, 20/74.
{3) In, 1, 20.
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La théodicée (ilahiyyat) est elle aussi une science usurpée par la falsafa,
car elle fait aussi partie du kaldm (1).

Les sciences naturelles sont jugées, dans ce passage de 1'Thya’, avec
une sévérité qui surprend. Certaines de ces sciences sont manifestement
contraires & la religion et & la vérité. D’autres se bornent a étudier les pro-
priétés des corps et présentent quelque analogie avec la médecine — qui,
elle au moins, par le fait qu’elle cherche a guérir, est utile. Mais les sciences
naturelles, fait remarquer Gazali, sont le plus souvent inutiles (2).

La falsafa ne saurait donc étre considérée, dans son ensemble, comme
une science d’obligation communautaire (fard kifdya), a la différence de la
théologie dogmatique (kaldm), bien que certaines des sciences qui la compo-
sent puissent isolément prétendre entrer dans la catégorie des devoirs d’obli-
gation collective. :

Cest dans le Mungid, aprés I'IThyd’, que Gazali reprend le probleme
de la valeur de la philosophie considérée dans son ensemble. Aux quatre
subdivisions antérieures, s’ajoutent deux sciences nouvelles : la politique
(siydsa) et I'éthique (ahldq). Les jugements qu’il porte sur les quatre pre-
miéres, plus nuancées parfois que dans I'Thye’, participent des mémes réserves,
voire de la méme sévérité, sans oser toutefois aboutir 4 une franche condam-
nation (3).

Les mathématiques certes présentent des risques, mais elles n’ont, en
définitive, aucun rapport avec les questions religieuses proprement dites.
Vouloir défendre I'islam en les rejetant lui causerait en réalité le plus grand
. tort (4). La logique, de méme, n’est pas sans danger, mais le kaldm en use et
la rejeter serait dangereux (5).

Les sciences naturelles sont moins sévérement jugées que dans I'Thya’.
1l n’appartient pas plus a la religion de rejeter ces sciences que la médecine,
sauf pour les quelques points mentionnés déja dans le Tehdfut. Mais quand on
réfléchit sur les sciences naturelles, on acquiert la conviction que la nature
tout entiére est au service et aux ordres de Dieu (6).

) La théodicée est de nouveau dénoncée comme le domaine de la falsafa
qui contient le plus grand nombre d’erreurs, comme le Tahdafut Pavait déja
montré (7). :

(1) In, I, 20.

(2) In, 1, 20.

(3) Mn, 46-47/109/111-
(4) Mn, 20/74.

(5) Mn, 22/76.

{6) Mn, 23/77.

(7) Mn, 2378.
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Les deux derniéres subdivisions de la philosophie, la politique et I'éthique,
sont jugées en des termes qui enlévent & ces deux disciplines, comme les
faldsifa les congoivent, toute leur originalité. La politique se raméne a P'art du
gouvernement et toutes les sentences (hikam) que les philosophes colportent
sur ce théme sont empruntées aux Livres que Dieu a révélés a ses prophe-
tes (1).

Quant & I'éthique, qui se consacre & 'étude de I’ame et du caractére,
les faldsifa ont emprunté leurs idées aux soufis, & ceux-Ia mémes que Gazali
désigne, dans I'Ihyd’, comme les savants versés dans les sciences de Iautre-
monde (2).

Aux philosophes, qui se targuent inddment de pénétrer dans la connais-
sance de la réalité profonde des choses, Gazali oppose ces ¢ véridiques »
(siddiq) et ces « hommes de Dieu » qui, ¢ sans relache, s’efforcent de mention-
ner le nom de Dieu, de lutter contre leurs passions et de suivre le chemin
de Dieu en se détachant des biens de ce monde (3). » ¢ Ces hommes de Dieu,
conclut Gazali en revenant sur une idée qui lui est chére, sont les piliers
(awtdd) qui soutiennent la terre ; la miséricorde divine descend sur la terre
grice A leur baraka, ainsi que le Prophéte I'a dit : C’est par eux que vient
la pluie et par eux votre subsistance. Les Dormants de la caverne étaient
des leurs. » (Coran, xvii1, 9) (4).

C’est donc, en conclusion, avant tout sur les sciences religieuses qu’une
politique bien comprise doit prendre son appui : sur le figh d’abord, congu
comme Vinfrastructure normative (gdnin al-siydsa) indispensable i toute vie
en société, sur 'éthique (ahldg) ensuite, comme les véridiques et les justes,
a la suite du Prophéte, de génération en génération, V'ont définie par leurs
paroles et leur exemple. Les sciences profanes, certes, ne sont pas écartées,
mais elles sont surtout considérées comme des arts et des techniques suscep-
tibles de fournir les services de leurs applications. Mais les sciences religieuses
elles-mémes, que ce soit le droit ou la morale, ne doivent pas perdre de vue
que les sources essentielles de la religion résident dans le Livre et la Sunna.
La rectitude du credo est & la base méme de toute action individuelle ou
collective. De 13 la place centrale que doit occuper et qu’occupe en fait,
dans la hiérarchie des sciences comme Gazali la comprend, la théologie dogma-
tique (kaldm) (5). : ‘

(1) Mn, 24/80. .

(2) Ik, I, 18-20. — Mn, 24/80.
(3) Mn, 24/80.

(4) Mn, 25/80.

(5) In, I, 20 et 84-88. — Ms, I, 5.
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La théologie dogmatique. — La théologie dogmatique (kaldm) a toujours
eu, dans lislam, des adversaires nombreux et acharnés. Pour les uns, dit
Gazili, c’est une innovation (bid‘a) interdite. Pour d’autres, plus sévéres
encore, c'est, immédiatement aprés Pinfidélité (kufr), le plus grand des
péchés. La quasi-totalité des gens du hadith la condamnent et, parmi eux,
des hommes aussi prestigieux que Malik, al-Sifi‘i, Ahmad b. Hanbal ou
Sufyan al-Tawri. La théologie dogmatique est dénoncée, par tous ces adver-
saires, comme une discipline inutile ou dangereuse, ignorée des Compagnons,
génératrice de haines et de querelles (1).

Mais elle a eu aussi ses partisans, non seulement chez les mu‘tazilites
mais aussi chez des hanafites et des chafiites. Al-A%‘ari lui a donné droit de
cité. Les arguments ne manquent pas en sa faveur et Gazill énumére les
principaux d’entre eux : '

a) Le kaldm use sans doute d’une terminologie technique inconnue des
Anciens. Mais c’est le fait de toute science et il enrichit nos connaissances
théologiques en mettant en ceuvre la raison (2).

b) On reproche aux théologiens dogmatiques leur esprit de querelle,
leur vanité ou leur orgueil mais les mémes défauts se remarquent chez des
savants qui s’adonnent & d’autres disciplines, comme le droit, I'exégése
coranique ou la tradition (3).

¢) La théologie dogmatique n’est pas contraire au Coran qui, de bout en
bout, ne fait que polémiquer contre les infidéles {4).

d) Les Anciens enfin, rarement il est vrai, ne manquaient pas d’y recourir
en méme temps qu’a I'art de la controverse. ‘Ali envoya Ibn ‘Abbis discuter
avec des kharijites et lui-méme engagea la discussion avec un gadari.. Ibn
Mas'id discuta avec Yazid b. ‘Umayra sur le probléme de la formulation
conditionnelle de la foi (istilnd@’). Plus tard, al-Hasan al-Basri réussit par
sa dialectique & détourner un gadari de ses fausses croyances (5).

La position de Gazili est une position de conciliation et de compromis.
On ne dira pas que la théologie dogmatique est une science louable ou blamable
en soi ; on la jugera en fonction des circonstances et du besoin qu’on peut en
avoir (6). Elle a essentiellement pour fonction de défendre, contre les innova-

(1) In, 1, 84.
(2) It, 1, 85.
(3) In, 1, 85.
(4) In, 1, 85.
(5) In, 1, 85.
(6) In, 1, 86.
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teurs, le credo fondé sur le Coran et la Sunna (1). Elle constitue done, pour les
musulmans, un devoir d’obligation communautaire (fard kifdya), comme le
sont toutes les autres sciences religieuses (2). Mais c¢’est avant tout une arme
défensive, nullement un instrument de découverte ou de création théolo-
giques, et sa mission essentielle reste de poursuivre et de détruire innovations,
schismes ou hérésies.

On comprendra ainsi d’autant mieux que Gazili, 4 toutes les grandes
étapes de sa vie, ait tenu i formuler ses positions théologiques dans des
professions de foi auxquelles il s’est toujours tenu comme 4 des positions
objectivement et socialement valables, donc imposables par I'autorité poli-
tique, sans pour autant s’interdire, sur le plan du credo personnel, des médi-
tations plus ou moins ésotériques, dont il lui appartenait, en définitive, de
ne rendre compte qu’a son Seigneur. Ainsi, durant la période bagdadienne,
s’élaboraient I'Iqtisad, maintes fois cité par la suite, puis, durant la période
de retraite, la Qudsiyya intégrée a I'Ihya’, enfin, dans les derniéres années,
la profession de foi insérée dans la Nagiha et I’ Iigam, parfois considéré comme
la derniére ceuvre de Gazali.

La structure méme de I'Iljam jette, sur le fidéisme foncier de Gazali,
une vive lumiére. Il s’agit, dans cet ouvrage, d’exposer la doctrine des Anciens
(salaf) concernant I'attitude que le commun des hommes (‘@mma) doit avoir
4 Dendroit des données anthropomorphiques (muildabihat) du Coran et de
la Sunna. Cette attitude se définit par les notions suivantes :

1. — Le point de départ, c’est la sanctification (laqdis) ou ¢ ’épuration »
(lanzih) de l'idée de Dieu, qui consiste & dépouiller I'idée que Pon peut se
faire de Dieu de toutes les données qui pourraient le rattacher au monde
des créatures (3).

2. — Ensuite vient 'acte de foi (tasdig) dans toutes les paroles du Prophéte,
dans le Coran et la Sunna. C’est dire, avec le hanbalisme, que I'on doit décrire
Dieu comme Lui-méme s’est décrit dans le Coran et comme le Prophéte
I'a fait dans la Sunna (4).

3. — L’homme du commun se doit ensuite de reconnaitre que la connais-
sance du but voulu par Dieu est-hors de portée de son pouvoir, que ce n’est
pas non plus son affaire ni son métier (5).

(1) In, 1, 87.
(2) In,1,87-88.
(3) Iigam, 4.
(4) Ilgam, 9.
(8) Igam, 11.
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4. — Il s’abstiendra de poser des questions oiseuses sur le sens de ces
anthropomorphismes, qu'il acceptera silencieusement comme ils se présentent
(sukat) (1). '

5. — Il s’abstiendra de changer certains de ces termes par d’autres —
ce qui implique une condamnation du recours i I'exégése personnelle pour
quiconque n’est pas préparé a cette tiche (imsak) (2).

6. — Dans son for intérieur, il s’abstiendra aussi de chercher i percer
le sens de ces expressions anthropomorphiques (kaff) (3).

7. — 1 en remettra Iintelligence a ceux des gens initiés qui sont 3 méme
de les comprendre (iaslim) (4).

8. — 11 se rappellera enfin que ce n’est pas a lui seul que ces expressions
anthropomorphiques échappent, mais qu’elles ont pu échapper aussi au
prophéte Muhammad lui-méme, 4 plus forte raison aux autres prophétes,
aux justes et aux saints. Cette remise a Iintelligence divine (fafwid) des
vérités de foi les plus difficiles a comprendre est, en tous points, comparable
au ﬁd(;isme confiant que le hanbalisme, pour sa part, avait toujours préco-
nisé (5).

Si I'on va au fond de toutes ces professions de foi, qu’elles se développent,
comme dans I'I¢fisdd, en un traité de kalam ou conservent, comme dans la
Qudsiyya, le caractére schématique d’un simple credo, c’est, en définitive,
devant le probléme de la souveraineté (rubabiyya) plus encore que de I'unité
(tawhid) que I'on se trouve confronté comme devant un motif central et
dominant. Dieu est un parce qu’il ne peut y avoir qu’un maitre. La rubabigya,
c’est la souveraineté pleine et entiére de Dieu, sa liberté absolue en tant
que mattre unique et tout-puissant. Dieu est le seul artisan du monde, son
créateur, son ordonnateur et son législateur. C’est aussi le juge supréme
devant lequel tous les hommes comparattront un jour et qui donnera a chacun
d’eux sa juste rétribution. C’est aussi un législateur et un juge souveraine-
ment miséricordieux, qui ne fait rien en vain et dont la bonté et le pardon
sont acquis & tous ceux qui Lui obéissent.

On retrouve ainsi, au ceeur de la politique gazalienne, la distinction,
sur laquelle la falsafa et I'ismaélisme avaient si vigoureusement mis 1'accent,

(1) Iigam, 12.
(2) Iigam, 14.
(3) Ngam, 32.
(4) Ilgam, 40.
(5) ligam, 43,
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entre P'activité créatrice (halg) de Dieu et sa volonté normative (amr) (1).
Dieu n’a pas seulement créé le monde. Il lui a aussi donné une Loi (Sar),
a'la fois juridique et morale, en édictant tout un systéme d’ordres et d’inter-
dictions et en fixant les conditions du licite et de I'illicite. On pourra apprendre
4 mieux connaitre Dieu en méditant sur sa création et, en partant de 'ceuvre,
juger des qualités de I'artisan. Mais on pourra aussi Y parvenir en approfon-
dissant la connaissance de sa Loi et en la vivant par l'action. Cet ordre (amr)
qui permet & 'homme, dans la retraite, d’ordonner sa vie, permet aussi a
ceux qui vivent dans la cité — famille, métier, ville, patrie ou communauté —
de trouver la régle de conduite indispensable & leur sécurité et leur salut.

IIL LA POLITIQUE ET L’HOMME

Définie comme une science normative (amr), la politique de Gazali
prend donc d’abord appui sur une théologie (usal ai-din) et une méthodologie
logico-juridique (usal al-figh). Elle repose aussi sur une anthropologie (2).

Dieu, nous l’avons vu, a créé le monde (halg) et lui a donné une Loi
(amr). De méme que la création implique une Loi, la Loi, de son c6té, doit
tenir compte de la nature des choses comme Dieu a voulu qu’elle fiit. Il n'y a
pas opposition, mais concordance et convergence, entre I'activité créatrice de
Dieu et son activité ordonnatrice. Réalisme et idéalisme vont ainsi toujours
de pair dans la pensée de Gazali. '

La recherche du bien commun, de I'utilité individuelle ou sociale (mas-
laha), ne constitue pas, nous 'avons vu, un principe susceptible de s’opposer
a la Loi, mais s’intégre dans la nature méme de cette Loi (3).. La politique,
que ce soit la politique totale des prophétes, la politique temporelle des
détenteurs du pouvoir, ou la politique spirituelle des docteurs de la Loi,
ne va pas contre la nature de I'homme; elle trouve au contraire, dans la réalité
de ’homme, le sens de sa finalité,

Il ne saurait étre question de reprendre ici en sous-ceuvre une étude

“approfondie de I'anthropologie de Gazali, ni d’en identifier les sources, fort

diverses, qui dérivent en droite ligne des falasifa dont il a résumé ou réfuté
les théses, et plus encore des Rasd’il des Thwan al-safd’ dont il nous dit, dans

(1) Comparer avec Essai, 173-178,
(2) Cf. Pensée, 39-77.
(3) Cf. plus haut, 166-171.
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le Mungid (1), qu’il avait étudié les doctrines. Il s’agit plus simplement,
dans les remarques qui suivent, de dégager quelques-unes des idées mattresses
de cette anthropologie dans la mesure oil elles servent de fondements a la
politique.

L’homme animal politique. — Si la politique est indispensable 4 Phomme’
c’est, d’abord, parce que 'homme lui-méme est un animal politique destiné
4 vivre dans une société hiérarchisée et ordonnée — hiérarchisée et ordonnée
a I'image_du monde dans lequel il s’insére et a F'image aussi de sa propre
personne. Les arguments dont Gazali se sert, pour I'affirmer, sont ceux-la
mémes auxquels les faldsifa et les batiniyya qu’il avait combattus nous ont
habitués (2).

C’est, d’abord, dans la société, avec la diversité des arts et des métiers
qu’elle suppose, que 'homme peut trouver la satisfaction de ses besoins
élémentaires : la nourriture, dont il ne saurait se dispenser, si frugal soit-il,
et qu’il doit & I'art des cultivateurs; le vétement dont la confection met en
jeu une nouvelle catégorie d’artisans; le logis qu’il pourrait difficilement
construire sans le secours de ’architecte et du magon (3).

Mais il y a plus encore et c’est véritablement dans le cadre d’une
vie sociale organisée que ’homme peut se développer et s’épanouir pleinement
et qu’il peut méme s’adonner i cette vie de retraite et de méditation ou il
pourra chercher Dieu et dont on voit mal comment elle pourrait s’accommoder
de troubles et de désordres. Dans le long chapitre de I'Thya’ auquel nous
avons précédemment fait allusion et dans lequel il met en paralléle les
mérites comparés de la retraite (‘uzla) et de la fréquentation du monde
(muhdlata), Gazali, pour qui la retraite est, en deéfinitive, un état d’exception,
ne peut manquer de souligner tous les avantages qui résultent pour ’homme,
sur le plan religieux et spirituel, de la vie dans le monde (4).

C’est dans la fréquentation des autres que 'homme peut acquérir ses
premiéres connaissances et les parachever, et c’est & leur contact aussi qu'il
peut travailler 4 se rendre meilleur, tout en les faisant bénéficier de ses
propres services (5). -

La religion elle aussi, de son coté, incite 4 la vie en société et elle est
méme congue avec la préoccupation dominante de ce mode d’existence.
Chaque grand prophéte, qu’il s’agisse de Moise, de Jésus ou de Muhammad,

(1) Mn, 26/83.

(2) Rasd'il, 1V, 181.

(3) Mizdn, 105/96. — Ih, I, 12.

(4) Ih, 11, 202 et suivantes.

(6) Mizan, 114/104. — In, 11, 210-211.
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a fondé une communauté (umma), une communauté organisée, et non pas
une collection éparpillée de fidéles qui se retrancheraient jalousement dans
un isolement méfiant ou orgueilleux. Une religion est un compagnonnage
dans la vérité et dans le bien (1). :

La plupart des grandes ceuvres dévotionnelles (“ibdddt) sont des ceuvres
pratiquées ou qu’il est préférable de pratiquer en commun ; ainsi la priére
rituelle faite dans une mosquée, avec d’autres fidéles, est en principe supé-
rieure & la priére faite isolément. Le pélerinage, tout en consistant dans un
rituel fort précis pour chacun de ceux qui I'accomplissent, suppose un vaste
rassemblement communautaire qui ne peut manquer de faire songer au
rassemblement de toutes les créatures auquel Dieu procédera lors du jugement
dernier (hasr). L’aumeéne légale (zakdl) est une contribution de solidarité,
une aide que le- musulman apporte 4 son frére moins favorisé pour l'aider
a servir Dieu (2). .

Ainsi vont se dessiner, dans la pensée politique de Gazall envisagée
dans ses rapports avec son anthropologie, cing constantes qui font que la
finalité de 'action politique se superpose & la finalité méme de la nature
humaine. Situé dans I'ensemble de la création, 'homme est i mi-chemin
de I'ange et de la béte. Par la dualité de sa nature, il s’apparente a la matiére
et 4 I'esprit. Poussé au mal par ses instincts pervers, il est aussi le représentant
(halifa) de Dieu sur cette terre. Il a pour destinée enfin, non pas de se com-
plaire dans les satisfactions illusoires et temporaires de ce monde, mais de
songer avant tout i sa destinée dans le monde des réalités éternelles. Toute
politique qui. se détournerait de ces données de fait engagerait I’homme
sur la voie des cités imparfaites et de sa perdition.

Le rang intermédiaire de Phomme. — Dieu a créé ’homme dans un état
intermédiaire entre les animaux et les anges. Dans un passage du Mizan
al-‘amal, déja traduit par A. J. Wensinck dans son étude sur Gazali (3)
et dont nous reprenons ici les termes essentiels, Gazali écrit : ¢« L’homme a
été créé dans un rang qui tient le milieu entre les animaux et les anges. II
porte en lui des facultés et des attributs variés. En tant qu’il se nourrit et
engendre, il est une plante. En tant qu’il posséde la perception et le mouve-
ment, il est un animal. Mais la qualité pour laquelle il a été créé, c’est sa
raison (“aql) et Ventendement de I'essence des choses. Quiconque fait usage
de Pensemble de ses facultés afin d’obtenir par elles savoir et pratique ressem-

{1} Communauté fondée sur la fraternité en Dieu. CI. Ih, I, 141-146.

(2) Cf. plus bas la distinction entre les pratiques cultuelles « intransitives » (ldzima) et « tran-
sitives » (mufa‘addiga): p. 286.

{3) Pensée, 50-52.
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ble aux anges, est digne de prendre rang parmi eux, d’étre appelé ange et
étre divin, comme Dieu le dit dans son Livre : A Dieu ne plaise ! Ce n’est
pas un mortel ! C'est un noble archange ! (Coran, x11, 31). Mais quiconque ne
recherche que les jouissances corporelles, mange comme les animaux et
descend & leur niveau, devient ignorant comme un taursau, glouton comme
un pore, rageur comme un chien, rancunier comme un chameau, orgueilleux
comme une panthére, rusé comme un renard, ou bien réunit en lui toutes ces
propriétés. comme un démon désobéissant. »

On retrouve la méme idée non seulement dans le M uslazhiri et la Nastha,
mais aussi dans un passage non moins célébre de I'Ihga’, dans le chapitre
consacré a la constance (sabr) dans P'épreuve, ou il s’agit de montrer que
cette vertu appartient en propre 4 'homme précisément parce qu’il occupe
un rang intermédiaire entre ceux des animaux et des anges (1).

¢« C’est 14 en effet, précise Gazali, une propriété qu’on ne saurait imaginer
ni dans les animaux ni dans les anges. Dans les animaux, en raison de leur
infériorité, dans les anges, en raison de leur perfection. Les animaux sont
dominés par les désirs auxquels ils sont assujettis, le seul motif de leurs
mouvements ou de leur inaction étant le désir. Ils ne possédent pas, pour
dompter leurs désirs et en repousser les exigences, de force constante pouvant
mériter le nom de sabr. Les anges n’ont d’autre désir ardent que celui de la
Présence divine (hadrat al-rubabiyya) et d’autre bonheur que celui de la
proximité de Dieu. Aucun désir qui les en détournerait n’a de pouvoir sur
eux, en sorte qu’ils n’ont pas besoin d’une force pour vaincre un tel désir.

«Quant & 'homme, au commencement de sa premiére enfance, il a des
défauts comme les bétes. Il n’existe en lui que le désir de la nourriture dont
il éprouve le besoin. On voit ensuite apparaitre le désir du jeu et de la parure,
puis l'appétit sexuel. Dieu ensuite confie 'homme & deux anges gardiens,
dont I'un est chargé de lui montrer le droit chemin et 'autre de le fortifier
dans sa conduite (2). Grace 4 son premier ange, 'homme sait en quoi consiste
le bien; il apprend par lui que s’abandonner 3 ses passions est une chose
blamable et qu’il sera puni. Mais cela ne suffit pas : il lui faut la force d’ame
nécessaire pour résister 4 ses passions. C’est pour le lui permetire que Dieu
a donné i 'homme son second ange. La lutte ainsi est continue, en Ihomme,
entre la religion (din) et la passion (hawd). Et, comme toute lutte, cette
lutte est variable dans ses résultats. Tant6t c’est la religion qui I'emporte,
et tantét c’est la passion — et cela au milieu des plus grandes variations
individuelles. »

(1) In, IV, 55-58,
(2) Ik, IV, 425. — Sur I’angélologie de Gazlli, cf. les remarques de Wensinck, dans Pensée,
168-171.
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Revenant, un peu plus loin, sur cette idée d’une lutte permanente entre
la religion et la passion, Gazili rejoint, au-deld de ces spéculations phllosg-
phiques, les données de la Loi concernant les conditions qu'un homme doit
remplir pour é&tre considéré comme pleinement responsable ) (mukallaf ).
La constance, supposant la raison, ne peut étre le propre du jeune enfant
dominé par ses instincts et ses caprices. Sur la marche ascendante et progres-
sive allant de la demi-conscience et de I'irresponsabilité de la premiére enfance
4 la plénitude de la responsabilité, la Loi fixe trois étapes : I'innocence origi-
nelle (bard’a asligya), I'sge du discernement (iamyiz), qui confére a l’qnf{n{t
le droit de gérer ses biens, la puberté enfin (buliig) ou seuil de la majorité,
qui fait entrer 'enfant dans la catégorie des hommes soumis & toutes les
prescriptions de la religion (1).

Les mauvaig instinets chez Phomme. — Situé, dans I'ordre général de
la création, entre les animaux et les anges, participant de la nature des uns
et des autres, 'homme porte en lui-méme le drame de cette dualité. La
source de ses fautes et de ses désobéissances 4 Dieu réside dans les mauvais
penchants de sa nature, que Gazili, dans un passage de I'Thyd’, raméne
4 quatre qualifications fondamentales (2).

1. — La premiére et la plus redoutable de ces passions funestes est la
rubabiyya, la tendance qui pousse 'homme & s’arroger, a I'image de Dleu:
la souveraineté qui n’appartient qu’a Lui, 'esprit de domination ou la volonté
de puissance. A cette tendance se rattachent I'orgueil, I'outrecuidance,
la vanité sous ses différentes formes, la recherche de la gloire ou de la richesse,
le désir de dominer et de I'emporter sur autrui, « afin de pouvoir dire aux
autres, avec un sentiment de triomphe : Je suis votre Seigneur supréme. »
Ce sont 13, pour P'Ihyd’, les fautes-méres (ummahit al-duniib) qui engendrent
la plupart des désobéissances i Dieu (3).

2. — La Saylaniyya, ou instinct satanique, qui est i [I’origine de
Penvie, de la jalousie, de la ruse, de la tromperie, de 1a perfidie, de I'incitation
a I'innovation (bid‘a) et i I'erreur (4). '

3. — Ensuite vient, dans V'échelle de ces mauvais instincts, la bahimiyya
ou bestialité. De cet instinct de brute naissent la gloutonnerie, la colére furieuse,
Vivrognerie, la débauche, le vol sous toutes ses formes, la cupidité qui pousse
I'homme a accumuler les biens (5).

(1) In, 1, 13. — Ms, I, 86.
(2) In, IV, 14.
(3) In, 1V, 14.
(4) In, 1V, 14.
(5) Ih, IV, 14.
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4. - La sab'iyya enfin, qui correspond a Pinstinct d’agressivité et de
c-rua(litje, pousse 'homme & attaquer les autres, a les frapper ou a les inju-
rier (1).

Gazali, dans ce passage de 'Jhya’, établit un ordre dans Pemprise
progressive de ces différents instincts sur I’homme, D’abord entrent en jeu
la bahimiyya, la bestialité, et la sab‘igya, Vagressivité brutale. Conjuguant
leurs effets, ces deux instincts pervers engendrent la Saglaniyya ou instinct
.dla_boliqug, et enfin, au terme de P'évolution, la rubibiyya ou volonté de
pussance — non pas cette volonté d’autonomie morale, de maitrise des
passions, que la rubdbiyya implique quand elle est bien comprise et entend
reproduire, sur le plan de la créature, la souveraineté de Dieu dans I'univers,
mais cette volonté de domination qui pousse '’homme & vouloir imposer
sa volonté aux autres dans un but de jouissance matérielle ou d’orgueil (2):
) 'To'us ces mauvais instincts ont pour siége le cceur (qalb), terme délicat
a définir sur lequel nous aurons 2 revenir, que Gazili prend ici dans le sens
d’ame (nafs), autre terme lui aussi non moins malaisé A circonscrire. Certains
de ces penchants n’existent que dans le ceeur, quand ils consistent seulement
en de‘ fausses croyances ou en des sentiments non suivis d’action : ainsi ’adhé-
sion a une innovation condamnable ou la simple hypocrisie (nifdg) se rédui-
sant 4 un assentiment apparent. D’autres passent du cceur dans certains
membres ou certains organes du corps, comme les yeux, les oreilles, la langue,
le ventre ou'le sexe, les mains ou les pieds. D’autres enfin s'irradient dans
toutes les parties du corps et entrainent umne dégradation généralisée (3).
Mals,'q‘uel que soit le degré d’irradiation corporelle, on retrouve toujours,
a l.’ongme d’une action ou d’un comportement, un « état » (hdl), une dispo-
sition psychologique a laquelle il convient de s’attaquer si 'on veut réformer
la conduite d’un homme (4).

Noblesse de Phomme. — L’homme, tiré vers le bas par tous ces mauvais
penchants, est cependant la meilleure et la plus noble de toutes les créatures
de Dieu en ce monde, dans la mesure ou il participe de la nature des anges.
Cette noblesse (saraf) et cette supériorité, il les doit d’abord au fait qu'ilestle
seul de toutes ces créatures i étre préparé i connaitre Dieu (ma‘rifa), a
Le’ connattre non seulement par la raison et le cceur, mais aussi par I'inter-
medlam.a fiu prophétisme (nubuwwa), car Voctroi a I'homme, par Dieu,
de la mission prophétique, est aussi un des signes de sa supériorité (5).

(1) I, IV, 14.

(2) Sur ces deux sens de la rubabiyga, cf. Ih, IV, 14.

(3) In, 1V, 14.

é«l; ?ur les rapports de la ma‘rifa, du hal et du ‘amal, cf, Mizdan, 14/12, 30/27. — Ih, 1V, 223.
5) In, 111, 2. o
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C’est dans ce sens que Dieu a dit dans le Coran (xxxi, 72) : « Nous
avons proposé la confiance (amdna) aux cieux, & la terre et aux montagnes.
Ils ont refusé de s’en charger et s’en sont effrayés, alors que ’homme s'en est
chargé. » Ce verset montre que ’homme, a la différence des cieux, de la terre
et des montagnes, posséde cette aptitude particuliére (hdssiyya) qui le met
4 méme de porter cette confiance, c’est-a-dire de parvenir a la connaissance
(md'rifa) de Dieu. Le cceur de chaque homme est ainsi capable, de par sa
nature méme, de porter ce fardeau et ce ne sont que des causes accidentelles
qui Pempéchent d’y parvenir (1).

L’homme, d’autre part, dit un hadith, a été créé par Dieu & son image.
Ce hadith, d’une interprétation délicate, implique; entre le Créateur et sa
créature privilégiée, une simple correspondance (mundsaba), nullement une
identité de nature (2).

I y a en effet, pour le bien comprendre, deux redoutables écueils a
éviter. Il y a, d’une part, I’erreur de ceux qui comparent Dieu & I'une de ses
créatures et tombent dans un anthropomorphisme grossier. Il y a, d’autre
part, I'erreur qui consiste a faire, non plus de Dieu un homme, mais de Phomme
un Dieu, par union consubstantielle (ilfikdd) ou par incarnationnisme
(hulal). Dans le premier cas, c’est 'homme qui, pour s’identifier 4 Dieu,
monte vers Lui; dans le second, c’est Dieu qui descend vers 'homme, mais,
dans les deux cas, 'égarement est aussi grave (3).

Dieu, d’autre part, a dit aux anges en désignant Adam : « Je vais placer
sur la terre un vicaire (Jalifa)» (11, 28/30). Il a dit encore, dans un autre
verset coranique (xxxvin, 26) : « O David ! Nous t'avons fait vicaire sur la
terre. Arbitre entre les hommes par le moyen de la vérité ! Ne suis pas la
passion. car elle t’égarerait loin du chemin de Dieu. »

C’est précisément en raison de cette correspondance (mundsaba) et
de cette ressemblance (muddkala) avec Dieu qu'Adam et, aprés Iui, les
meilleurs de ses fils, prophétes ou saints a la sincérité sans défaillance, sont
devenus les représentants (halifa) de Dieu sur la terre (4).

La nature double de Phomme. — L’homme, d’autre part, a une double
nature. Il n’arrive 4 la pleine existence qu’a la condition d’avoir une réalité

. intérieure (bdlin) et un aspect extérieur (zdhir) (5).

(1) Ih, 111,12 et 13.
(2) Ih, IV, 263.

(3) In, IV, 263.

{4) In, IV, 263. :

(6) Ih, 1, 141. — Mizan, 16/14. — Mn, 45/108. — N, 9. Comparer avec Ras@'il, [V, 143 el 176
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L’homme, dans son aspect extérieur directement accessible, est constitué
par les membres et les organes qui composent son corps et concourent, i des
degrés-divers, a la conservation et i I'épanouissement de la vie. Les uns
sont rigoureusement indispensables et leur disparition entraine la mort.
D’aut:res n'entrainent pas, par leur perte, celle de Phomme, mais celle des
fonctions essentielles de la vie, le mouvement et la perception (idrak) (1).

D’autres, dont I'importance est moindre dans la hiérarchie et I’harmonie
du corps humain, n’entratnent, par leur disparition, ni celle de la vie ni celle
des fonctions de la vie, mais la disparition de ce qui constitue la beauté
extérieure du corps. D’autres enfin, s'ils viennent a périr, n’entratnent aucune
des conséquences précédentes, mais seulement I'achévement de cette beauté
physique (2).

L’analyse de la réalité immatérielle et intérieure de Phomme est d’autant
plus malaisée & saisir que la pensée de Gazili, au-dela des termes souvent
lmprécis qui P'expriment, paratt s’étre elle-méme souvent cherchée. La
connaissance de ces réalités intérieures reléve, d’autre part, de la mukdiafa,
dg la connaissance par «dévoilement » par une illumination privilégiée
dispensée par Dieu a ses élus.

Ala -mukdafa, Gazali oppose la mu'‘dmala, U'effort humain vers la prati-
que du bien, qui elle aussi a besoin de s’interroger sur les réalités intérieures
(batin) qui sont a I'origine de toute action. Sans avoir 4 se préoccuper de
la nature des choses, la mu‘dmala, qui reléve de la psychologie et de I'éthique,
lmpl.xque I'étude des états d’ame (hal) qui conditionnent les actions et leurs
qualifications (3). Plusieurs termes désignent, chez Gazili, ces réalités inté-

rieures. :

1. — Le terme de cceur (galb) a lui-méme deux sens. II désigne le coeur
corporel (dismdni), organe anatomique, qui a son siége dans la poitrine
et qui est le siége de I'esprit (rih). Cette définition du ceeur ne concerne pas
le }norahste, mais le médecin d’autant que le coeur, envisagé sous cet aspect,
existe aussi chez les animaux et dans le corps de I'homme qui vient de mourir.
Amgn défini, le cceur est un morceau de chair qui appartient au monde des
réalités visibles et tangibles (mulk; sahdda ) (4).
~ Le ceeur désigne aussi une réalité subtile (lalifa), divine (rabbdniyya) et
immatérielle (rahiniyya) qui constitue véritablement I’essence {hagiga)
de 'homme et qui est le siége de la connaissance de Dieu (5).

(1) In, 1, 141.

(2) In, 1, 142.

(3) Ih, IV, 272.

{4) Ih, 111, 3. — Pensée, 64-66.
{5) In, I11, 3. :

.
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Le probléme des rapports entre le cceur défini comme une entité imma-
térielle et le cceur défini comme un viscére ne concerne pas le moraliste.
C’est au demeurant une question fort subtile dont la solution fait songer aux
rapports existant entre la substance et I'accident, ou entre 'essence et I’attri-
but ou entre 'agent utilisant un instrument et cet instrument lui-méme (1).

2. — Le terme d’esprit (rih) désigne lui aussi deux choses : I'une maté-
rielle et corporelle, I'autre spirituelle et immatérielle. Dans le premier sens, qui
concerne le médecin, c’est ce corps subtil qui se trouve dans la partie creuse
du ceeur et se répand dans tout le corps au moyen des vaisseaux sanguins
pour permettre le fonctionnement des organes de la perception (idrak).
On pourrait le comparer aux lumiéres qui jailliraient d’une lampe placée
dans la niche (miskdt) d’'une chambre et dont les rayons éclaireraient tous
les recoins de cette chambre (2).

Dans son second sens, l'esprit (rih) désigne la chose subtile (lafifa)
qui permet 4 'homme de connaitre et de percevoir, mais dont la réalité
profonde échappe & I'entendement humain. La sagesse consiste a s’en tenir
aux paroles de Dieu & son Prophéte : « Les infidéles t’interrogent sur I'esprit
(rik). Réponds : L’esprit procéde de Pordre (amr) de ton Seigneur et il ne
vous a été donné que peu de science. » (Coran, xvi1, 87/85) (3).

3. — Le terme d’ame (nafs) peut étre lui aussi pris dans deux sens: 'un
extérieur, I'autre intérieur. L’ame, c’est d’abord la partie charnelle et colé-
reuse de 'homme, 'ensemble des forces qui le portent a la violence et a la
concupiscence; ¢’est en ce sens que I'on peut dire, avec les soufis, qu’il faut
combattre ’sme et la briser. Mais ’Ame, c’est aussi cet élément immatériel
dont il a été question plus haut et qui constitue I’'essence de 'homme : le
cceur dans son sens spirituel (4).

Dieu a montré, dans son Livre, que I'dme peut se présenter avec des
qualifications et des propriétés différentes. On peut la dire « au repos » quand
son inquiétude a disparu 4 la suite de sa victoire sur les passions : « Et toi,
ame apaisée, retourne vers ton Seigneur, satisfaite et agréée.» (Coran,
LXXX1X, 27-28). On peut la dire aussi ¢bldmante», en partant de cette
autre parole de Dieu : « Non, j’en jure par ’Ame qui sans tréve censure. »
(Lxxx, 2). On peut enfin dire d’elle qu'elle «incite au mal» en vertu de
cette autre parole divine : « En vérité ’dme est certes instigatrice du mal » (5).

(x11, 53).

(1) In, 111, 3.
(2) In, III, 3 et IV, 29.

(3) In, 111, 3 et 1V, 99-100.

(4) Ih, 111, 3-4. — Pensée, 56-57.
(5) Ik, 111, 4.
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4. — La raison (“‘agl) enfin est une réalité plus délicate encore a définir.
Sur la fin du livre de I’Jhyd’ consacré aux sciences, Gazili distingue quatre
formes de raison : la raison-instinct ou raison intuitive (gjariza); la raison
pure qui a pour fonction de percevoir les vérités dont I’évidence s'impose
nécessairement (daririyydt); la raison expérimentale (fagdriba) qui se forme
au contact des choses; la raison pratique enfin qui ne se décide qu’aprés
avoir pesé les comséquences de toute décision (1). Plus loin, toujours dans
I'Ihya’, il dégage deux autres acceptions, qui n’excluent pas au demeurant
les précédentes. On peut entendre par raison, nous dit-il, la connaissance
de la nature des choses. Ainsi compris, le terme de raison peut désigner la
connaissance dont le ceeur est le siége et aussi 'organe qui connatt (mudrik ) —
ce qui nous raméne au cceur pris dans le sens de siége de la connaissance (2).

Derriére les définitions de tous ces termes, souvent incertaines et flot-
tantes, c’est, en derniére analyse, devant la méme réalité immatérielle,
constituant comme la « pulpe » de 'homme, que I’on se trouve amené. Mais
cette réalité cependant ne saurait étre détachée de son « écorce » matérielle.
L’homme, dans la plénitude de son étre, ce n’est pas seulement I'Ame, mais
I'union hiérarchisée de I'dAme et du corps.

L’homme, ainsi envisagé dans sa double nature, se présente comme un
raccourci du monde créé, comme un microcosme construit a I'image de
Punivers. Comme I'univers créé comprend le monde inférieur du mulk, le
royaume des réalités tangibles et visibles, et le monde supérieur de la malakit,
celui des réalités invisibles et immatérielles, 'homme, par son corps, est
I'image du mulk et, par la raison et ses facultés supérieures, l'image de la
malakit, le monde du Verbe et de Pordre (amr).

L’homme enfin, toujours considéré dans sa double nature et dans sa
structuration hiérarchisée, peut étre comparé a une entité politique organisée.
Dans le chapitre de I'Thya’ consacré « aux armées du cceur », Gazall procéde
4 cette comparaison par deux allégories légérement différentes dans leur
forme mais également révélatrices de sa volonté de construire une société
a4 'image de I'homme, donc de Dieu et de I'univers (3).

L’ame subtile (latifa) qui se trouve dans le corps de ’homme, nous
_ dit-il dans la premiére de ces allégories, peut dtre comparée 4 un roi dans

sa ville ou son royaume. Le corps humain, précise-t-il, est le royaume (mam-
laka) de I'ame, son univers, son lieu de séjour et sa ville. Les membres et
les facultés de I’ame sont comparables aux artisans et aux ouvriers. La faculté

(1) Ih, 1, 74. — Pensée, 61-62.
{2) 1h, 111, 4 ef IV, 107.
(3) Ih, 111, 8.

B

DEFINITION ET OBJET DE LA POLITIQUE 223

rationnelle qui dirige les mouvements du corps correspond au conseiller
{musir) qui prodigue au roi ses bons conseils et au vizir intelligent qui dirige
I'administration du royaume. Le serviteur de basse condition qui apporte
a la cité le blé et les vivres dont elle a besoin symbolise P'appétit physique
qui pousse le corps 4 se nourrir, tandis que la colére et I'indignation, légitimes
quand ces sentiments se mettent au service de la vérité, ont pour correspon-
dants, dans la cité, le chef de la police (Surfa) sans I’énergie duquel aucun
ordre n’est possible. Le mauvais serviteur, menteur et trompeur, qui prodigue
flatteries et failacieux conseils par ambition personnelle, constitue, si ses
conseils sont écoutés, le facteur de corruption et de trouble; ce n’est pas lui,
mais le bon vizir, qui doit &tre suivi dans la cité (1).

Dans la deuxiéme allégorie, le corps est toujours comparé a une ville
(madina) et la raison, au roi qui gouverne cette ville. Mais d’autres bases de
comparaison interviennent, allant toujours dans le méme sens. On verra,
dans ce que sont, pour le corps, ses facultés de perception externe ou interne,
I’équivalent de ce que représentent, pour le roi, ses troupes, ses auxiliaires et
ses sujets. L’ame qui incite au mal, & la cupidité et 4 la colére, peut étre
assimilée aux ennemis du roi, qui le combattent et cherchent a le faire périr
avec ses sujets. Le corps du roi est comparé & un ribaf; & un poste fortifié
sur les confins du territoire de l'islam, ou & une place frontiére, ou le roi
serait ’administrateur responsable (gayyim) et le chef des guerriers (murdbil)
qui tiennent garnison face i I'ennemi (2).

Dans une troisiéme allégorie enfin, c’est un cavalier (faris) en chasse qui
est évoqueé, avec son cheval et son chien. Le cavalier, c’est la raison aux prises
avec les appétits charnels du corps et la fureur violente symbolisés respecti-
vement par le cheval et le chien. Le succés de la chasse dépend de la maitrise
du cavalier et du dressage de ses bétes, de leur aptitude a obéir a ses appels (3).

Plusieurs legons se dégagent d’elles-mémes de ces trois allégories. La
cité doit se construire sur le modéle de 'homme, lui-méme image de Dieu
et de l'univers. Comme lui, fortement hiérarchisée, elle sera conduite par
la raison dont le siége est le coeur et qui trouvera ses serviteurs aux divers
échelons de I'ordre social, depuis le conseiller privilégié et le vizir, jusqu’aux
éléments les plus modestes ou les plus vils dont on n’obtiendra V’obéissance
qu’en les y préparant. On en retiendra aussi cette conclusion qu’un prince
digne de ce nom, pour gouverner efficacement, doit obéir & la raison, donc a
la Loi et a la justice, et qu’il lui faut aussi tenir fermement en main ses colla-

(1) In, I11, 6.
{2) In, I11, 6.
(3) In, 111, 6-7. — Pensée, 62.
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borateurs, ses courtisans et ses sujets ; l'intrigue intéressée, la flatterie
hypocrite et les velléités de désobéissance le menacent a tout instant. Utopique
et critique, prudent et amer tout a la fois, I'appel ainsi lancé a tous les déten-
teurs de I'autorité, et aux plus élevés d’entre eux dans la hiérarchie du pouvoir,
les invite & prendre conscience de leur mission et de leurs propres défaillances
dans la conduite de la cité : défaillances d’autant plus graves que le prince est
responsable de la destinée de ses sujets.

La destinde eschatologique de Phomme. — Dans le Mustazhiri, Gazali
montre 4 son prince que toute politique, pour é&tre juste et féconde, doit
tenir compte, non seulement de la nature de I'homme formé, comme nous
venons de le voir, d'une 4me et d’un corps, mais aussi de sa destinée dans
Pautre-monde (ma‘dd). Le méme théme se trouve en bonne place dans la
Nasiha et il est largement commenté dans le dernier chapitre de I'Ihyd’,
consacré a I'étude de la mort et de la vie future (1).

Le véritable lieu de séjour de 'homme, sa patrie (wafan}, le terme du
voyage i travers ce monde (dunyd), c’est 'autre-monde (dhira) o, aprés
la résurrection et le jugement, I’homme qui s’est bien conduit en ce monde
connaftra les récompenses éternelles.

Ce serait faire le plus insensé des calculs que de vendre la vie future,
ou le bonheur est total et sans limite, contre les satisfactions incomplétes,
passageres et douteuses de ce monde (2). Mais avant de gagner cette félicité
sans mélange et pour pouvoir la gagner, I'homme est tenu de passer par ce
monde.

«La vie en ce bas-monde, nous dit Gazili tout au long de son ceuvre,
c’est le champ (mazra‘a) ot 'on jette la semence de la vie future; c’est Pinstru-
ment, l'outil, qui permet d’atteindre l'autre-monde pour tous. ceux qui
considérent effectivement ce bas-monde comme un simple instrument et
comme un lieu de passage, et non comme un lieu de séjour et une patrie»(3).
L’homme donc, pour parvenir & la fin i laquelle le Créateur le destine, a
besoin de ce monde comme il a besoin de ses membres pour servir Dieu.

La mort, pour 'homme, n’est pas la chute dans le néant (‘adam ), comme
pour les animaux ou les plantes, pour qui il ne saurait étre question de résur-
rection ou de rétribution. La mort, pour Gazali, consiste essentiellement
en un changement d’état caractérisé par trois grands faits (4).

(1) Ih, 1V, 419. — Sur la mort, cf. Pensée, 178 et suiv.

(2) Pensce, 73-77 (sur le pari de Pascal dans I'ceuvre de Gazili).
(3) Inh, I, 12. )

(4) IR, IV, 419-423.

R —————————I—~——————————SS
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1. — La mort est d’abord une séparation (mufdraga). Le corps seul étant
décomposé par la mort, les membres cessent d’obéir & I’dme. Mais I’Ame,
qui constitue 1’essence de ’homme et la faculté susceptible de percevoir les
connaissances, les douleurs et les plaisirs, ne saurait mourir ni s’anéantir;
en ce sens, ’homme est immortel. « La mort, écrit Gazili, signifie donc que
I’ame cesse d’avoir la pleine et entiére disposition du corps et que le corps
cesse d’étre son instrument et son outil » (1).

2. — La mort, d’autre part, est un dévoilement (inkisdf), la découverte
de réalités nouvelles. Comme ’homme qui, se réveillant d’un profond sommeil,
apergoit des choses qu’il n’avait pas pu voir durant ce sommeil, ainsi 'ame
découvre, par la mort, des choses dont elle n’avait pas eu connaissance durant
la vie. Elle prend conscience, en pleine clarté, des bonnes et des mauvaises
actions qu’elle a pu commettre durant la vie — souffrant ou se réjouissant,
dés U'instant de la mort, de cette prise de conscience. Ainsi que le Coran (111,
163/169-164/170) le proclame en invoquant la joie des martyrs et que de
nombreux hadiths le confirment, la vie continue, pour I’Ame, a partir du
moment ou le corps est mis dans la tombe jusqu’au jour de la résurrection.
« La tombe, dit I'un de ces hadiths, est I'un des goufires de 1’enfer ou I'un des
jardins du paradis » (2).

3. — La mort enfin consiste dans le passage d’un monde dans un autre
monde. : du monde des réalités visibles et tangibles (mulk; jahdda) au monde
des réalités invisibles et immatérielles (malakit; gayb) (3). ‘

Les lumiéres que I'on tire du Coran, de la Sunna et de la méditation
permettent sans doute de connaitre, d’'une maniére générale, les conditions
des hommes dans I'au-deld et de savoir aussi sous quelles conditions les
hommes peuvent étre rangés dans la catégorie des élus ou des damnés. Mais
il est impossible de connaitre, sans une assistance divine privilégi¢e, le
sort que Dieu réserve a tel homme pris en particulier. L’homme, déja inca-
pable de porter un jugement sur la profondeur et la réalité de sa propre foi,
ne saurait s’ériger en juge de celle d’autrui (4).

Niée par les falasifa et par tous ceux qui soutiennent que I’homme;
dans la période allant de la mort & la résurrection, est dans un état d'indif-
férence totale, I’épreuve de la tombe (filnat al-gabr) ou petite résurrection,
s’accompagne, comme la grande, d’un jugement et d’une rétribution (5).

(1) In, 1V, 419,
(2) Ih, IV, 420 et 421.
(3) In, IV, 423.
(4) Ip, 1V, 428.
" (5) Sur la fitna de la tombe, Ih, IV, 424-428.
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Dans la petite résurrection, ’homme est seul devant son Seigneur et
il lui faut répondre, non de tous ses actes, mais de la sincérité de sa foi. Dans
la grande, il y a, avant le jugement, un rassemblement général (hasr), non
seulement de tous les hommes mais encore de toutes les créatures ; chacun a
des comptes 4 rendre concernant sa conduite envers ses semblables et
aussi envers les animaux (1).

La grande résurrection consiste dans la résurrection des corps qui ont
été anéantis par la mort et dans le retour des Ames a leurs corps. Nier la résur-
rection des corps avec les faldsifa, c’est aller contre les données de la révé-
lation (2). Dieu, qui a créé le monde, a aussi la puissance de le ressusciter;
comme la création, la résurrection est un miracle, moins grand cependant (3).

Il ne saurait étre question de reprendre ici en détail la maniére dont
Gazali, partant du Coran et de la tradition, décrit les événements qui accom-
-pagneront la fin du monde. Nous nous bornerons 3 retenir, en raison de
Iintérét qu’elles présentent pour sa politique, quelques-unes des correspon-
dances qu'il établit entre les données de son eschatologie et ces données
transposées dans le monde de la vie terrestre.

A la balance (mizdn) de I'autre-monde, sur laguelle Dieu pésera les
actions des hommes, correspond, en ce monde, la balance de la Loi (5ar).
¢« Seuls échapperont a la balance de I’autre-monde ceux qui auront fait eux-
mémes, ici-bas, leur compte A la balance de la Loi.» Ce compte, c’est un
repentir sincére et total (fawba), qui consiste non seulement a se repentir des
injustices que l'on a pu commettre envers Dieu et ses créatures mais aussi
- A les réparer (4).

" L’intercession (Safd‘a) n’est pas seulement l'intercession des prophétes
et des hommes 4 la sincérité éprouvée (siddig); c’est encore celle des docteurs
de la Loi, des hommes de bien, plus généralement encore celle de tous ceux
qui jouissent, aux yeux de Dieu, de quelque considération (§ah) et auxquels
Il entend accorder quelque privilége en les autorisant a intercéder en faveur
de leur famille, de leurs proches ou de leurs connaissances. ¢ Sois bien attentif,
conclut Gazili, & chercher & mériter intercession de tous ces gens en ta
faveur. Et pour cela ne méprise absolument aucun &tre humain. Dieu cache
'amitié (waldya) qu’ll porte & ses créatures. Peut-étre celui que tu méprises
est-il un ami de Dieu » (5).

(1) Sur le hair, In, 1V, 435-439.
(2) In, 1V, 419,

(3) In, IV, 434.

(4) Ih, 1V, 441-443.

(5) In, 1V, 447.
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La vasque (hawd) que Dieu a donnée en propre a son dernier Prophéte,
pour le distinguer de tous les autres prophétes, est, dans le monde de P’au-
deld, I'immense bassin alimenté par I'eau du Kawtar et auquel viendront
boire, pour apaiser leur soif, les membres de sa communauté. La ¢ vasque
de ce monde », c’est la science (“ilm) par excellence : celle que I'on tire de la
mission prophétique de Muhammad et qui est seule & méme de calmer la
soif du chercheur, comme la ¢ vasque de I'au-dela » sera seule capable, dans les
affres du jugement dernier, de préserver des briilures de ’enfer (1).

La rétribution finale qui consiste, pour les damnés, dans les souffrances
de I'enfer — éternelles, pour ceux d’entre eux qui n’auront jamais eu dans
le cceur un atome de foi —, et, pour les élus, dans le bonheur éternel du
paradis, fait I'objet, dans I'JThya’ (2), d’une longue description tirée du Coran
et de la tradition. A cette description s’ajoutent de véhémentes exhortations
dans le but d’inciter les hommes a ceuvrer pour leur salut. Les peines comme
les joies, dont nous trouvons dans ces pages l'évocation, sont elles aussi
physiques et morales puisque la résurrection -est a la fois celle des corps et
des 4mes. '

La félicité des élus trouvera enfin son couronnement dans la vision
de Dieu (ru’ya). A cette vision de Dieu dans I'autre-monde correspond,
en ce monde, la connaissance (ma‘rifa) que le croyant éprouvé et purifié de
toute souillure peut avoir de Dieu en son cceur. La vision de Dieu, c’est,
transposée dans le monde des réalités mystérieuses dont la nature échappe
a 'homme, cette connaissance terrestre arrivée au terme de sa perfection et
de son épanouissement (3).

Ce n'est donc pas sans raison que Gazili, dans ses traités politiques,
rappelle 4 son prince, calife, roi ou sultan, cette destinée finale de I'homme
dont il nous donne, dans |'Thya’ et d’autres ceuvres, une si longue et si vigou-
reuse description. Le premier impératif auquel toute activité politique doit se
soumettre, c’est de partir de ce fait que homme a été mis sur terre par Son
Seigneur pour se préparer a sa vie dans 'autre-monde. Une politique qui se
donnerait pour but la recherche du plaisir et du bonheur matériel, ou qui
consisterait dans une volonté de domination et de puissance, ou quis’attacherait
a quelque autre forme d’idolatrie, conduirait a leur perte ceux qui s’en
feraient les artisans ou en accepteraient les termes.

Le but de toute politique, qu’il s’agisse, pour 'homme de sa conduite
personnelle, de la direction de sa famille, d’une cité ou d’une nation, c¢’est de

(1) In, IV, 450.
(2) Ih, 1V, 451-463.
(3) Ih, IV, 264 et 463.
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se préparer et de préparer les autres au bonheur final, le seul qui compte et
dont seule la révélation, par I'intermédiaire du prophétisme et avec l'aide de
la raison, peut nous faire connattre les conditions et les moyens. « La Loi
révélée est pour 'homme, nous dit Gazili dans le Maustazhiri, ce que sont,
pour un roi ou un gouverneur, leur conseiller (musir) et leur vizir; le premier
les éclaire de ses conseils et le second les aide dans I'administration des
affaires » (1).

(1) Mz, 199-200.

chapitre V

LES BASES DE L’ORDRE POLITIQUE

Réalisme et idéalisme. — L’ordre positif des choses, qui résulte de
Pactivité créatrice (halg) de Dieu, n’est pas en conformité avec 'ordre légal
qu'll instaure par sa Loi (amr). Dieu ne crée pas nécessairement ce qu’ll
ordonne et ne s’abstient pas non plus de créer ce qu’ll interdit. Réalisme
et idéalisme dans une politique bien comprise doivent toujours aller de pair,
aussi bien dans I'analyse d’une situation de fait, & un moment donné, que
dans la détermination des moyens destinés A réformer (isldh) ou redresser
cette situation.

Réaliste, Gazall I'est, pour sa part, dans son appréciation de la nature
humaine déchirée entre les sollicitations du mal et celles du bien, et aussi
dans les jugements sans illusion qu’il porte sur la situation morale et politique
de son temps. Idéaliste, voire utopiste, il I’est quand il entend partir de la
destinée eschatologique de Phomme pour fixer le sens de sa conduite en ce
monde, quand il rappelle que la seule voie de salut, pour P'élite comme pour
la masse, réside dans I'obéissance & la Loi révélée dont 'observance sincére
donne, en ce monde, la paix de I'dme et, dans l'autre, la quasi-certitude
du bonheur.

Cette attitude faite, tout a la fois, d’'une acceptation réfléchie des faits
dans la réalité de leur existence positive et d’une protestation contre ces
faits pour ramener les choses & leur norme, nous allons la retrouver dans la
maniére dont il a congu les bases de I'ordre politique et résolu le premier des
problémes qui se posaient a lui : celui des fondements et de la dévolution du
pouvoir. )
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I. LES FONDEMENTS DE L'IMAMAT

L’obligation de Pimdmat. — C’est & la suite des théologiens qui, dans
Iacharisme, sa propre école, s’étaient déja faits les théoriciens du pouvoir,
et en partant, comme eux, du probléme de I'imimat ou du califat, que
Gazili construit son systéme politique et répond a la premiére question qui
se posait 4 lui, celle du caractére obligatoire (wugib) de 'imamat : question
complexe qui souléve tout & la fois le probléme des fondernents du pouvoir
politique et celui du caractére unitaire ou pluraliste de I'Etat.

La théorie du pouvoir, dans I’acharisme, remontait au fondateur méme
de I'école. Hostile au mu‘tazilisme fondant I'obligation de V'imamat sur la
raison, Abii I-Hasan al-Af‘ari refuse & la raison le droit d’instaurer une
obligation juridique ou morale et fonde la nécessité de I'imamat sur des preu-
ves scripturaires (Sar‘i). Adversaire du chiisme dont les diverses sectes
réservaient 'imamat 4 un descendant de la Famille du Prophéte, il proclame
1{1 légitimité des quatre premiers califes (rd@sidiin) dans leur ordre de succes-
sion chronologique. A la désignation de I'imam par un texte (nass) révélé,
il oppose la procédure humaine du libre choix (ibiiyar). Développée et
systématisée par plusieurs de ses grands disciples, en particulier par Abi
Bakr al-Bigqillani, AbG Mansiir al-Bagdadi et al-Mawardi, cette doctrine
est reprise par Gazali mais adaptée par lui a la situation telle qu’il 'analyse.
Cest d’al-Bagdadi et d’al-Mawardi que nous partirons pour définir la position
gazalienne (1).

La théorie d’al-Bagdadi. — L’obligation de I'imamat ou califat, dans la
doctrine d’al-Bagdddi, repose beaucoup plus sur des considérations d’ordre
Fationnel que scripturaire. Les musulmans, nous dit-il, ont besoin d’un
im3m pour veiller a I'application de la Loi religieuse, faire respecter les peines
1égales (hudiid ), conduire les armées au combat, marier les orphelins et répar-
tir le fay’. L’argumentation développée consiste beaucoup plus dans I'accep-
tation d’une situation de fait que dans une dialectique scripturaire trés
rigoureuse. L’'immense majorité des sunnites, nous dit-il, que ce soient des
théologiens dogmatiques ou des jurisconsultes, des kharijites, des chiites

(1) Pour les idées politiques d'al-Baqillani, teiles qu’on les trouve dans l'édition égyptienne
du Tamhid, cf. nos remarques dans Schismes, 177-178. Les grandes ceuvres politiques d’al-Baqillani
étant, 4 notre connaissance, perdues, ¢’est de ses deux successeurs, al-Bagdadi et al-Mawardi, que nous
partons pour situer la doctrine de Gazali dans 'acharisme.
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et des mu‘tazilites admettent cette obligation, 3 I'exception d’Abd Bakr
al-Asamm et de HiSam al-Fuwatl, tous deux mu‘tazilites. La véritable
preuve de la nécessité du califat réside donc damns I'igmd‘;, le consensus
omnium (1).

Sur les deux dissidents dont il a évoqué le nom, al-Bagdadi apporte
quelques précisions que divers autres traités d’hérésiographie permettent de
recouper. Pour Abii Bakr al-Asamm, la communauté idéale est une commu-
nauté de justes; elle n’a donc pas besoin de chefs politiques. C’est uniquement
I'injustice des hommes qui oblige ceux-ci & se donner ou & accepter un
chef. Des gens qui s’abstiennent de se nuire les uns les autres n’ont pas besoin
d’imdm. On en conclura que le califat ne constitue nullement une institution
obligatoire, aussi bien du point de vue rationnel que traditionnel (2).

La théorie politique de Hisam al-Fuwati parait avoir été dirigée contre
le chiisme et va nettement & I'encontre de la thése précédente : quand la
communauté musulmane est désunie et plongée dans I’anarchie au point
d’en arriver a tuer son imam — ce qui s’est produit lors de l'assassinat de
‘Utman —, tout imamat est alors un imadmat de fait et non de droit. C'est
uniquement quand la communauté, parfaitement unie, peut tomber d’accord
sur le choix d’un imdm que cet imam est 'imam légitime (3).

Al-Bagdadi tire de cette théorie, admettant le caractére obligatoire de
Pimamat en le fondant sur I'ifmd‘ et une motivation rationnelle, deux conclu-
sions importantes concernant la permanence et 'unité du califat. 11 faut
toujours un im3m i la téte de la communauté — et un imam visible —, ce
qui constitue la réfutation des diverses sectes vivant dans I'attente de leur
mahdi (4). Il ne peut y avoir, d’autre part, qu’'un seul imam 4 la fois, bien que
Pon puisse admettre, par nécessité, 1’existence simultanée de deux imams
lorsque deux pays sont séparés par une mer qui les empéche de venir I'un
au secours de I'autre. Si 1'on admettait, en effet, la pluralité de I'imamat,
fait remarquer al-Bagdadi, il n'y aurait plus de raison de s’arréter sur cette
voie et tout homme digne d’accéder a I'imdmat pourrait devenir l'imam de
son quartier ou de sa famille; c¢’en serait fait de 'obligation méme de cette
institution (5).

La théorie d’al-Mawardi. — C’est dans le Kitdb al-Ahkam al-sullanigya
d’al-Mawardi que I'on trouve la théorie de beaucoup la plus élaborée de

(1) Usal, 271. — Farqg, 340.
(2) Usal, 272.

(3) Usal, 271.

(4) Usal, 273.

(5} Usal, 274-275.
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I'im3mat (1). « L'imdmat, nous dit cet auteur, a été institué pour succéder
(bilafa) au prophétisme (nubuwwa) dans la défense de la religion et 'admi-
nistration (siydsa) des affaires de ce monde. »

Cette définition, Gazall, qui cependant ne la cite pas, bien qu’il I'ait de
toute évidence connue, pourrait la faire sienne, 4 la condition d’y ajouter
cette autre proposition, qu’al-Mawardi n’ignore pas mais qu’il ne met pas
aussi ouvertement en valeur : que les docteurs de la Loi sont, a coté de
'imdm, les véritables héritiers (warala) du Prophéte (2).

Al-Mawardi fonde la nécessité de I'imamat sur trois catégories de consi-
dérations :

1. — 11 fait d’abord de cette obligation une conséquence de la nécessite,
pour ume société, de vivre dans I'ordre et la justice, mais présente cette obli-
gation dans un sens nettement fidéiste, en ayant recours a la notion de
taslim, de soumission 4 une autorité établie : « I est dans la nature des gens

raisonnables, écrit-il, de se confier (aslim) a un chef (za‘tm) qui les empé- -

chera de commettre des injustices les uns envers les autres et qui les dépar-
tagera en cas de contestations et de litiges. Sans chef, en effet, les hommes
vivraient dans P’anarchie et le laisser-aller & la maniére des sauvages aban-
donnés A eux-mémes » (3).

2. — Le pouvoir temporel de I'imamat découle de son pouvoir spirituel.
L’imdm accomplit des actes prescrits par la Loi et dont le compte lui sera
un jour demandé. En s’en tenant aux seules données de la raison, on ne
saurait considérer que ces actes accomplis au nom- de la fari'a puissent
constituer des actes destinés & servir Dieu (‘ibdda). La raison ne saurait
conférer & un acte un caractére d’obligation. Elle se borne a prescrire des
devoirs d’ordre général : s’abstenir de faire du mal 3 son prochain, ne pas
vivre en mauvaise intelligence avec lui, mais au contraire se conformer aux
exigences de la justice (‘adl). Dans la détermination de son comportement
chacun obéit aux suggestions de sa propre raison et non 4 celles de la raison
d’autrui. La raison, laissée a4 elle-méme, sans le secours de la révélation,
est un facteur de subjectivisme anarchique. Mais — et c’est la conclusion
d’al-Mawardl — ¢la Loi révélée est intervenue pour déléguer (lafwid) le
soin des choses humaines & celui qui la représente dans le domaine de la
religion » (4).

(1) CI. notre étude sur La pensée et I'action politiques d’al-Mawardi, dans REI, 1968, 11-92.
(2) AS, 3/5. — Sur la fonction des ‘ulamd’ chez Gazili, cf. plus bas, p. 271-279. B

{3) AS, 3/5.

(4) A4S, 3/5.
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3. — L’imdmat trouve enfin directement son fondement dans la tradition.
D’abord dans ce verset coranique (1v, 62/59) : « O vous qui croyez, obéissez
4 Dieu, obéissez au Prophéte et 4 ceux d’entre vous qui détiennent I’auto-
rité. » Dieu nous a donc imposé, ajoute al-Mawardi dans son bref commen-
taire de ce verset, « d’obéir 4 ceux d’entre nous qui commandent, c’est-a-dire
aux imams » (1).

Ensuite vient un hadith remontant 4 Hi§dm b. ‘Urwa (m. 145), jurisconsulte
de Médine qui rapporta des traditions de son oncle paternel ‘Abd Alldh b.
al-Zubayr. «D’autres chefs aprés moi, dit le Prophéte, vous commanderont.
L’homme pieux vous commandera avec sa piété, 'homme pervers avec sa
perversité. Mais écoutez-les et obéissez-leur dans. tout ce qui est conforme
4 la vérité. S'ils font bien, cela vous servira et cela leur servira. S’ils font mal,
cela vous servira et cela leur fera du tort » (2).

L’existence de l'imdmat constitue, comme la guerre légale (gihad)
et la recherche de la science (‘ilm), un devoir d'obligation communautaire
(fard kifiya). D’ot cette double conclusion qui aboutit, d’une part, a un
absolutisme califien, tempéré en droit par le respect de la Loi mais en fait
fort étendu, et, d’autre part, 4 l'unité et la pérennité de I'imdmat. « Quand
I'imdmat est exercé par un homme digne d’y accéder, l'universalité des
musulmans est dégagée de ce devoir. Si personne ne I'exerce, il y a lieu de
retirer de la masse des gens deux catégories d’hommes : d’un c6té, les élec-
teurs qui ont pour mission de choisir un imam, d’un autre, les candidats
dignes d’8tre élus a cette charge et dont 'un seulement sera désigné » (3).
Cette procédure, sur laquelle nous aurons a revenir, fait de I'élection propre-
ment dite le mode de désignation de I'imam en cas de vacance du pouvoir.

Légiste au service du califat, al-Miwardi entend avant tout renforcer
l'autorité du calife, non seulement en exigeant, de tous les membres de la
communauté, obéissance, aide et assistance a leur imdm (4), mais en donnant
aussi 4 ce dernier les moyens juridiques de résister aux tentatives d’empie-
tement sur son autorité. )

Aux agissements d’un vizir trop envahissant et dont il peut toujours
révoquer la délégation (lafwid) de pouvoir qu’il lui a conférée, 'imam peut
tenir téte en exigeant que soit soumise 4 son approbation (igrdr) toute décqux}
4 prendre, en conservant le droit de redresser (istidrak) une décision déja

(1) Ibn Taymiyya tire, de ce verset des érirs, une conclusion tout a 'opposé de celle d'al-
Mawardi : c’est la preuve de la pluralité de I'autorité politique : Essai, 281-283.

(2) AS, 3/6.

(3) A4S, 3/7.

(4) AS, 12/29.
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prise mais contraire a I'équité, ou enfin en s'opposant (mu‘drada) i une
décision valable de son vizir dans deux domaines jugés d’'une importance
politique particuliére : la conduite de la guerre et la nomination d’un gouver-
neur de province (1).

Devant les empiétements ou les menaces susceptibles de résulter de I'appa-
rition d’un émir qui s’empare du pouvoir dans une province relevant de
Pautorité du calife ou dans une province nouvelle sur laquelle cette autorité
ne s'exerce encore que virtuellement, al-Mawardi ne laisse pas non plus le
calife désarmeé. C'est 4 la recherche d’une solution de compromis qu’il convie
les deux parties, dans leur intérét commun et dans celui des musulmans.
Le calife reconnait le pouvoir de fait de I’émir et I'émir, de son cdté, reconnatt
Pautorité du califat et légitime par la son propre pouvoir. Cette solution,
plus politique que juridique et qui est un moindre mal, se fonde sur deux
arguments tirés de la Loi : le droit de « redressement » (istidrdak) du calife
et la considération des circonstances de force majeure (hukm al-waqt) (2).

Le califat ainsi compris ne peut avoir qu’un seul titulaire (3). Mais ce
peut étre aussi bien un Etat unitaire qu'un Etat pluraliste. Le califat est
un Etat unitaire quand le calife dispose d’un pouvoir suffisant pour désigner,
pour le gouvernement des provinces, des émirs qui réunissent les conditions
requises et qu’il peut plus ou moins rigoureusement contrdler. C’est un Etat
pluraliste, de type confédéral plus que fédéral, quand le calife doit composer
avec des dynasties. locales dont il se résigne 4 admettre I'existence contre la
reconnaissance de sa propre prééminence. Dans la premiére catégorie, celle
du califat unitaire, nous serions, pour notre part, tenté d’inclure le califat
des trois premiers RaSidiin et celui des Omeyyades, dans la deuxiéme, le
califat de ‘Ali, dont les désordres marquent le début des grands schismes,
et celui des Abbassides qui, dés sa naissance et méme au temps de sa splendeur,
dut composer avec. maintes dynasties locales plus ou moins durables ou
éphéméres (4).

La théorie de Gazali. — Le réalisme d’al-Mawardi, joint & son légitimisme
califien, a préparé la doctrine de Gazali. L’existence d’un imam a la téte de la
communauté, pour Gazili comme pour al-Mawardi, est une nécessité con-
forme 4 la raison mais dont le caractére obligatoire repose sur la Loi révélée (5).

(1) Sur ces trois notions, cf. AS, 20/49-50.

(2) AS, 24-26/59-60.

(3) Pensée et action, 16 et suiv.

{4) Gazali fait lui-méme allusion aux oppositions que les Abbassides ont de tous lemps
rencontrées. Mz, 75.

() Ct. sur cette question, notre travail sur Le califat dans la doctrine de Ragid Ridd, Beyrouth,
1938, p. 82-88.
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Dans le Musiazhiri Gazali analyse longuement les considérations
qui lui paraissent fonder la nécessité de 'imamat. Le princ@pal_ argu,mept
invoqué réside dans la légitimation des fonctions publiques (wildyat). L’exis-
tence d’un imam réguliérement investi est la condition sine qua non de toutes
les fonctions publiques. L’imam est la source de toute légitimité. Toutqs les
wildyal ne sont légales et valables qu’a la condition de consf;xtl_xer
des délégations (lafwid) de l'autorité califienne. En Pabsence d"un. imam
légitime, ces fonctions publiques n’auraient plus de fondelpent. juridique.
Ce serait la fin de la judicature (gadd’) et 'impossibilité de faire respecter les
peines (hudid) et les droits des gens (hugiq) comme la LO} les deﬁn1§. Les
mariages eux-mémes, conclus en l'absence d’imam, seraient frappés dg
nullité. Les droits de Dieu resteraient a la charge de ses créatures et la Loi
révélée (Sari‘a) tout entiére serait menacée de paralysie et de disparition (.1).

A Tappui de cette thése Gazili donnme trois arguments. I__.e premier
consiste dans le consensus omnium (ijmd'), dans un igma* compris dans son
sens le plus large, faisant entrer en ligne de compte les opinions soutenues
dans les écoles non-sunnites, sans exclure celle des batiniyya (2). Tout le monde
est d’accord, nous dit Gazali, sur la nécessité d’un imam; le désaccord ne
porte que sur la désignation de cet imdm, non sur le principe de son exis-
tence.

Le second argument est tiré de I'exemple des Compagnons qui, dés la
mort de Muhammad, se hatérent de désigner un imim, avant méme que de
se préoccuper de donner une sépulture a leur Prophéte. Investix: un imam
leur apparaissait en effet comme une décision d’une urgence extréme, indis-
pensable & la survie de l'islam (3). )

Le troisitme argument réside dans la nécessité de confier & un seul -
homme, et non a un collége ($ird), I'exercice du pouvoir. Remettrt_a a deux ou
a plusieurs individus le soin de défendre et d’appliquer la Loi, ce serait
s’exposer & toutes les divisions et & tous les conflits qui ne manqueraient pas
de surgir entre eux. Le pouvoir serait constamment menacé, dans son unite
et son efficacité, par les délibérations que les moindres décisions exigeraient.
L’imam peut et doit prendre conseil (nasihaj), mais confier le pouvoir a
un groupe, c’est le condamner & 'inefficacité, le faire sombrer dans le désordre
et 'anarchie (4). _

C’est cependant dans I'Igtisad, traité de théologie dogmatique plus

(1) Mz, 170-172.

(2) La théorie de 'igma‘ 'admet. Cf. Ms, I, 183.
(3) Mz, 171.

(4) Mz, 172.
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rigoureusement construit que le Mustazhiri, que Gazali expose, au demeurant
avec force concision, I'argumentation la plus méthodique pour fonder la
Décessité de 'imamat. Ce qu'’il veut avant tout, c’est établir la preuve (hugga)
irréfutable de cette obligation et, pour cela, non seulement la fonder sur
I'igmd’, mais dégager les bases mémes (musianad) de cet igma‘.

La raison, contrairement i la thése mu‘tazilite, nous 'avons vu, ne
saurait constituer une source d’obligation légale. Mais elle n’est pas pour
autant exclue. « Elle est & méme d’expliquer le caractére obligatoire d’une
prescription en montrant les avantages qui découlent d’un acte ou les dom-
mages que I'abandon de cet acte permet d’éviter.» En s’en tenant donc au
plan de la raison, « on ne saurait rejeter le caractére obligatoire que présente
Pinvestiture d’un imdm quand on prend en considération les avantages que
cette investiture procure et les dommages qu’elle permet d’éviter » (1).

Le raisonnement donc, sans fonder directement la nécessité de Pimamat,

vient & I'aide de I'ijma‘ pour en faire comprendre les motifs.

1. — Le Législateur veut que la religion qu’'ll a instaurée puisse étre
appliquée dans I'ordre (nizam) : sur ce point, I'unanimité est faite, sans la
moindre contestation, parmi toutes les écoles et toutes les sectes (2).

2. — L’ordre religieux ne peut exister que si I'ordre régne dans la société
et PEtat. L'exercice de la religion suppose la connaissance (ma‘rifa) et le
service (“ibdda) de Dieu. Il n’est possible que si 'homme n’est pas menacé
dans sa personne et ses biens, que s'il est assuré de pouvoir se nourrir, se
loger, se vétir, que s'il jouit d’une sécurité (amn) qui, le mettant a Pabri
des fauteurs de désordre (fasad), lui laisse la possibilité de se conmsacrer a
la science et a Faction, les deux voies conduisant au salut et au bonheur
tuturs. L’ordre politique est la condition de I'ordre religieux (3).

3. — Mais cet ordre politique, suceptible d’assurer & chacun la sécurité
de sa personne et de ses biens, n’est lui-méme possible qu’a la condition
qu’il y ait, & la téte de la communauté, un imam effectivement obéi (muld‘).
A Tappui de cette affirmation, Gazali fait appel & 'expérience du spectacle
des guerres civiles et des troubles (filna) « qui se produisent, nous dit-il,
a la mort des sultans et des imdms». Si de tels désordres, quand ils éclatent,
venaient & se prolonger et s’il n’était pas possible d’y mettre un terme en

instituant de nouveau « un pouvoir obéi » (sulldn mufa‘), anarchie ne tarde- -

rait pas a s’étendre, les conflits armés s’aggraveraient, la famine ne manque-

(1) Ig, 105.
(2) Iq, 105.
(3) Iq, 105.
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rait pas de se faire bientdt sentir, les troupeaux périraient, les métiers seraient
négligés ou disparattraient. « Tout vainqueur pourrait s’emparer du bl.en
d’autrui. Nul ne pourrait plus se consacrer a la connaissance et au service
de Dieu, & supposer méme qu’il restat encore des hommes en vie pour pouvoir
le faire » (1).

4. — Toute une série de traditions montrent que la religion est inséparable
du pouvoir politique. C’est en ce sens que P'on dit : « La religion (din ) et
le pouvoir (sultdn) sont deux enfants jumeaux » ou encore : «.La’ religion
est la base (asl), le pouvoir, le gardien de cette base. Tout ce qui n’a pas de
base s’écroule, tout ce qui n’est pas gardé se perd » (2).

5. — Le dernier argument mis en avant pour fonder 'obligation du califat
est tiré de la division naturelle des hommes, qui s’opposent le_s uns aux autres
par la diversité de leurs conditions sociales, de legrs o;?imons et dfa leurs
passions. Laissés 4 eux-mémes, les hommes sombreraient v1t4‘=, dans le desord::e
(fasad). Un tel mal, 13 encore, ne peut avoir qu’'un r.emede :un pouvoir
(sultan) puissant et obéi qui puisse dominer, en les maitrisant, ces divergences
et ces discordances (3).

L’imi&mat, le sultanat et la royauté. — Si convaincu Gazali soit-il, dans le
Mustazhirt, de la nécessité du califat unitaire, il semble, dans d’gutrgs passages
de ses ceuvres, avoir quelque peu hésité sur 'importance intrinséque de
I'imamat. .

Un des passages les plus caractéristiques a cet égard se'tr?u\,l_e méme
dans I'Iqlisdd, dés les premiéres lignes du chapitre consacré a llmaxpat.
L’imdmat, nous dit-il en effet,’ ne constitue pas en soi une des questions
les plus importantes (muhimmat) de la religion. C"est, d’autfe part, un pro-
bléme qui reléve a la fois de la théologie dogmatique (kal'at’n ) et du droit
(figh). C’ést aussi, nous dit-on, une des questions qui ont suscité les;, fanatx_smes
les plus violents, I'une de celles a coup sér dont il vaut mieux s’abstenir de
parler que d’enseigner, a son sujet, des idées erronées (4). )

La Nasiha ne reprend pas la théorie de l’i-m_émat,. .Ce silence ne peut
manquer de surprendre quand on songe aux positions prises dans le Mustaz-
hirt; Pon s’attendrait a voir Gazali rappeler au prince auquel il s’adresse
ses devoirs envers le calife. Dans ce méme ouvrage, d’autre part, les ré_ﬂe:_nons
qui suivent peuvent laisser entendre que la thése de I'unité de P'imamat

(1) Ig, 106.
(2) Iq, 106.
(3) Iq, 106.
(4) Ig, 105,
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a cédé la place a celle de la pluralité du pouvoir. Dieu, écrit en substance
Gazill dans la Nasiha, a choisi, dans le monde, deux classes d’hommes
auxquels Il a assigné une mission d’une importance exceptionnelle :
la classe des prophétes (anbiya’) qui enseignent aux hommes comment
adorer et servir Dieu, et la classe des rois (mulak) qu'll a chargés d’empécher
les gens de commettre des actes d’hostilité les uns envers les autres. Le
domaine des rois est celui de la vie temporelle (dunyd), mais Dieu leur a
assigné un rang privilégié, ainsi que le proclame une tradition : ¢ Le sultan est
Pombre de Dieu sur la terre. » De 14 les devoirs qui incombent aux sujets
envers leurs rois ou leurs sultans : les aimer, les suivre et leur obéir. Il ne leur
est pas permis de leur désobéir ou de contester (mundza‘a) leur pouvoir.
C’est Dieu, en effet, qui donne le sultanat ou la royauté A qui bon lui semble (1).
Dans de nombreux autres passages de ses ceuvres, y compris VIkya’,
azali parle des rois (mulik), des sultans (salatin), des émirs (umara’ ) ou
des chefs (ru’asd’) dont Iexistence est affirmée en méme temps que celle
des imdms ou des califes. Il Iui et été certes impossible d’ignorer ces nom-
breuses dynasties ou ces sectes plus ou moins dissidentes qui, tout au long
de lhistoire, avaient disputé le pouvoir aux califes de Médine, de Damas
ou de Bagdad.
Mais on est donc en droit de se demander si Gazali, d’abord ferme partisan
de P'unité et de la pérennité du califat dans le Mustazhiri et I'Igtisad, n’a
pas été amené a contester quelque peu la légitimité de cette institution et
4 soutenir, comme certains docteurs 'ont fait i Pintérieur du sunnisme,
que le califat, un et obligatoire a P'époque des quatre premiers califes, cessait
de I'étre 4 partir de la mort de 'imim ‘Alf et de I'avénement de Mu‘awiya.
Ibn Batta, dans sa Profession de foi, parle du califat quand il évoque les
quatre Rasidiin et se borne a demander, a tout croyant, d’obéir 4 ceux qui
détiennent le pouvoir, «fussent-ils des hommes de bien ou des hommes
pervers », sans aborder le probléme de V'obligation du califat unitaire (2).
Reprenant et développant cette tradition de pluralisme politique, Ibn
Taymiyya dira plus tard que la $ahdda ordonne d’obéir a Dieu et a son
Prophéte et que les imams auxquels les musulmans doivent obéissance,
en vertu du verset des Emirs, sont en nombre illimité (3).
Il ne semble pas cependant qu'il faille retenir cette maniére de voir.
Quand Gazali fait remarquer, dans I'Iglisad, que I'imamat ne constitue pas
un des problémes les plus importants de la religion, il songe manifestement

(1) N, 50.
(2) Ibn Batta, 126.
(3) Essai, 281-283.
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a la place centrale qu’imamites et ismaéliens donnent 3 la théorie de l’imém.-?t
qui constitue la clef de votte de leurs doctrines. Soutenir aussi que la‘théone
du califat participe de la théologie dogmatique et du droit n’implique en
rien que Vimportance de I'institution soit par 1a méme contestée, quand on
songe & la fonction essentielle du figh comme Gazali la congoit. Constater
aussi que le califat a toujours été une source de discordes et de troubles,
c’est enregistrer un fait d’expérience tout en rappelant que la recl{erche et
le maintien de la paix communautaire constituent d’impérieux devoirs.

Dans la Nasiha d’autre part, s'il ne reprend pas sa théorie du califat,
Gazali évoque constamment I'exemple du califat, qu’il s’agisse du califat
des Rasidiin, des Omeyyades ou des Abbassides. C'est en partant du califat
tel qu’il a fonctionné au temps des Rasidiin, des Omeyyades ou des Abba'ss1des
qu’il construit la conception qu’il se fait des attributions et des devoirs du
chef de IEtat, que cet Etat soit I'Etat califien a prétentions universelles
ou un Etat provincial. La méme obligation de se plier a la Loi révélée incombe
aux califes et aux rois. Plus précisément encore, les devoirs que Gazali,
dans le Musiazhiri, recommande au calife sont repris, dans la Nasika, avec
les mémes formules et dans un ordre voisin (1). )

Rien n’autorise donc & penser que Gazalf ait renié ses premiéres théor'les.
C'est dans une autre direction qu’il importe d’aller pour comprendre la maniére
dont il a essayé de définir les rapports du califat, dont il n’a jamais.contesté
la légitimité, et du sultanat ou de la royauteé, dont il était trop réaliste pour
nier I'existence et I'importance. )

Le passage de 1'Thya’ auquel nous avons déja fait allusxog donne la
solution du probléme. Le califat appartient aux Bani l-‘Abpés et il n’est bas
question de chercher & le leur retirer (2). Le pouvoir de fait, dans les diffé-
rentes provinces, appartient a des sultans ou a des rois. Il n’est pas non
plus question de le leur contester; chercher a les renverser entraiqerglt de§
troubles graves; le Prophéte a d’autre part ordonné d’qbélr aux émirs qui
détiennent le pouvoir. La solution réside dans un compromis. En reconnaissant
la prééminence de ’autorité califienne, une royauté se légitime. En composant
avec cette royauté le califat acquiert, au moins partiellement, la puissance
de fait qui, sans cela, lui ferait défaut (3).

(1) Voir plus bas p. 265 et suiv.
(2) Ih, II, 124.
(3) Ih, 11, 125.
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IL LA DRSIGNATION DE L'IMAM

Le nass et Pibtiyar. — La nécessité de I'imimat étant ainsi fondée,
le probléme qui se pose ensuite est celui de la désignation de 'imdm. Deux
grands modes de désignation ont été tour A tour préconisés : d'un coté,
la désignation de I'imam par un texte (nass), c'est-a-dire par un verset
coranique, un hadith ou la décision de I'imdm investi en faveur de son succes-
seur; d’un autre cdté, la désignation par un libre choix (ibtiydr) ou par une
élection. A la désignation providentielle et nominative de P'imam par Dieu
ou son représentant qualifié s’oppose la doctrine de la désignation par I'inter-
médiaire d’'une décision humaine (1).
~ La désignation par un texte est avant tout celle du chiisme imamite et
ismaélien. L'imdm, étant impeccable et infaillible, ne saurait étre désigné
par les hommes. C'est 4 Dieu qu’il appartient, dans sa bonté (luif) infinie,
de donner aux hommes leurs imdms comme il a déja choisi leur Prophéte.
C’est, d’autre part, dans la famille du Prophéte, parmi les descendants de
‘All et de Fatima, que les imams seront choisis (2).

La doctrine de la libre désignation (ihtiyar) de I'imdm est soutenue
par la quasi-totalité des sunnites et des mu‘tazilites; elle est aussi celle des
hawiarig et de la plupart des zaydiyya (3).

C’est entre ces deux théses que Gazili choisit, soumettant la théorie
de la désignation par un texte a une critique serrée, mais définissant aussi
sa propre théorie de I'ihliydr en fonction de son réalisme politique.

La critique de la théorie du nass. — Contre la théorie de la désignation
de I'im3m par un texte, 'acharisme s’était déja vivement dressé. Al-Bagqillini
avait ouvert la voie dans le Kildb al-Tamhid et al-Bagdadi I’avait suivi. Deux
arguments se dégagent de ces critiques. Les rawdfid, terme qui a ’'avantage de
désigner aussi bien I'imdmisme que l'ismaélisme, nous fait-on remarquer,
. n'ont jamais été capables de se mettre d’accord sur la personnalité de leurs
imams. 8i, d’autre part, I'imam devait étre désigné par un texte, le Prophéte
n’elit pas manqué de désigner son successeur pour diriger la communauté

(1) Sur l'opposition entre le nass et I'ibtiydr, cf. nos remarques dans Schismes, 417 et 421.
(2) Ct. notre article sur La critigue du sunnisme dans la doclrine d’al-Hilli, dans REI, 1967,
35-60.

(3) Dans la doctrine mu‘tazilite, ¢f. Ch. PeLLAT, L'imamat dans la docirine de Gdhiz,
dans Studia Islamica, XV, Paris, 1961, 23-52. — Pour les hawdrig, Schismes, 36-48.
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et ce texte elit été, comme les textes importants, transmis par lawafur;
or il n’en fut rien et le Prophéte n’a jamais désigné I'imam chargé de recueillir
sa succession (1).

C’est dans le Mustazhiri que Gazili présente sa critique la plus systéma-
tique de la théorie chiite. « Pour soutenir de nos jours, écrit-il, que I'imdmat
revient a ‘All, il faudrait se prévaloir, non pas d’une tradition isolée, mais
d’une tradition transmise par lawdlur et comportant, parmi ses rapporteurs,
le nom de ce dernier et ceux de ses deux grands adversaires-: Mu‘dwiya et
‘Amr b. al-‘As. Or semblable tradition n’a jamais existé. Il faudrait aussi
fonder sur une autre tradition transmise par lawdfur la désignation, par un
texte, des descendants de ‘All appelés 4 l'imamat; une telle tradition n’a
non plus jamais existé » (2).

Plusieurs hadiths d’inspiration chiite sont cependant admis comme
authentiques par Gazali : ainsi, lors de la halte faite auprés de l'étang de
Humm, le Prophéte avait dit & ses Compagnons : « Ceux dont j’étais le maitre
{mawld) ont ajourd’hui ‘Ali pour mattre. » — « Tu es pour moi, avait déja
par ailleurs dit le Prophéte i ‘Alf, ce que Hariin était & Moise. » Mais ce sont
13, fait remarquer Gazili, des traditions isolées qui montrent I'estime particu-
liére que le Prophéte avait pour son gendre, mais ne constituent nullement
une désignation expresse de ‘Ali comme imam (3).

Pour que l'on puisse soutenir qie 1'imdmat des descendants de ‘Ali
repose sur un texte, quatre conditions sont requises :

a) Etablir d’abord que le descendant de ‘Al dont il s’agit a laissé un
enfant méle et n’est pas mort sans progéniture. Il faut que cet enfant soit
connu comme ‘Ali était lui-méme connu de tous et que sa généalogie soit
bien établie comme I’était celle de ‘Al

b) Faire également la preuve que chaque imidm a désigné, avant de
mourir, un de ses fils pour lui succéder et connaitre exactement l'identité
de cet héritier présomptif.

¢) Apporter la preuve que ‘All a lui-méme désigné, non seulement son
successeur immédiat, mais tous les imams appelés a lui succéder, et d’'une
facon telle, dans les deux cas, que toute contestation soit impossible.

d) Etablir enfin que I'imdm ainsi désigné a conservé, jusqu’a sa mort,

(1) Usal, 278-280.

(2) Mz, 134.

{3) Mz, 135. — Sur ces questions, cf. notre article : Le rile de ‘All dans la sira chiite, dans
REI, 1963, 7-36.
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sa qualité d’imam impeccable et infaillible et son aptitude a exercer ses
fonctions de maniére a ne pas tomber sous le coup d'une déchéance (1).

Pour admettre la thése chiite, il faudrait donc, conclut Gazili, que
¢ tous ces faits fussent connus de tout le monde et dans toutes les provinces
du monde musulman. Les musulmans de Chine et ceux de Kairouan, qui
n’ont jamais vu le Prophéte, croient cependant, par lawdlur, a son existence.
C'est ainsi que la bataille de Badr ou celle de Siffin sont unanimement admises
par les musulmans qui n’y ont cependant pas assisté » (2).

Les variations du chiisme montrent au contraire qu’aucune de ces condi-
tions n’a jamais été réalisée. Les chiites, fait remarquer Gazili, n’ont jamais
été d’accord ni sur la personnalité de leurs imdms ni méme sur la nécessité,
pour ces imdms, de manifester ouvertement leur existence (zuhiir). Les uns
soutiennent que I'imam existe, mais que, par précaution (lagiyya), il doit
rester dans la clandestinité tandis que d’autres exigent de leur imdm qu’il
puisse se montrer aux yeux du monde (3).

Dans une tradition dont imamites et ismaéliens se servent, le Prophéte
proclame que I'imdmat revient de droit & I'imam ‘Alf et qu’il restera a tout
jamais dans sa descendance, chacun de ses descendants investis ne mourant
qu’aprés avoir désigné son successeur. Gazili rejette cette tradition comme
sans valeur : on pourrait lui opposer, fait-il remarquer, des traditions affir-
mant exactement le contraire et tout autant dépourvues d’authenticité (4).

Bien d’autres sectes enfin prétendent que leurs imams ont été désignés
par un texte; ainsi les bakriyya et les rawandiyya accordaient ce privilege
4 Abi Bakr et i al-‘Abbas (5).

La théorie de Pibtiyar chez al-Bagdadi. — Rejeter, pour toutes ces raisons,
la théorie de la désignation providentielle de I'imam par un texte révéle
(nass), c’est, par la force méme des choses, adopter celle de sa désignation
par un choix humain ou une élection (ihtiyar). L’exemple d’al-Bagdadi,
dont nous partirons, puis celui d’al-Mawardi, que nous examinerons ensuite
avant d’arriver & Gazili, vont nous montrer_que cette notion d'iktiyar a
pu étre différemment comprise; sa définition, d’autre part, va de pair avec
la détermination des qualités exigées de I'imam et qui constituent les condi-
tions (Surdf) d’accession a I'imimat.

(1) Mz, 134.

(2) Mz, 134.

(3) Mz, 135.

(4) Mz, 134,

(8) Mz, 174. — Sur les bakriyya, cf. Schismes, 129, et, sur les riwandiyya, ibidem, 31, 55 et 82.
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Ces conditions, al-Bagdadi, pour sa part, les fixe 3 quatre : une connais-
sance des choses de la Loi qui confére, au futur calife, la qualité de muglahid,;
I’honorabilité (‘addla) dont la perte entrainerait la déchéance de I'imam
et qui consiste dans le respect extérieur des prescriptions essentielles de la
Loi; l'aptitude a diriger personnellement les affaires civiles et militaires
des musulmans, enfin 'appartenance aux Bandi Qurays (1).

« Les imdms, avait dit le Prophéte, sont issus des Band Quray$ » et les
Ansdr, lors de la Saqifa des Bandi S3‘ida, avaient accepté de reconnaitre le
califat d’Abui Bakr sur la foi de ce hadith, dont Abid Bakr lui-méme leur
révéla I'existence (2).

De la nécessité, pour un imdm, d’étre de lignage quraychite et de F'obli-
gation de I'imdmat, al-Bagdadi tire cette conclusion que I'on doit toujours
trouver, parmi les Band Qurays, un homme digne d’accéder a la magistrature
supréme. « C'est 14, précise-t-il, la doctrine soutenue par al-Safii dans I'un
de ses ouvrages et celle aussi que Zurqan attribue 4 AbG Hanifa. »

L’exemple d’Ab@ Bakr montre donc que l'attribution de I'imdmat 4 un
quraychite doué des qualités requises se fait par voie d’élection et non en
vertu d’une désignation scripturaire (nass). On remarquera cependant
qu’al-Bagdadi ne rejette pas totalement la théorie du nass, i la condition
que le verset coranique ou le hadith qui désigne un imim le fasse sans le
désigner nommément, mais en se bornant & définir les conditions que doit
réunir cet imdm pour pouvoir étre désigné par le libre choix de la commu-
nauté (3).

Sur P'organisation de cette élection et, en tout premier lieu, sur le nombre
minimum des musulmans qualifiés nécessaire a la validité de cette élection,
al-Bagdadi ne nous apporte aucune précision et s’abstient méme de prendre
personnellement position.

Pour al-A$‘ari, nous dit-il, un seul muglahid suffit A désigner et 3 instituer
(bay‘a) 'im3m, & la condition que ce dernier réunisse les conditions requises;
quand un imam a été investi par un mugtahid qualifié, tout le monde lui doit
ipso facto obéissance. Si la désignation est le fait d’un muglahid coupable
d’une faute grave ou si 'imam lui-méme est indigne du califat, la conclusion
de I'imadmat est nulle. Ainsi, un contrat de mariage est conclu par un seul
tuteur matrimonial, 4 la condition que ce tuteur soit un homme honorable;
dans le cas contraire, le mariage est nul (4).

(1) Usat, 275.
(2) Usal, 275.
(3) Schismes, 391-392 et 422.
(4) Usal, 281.
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. Pou_r Sulaymin b. Garir, deux mugiahid au moins sont nécessaires a la
désignation de I'imam. Ainsi, un contrat de mariage, pour &tre valablement
conclu, demande la présence de deux témoins (1).

Al-Qalanist, de son coté, exige la participation au collége électoral de
tous les muglahid présents sur le lieu de I’élection; aucun nombre n’est fixé.
S} deux élections ont lieu, la premiére est seule valable; si elles ont eu lieu
s1mul'tanément, elles sont nulles et une nouvelle élection a lien, un des deux
premiers candidats ou un tiers pouvant étre désigné (2).

: A.I-Bagdédi rejette la dévolution du califat par voie successorale (tawarul ),
mais il admet la désignation testamentaire (wasiyya) faite, par l'imam
investi, de son successeur, i la condition que soient respectées les régles
générales de 'imamat. Ainsi Abii Bakr désigna ‘Umar comme son successeur.
Lg désignation, par I'imim en place, de son successeur une fois réguliérement
fal.te,_ c’est une obligation, pour toute la communauts, que de s’y soumettre.
L’im3m en place peut aussi laisser le choix de son successeur & un collége
(3ard) dont il fixe la composition; ainsi procéda ‘Umar avant de mourir (3).

C._ette doctrine, & la fois souple et réaliste, en arrivait en fait & légitimer
l‘e califat de tous ceux qui, depuis la mort du Prophéte, s’étaient succédé
i la téte de la communauté, aussi bien celui des Rasidin que des Omeyyades
ou des Abbassides. Elle aboutissait aussi a laisser au calife en place la plus
grande liberté d’action pour la transmission du pouvoir. C’est dans un sens
plus favorable encore a I'autorité califienne qu’al-Mawardi va construire
sa propre théorie de l'iptiydr.

, L’a..hsolnﬁm'le califien d’al-Mawardi. — Sur les conditions requises pour
l'accession & l'imdmat, al-Mawardi parait plus exigeant. L’honorabilité
(‘adala), comme il la définit, ne résulte pas seulement d’un simple compor-
tement extél:xeur mais suppose aussi des qualités morales, si I'on admet
que Igs condltio_ns d’honorabilité exigées du cadi le sont aussi du calife (4).
La science requise implique que le calife soit un muglahid accompli capable
de chmsu_', parmi les solutions que les écoles Iui présentent, celles qui parais-
sent le mieux convenir a une situation donnée. L’intégrité de l'ouie, de la vue
et -d? la parole ainsi que I'aptitude a se mouvoir librement sont également
exigées. Le jugement personnel (ra'y) et la bravoure sont présentées comme
_indispensables 4 la conduite politique et 4 la défense du territoire de Pislam.

(1) Usal, 281.

(2) Usat, 281.

(3) Usal, 284. — CI. Schismes, 5 ot 434,
{4) A4S, 4/7.
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Le lignage quraychite est, aprés la ‘addla, la condition la plus importante
en vertu d’'un texte formel et de I’accord unanime de la communauté (1).

L’imdmat se confére de deux fagons, comme chez al-Bagdadi : par le
choix (ihtiyar) d’électeurs qualifiés, ou par I'attribution qu’en fait I'imam
en place & celui qu’'il désigne comme son héritier présomptif (‘ahd) (2).

L'élection a pour fondement le précédent d’Abi Bakr, qui n’a pas été
désigné par un texte du Coran ou de la Sunna, mais qui a été librement
choisi par les Compagnons & Médine (3).

La désignation, par I'im3m investi, de son héritier présomptif est fondée
sur deux précédents tirés de la pratique (‘amal) des musulmans « dont nul,
nous dit-on, n'a jamais contesté la validité ». Abii Bakr désigna ‘Umar
comme son successeur; les musulmans confirmérent I'imamat de ‘Umar
en raison du fait qu’il avait été désigné par Abi Bakr. ‘Umar, A son tour,
confia le soin de désigner son successeur a un conseil de six membres ($ird).
La communauté accepta l'institution de -ce collége, issue d’une décision
testamentaire (‘ahd), et le libre choix (ihtiydr) de ce college (4).

Soucieux avant tout de défendre les prérogatives du califat et de le
mettre a P'abri des crises que la transmission du pouvoir est de nature a
entrainer, al-Mawardi limite le recours 4 I'dlection au bénéfice du deuxiéme
mode de désignation de 'imam, plus sir et plus efficace. Le recours 4 1’élection
ne joue qu’en cas de vacance du pouvoir ou en des circonstances exception-
nelles, par exemple dans le cas de la captivité de 'imam et sous certaines
conditions. L’élection n’est jamais qu’une élection limitée — certains docteurs
fixant 4 un, trois ou cinqg le nombre minimum des électeurs requis; elle
ne saurait, en aucun cas, 8tre une élection a laquelle participeraient tous les
membres de la communauté. Les électeurs qualifiés, désignés sous le nom
« de ceux qui ont le pouvoir de lier et de délier » (5), comprennent non seule-
ment les docteurs de la Loi, mais plus généralement tous les notables qui,
a quelque titre que ce soit, disposent d’une autorité de fait. Enfin si les élec-
teurs qui résident dans la ville dont 1'imdm a fait sa résidence n’ont pas,
de ce fait, une raison & étre préférés, en droit, aux autres candidats, al-
Mawardi reconnaft que la coutume (“urf) attribue, en fait, une participation
plus active, dans la désignation de 'imam, aux électeurs qui résident dans
sa capitale et cela pour deux raisons. Les gens qui habitent dans la ville o1

(1) AS, 4/8.
(2) A4S, 4/9.

(3) AS, 4/9. — Schismes, 3.
(4) 4S8, 7/10.

(5) A4S, 3/7.
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réside I'imdm connaissent en général avant les autres la mort de I'imam.
D’.:iutre part, c’est dans la ville de I'imdm que résident le plus souvent ceux
qui sont & méme de lui succéder (1). '

) La_ désignation, par I'imam investi, de son héritier présomptif (‘ahd),
qui se justifie autant pour des raisons de doctrine (madhab ) que d’efficacité
pohtxque, est elle aussi, on le remarquera, une forme d’élection (ihtiyar) :
l’électhn faite par un électeur privilégié choisissant ’homme le plus désigné
pour lui succéder. L'imam investi est en effet censé agir au mieux des intéréts
de la communauté, étant donné qu’il peut, plus strement que tout autre,
connaitre 'homme dont les qualités et la personnalité correspondent 3 la
situation du califat (2).

L’'im3m en place peut désigner qui bon lui semble, i la seule condition
que la personne désignée ait les qualités requises pour I'imamat, que cette per-
sonne soit un de ses parents les plus proches ou méme un étranger (3).

La reconnaissance (bay‘a) de I'imdm réguliérement désigné, que sa
désignation résulte d’une élection ou d’une décision testamentaire, s’impose
alors_de plein droit 4 'ensemble de la communauté. « Quand I'imdm a été
rég?hé?ement investi, écrit al-Mawardi, qu'il ait été élu par les électeurs ou
qu’xl. ait été désigné par son prédécesseur, la communauté tout entiére doit
savoir que le califat a été dévolu a un homme possédant les qualités qui
Ien rendent digne » (4).

La communauté en effet doit connaitre (ma‘rifa) son imam, lui obéir
(ia‘a) et lui préter assistance (nusra). Si la connaissance de I'imim dans
sa personne est exigée, il va sans dire, de ceux qui participent a sa désignation,
il ne saurait en étre de méme de I'immense majorité des gens, en dehors des
cas particuliers olt un recours i I'imim est nécessaire. «Si chacun devait
connaitre personnellement et nominalement l'imdm de son temps, écrit
al-Mawardi, une maniére d’exode (higra) général en résulterait; les hommes
les plus éloignés de P'imam seraient tenus de se rendre auprés de lui et la
conséquence de cet exode serait la désertion des provinces. Un tel résultat
serait en contradiction avec la coutume (‘urf) et constituerait une cause
de désordre (fasad) » (5).

De cette distinction al-Mawardi tire une conclusion capitale en ce qui
concerne l'attitude de soumission confiante que 'on doit 4 I'imam. « Etant

(1) A4S, 4/7.

(2) A4S, 7/16.

(3) 48, 8n17.

(4) AS, 5/10 et 7/10.
(5) AS, 12/29.
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donné, conclut-il, qu’on doit connaitre 'imdm dans les conditions que nous
venons de rappeler, la communauté dans son ensemble doit remettre (tafwid ),
entre les mains de son imim, toutes les affaires d’intérét général sans rien
faire sans ou contre ses ordres de maniére a ce qu’il puisse s’occuper des
affaires et de la direction des tiches qui lui incombent » (1).

La désignation de I'imim dans la doctrine de Gazili. — Comme dans la
doctrine d’al-Mawardi, la dévolution de 1'imdmat, dans celle de Gazali,
suppose la réunion d’un certain nombre de conditions qui concernent, i la
fois, les qualités requises de I'imam et la procédure de son investiture. Mais,
en dépit de ressemblances formelles évidentes, nées de 'appartenance au
méme systéme juridique, les deux doetrines et plus encore les conclusions
auxquelles elles aboutissent sont, sur bien des points, profondément diffé-
rentes.

C’est dans le Mustazhiri, comme il se doit, que 'on trouve cette partie
de la doctrine le plus longuement développée (2). Dix qualités sont requises
pour pouvoir accéder a I'imdmat. Sur ces dix qualités, six sont des qualités
naturelles (halgiyya), inhérentes 4 la personne de I'imam, et quatre des
qualités acquises (muklasaba), qualités extérieures & sa personne ou acquises
aprés un effort personnel plus ou moins long.

Les six qualités naturelles — que 1'on retrouve au demeurant chez al-
Mawardi sous une autre formulation — comprennent : la puberté (buliig),
ce qui exclut le jeune enfant; la raison (“aql), ce qui exclut le fou; la condition
d’homme libre (hurriyya), un esclave sous la dépendance de son maitre
n’ayant ni la possibilité pratique de s’adonner i sa tiche ni le rang exigé;
la masculinité (dukirigya), la femme, étre faible par nature, est déja
écartée de la magistrature; le lignage quraychite (nasab qurays) et I'intégrité
au moins des sens de la vue et de I'oule. De toutes ces qualités innées, seul le
lignage quraychite repose sur des données traditionnelles, Coran et hadith.
Les cinq autres résultent de considérations rationnelles et découlent de la
nécessité du bon fonctionnement de I'imamat (3).

Les quatre qualités acquises sont ’énergie (nagda), nécessaire a I'exercice
du pouvoir et qui donne a I'Etat cette force effective de contrainte (sawka)
sans laquelle aucune autorité ne peut étre agissante; I'aptitude personnelle
(kifdya) a la direction des affaires; Vesprit de scrupule (wara‘) et la science

{1) AS, 12/29.
(2) Mz, 180 et suiv.
(3) Mz, 180-181.
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(‘ilm). Chacune de ces quatre qualités appelle quelques remarques parti-
culiéres (1).

L’énergie suppose la puissance militaire et le nombre. Elle appartient
de nos jours, fait remarquer Gazili, aux Turcs — COmMprenons : aux émirs
seljougides — qui, en reconnaissant I'autorité du calife ef, en se ralliant 3 lui,
lui apportent la puissance matérielle indispensable & sa protection (2).

Répondant 4 un objecteur qui lui ferait remarquer que ces Turcs se con-
duisent le plus souvent fort mal, avec beaucoup de désinvolture 4 I’égard des ins-~
tructions califiennes et de la Loi religieuse, Gazali en convient mais 14, dit-il,
n’est pasie probléme; ce dont il importe d’avoir conscience, ¢’est que le ralliement
des Turcs au califat et les luttes incessantes qu’ils ménent contre tous ceux
qui le contestent ou ne le reconnaissent pas, assurent non seulement le renfor-
cement mais la survie méme de I'autorité califienne. Il ne faudrait pas, conclut-
il, commettre Ierreur de I'imam ‘Al qui, au lieu de chercher un terrain
d’entente avec Mu‘awiya, préféra une lutte vouée a Péchec et finit par succom-
ber sous les forces plus grandes de son adversaire (3).

L’aptitude & gouverner (kifaya) est faite d’abord d’esprit de discerne-
ment, mais elle suppose aussi le recours a la consultation (musdawara ), dont
Dieu et son Prophéte ont fait un devoir pour tous les musulmans. De son
esprit de discernement, le chef d’Ktat donne la premiére preuve dans le choix
de ses conseillers, qu'il s’agisse d’un simple conseiller (musir} ou d’un
vizir (4).

L’esprit de scrupule (wara* J» qualité personnelle mais acquise au prix
d’un effort, consiste dans le respect des dispositions légales fondamentales;
elle est le synonyme de I’honorabilité (‘adala). La encore Gazili se heurte
A une objection : le wara* implique un tel esprit de renoncement que l’on voit
mal comment on pourrait Pexiger d’un détenteur du pouvoir. On devra
comprendre par la, répond Gazali, que, pour un prince, le wara‘ consiste
avant tout dans I'esprit de justice apporté dans la perception et la répartition
des biens (5).

La science consiste essentiellement dans la connaissance de la religion,
mais elle n’implique pas que I'on exige du calife d’étre un muglahid qualifié,
¢« Tout ce qu’on lui demande, écrit Gazali, c'est d’étre suffisamment scrupuleux
pour s’adresser aux hommes de science. Et puisque le but recherché, clest

(1) Mz, 181.
(2) Mz, 182,
(3) Mz, 184,
(4) Mz, 185-187.
(5) Mz, 187-191.
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- de fonder I'imadmat sur la Loi religieuse, peu importe, en définitive, que le

calife arrive & la connaissance de cette Loi par sa réflexion personnelle ou
par celle des docteurs de la Loi dont il s’entoure ou qu’il consulte » (1).

C’est méme un avantage, pour un calife, que de n’étre pas mugtahid, en
arrive 4 conclure Gazali qui, sur ce point, abandonne la position habituelle
des chafiites pour celle des hanafites. Un calife non mugiahid peut, en chaque
cas qui se présente, agir conformément & I'accord des docteurs de la Loi,
si cet accord existe, et, dans le cas contraire, choisir la solution que lui présente
le docteur de la Loi qui lui parait le meilleur et le plus savant. Pourquoi I'idéal
ne serait~il pas, pour un calife, de gouverner en demandant la puissance
(3awka) au plus puissant des rois (mulk), 'habileté politique (kifaya) au
plus avisé de ses collaborateurs et la science aux plus qualifiés de ses
savants (2) ? Si la présence de I'imam est comme le garant et le symbole de
'unité et de la pérennité de la Loi, I'exercice du pouvoir, pour étre efficace,
peut étre collégial.

C’est en partant de cette théorie des qualités requises pour l’accés a
I'imamat que 'on peut comprendre le mécanisme de la désignation de 'imam
par voie d’élection (ihtiyar) (3). A V'inverse d’al-Mawardi qui, partant de
Panalyse de la situation de son temps et de la nécessité de renforcer les
prérogatives califiennes en face d'un régime bouyide agonisant et devant les
menaces seljouqides, en arrivait a préférer la désignation, par 'imdm en
place, de son héritier présomptif, Gazili, obligé de tenir compte de la toute-
puissance écrasante et présente des Seljougides, voit au contraire, dans
P’élection, le mode normal de la désignation du calife; il définit, d’autre part,
les modalités de cette élection en fonction des conditions qui sont celles
de son temps.

La notion méme d’élection (ihtiyar), fait-il d’abord remarquer, est
une notion fort ambigué qui n’a pas été a I'abri de la critique et qui a été
différemment comprise. Pour les uns, Iélection suppose la participation de
la communauté tout entiére; pour d’autres, c’est seulement celle, dans leurs
pays respectifs, des hommes qui détiennent le pouvoir de lier et de délier:;
pour d’autres enfin, celle des gens de la ville dans laquelle réside le calife.
A supposer que I'on se mette d’accord sur ces points, quel doit étre le nombre
des électeurs du calife ? Plusieurs maniéres de voir ont été soutenues, fixant
4 un, & cing ou 4 dix le nombre minimum des électeurs (4).

(1) Mz, 191.
(2) Mz, 192.
(3) Mz, 175,
(4) Mz, 175.



250 ' LA POLITIQUE DE (GAZALI

. Un accord général sur la personne de I'im3m A investir, fait remarquer
Gazili, ne s’est jamais vu. Ce n’est pas une obligation de stricte observance
(fard) découlant de la Loi. C’est, d’autre part, une impossibilité de fait que
de vouloir obtenir ’accord quasi unanime des ahl al-hall wa-I-‘agd. 11 faudrait,
pour y réussir, disposer d’un délai si long qu’il pourrait méme excéder la vie
d’'un imam (1).

La doctrine de Gazili se veut plus réaliste et plus efficace pour étre,
pourrait-on dire, plus conforme encore que les doctrines précédentes a Pesprit
méme de la Loi. On se contentera, pour la désignation de 'imam, du choix
d’un seul homme si cet homme est lui-méme un personnage obéi (muid*)
et puissant (da sawka) (2). Si on ne peut atteindre ce résultat par I'allégeance
(bay'a) d’un seul de ces électeurs et qu’il faille, pour y parvenir, accord
de deux ou trois hommes également puissants, on s’efforcera, par la négo-
ciation, d’arriver & obtenir leur accord sur la désignation de I'imdm. Ce qui
compte, ce n’est pas le nombre de ceux qui participent a cette bay‘a, mais
la puissance effective (sawka ) dont limam peut disposer grice a cette
reconnaissance (3).

Plusieurs précédents historiques viennent i I'appui de cette thése.
Abii Bakr dut d’étre désigné comme calife au serment d’allégeance que lui
préta ‘Umar. Cette décision de ‘Umar conféra i Abd Bakr la puissance
effective (Sawka ) dont il avait besoin pour exercer son mandat; sans ce
ralliement de ‘Umar, 'homme fort de son temps, le califat d’Abi Bakr
n’edt jamais vu le jour (4).

L’imamat a, en effet, pour but de faire I'unité de la communauté — ce
qui suppose une force effective de contrainte (Sawka). La reconnaissance
(bay‘a) d’un imdm par un homme puissant entraine ’adhésion de la majorité
des hommes dont I’'opinion compte & un moment donné (5).

D’oti cette remarque finale dirigée contre la théorie chiite de la désigna-
tion providentielle de I'imam par Dieu. Le libre choix (ibtiydr) ainsi réalisé
n’est pas un choix obtenu par un artifice humain (%ila basarigya). Cest une
grice (ni‘ma), une faveur, que Dieu accorde i qui bon Lui semble. Cette
désignation de I'imdm peut avoir les apparences d’un choix humain, mais
c’est en réalité un don, une subsistance (rizq), que Dieu dispense en toute
liberté, une marque de sa providence souveraine (luif) (6),

(1) Mz, 175.

{2) Mz, 178.

(3) Mz, 177.

(4) Mz, 177. — Cf. Schismes, 5.

(5) Mz, 177. :

(6) Mz, 178. — Argument repris dans Mn, 49/114.

LES BASES DE L'ORDRE POLITIQUE 251

« L’'imdmat pour nous, écrit Gazali dans le Mustazhiri, a la fin Qe tous
ces développements, repose sur la puissance (Sawka ) et cette puissance
résulte d’une allégeance (mubdya‘a) & l'imam. Cette allégeance elle-méme
n’est possible qu’a la condition que Dieu, par sa puissance souveraine, soumette
de force les coeurs & obéir 4 I'imam et a lui rester fidéle {muwaglat). C'est la
un résultat qu'un homme seul ne saurait obtenir » (1.

C’est cette méme doctrine que 1’on retrouve, plus schématisée et avec
quelques retouches de détail, dans I’ Igtisad, que Gazali cite souvent dan§ ses
auvres postérieures et dont il n’a jamais renié les termes. Les qualités exigées
d’un imam (hdssiyya) peuvent étre des qualités inhérentes 4 sa personne ou
des qualités provenant d’un tiers.

L’imam, pour gouverner les hommes et les conduire sur la bonne voie,
a besoin d’aptitude personnelle au commandement (kifdya), de science
(‘ilm) et d’esprit de scrupule (wara‘). D’une maniére générale, on demandera
4 I'imam les qualités que 'on exige des cadis et auxquelles on ajoutera le
lignage quraychite, comme le Prophéte Va dit : «Les imams sont de
Qurays » (2).

Ces quatre qualités, fait remarquer Gazali, suffisent sans doute déja
a distinguer un homme digne d’accéder 4 'imamat. Mais on peut trouver,
ct I'on trouve effectivement, parmi les Banii Qurays, des hommes possédant
ces qualités. Il faut alors qu’intervienne, pour permettre le choix de l’imén_l,
une autre qualité distinctive. Cette autre qualité ne peut provenir
que d’un tiers sous la forme d’une désignation nominative (tawliya) ou d’une
délégation de pouvoirs (tafwid) (3). :

Ce tiers, dont l'intervention est ainsi décisive, peut étre le Prophéte
lui-méme, quand il a désigné Abl Bakr comme devant atre son successeur
a la téte de la communauté (4). Ce peut &tre aussi I'imam investi qui nomme
(tawliya) son héritier présomptif; ce peut étre enfin un personnage puissant
(di Sawka) qui donne & I'imam une délégation (lafwid ) de_Pouvoir pour lui
permettre de réaliser la tache que la fonction de I'imamat lui impose (5).

Par le détour de ce raisonnement, Gazali reste toujours partisan de
Iihtiydr, de la désignation de 'imdm par un choix humain, mais il réintroduit

(1) Mz, 179.

(2) Iq, 106.

(3) Iq, 106.

(4) Sans doute faut-il voir 14 une allusion au fait que le Prophéte, ayant désigné Abu Bak_r
pour diriger la priére commune, est censé I'avoir par la-méme désigné comme son successeur : Essai,
207.

(5) Iq, 106.
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dans cette procédure, non seulement la désignation, par I'imdm en place,
de son héritier présomptif, mais encore la désignation par un texte (lansis),
en la limitant, il est vrai, & Abii Bakr et sans pour autant exclure, remarquons-
le, qu’Aba Bakr ait da V'efficacité de son pouvoir a 'appui décisif de ‘Umar.

IIL. LES ATTRIBUTIONS DE L’IMAM

Les attributions de I’imim ches les batiniyya. — Rejetant, parmi les
conditions requises pour Paccés a I'imamat, l'infaillibilité et 1'impeccabilité
(‘isma) de I'im3m et rejetant corrélativement sa désignation par un texte,

azdli se fait, des attributions de cet imam, une idée fort différente de celle
que le chiisme imamite ou ismaélien préconise.

Pour les batiniyya, en effet, 'imam impeccable et infaillible est la source
dfe toutes les connaissances. Il a pour mission essentielle de dispenser, par
lintermédiaire de ses missionnaires, 'enseignement (fa‘lim ) sans lequel
les hommes seraient condamnés a errer dans de perpétuelles incertitudes (1).

C’est, en dernier ressort, le seul exégete autorisé de I’Ecriture a qui incombe
le soin de fournir une interprétation allégorique ou symbolique (ia’wil)
des données littérales des textes. L'imam est le seul interpréte infaillible de
la révélation (tanzil) que le Prophéte lui a transmise. Sa premiére fonction,
et la plus importante, celle de laquelle toutes les autres découlent, c’est d’étre
le gardien vivant de la Loi, d’exercer la mission d’un guide et d’un magistére
doct@al. Cest 4 lui, et a lui seul, que tous les hommes doivent s’adresser,
par l'intermédiaire de ses missionnaires, pour étre éclairés dans tous les cas
difficiles concernant la lettre de la révélation ou la vie future (ma‘ad) (2).

_ Dépositaire et interpréte des sciences de la Loi, I'imdm a encore une con-
naissance de la nature profonde (hagiga) des choses qu’il peut communiquer
a ses initiés ou & ses adeptes en proportion de leurs aptitudes i la comprendre.
Sa science n’est pas seulement religieuse mais profane (3).

_ L’im3m enfin a une fonction politique. C’est un juge et un arbitre. Il
lui appartient de mettre fin aux litiges qui sans cesse opposent les hommes
les uns aux autres, d’empécher la communauté de se diviser, de trancher
en toute certitude les questions controversées, d’appliquer les peines légales

(1) Mz, 73-131.
(2) Mz, 142.
(3) Mz, 87.
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(hudid), de faire respecter les droits (hugqiq) de Dieu et des hommes. A
toutes ces tdches, théoriques ou pratiques, c’est grace a son infaillibilité et &
son impeccabilité (“isma) que 'imdm peut faire face. La réception directe
de la révélation mise & part, c’est le prophéte toujours présent dans sa commu-
nauté (1).

Ce magistére doctrinal, I'imdm infaillible est seul 3 méme de I’exercer
devant limpuissance des raisons inviduelles & parvenir, par leurs seules
lumiéres, & une unité de vue sur le moindre sujet. Il n’est pas un seul probléme,
font en effet remarquer les batiniyya, sur lequel un homme estime avoir
apporté une solution sans que son adversaire, usant lui aussi d’une argumen-
tation discursive, ne vienne proposer une solution contraire (2).

Il arrive aussi couramment que I'’homme que I'on prend pour juge
(hakim) ou & qui I'on s’adresse pour lui demander la solution d’un probléme
d’ordre religieux ou rationnel en vienne i reconnaitre son impuissance 3 le
résoudre; cet aveu d’impuissance est bien caractéristique des limites de
la raison (3).

Doit-on suivre les idées des faldsifa, des acharites ou des mu‘tazilites ?
Il est impossible de le savoir en s’en remettant a la seule raison, tant les
arguments des uns et des autres se heurtent violemment (4).

Un autre argument, pour fonder la nécessité de I’enseignement de I'imam,
est tiré de la tradition. Les Compagnons suivaient le Prophéte et avaient
toujours recours i son arbitrage (fahkim), mais ils se gardaient bien de
suivre leurs opinions personnelles. Cette comsidération, on le notera au
passage, permet aux batiniyya de tourner i leur avantage le hadith dont le
sunnisme se sert pour se proclamer détenteur de la vérité. « Ma communauté,
dit le Prophéte, se scindera en soixante-dix sectes (firga). Une seule sera
sauvée : celle des gens de la Sunna et de la communauté (§amd‘a). Et comme
on lui demandait ce qu’il fallait comprendre par sunna et jama‘a, le Prophéte
de répondre : C'est la secte qui suivra mon propre exemple et celui de mes
Compagnons » (5).

Les critiques de Gazdli. — Le recours 4 l'imam infaillible, comme les
batiniyya le comprennent, ne s'impose nullement, pour Gazali, sur le plan
théorique, dans aucune des grandes catégories de sciences que nous avons
précédemment analysées.

(1) Mz, 144.
(2) Mz, 76.
(3) Mz, 77.
(4) Mz, 77.
{5) Mz, 78.
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Dans les sciences qui reposent sur la tradition orale (sama‘) et ou il
s’agit de connaitre I'histoire des générations passées, les miracles des prophétes
et des saints ou les traditions concernant la vie future, c’est 4 1’enseignement
d’'un maitre qui lii-méme transmet I'enseignement d'un autre maitre que
I'on s’en remettra; les traditions transmises par fawdtur sont source de certitude,
les traditions isolées ne procurent qu’une simple présomption (1).

Dans les sciences rationnelles, I'étudiant a sans doute besoin d’un maitre
qui I'initie 4 ses méthodes de raisonnement, mais ce mattre peut étre le plus
impie et le plus menteur des hommes (2).

Daiis le domaine des sciences religieuses (fighiyya), dont le but est de
définir les limites du licite et de I'illicite ou les qualifications légales des actes,
'enseignement de I'imam, comme les batiniyya le comprennent, n’a aucune
raison d’étre. La source de toutes. ces connaissances, ¢’est la tradition orale
qui remonte au Prophéte. Il est d’autre part impossible, dans les sciences
religieuses de ce type, d’arriver 4 une certitude absolue pour chaque cas.
On doit, le plus souvent, se contenter d’une simple présomption (zann)
et cela pour deux raisons qui tiennent, 1'une, a la condition des personnes qui
ont initialement regu les traditions, P'autre, a la nature méme des problémes
concrets qui se posent (3). Le Prophéte était dans Pimpossibilité de trans-
mettre, sans intermédiaire, son enseignement & tous ses contemporains.
Les textes, d’autre part, dont on dispose sont en nombre fini alors que les
cas concrets qui se présentent sont infinis. Ramener ces cas a des régles géné-
rales constitue sans doute le travail par excellence du docteur de la Loi,
mais, en la matiére, c’est plus souvent 3 une présomption qu’a une certitude
qu’il aboutit (4). ’

Si I'on passe enfin du domaine de la théorie 3 celui de la pratique, on
constatera que «’enseignement » de I'imdm ne se justifie pas davantage.
L’imdm, nous dit-on, doit &tre impeccable et infaillible pour trancher les
litiges, - empécher la communauté de se déchirer, faire appliquer les peines
légales et respecter les droits de Dieu et des hommes. II en est de I'imam,
répond Gazili, comme du cadi. Nous n’avons pas plus besoin d’un cadi
infaillible et impeccable que d’un imdm présentant cette méme qualité.
En dehors des affaires relevant directement de la compétence du cadi, toutes
les fonctions de I'imam sont d’ordre politique (siyasiyya) (5). L’'imam impec-

(1) Mz, 87. — Ms, I, 132 et 145.
(2) Mz, 87.
(3) Mz, 87.
(4) Mz, 88.
(5) Mz, 144.
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cable et infaillible enfin ne peut exercer son pouvoir que par des agents qui
ne le sont pas; & vouloir leur demander de 1’étre, on aboutit 4 des absurdités (1).

En conclusion, toutes les fonctions que les batiniyya attendent de leur
imam impeccable et infaillible peuvent étre obtenues par d’autres moyens.
L'exégeése allégorique ou symbolique (ia'wil) de 1'Ecriture appartient a
Vélite (hdssa) des docteurs de la Loi. La judicature (gadd’) est exercée
par les cadis qui jugent comme le fit Mu‘ad, en recourant a leur jugement
personnel dans les conditions fixées par la Loi. L’enseignement (fa‘lim)
est P'affaire des docteurs de la Loi et des sermonnaires; la connaissance des
réalités profondes des choses n’est jamais qu’imparfaite; elle est réservée
4 ceux qui ont regu la grace d’une connaissance privilégiée (ma‘rifa) ‘(2). )

Pour la propagande (da‘wa), I'imdm trouve aussi ses missionnaires
dans les docteurs de la Loi et ses sermonnaires. L'unité des Lois révélées
n’est pas le fait de I'imdm impeccable et infaillible; elle résulte de I’abrogation,
par la Loi musulmane, des Lois antérieures. L’action messianique enfin
(mahdiyya) que les batiniyya attribuent i leur imdm, c’est Jésus qui, avant
la résurrection, 'entreprendra en combattant I’Antéchrist (3).

Les attributions de Pimim chez al-Mawardi. — C’est de la doctrine
éminemment sunnite d’al-Mawardi que nous partirons, comme nous I’avons
fait précédemment, pour situer la propre doctrine de Gazili concernant les
attributions de I'imam. A la différence d’al-Mawardi qui, dans un passage de
son Kitab al-Ahkam al-sulfdniyya (4), présente un exposé systématique de
ces attributions, Gazali ne fait, pour répondre a cette question, que des
allusions disséminées dans l'ensemble de son ceuvre, dans le Wagiz, le
Mustazhiri, I'Ihya’, la Nasiha et le Musiasfd, mais suffisantes pour permettre
de préciser sa pensée. Al-Mawardi, quant a lui, fixe a dix les attributions qui
incombent & I'imam dont il entend défendre et renforcer le pouvoir.

1. — Maintenir la religion dans ses principes bien établis conformément
a Paccord unanime des Anciens (salaf) (5). Une des attributions les plus
importantes du calife est donc de défendre la religion, en la faisant d’abord
mieux connaftre et ensuite mieux respecter (da'wa ). C’est 14, chez al-Mawardi,
non point la formulation d'un devoir théorique, mais la codification d’une
tradition étatique bien établie, d’une pratique gouvernementale (‘amal )‘.
Pour s’en tenir au califat abbasside, on peut dire que tous les califes ont eu a

(1) Mz, 145.

(2) Voir plus bas nos remarques sur les fonctions des docteurs de la Loi, p. 277-279.
(3) Ibn Baita, 106.

{4) AS, 12/30.

(5) AS, 12/30.
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ceeur de défendre la religion qui constituait le fondement méme de leur pou-
voir, mais qu'ils 'ont fait avec des divergences souvent profondes quant 3
la formulation de la doctrine a faire prévaloir ou de la procédure i mettre
en ceuvre.

Al-Mawardi, de son vivant, avait pu personnellement assister a I'action
doctrinale des deux califes dont il avait été le contemporain. En 409, al-Qadir
qui avait obtenu quelques années auparavant la condamnation des Fatimides,
faisait donner lecture de la Qddirigya, profession de foi de type traditionaliste
condamnant le kaldm et le chiisme. Les trois lettres califiennes de I’année 420
dénongaient de nouveau, mais en termes plus fermes, le mu‘tazilisme et
le chiisme. La méme politique avait été suivie par al-Qd’im, mais avec plus
de prudence sinon avec moins de résolution devant la situation délicate née
de la menace seljougide. En 433 on procédait i une nouvelle lecture de la
Qddirigya et le calife obtenait de nouveau, en 444, la condamnation des
Fatimides. La défense de la religion, par le califat, 4 I'époque d’al-Mawardi,
s’était faite beaucoup plus par une action doctrinale (da‘wa) que par une
action pénale. Les seuls moyens de contrainte auxquels on eut parfois recours
avaient été la destitution (“azl) de cadis ou de prédicateurs suspects, ou encore
la rétractation publique (fawba) de cadis hanafites accusés de mu‘tazilisme (1).

2. — Faire régner la justice — devoir qui vient immédiatement aprés
la défense de la religion et qu’al-Mawardi définit de la maniére suivante :
faire exécuter (fanfid) les jugements rendus entre les plaideurs ¢« de maniére
a mettre fin aux procés, empécher les méfaits des oppresseurs et I'écrasement
de I'opprimé » (2).

3. — ‘Assurer la protection du territoire de V'islam (bayda) contre les
menaces extérieures et les désordres intérieurs et cela pour « que les gens
puissent gagner leur vie et se déplacer librement sans exposer leur personne
et leurs biens » (3).

4. — Appliquer i tous ceux qui les méritent les peines légales (hudid)
et cela dans un double but : d’abord pour faire respecter les interdictions
(mahdrim) édictées par Dieu, ensuite pour faire respecter les droits (huqiq)
des serviteurs de Dieu (4). C'est en effet dans la mesure o les interdictions
d’ordre public sont respectées que les droits des gens le sont aussi. Dans cette

(1) Sur tous ces faits, cf. Pensée ef action: en 409, p. 69-72; en 420, p. 74-75; en 433, p. 81 ;
en 444, p. 87. :

(2) A4S, 13/30.

(3) AS, 13/30.

(4) AS, 13/30.
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catégorie figurent les peines frappant la fornication, le vol qualifié, la consom-
mation de boissons fermentées, I'accusation calomnieuse d’inconduite ainsi
que tous les délits et quasi-délits (gfindydt).

5. — Maintenir en état de défense les places frontitres (fugir), en y met-
tant les approvisionnements, les équipements et les forces nécessaires « pour que
I'ennemi ne puisse, 4 la faveur d’une négligence, y commettre des méfaits
et verser le sang d’un musulman ou d’un allié (mu‘dhad) (1). Ce terme d’allié
désigne non seulement les tributaires (dimmi) liés aux musulmans par un pacte
de protection, mais. plus généralement les populations des régions limitrophes
d’'une place frontiére et qui se sont engagées & n’entreprendre aucun acte
d’hostilité en contre-partie d’une promesse de protection.

6. — Entreprendre la guerre sainte (§ihdd) contre tous ceux qui, aprés
avoir regu un appel (da‘wa) les conviant i embrasser la religion musulmane,
se refusent A le faire. Ce §ihad doit étre entrepris jusqu’a ce que ces infidéles
se convertissent ou acceptent le statut de tributaires (dimmi) — afin de faire
triompher les droits de Dieu et de permettre a I'islam de I’emporter sur toute
autre religion (2). ¢« Les pays nomn touchés par P'appel a lislam (da‘wa),
fait remarquer al-Mawardi, sont aujourd’hui fort peu nombreux. Dieu a fait,
entendre au loin le message de son envoyé —a moins qu’il y ait des peuples que
nous ne connaissions pas, habitant dans les déserts de I’Orient ou les régions les
plus éloignées de I'Occident, par-dela les Turcs ou l